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Il presbitero religioso
della Compagnia di Gesù

di ROSSANO ZAS FRIZ DE COL S.I.

al p. Peter-Hans Kolvenbach S.I., con affetto

Introduzione

La Compagnia di Gesù, come qualsiasi altro istituto della Chiesa, ha una tradizione
che occorre continuamente rinnovare perché si mantenga viva, affinché l’identità del
carisma si conservi operante nel servizio alla missione di Cristo nella Chiesa1. Nell’attua-
le contesto ecclesiale ci si interroga particolarmente sull’identità del carisma della Com-
pagnia in rapporto al ministero ordinato.

Un primo approccio all’argomento è stato tentato nell’agosto dell’anno 2000, quan-
do un gruppo interprovinciale di teologi spirituali dell’Assistenza gesuitica dell’Europa
Meridionale, comprensiva delle provincie dell’Italia, del Portogallo e della Spagna, si
raduna per costituire il Grupo de Espiritualidad Ignaciana (GEI), facendo risultare subito
prioritario il tema del sacerdozio in Compagnia. Due anni dopo il GEI pubblica un
dossier dal titolo: “Sacerdotes en la Compañía de Jesús” nell’ultimo numero dell’anno
2002 della rivista Manresa. In questa occasione viene presentata una prima raccolta bi-
bliografica sul presbitero religioso nel postconcilio2, a cui fa seguito una seconda pubbli-
cazione, in Rassegna di Teologia3, frutto di una ricerca più approfondita sull’argomento.

In particolare, sul ministero ordinato della Compagnia, è stata pubblicata una ricer-
ca bibliografica nella rivista Estudios Eclesiásticos (2003)4, completata da una versione
italiana l’anno successivo, pubblicata in Rassegna di Teologia5. La ricerca prosegue negli

1 Cf 34ª CONGREGAZIONE GENERALE, Decreto 2: «Servitori della missione di Cristo», Provincia d’Italia
della Compagnia di Gesù, Roma 1996, 39-53.

2 R. ZAS FRIZ, “Ministerio Ordenado y Vida Consagrada. Reflexiones teológicas en torno a una revisión
bibliográfica” in Manresa 77 (2002) 371-400.

3 R. ZAS FRIZ DE COL S.I., “La condizione attuale del presbitero religioso nella chiesa”, in Rassegna di
Teologia 45 (2004) 35-7; cf ID., “L’identità ecclesiale del religioso presbitero”, in La situazione del Religioso
Presbitero nella Chiesa oggi. Atti del Seminario di studio (Conferenza Italiana di Superiori Maggiori),
Roma, 31 marzo 2005. A cura di A. MONTAN, Il Calamo, Roma 2005, 91-119; ID., “Carisma ecclesiale del
sacramento dell’Ordine. Verso una comprensione pluriforme del sacramento dell’Ordine”, in Rassegna di
Teologia 48 (2007) 83-96.

4 R. ZAS FRIZ DE COL, “El ministerio ordenado en la Compañía de Jesús. Revisión de la bibliografía
postconciliar”, in Estudios Eclesiásticos 78 (2003) 483-519.

5 R. ZAS FRIZ DE COL, “L’identità del presbitero religioso. Il caso dei gesuiti”, in Rassegna di Teologia 45
(2004) 325-360.
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anni successivi incentrata sul carisma ignaziano del ministero ordinato6 e sull’identità
presbiterale della Compagnia di Gesù nella Chiesa7.

Il lavoro che segue non è una semplice raccolta degli articoli elencati, trattasi piutto-
sto della rielaborazione di un’ultima versione sintetica e aggiornata sulla condizione ec-
clesiale del presbitero gesuita, intento perseguibile soltanto prendendo in considerazio-
ne la condizione ecclesiale del presbitero religioso nella Chiesa e, di conseguenza, il
rapporto del carisma della Compagnia con il sacramento dell’Ordine.

Il contenuto dello studio è presentato in due parti: la prima è una revisione biblio-
grafica, aggiornata all’anno 2008, su quello che diversi autori gesuiti hanno scritto sul
ministero ordinato della Compagnia durante il post-concilio, a cui segue una breve sin-
tesi; ed una seconda parte, a modo di introduzione a una teologia del ministero ordinato
della Compagnia di Gesù, divisa in cinque sezioni: nella prima si elencano alcuni pre-
supposti da prendere in considerazione; nella seconda si offre una riflessione storica e
teologica sul rapporto tra carisma religioso e ministero ordinato; nella terza, invece, se-
guendo lo stesso percorso storico e teologico, si offre una riflessione sul carisma ignazia-
no; nella quarta si accostano propriamente carisma ignaziano e sacramento dell’Ordine,
per concludere, con la quinta ed ultima sezione, sul carisma presbiterale della Compa-
gnia di Gesù nella Chiesa.

Tengo, infine, a precisare che il presente studio non sarebbe stato possibile senza
l’aiuto diretto e indiretto di alcune persone. Per cui ringrazio, in primis, Sua Santità
Benetto XVI che ha indetto l’anno sacerdotale 2009-2010, iniziativa che mi ha stimolato
a una nuova sintesi; P. Adolfo Nicolás S.I., Superiore Generale della Compagnia, per
l’interesse che ha mostrato sull’argomento; e, last but non least, Marcos Recolons e i miei
confratelli napoletani per il loro fraterno incoraggiamento ad affrontare questa fatica.

6 R. ZAS FRIZ DE COL, “Il carisma ignaziano del ministero ordinato”, in Rassegna di Teologia 47 (2006)
389-423.

7R. ZAS FRIZ DE COL S.I., “L’identità presbiterale della Compagnia di Gesù nella Chiesa”, in Ignaziana
(www.ignaziana.org) 4 (2007) 149-161; ID., “La identidad de la Compañía, el sacramento del Orden y la
Congregación General 35”, in Ignaziana (www.ignaziana.org) 6 (2008) 50-57.
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PARTE PRIMA

L’approccio postconciliare al ministero ordinato
della Compagnia di Gesù: raccolta bibliografica

Non si può affermare che questa sezione offra una bibliografia esaustiva su quello
che i gesuiti hanno scritto in rapporto al ministero ordinato della loro vocazione, perché
manca, per esempio, l’accesso alla bibliografia di diversi regioni, come l’Oriente euro-
peo e asiatico. È importante considerare questo limite, cioè la circoscrizione della raccol-
ta alle lingue più diffuse dell’Europa occidentale.

1. 31ª Congregazione Generale (1966)

Il decreto 23 è dedicato al “nostro apostolato sacerdotale”8. Nella parte introduttiva
si constata la trasformazione che la società civile e la vita ecclesiale stanno subendo, e, di
conseguenza, la ‘funzione sacerdotale’ si deve adeguare a tali cambiamenti. Senza entra-
re nel dibattito teologico dove si scontrano opinioni diverse, la Congregazione vuole
ricordare alcuni principi. Ricorda la dottrina conciliare sul sacerdozio (nn. 391-395) e
poi la “regola suprema” dell’apostolato sacerdotale in Compagnia: “il maggior servizio
di Dio e il bene più universale delle anime nella più grande disponibilità verso la volontà
di Dio manifestataci nella Chiesa e dalle circostanze dei tempi, specialmente per mezzo
del Romano Pontefice” (n. 396). Si prende atto della diversità di membri che formano la
Compagnia e riporta la Formula dell’Istituto (n. 1), secondo la quale tale diversità dipen-
de dalla grazia speciale che lo Spirito Santo concede a ciascuno e dal grado speciale della
vocazione del singolo gesuita.

La Congregazione stabilisce, a partire dal principio citato, alcuni criteri da tenere
presente per l’attività del servizio sacerdotale. Così, si deve distinguere tra la natura
intima e dogmatica del sacerdozio e le sue diverse forme storiche (cf n. 401); gli scolastici
e coadiutori temporali partecipano, in quanto membri del corpo sacerdotale della Com-
pagnia, al suo apostolato sacerdotale (cf n. 402). Inoltre, il sacerdote gesuita deve inte-
grare in modo personale i diversi aspetti che confluiscono per dare forma alla sua voca-
zione, evitando le sintesi unilaterali (cf nn. 403-404).

Il testo del decreto (nn. 406-413) è orientato in modo pratico alla scelta dei ministeri
sacerdotali. Si prende atto del nuovo ruolo dei laici nell’apostolato, del bisogno di colla-
borare con loro e della necessità di riformulare la formazione e l’apostolato dei fratelli
coadiutori (cf 410).

8 DECRETI DELLA CONGREGAZIONE GENERALE XXXI. Testo latino e versione italiana. Presso il Preposito
Provinciale. Roma s.d., 333-349; citiamo secondo il numero dei paragrafi.
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2. 32ª Congregazione Generale (1974-1975)

Nel n. 5 del decreto d’introduzione la Congregazione ricorda l’allocuzione di Papa
Paolo VI (3/12/73) in cui il Santo Padre chiede «di ribadire e di dichiarare ancora una
volta che la Compagnia è un corpo sacerdotale, apostolico, religioso, unito al Sommo Pon-
tefice con vincolo speciale mediante il voto circa le missioni»9. In effetti, il Papa ha detto:

«Sacerdoti, poi, siete: anche questo è carattere essenziale della Compagnia, pur non
dimenticando l’antica e legittima tradizione dei benemeriti Fratelli, non insigniti del-
l’Ordine sacro, che pure hanno sempre avuto un ruolo onorato ed efficiente nella Com-
pagnia. La “sacerdotalità” è stata formalmente richiesta dal Fondatore per tutti i reli-
giosi professi; e ben a ragione, perché il sacerdozio è necessario all’Ordine da lui istitu-
ito con la precipua finalità della santificazione degli uomini mediante la Parola e i Sa-
cramenti. Effettivamente, il carattere sacerdotale è richiesto dalla vostra dedizione alla
vita apostolica, ripetiamo “pleno sensu”: dal carisma dell’Ordine sacerdotale, che con-
figura a Cristo inviato dal Padre, nasce principalmente l’apostolicità della missione, a
cui, come Gesuiti, siete deputati”10.

La Congregazione afferma, nella dichiarazione «I Gesuiti oggi», n. 22, che la Com-
pagnia «è, nella sua totalità, una compagnia sacerdotale». Non solo nel senso del sacer-
dozio comune dei fedeli, ma di un corpo di ministri del Vangelo «insigniti dall’ordine
sacro». Nel n. 24 la Congregazione sostiene che il carattere distintivo della Compagnia è
quello di essere un «ordine “religioso, apostolico, sacerdotale e unito col Romano Pon-
tefice da uno speciale vincolo di amore e di servizio”».

3. F. Andreu

Nell’articolo del Dizionario degli Istituti di Perfezione, F. Andreu11 considera i chieri-
ci regolari come chierici che appartengono a istituti religiosi clericali nati tra il ‘500 e il
‘600, fanno professione solenne dei consigli evangelici, ma non seguono nessuna regola
monastica e compiono le più svariate forme di apostolato (i primi sono stati i teatini, nel
1524, e gli ultimi i piaristi, nel 1617). L’autore elenca i gesuiti come chierici regolari, ma
riconosce che nessun documento pontificio, dalla fondazione della Compagnia a Leone
XIII, li chiama così. Tuttavia nell’Annuario Pontificio essi sono considerati chierici rego-
lari e ne ricevono la denominazione12.

9 DECRETI DELLA CONGREGAZIONE GENERALE XIII. Roma 1977.
10 Ib., 170-171.
11 F. ANDREU, «Chierici regolari», in Dizionario degli Istituti di Perfezione, vol. II, Roma 1975, coll. 897-

909. L’autore non è gesuita.
12 Cf Annuario Pontificio 2004, Città del Vaticano 2004, 1337. La Compagnia fa parte dei chierici

regolari e il suo fine è la difesa e propagazione della fede, per il bene delle anime, nella vita e nella dottrina
cristiana per mezzo della predicazione, amministrazione dei sacramenti, scuole, stampa, ecc. I teatini, per
esempio (cf pagina precedente, 1336) hanno come fine quello di restaurare nella Chiesa la regola primitiva
della vita apostolica.

http://www.ignaziana.org/
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Alla voce «Compagnia di Gesù» dello stesso Dizionario, essa è definita come un
ordine religioso di chierici regolari13, anche se nelle Costituzioni questa terminologia
non viene utilizzata14.

4. M. Buckley (1976)

Per l’autore15 il significato specifico di ministero ordinato si definisce per contrasto
con quello del monaco: si tratta di una consacrazione ecclesiale a servizio del mondo,
all’interno del mondo stesso. È il ministero ordinato a caratterizzare la Compagnia, e al
contempo la Compagnia caratterizza l’esercizio del ministero ordinato, conferendogli la
sua identità specifica; infatti, il modo concreto in cui ogni istituto esercita il ministero
ordinato costituisce lo stile proprio di quell’istituto, la sua tradizione viva che si trasmet-
te di generazione in generazione.

In questo senso, per l’identità del ministero ordinato nella Compagnia, è fondamen-
tale non solo quanto si dice nella Formula dell’Istituto, ma anche il modo in cui detto
ministero è esercitato e, in maniera particolare, il modo in cui il fondatore lo esercita. Lo
stile gesuitico ha le sue radici nello stile ignaziano di esercitare il ministero ordinato16,
uno stile, quello di Ignazio, che si può definire normativo, vale a dire profetico e non
cultuale, itinerante e non residenziale. Un ministero dedito alla predicazione, all’interio-
rità e all’apostolato sociale prima che ad altre dimensioni17.

5. M. Ledrus

Nello stesso anno dell’articolo menzionato prima (1976), Michel Ledrus pubblica uno
studio in cui stabilisce che sia per l’apostolo Paolo sia per Sant’Ignazio, il significato del-

13 Cf M. FOIS, «Compagnia di Gesù», in Dizionario degli Istituti di Perfezione, vol. 2, Roma 1975, coll.
1262.

14 Cf Costituzioni della Compagnia di Gesù annotate dalla Congregazione Generale 34ª & Norme Com-
plementari, Adp, Roma 1997, NC, 2, § 2. Nel n. 7 delle NC si legge: «Con il nome di Istituto della Compagnia
si intende tanto la nostra forma di vivere e di operare, quanto i documenti scritti nei quali questa forma viene
esposta autenticamente e legittimamente». Nell’attuale Codice di Diritto Canonico vigente (can. 588, § 2),
l’istituto clericale è definito così: «Institutum clericale illud dicitur quod, ratione finis seu propositi a fonda-
tore intenti vel vi legitimae tradictionis, sub moderamine est clericorum, exercitium ordinis sacri assumit, et
qua tale ab Ecclesiae auctoritate agnoscitur». Questi istituti si identificano col ministero sacerdotale, eserci-
tato secondo l’intenzione del fondatore e come tali sono riconosciuti da parte dell’autorità ecclesiale.

15 M. BUCKLEY, «Jesuit Priesthood: Its Meaning and Commitments», in Studies in the Spirituality of the
Jesuits 8 (1976) 135-166.

16 Il fondamento di quest’affermazione è il fatto che secondo Laínez, compagno di Sant’Ignazio, il santo
fondatore avrebbe sostenuto il principio secondo il quale si aspetta che Dio guidi i membri di un dato istituto
nello stesso modo in cui guidò il fondatore; cf ib., 139.

17«La comprensione originale e primitiva della Compagnia fu quella di un gruppo di ‘predicatori in
povertà’ che si facevano strada di paese in paese» (ib., 149).

http://www.ignaziana.org/
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l’opera evangelizzatrice è «condurre gli uomini a glorificare il sacrificio redentore, a realiz-
zarlo, a completarlo in loro stessi con la vita di fede ecclesiale»18. Ancora laico, Ignazio
esercita il suo apostolato in questo senso, aiutando le anime a prendere parte attiva nel
lavoro spirituale della loro redenzione. Questo significa, per Paolo come per Ignazio, stac-
carsi radicalmente dal conformismo mondano ed entrare nell’intimo rinnovamento della
trasformazione cristiana, per discernere familiarmente quello che Dio gradisce; in concre-
to, lasciare da parte le ricchezze e la promozione personale. La ‘devozione’ non è altro che
questo spirito di oblazione, che trova nel sacrificio di Cristo non solo la sua fonte, ma
anche l’invito alla riconciliazione con Dio: la gloria di Dio è il Cristo crocifisso e partecipare
di questa gloria costituisce la gloria dell’uomo. L’apostolato di Ignazio è orientato «intera-
mente a promuovere questa partecipazione; perciò realizza un’opera eminentemente sa-
cerdotale; prolunga, modestamente da parte sua, i ‘lavori’ apostolici, in filiale dipendenza
dal Vicario universale dell’Apostolo e Sommo Sacerdote della nostra confessione di fede»19.

Secondo Ledrus, prima di parlare di sacerdozio ministeriale, bisogna parlare di ‘sa-
cerdozio spirituale’ della Compagnia, strutturato in due poli: la ‘disciplina’ e la ‘missio-
ne’ evangelica, a cui corrispondono rispettivamente, negli Esercizi Spirituali, la medita-
zione del ‘Re eterno’ e quella delle ‘due Bandiere’. In questo consiste la ragione di essere
della Compagnia, che altro non è che aiutare le anime. Ma da questo non si deduce
necessariamente la condizione strettamente sacerdotale della Compagnia, perché non
bisogna dimenticare che è «paradossalmente vero che uno stesso spirito di servizio ha
introdotto l’ordinazione presbiterale e la cooperazione laicale dei religiosi nel corpo del-
la Compagnia»20.

In effetti, l’autore interpreta il sacerdozio di Ignazio e dei suoi compagni come «una
qualificazione sacramentale e cultuale» della vocazione di aiutare le anime: «Il sacerdo-
zio permetterà di realizzare molto meglio, cioè, più assiduamente, più liberamente, più
fruttuosamente l’assistenza caritativa del prossimo: dato che è chiamato a moltiplicare i
contatti vitali nella Chiesa, che contribuiscono alla crescita del corpo. Il sacerdozio porta
con sé una consacrazione organica più perfetta. Il servizio si converte in ministero uffi-
ciale e in professione»21.

Quando i primi compagni decidono di formare un gruppo ‘religiosamente obbe-
diente’ per garantire ‘istituzionalmente’ l’aiuto alle anime, ciò avviene in forza di quello
che il Signore ha già operato in loro prima dell’ordinazione: «Nell’anima di Ignazio il
carisma di aiutare le anime esige ed esalta nella sua modestia il senso del ministero
sacerdotale. Aiutare le anime è un lavoro completamente divino. Dio, il primo, ci aiuta
in tutto e totalmente, specialmente a ogni bene salutare e alla realizzazione del nostro
sacrificio cristiano»22.

18 M. LEDRUS, «El ministerio sacerdotal ignaciano», in Centrum Ignatianum Spiritualitatis (CIS) 7 (1976)
18-34, qui 19.

19 Ib., 22.
20 Ib., 29-30.
21 Ib., 25 (corsivo dell’autore).
22 Ivi.

http://www.ignaziana.org/
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Per Ledrus questo atteggiamento si armonizza perfettamente con il senso paolino
della diakonia delle anime, nella quale la caratteristica spirituale dominante è la «mode-
stia» o «la propensione cristiana a “diminuirsi” nell’appropriazione dei beni della terra
e nella scala sociale»23.

6. M. Rondet

Nel 1981, al Centro Sèvres di Parigi, M. Rondet S.I. tiene una conferenza sulla spe-
cificità del sacerdozio nella Compagnia24, in cui si chiede: «Noi, gesuiti, religiosi, preti,
chi siamo?»25. Egli rifiuta di situare il gesuita nella polarità religioso-sacerdote o di sce-
gliere uno dei due poli per definire la sua identità. Il gesuita non è soltanto un profeta o
un prete onesto, riformato. Per rispondere alla domanda, bisogna ritornare alle origini,
a Ignazio: «Adesso Ignazio che è arrivato al sacerdozio e alla vita religiosa, non è parte né
di un progetto religioso né di un progetto sacerdotale. Egli è stato continuamente guida-
to da una vocazione a un genere di vita che si presenta come originale, difficile da inten-
dere e da mantenere. E di fatto egli dovrà impiegare molta della sua energia a farlo
riconoscere e a difenderlo»26.

Il progetto di Ignazio si definisce come aiuto alle anime mediante il ministero della
Parola, nella sequela di Cristo che porta la sua croce nel mondo, cercando il bene più
universale, che è il più divino. Rondet definisce tale progetto come ‘vocazione apostolica’,
in cui il sacerdozio si inserisce in funzione del rapporto che esiste tra l’apostolato e la
Chiesa: il gesuita è sacerdote non perché è ministro della Parola, ma perché vuole diffon-
dere la Chiesa, quella Chiesa che si deve costruire nel futuro. Il sacerdozio di Ignazio non
è il sacerdozio delle comunità (stile Tito o Timoteo), è quello degli inviati, di Paolo e Barna-
ba: «Ignazio sarà uno dei rari uomini della storia della Chiesa di Occidente che cercherà
di fare recepire un tipo paolino di sacerdozio»27. Secondo Rondet questo è il contributo
proprio e significativo di Ignazio: un sacerdozio missionario legato a Pietro, dal quale
riceve la missione per i pagani. Il problema per il santo pellegrino è che non trova la
teologia che gli permetta di esprimere la sua proposta sacerdotale, giacché la teologia
dominante si orienta verso un’altra modalità: «quella del sacerdozio ‘installato’ nel cuore
del popolo cristiano, concentrando in esso la quasi totalità dei ministeri delle comunità»28.

23 Ib., 28.
24 M. RONDET, Spécificité du Sacerdoce dans la vie religieuse jésuite. Comunication au Week-end de

rentrée, 11-12 Octobre, Centre Sèvres. Dattiloscritto.
25 Ib., 2.
26 Ivi.
27 Ib., 5.
28 «Certamente, non c’è da opporre diametralmente ministero della comunità e ministero inviato. Il

ministero è sempre frutto dello Spirito che opera nella e per la comunità, per la Chiesa. Ma la Chiesa non è
soltanto quella comunità di credenti di cui si fa carico, si organizza per la vita e la santificazione dei suoi
membri, è anche e fondamentalmente la comunità che esplode, quella che lo Spirito non cessa di disperdere
ai quattro angoli del mondo in un soffio di Pentecoste. Il ministero “inviato” è il ministero della comunità, ma
della comunità che invia, della comunità rivolta verso il futuro, verso la missione» (ib., 5).

http://www.ignaziana.org/
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7. 33ª Congregazione Generale (1983)

La Congregazione Generale si riferisce alla Compagnia come un corpo sacerdotale
(d.1, 31) e ripropone il concetto, citando la Congregazione Generale XII (d.2, 9), secon-
do cui la missione «non è un ministero tra gli altri, ma “il fattore integrante di tutti i
nostri ministeri”». Da ciò si può dedurre che il corpo sacerdotale si realizza nel compi-
mento della missione ricevuta.

Trattandosi di una Congregazione Generale che ha come scopo l’elezione di un nuovo
superiore generale, sul ministero ordinato non si è discusso se non indirettamente riguar-
do alle sfide apostoliche e alla scelta dei ministeri (cf la seconda parte del primo decreto).

8. J.W. Harmless

Secondo J.W. Harmless S.I.29 (1987), nella Congregazione Generale XXXII (1975), i
gesuiti sono arrivati a un consenso sul loro carisma e sulla loro missione, pur riconoscen-
do che, negli anni successivi, il sacerdozio continui ad essere un elemento di crisi del-
l’identità del gesuita. Harmless propone la tesi che il sacerdozio in Compagnia non è
tanto costitutivo della Compagnia, quanto strumentale per il compimento della missio-
ne: «l’elemento centrale, costitutivo del carisma della Compagnia, è la sua missione, la
sua vita apostolica»30.

In questo senso, il gesuita non è il leader di una comunità stabile di fedeli nella quale
esercita stabilmente il suo ministero e non è nemmeno il consulting advisor del vescovo;
è piuttosto l’attivista che nelle strade guarda dove c’è bisogno di annunciare Cristo, si
concepisce come un missionario, la cui spiritualità è quella di essere ‘compagno di Gesù’.
Tradizionalmente, la Compagnia ha dato priorità ai suoi ministeri e non soltanto a quelli
che si riconoscono come propri del ministero ordinato.

Se i gesuiti sono presbiteri per amministrare i sacramenti, «è la missione e non la
leadership sacramentale quella che rimane al centro »31. In un certo senso, il ministero
ordinato è per i gesuiti un mezzo per muoversi all’interno della Chiesa, un mezzo che dà
accesso al forum pubblico e al servizio pubblico a favore della stessa Chiesa. Per questa
ragione l’autore sostiene che il ministero ordinato non è tanto costitutivo quanto stru-
mentale: il ministero ordinato del gesuita è al servizio della sua apostolicità (cf 47). Si
può comprendere questa visione soltanto se non si perde la memoria della primitiva
identità della Compagnia e della tradizione viva che con essa ha avuto inizio: una Com-
pagnia che prima di essere ‘compagnia di sacerdoti’ è ‘compagnia di apostoli’. L’autore
riconosce che le caratteristiche proprie del ministero ordinato dei gesuiti non vengono

29 J.W. HARMLESS, «Jesuits as Priests, Crisis and Charism», in Studies in the Spirituality of the Jesuits 19
(1987) 1-47.

30 Ib., 6.
31 Ib., 46.
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riconosciute immediatamente dai fedeli come quelle più note del presbitero, ma sono,
invece, fondamentali per essere presbitero gesuita. In poche parole: «essere gesuita cambia
il significato (meaning) di essere sacerdote»32.

9. D.L. Gelpi

L’autore33 considera la particolare vocazione presbiterale del gesuita nel contesto più
ampio della riflessione sul presbitero dal punto di vista biblico e teologico. Soltanto nella
terza parte tratta il rapporto tra ministero ordinato e vita consacrata, affermando che la
peculiarità del presbitero religioso consiste nell’esercitare il suo ministero in comunità,
condividendo vita e lavoro secondo una particolare tradizione spirituale (cf 81).

10. A. Manaranche

In riferimento a quanto dice A. Manaranche S.I.34, la genesi del sacerdozio nella Com-
pagnia è dovuta all’esperienza mistica di Ignazio e dei primi compagni, esperienza che si
concretizza in uno stile apostolico-universale che ne fa un corpo sacerdotale nel quale si
professa la consacrazione religiosa per il servizio della Chiesa agli ordini del Papa. Il
quarto voto di obbedienza al Santo Padre segna questo indirizzo dell’intero corpo apo-
stolico: «la missione non è qui un’opera: essa è una struttura. Il quarto voto è il primo,
fondamentale rispetto agli altri tre emessi a Venezia prima dell’ordinazione. Allora, quando
un giovane gesuita dice: “Per essere fedele alla prima intuizione di Ignazio, io voglio
essere religioso, non sacerdote” egli sbaglia, non conosce la genesi dell’Istituto»35.

La vita dei primi compagni diviene religiosa in modo congiunturale, più come risulta-
to degli eventi che di un desiderio stabilito in precedenza. E diviene apostolica perché essi
si vincolano al Signore a modo degli Apostoli, a modo dei vescovi, come afferma Nadal: è
il loro vincolo alla Sede Apostolica che li converte in apostoli e le loro vite divengono
apostoliche, cioè dello stesso tipo sacerdotale. La vita apostolica ignaziana è sacerdotale36.

Secondo l’A., l’intuizione di Sant’Ignazio è che i gesuiti siano più che semplici chie-
rici regolari, essendo costoro più dediti alla vita liturgica, con uno stile di vita più raccol-
to e ritirato e vivendo in gruppi dispersi senza formare un corpo apostolico. Mentre i
chierici regolari si fanno religiosi per essere migliori sacerdoti mediante i tre voti (sono

32 Ib., 44.
33 D.L. GELPI, «Theological reflections on the priestly character of our Jesuit vocation», in Studies in the

Spirituality of the Jesuits 19 (1987) 49-84.
34 A. MANARANCHE, «Le ministère sacerdotal dans la Compagnie de Jésus», in Cahiers de Spiritualité

Ignatienne 34 (1985) 75-91.
35 Ib., 81.
36 La situazione della Compagnia non è quella degli ordini monastici, non si esercita per l’uso interno del

monastero: la professione solenne del gesuita è la professione di un religioso già ordinato presbitero, perciò
la Compagnia si può chiamare corpo sacerdotale (cf ib., 81-82).
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sacerdoti riformati), i gesuiti si fanno sacerdoti per farsi migliori apostoli nelle mani di
Colui che ha a suo carico la missione universale:

«Non è prima il desiderio di essere sacerdote quello che ha spinto i compagni alla vita
religiosa: è piuttosto il desiderio di essere in primo luogo apostoli quello che li ha spinti
al sacerdozio vissuto in una forma inedita di vita religiosa e li ha spinti a costituirsi in un
corpo apostolico unificato. Questa costituzione in corpo li distingue da un ordine apo-
stolico come quello di San Domenico, dove sussistono ancora le abitudini federative di
Prémontré e di Cîtaux»37.

L’orientamento che Ignazio dà alla Compagnia come corpo di professi è pensato in
base al modello episcopale, seguendo un indirizzo già presente in San Tommaso e che
Nadal riafferma38.

Così Manaranche, che interpreta Nadal, è dell’avviso che il sacerdozio della Compa-
gnia è un sacerdozio mistico ed evangelizzatore, che si definisce per la missione in senso
spirituale, personale ed ecclesiale evangelico. Proprio a partire dalla distinzione di Nadal,
Manaranche specifica sei caratteristiche essenziali del sacerdozio nella Compagnia: (1) La
Compagnia è un corpo sacerdotale apostolico al servizio della Sede Apostolica; (2) tuttavia
si esercita in modo differenziato, secondo il livello d’incorporazione nel corpo apostolico;
(3) i coadiutori spirituali (i fratelli) fanno parte della missione del corpo; (4) la distinzione
tra coadiutori spirituali e professi si concepisce come distinzione della capacità dei sogget-
ti per la missione; (5) la chiave di lettura di questa distinzione è la concezione ignaziana
del sacerdozio, secondo la quale il professo è la vetta del corpo sacerdotale nella Compa-
gnia; (6) anche se il quadro di riferimento del corpo sacerdotale è una concezione teologi-
ca episcopale, Sant’Ignazio stabilisce che il professo rifiuti la nomina a vescovo (85-87).

In ultimo, per comprendere meglio in che misura sia oggi realizzabile l’intuizione
del sacerdozio di Ignazio, l’autore fa un paragone tra la situazione del ministero ordina-
to attuale e quella del XVI secolo. Una somiglianza fondamentale è che in entrambe le
situazioni si contesta la concezione teologica del ministero ordinato, ma il contesto at-
tuale è secolarizzato e conflittuale, borghese, dominato dai mass-media e con una pro-
fonda crisi demografica in atto; un mondo ingiusto, nel quale il sacerdote non vede
chiaro il suo ruolo che è messo in discussione dai miscredenti. In questo contesto, la
domanda sulla questione del sacerdozio nella Compagnia può sembrare superflua e
anche offensiva per il resto del clero, dato che viviamo in un mondo che tende all’unifor-
mità. L’originalità dei gesuiti «non consiste nelle forme, che sono ogni volta più comuni
a tutti: essa sta anzitutto nella nostra spiritualità»39.

37 Ib., 83.
38 Per San Tommaso i religiosi somigliano ai vescovi in quanto si dedicano a tutti gli uomini per la carità

pastorale, caratteristica dei pastori della Chiesa (Summa Theologica IIa-IIae, q. 185, a. 7, ad 2; ib., a. 8, ad
5). Per Nadal la vita del gesuita è un dono per coloro ai quali l’obbedienza lo ha inviato: in questo modo
imitano i vescovi nella carità pastorale, ma anche nel ministero della parola (H. NADAL, Commentarii de
Instituto Societatis Iesu, Monumenta P. Nadal, vol. V, Romae 1962, 171 e 124); cf A. MANARANCHE, «Le
ministère sacerdotal», cit., 84.

39 Ib., 90-91 (corsivo dell’autore).
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11. J. O’Donnell e S. Rendina

Negli anni Novanta viene pubblicato il libro Sacerdozio e Spiritualità Ignaziana di
J.O. Donnell S.I. e S. Rendina S.I.40. Il primo cura la riflessione teologica sul sacerdozio
e il secondo la specificità storica e spirituale del sacerdozio dei gesuiti.

Nella prima parte, O.Donnell presenta il sacerdozio dalla prospettiva di un’ecclesio-
logia di comunione, in armonia con gli sviluppi biblici e conciliari degli ultimi decenni.
L’autore sottolinea l’importanza del rapporto del ministro con la comunità ecclesiale,
dato che il ministero ordinato implica un ministero oggettivo per la Chiesa.

Rendina, nella seconda parte del libro, presenta la tradizione ignaziana del ministero
ordinato41; ribadisce l’assenza di riferimenti espliciti alle motivazioni per le quali Ignazio
si fa sacerdote, mentre invece è presente sin dall’inizio della sua conversione la preoccu-
pazione di aiutare le anime, come si evince da quanto segue:

«Guardiamoci dal ritenere sacerdotali soltanto gli atti che per la validità esigono i po-
teri conferiti mediante il sacramento dell’ordine: praticamente, l’amministrazione della
penitenza e la celebrazione dell’Eucaristia. Cioè il sacerdote non va considerato in astrat-
to solo secondo le sue componenti essenziali ed esclusive. Ma piuttosto così come si
configura concretamente nelle circostanze e nei bisogni del contesto storico e culturale
della chiesa e della società di un determinato periodo, pur con la consapevolezza che
tale incarnazione storica va sottoposta a discernimento evangelico»42.

È importante aver presente questa precisazione perché Ignazio, dopo l’ordinazione,
si dedica al governo della Compagnia, che per Rendina è «un ministero eminentemente
presbiterale»43. Tuttavia il fondatore ha tempo per predicare, insegnare ai bambini, de-
dicarsi ad opere sociali e di carità.

Se questo è il percorso sacerdotale di Ignazio, Rendina si domanda di conseguenza
quale sia la sacerdotalità del gesuita. La Compagnia è un corpo sacerdotale, tutti i suoi
membri professi sono sacerdoti. Il fatto che il religioso gesuita sia anche sacerdote signi-
fica che «l’intenzione di consacrazione religiosa e il fine apostolico-sacerdotale sono in
vicendevole e stretto rapporto: la prima è presupposta, ma il secondo la specifica e le
conferisce la sua forma concreta. Ne risulta non una duplicità di fini, ma una piena inte-
grazione, anche se la realizzazione pratica non risparmia certe inevitabili tensioni»44.

L’esercizio del ministero ordinato è il mezzo mediante il quale il gesuita cerca la sua
santificazione e quella degli altri: aiutando le anime aiuta se stesso. Ma questo ministero

40 J. O’DONNELL - S. RENDINA, Sacerdozio e spiritualità ignaziana, PUG, Roma 1993.
41 «Vogliamo confrontarci con il presbiterato così come è oggettivamente proposto dalla Compagnia di

Gesù» (ib., 88). Il suo studio ha quattro capitoli: l’elezione sacerdotale d’Ignazio; il sacerdozio della Com-
pagnia secondo la Formula dell’Istituto e le Costituzioni; il sacerdozio dei gesuiti; i più recenti e autorevoli
interventi delle Congregazioni Generali e della Santa Sede. Include due appendici: la gratuità dei ministeri
e la conversazione spirituale secondo la tradizione ignaziana.

42 Ib., 106.
43 Ib., 107.
44 Ib., 119 (corsivo dell’autore).
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è più profetico – cioè legato al ministero della parola – che cultuale: esso implica l’essere
inviato a predicare, ragione per cui l’invio papale risulta fondamentale per il ministero
ordinato della Compagnia, altrimenti sarebbe un auto-invio, e non una missione. Per
questo motivo Sant’Ignazio e i compagni vanno dal Papa: per essere più sicuri di essere
inviati dove c’è realmente bisogno45. Perciò lo stile del ministero dei primi gesuiti è se-
gnato principalmente dalla mobilità e dall’universalità della predicazione in povertà46.

Per l’aggiornamento dello stile sacerdotale d’Ignazio, è doveroso «un atteggiamento
più attento ed equilibrato che si concretizza in un va-e-vieni continuo tra documenti
fondazionali e storia per verificare l’autenticità e omogeneità della nostra evoluzione»47.
Con Ignazio ancora Generale si sviluppa l’apostolato dei collegi – una novità, come
l’apostolato intellettuale e l’attività artistica – così come le missioni oltreoceano. Di fron-
te a questo sviluppo, Rendina si domanda fino a che punto i gesuiti siano stati fedeli alla
specificità sacerdotale della Compagnia. La risposta all’interrogativo dell’autore è diffi-
cile da trovare, giacché fino a pochi anni fa era convinzione comune che la sacerdotalità
del ministro rendesse sacerdotale il suo apostolato, senza ulteriormente precisare di che
tipo di apostolato si trattasse. Oggi la situazione è diversa. Qualsiasi professione richiede
sempre di più una rigorosa specializzazione e dedizione, esigendo molte volte l’apparte-
nenza ad associazioni e imprese che sono in conflitto con l’appartenenza a una comuni-
tà gesuitica. Tuttavia, per Rendina, l’unico criterio valido per giudicare la storia passata
e presente è l’omogeneità degli sviluppi storici con la Compagnia delle origini48.

45 Così la Formula dell’Istituto approvata da Giulio III (n. 3): «E benché apprendiamo dal Vangelo,
sappiamo per fede ortodossa, e crediamo fermamente che tutti i fedeli cristiani sono sottomessi al Romano
Pontefice come a capo e a Vicario di Gesù Cristo, tuttavia, per una maggiore devozione all’obbedienza alla
Sede Apostolica e una maggiore abnegazione delle nostre volontà, e una più sicura direzione dello Spirito
Santo, abbiamo giudicato sommamente opportuno che ognuno di noi e chiunque farà in seguito la medesi-
ma professione, oltre che dal vincolo dei tre voti sia legato da un voto speciale. In forza di esso, tutto ciò che
l’attuale Romano Pontefice e gli altri suoi successori comanderanno come pertinente al progresso delle
anime, ed alla propagazione della fede, ed in qualsivoglia paese vorranno mandarci, noi, immediatamente,
senza alcuna tergiversazione o scusa, saremo obbligati ad eseguirlo, per quando dipenderà da noi; sia che
giudicheranno inviarci presso i Turchi, sia ad altri infedeli, esistenti nelle regioni che chiamano Indie, sia
presso gli eretici, scismatici o fedeli quali che siano».

46 Ignazio esclude la preghiera in coro dell’Officio Divino, le lunghe celebrazioni eucaristiche con canti
e musica (Formula dell’Istituto 8; Costituzioni 586-587), i ministeri fissi (come essere confessore ordinario
o direttore spirituale di monasteri, cura stabile di anime, ecc.; cf Costituzioni 324-325, 589-590, le dignità
ecclesiastiche (Costituzioni 817, 756, 771-772, 786, 788).

47 J. O’DONNELL - S. RENDINA, Sacerdozio..., cit., 137 (corsivo dell’autore).
48 «Non è un criterio di facile applicazione, come l’immergere una cartina di tornasole in una soluzione

per giudicarne l’acidità o la basicità, però a noi sembra l’unico valido» (ib., 143; corsivo dell’autore).
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12. L. de Diego (1991)

La decisione sacerdotale di Ignazio è, secondo l’autore49, una chiamata alla radicalità
della vita nella sequela di Gesù, povero e umiliato, una sequela nella quale sacerdozio e
apostolato sono praticamente sinonimi. Tuttavia sarà soltanto nella visione della chieset-
ta della Storta che il sacerdozio di Ignazio e compagni acquisterà il suo senso pieno,
perché in quella visione si compie il suo desiderio. Essa sarà punto di arrivo e di parten-
za del suo ministero sacerdotale50.

Per l’autore, la novità dello stile ignaziano è cercare la santità nell’esercizio del mini-
stero pluriforme e aperto, nel tentativo unico di aiutare le anime. Un ministero apostoli-
co che è anche sacerdotale perché porta Dio al mondo e avvicina il mondo a Dio. Ignazio
ha saputo dare alla Chiesa del suo tempo quello di cui aveva bisogno: un nuovo stile di
formazione religiosa, un nuovo stile di vita sacerdotale e una nuova spiritualità.

Se il sacerdozio di Ignazio scaturisce dall’immediatezza del suo rapporto con Dio e
dal suo desiderio (derivato) di aiutare le anime, ciò significa che il ministero ordinato è
uno strumento valido per servire Dio, visto che offre alle anime la stessa salvezza di
Gesù. In questo senso, la validità apostolica del ministero ordinato non si appoggia su
ragioni sociologiche o su probabilità di successo umano, ma su un lasciarsi portare con
Cristo fino alla croce, in un riferimento esistenziale alla persona di Gesù (cf 97).

13. A. de Jaer

L’articolo di A. de Jaer S.I.51 rimanda all’esperienza sacerdotale di Ignazio, a partire
dal contesto ecclesiale e gesuitico della fine degli anni ‘80, focalizzando l’attenzione spe-
cialmente sull’impegno assunto dalla Compagnia per la difesa della fede e la promozio-
ne della giustizia dopo le Congregazioni Generali 32ª e 33ª. Secondo l’autore, Ignazio
scopre progressivamente come vivere ed esercitare il ministero ordinato, e questo modo
di procedere viene poi fissato e trasmesso nella Formula dell’Istituto. Anche se è vero
che in essa il sacerdozio non viene esplicitamente menzionato, tuttavia, al numero 8, si
afferma categoricamente che tutti devono essere sacerdoti. Il fine sacerdotale della Com-

49 L. DE DIEGO, «Ignacio de Loyola sacerdote: de ayer a hoy», in Manresa 63 (1991) 89-102. Cf ID., La
opción sacerdotal de Ignacio de Loyola y sus compañeros (1515-1540). Estudio histórico e interpretación
teológico-espiritual, Caracas 1975.

50 «E, al contrario di Lutero, che vede nel sacerdozio ministeriale una trappola e un attentato contro
l’unico mediatore, Cristo, Ignazio e i suoi compagni l’assumeranno come l’orientamento di una vita aposto-
lica che possa riprodurre l’immagine di Gesù fino alle ultime conseguenze: con la donazione immediata alle
profonde necessità religiose degli uomini del suo tempo e anche all’esperienza della loro miseria sociale. In
seguito, il piccolo progetto personale (andare a Gerusalemme) si cambierà in un progetto di maggiori
dimensioni, più universale e coinvolgente» (L. DE DIEGO, «Ignacio de Loyola sacerdote...», cit., 94).

51 A. DE JAER, «Ignace de Loyola et le ministère des prêtres», in Nouvelle Revue Théologique 109 (1987)
540-553.
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pagnia si chiarisce quando si considera il suo scopo: quello di annunziare la fede e aiu-
tare le anime nella vita e nella dottrina cristiana mediante il ministero della Parola, la
diaconia dello Spirito e la diaconia della misericordia. Certamente tutti e tre gli aspetti
formano un’unità, ma de Jaer sottolinea il fatto che il ministero della misericordia è il
primo ad apparire storicamente, anche se viene nominato per ultimo nella Formula.
Perciò «essere sacerdote, per Ignazio, fa appello alle “opere di misericordia” spirituali e
corporali; i modi sono molteplici e mai esauriti, qualsiasi fosse la missione confidata, ma
queste opere, lungi dall’essere estranee alla vita sacerdotale, ne sono parte integrante»52.

14. P.-H. Kolvenbach

Il Padre Generale della Compagnia, Peter-Hans Kolvenbach, nella sua allocuzione
conclusiva alla Congregazione di Provinciali tenutasi a Loyola nell’anno 1990, sottolinea
il fatto che, appena nata, la Compagnia si trova a totale disposizione di Paolo III53: al
momento dell’approvazione pontificia (il 27 settembre 1540, con la bolla Regimini mili-
tantis Ecclesiae), dei primi compagni soltanto Ignazio, Salmeron e Codure si trovano a
Roma, mentre Francesco Saverio e Simon Rodríguez sono già in Portogallo, Favre in
Germania, Bobadilla nel sud dell’Italia mentre Laínez si trova al nord, e Broët e Jay tra il
nord e il sud. Questa constatazione fa pensare a un ‘presbiterio’ del Papa a servizio della
Chiesa universale, perché effettivamente i primi gesuiti sono tutti sacerdoti quando si
presentano da Paolo III e è lui a disperderli per tutto il mondo allora conosciuto. Perciò
P. Kolvenbach non esita ad affermare che nell’esperienza di Ignazio «il desiderio di
continuare l’opera degli apostoli precede e ingloba un presbiterato che si è imposto più
tardi e progressivamente [...]. I primi compagni d’Ignazio sono all’inizio e prima di tutto
degli “inviati in missione” per “un più grande servizio di Dio nostro Signore e un più
grande bene delle anime”»54.

Certamente per questo servizio “alla apostolica” (cioè come gli apostoli) non è neces-
sario diventare presbiteri, ma indubbiamente i primi gesuiti scoprono la loro vocazione
presbiterale come progresso compiuto nello Spirito, nella loro ricerca della volontà di
Dio al servizio delle anime. In questo senso si può affermare che la vocazione di essere
‘come’ gli apostoli è il marchio che definisce l’essere presbiteri nella Compagnia.

Il P. Kolvenbach sottolinea anche il fatto che nella Compagnia non tutti sono effetti-
vamente preti, e questo richiama il fatto che ognuno dei gesuiti risponde personalmente
alla sua chiamata divina all’interno di un corpo apostolico che trova la sua unione nella
stessa vocazione e nella stessa missione. Perciò bisogna parlare di ‘unione’ e non di
‘unità’: «soltanto nella misura in cui si adotti questa visione di fede, la diversità essenzia-

52 Ib., 550-551.
53 H.-P. KOLVENBACH, «Allocution finale du P. Général», in Acta Romana 20 (1990) 491-506, special-

mente per il nostro argomento pp. 492-495.
54 Ib., 492.
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le del sacerdozio battesimale e del sacerdozio presbiterale non causa nessuna rottura né
nel popolo di Dio né nella Compagnia»55. Se la Compagnia è un corpo sacerdotale,
nonostante la diversità di vocazioni, lo è perché

«tutti insieme partecipano a un unico apostolato, quello che la Compagnia esercita in
quanto corpo sacerdotale: intendendo per questo termine non soltanto il senso pieno
del sacerdozio battesimale, ma il senso specifico del sacerdozio presbiterale, ricevuto
in origine dai primi compagni per essere, al seguito degli apostoli, dei ministri del Van-
gelo, e per offrirsi insieme come “corpo presbiterale” al più grande servizio di Dio solo
e del suo Vicario nella terra»56.

15. J. O’Malley

Argomento specifico di una pubblicazione di John O’Malley S.I. sono i ministeri dei
primi gesuiti57. Al momento della fondazione della Compagnia (settembre del 1540), la
situazione apostolica è ancora molto duttile, nel senso che si risponde creativamente ai
problemi concreti e alle opportunità nuove che si presentano a un corpo apostolico in
formazione. Perciò l’autore afferma che lo stile di vita dei primi gesuiti prende forma a
partire dalla prassi, ma è radicato nell’esperienza di Ignazio e degli Esercizi Spirituali. Su
questo asse si articola lo stile dei gesuiti fino all’elezione di Giacomo Laínez come suc-
cessore di Ignazio. Con Laínez lo stile ignaziano si afferma e si conferma, traducendosi
in una tradizione che le generazioni successive rispetteranno, ma che dovranno anche
innovare e adattare alle nuove condizioni storiche. Così lo stile ignaziano si converte in
gesuitico, pur restando normativo lo stile del fondatore.

O’Malley dedica un paragrafo al ministero ordinato dei primi gesuiti (cf 174-176).
Egli constata che il tema del sacerdozio non è sviluppato né nelle Costituzioni né da
Nadal, incaricato da Ignazio per la promulgazione di queste nelle prime province euro-
pee58. L’utilità apostolica del ministero ordinato è evidente in quanto permette al gesuita
di celebrare la Messa e confessare. Ma è anche vero che nella Compagnia, al di fuori di
questo, tutti gli altri ministeri sono realizzati da persone non ordinate, come gli scolasti-
ci, per esempio. Perciò «la garanzia per tutti i ministeri derivava secondo loro non dal-
l’ordinazione, ma dall’accettazione della chiamata ad essere membro della Compagnia
di Gesù. I gesuiti discussero spesso e diffusamente di questa chiamata, ma molto rara-
mente parlarono di una “chiamata al sacerdozio”»59. «Nondimeno, la realtà psicologica
che primariamente fondò le loro vite e il loro ministero era l’appartenenza alla Compa-

55 Ib., 494.
56 Ib., 495.
57 J. O’MALLEY, The First Jesuits, Cambridge (MA) 1993. Citiamo secondo la traduzione italiana: I Primi

Gesuiti, Vita e Pensiero, Roma 1993.
58 O’Malley cita l’inizio di un’esortazione di Nadal: «Devo dire a proposito che ieri ho dimenticato di

menzionare il fatto che il padre Ignazio fu ordinato sacerdote» (ib., 174-175).
59 Ib., 174.
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gnia, non il fatto di essere preti»60. Infine, nelle prime fonti gesuitiche il ministero ordi-
nato «non viene mai posto in rilievo come tema a sé stante»61, anche se per definizione
era «un ordine di “chierici regolari”»62.

16. 34ª Congregazione Generale della Compagnia di Gesù
  (Roma 1995)

La 34ª Congregazione Generale della Compagnia di Gesù (Roma, 1995) ha elabora-
to un decreto sul gesuita sacerdote63. Il documento non ha la pretesa di offrire una
teologia del sacerdozio, ma piuttosto quella di proporre un modo di considerare la di-
mensione sacerdotale dell’identità e della missione del gesuita.

Mediante l’ordinazione sacerdotale, il gesuita partecipa al sacerdozio ministeriale a
servizio della Chiesa: «In tal modo, da un lato la Compagnia inserisce il proprio carisma
apostolico nel dinamismo dei ministeri ordinati della Chiesa, dall’altro la Chiesa accetta
tale servizio apostolico offertole dalla Compagnia e riconosce l’apporto dei gesuiti come
un arricchimento dell’ufficio sacerdotale esercitato al suo interno» (n. 7).

La Congregazione Generale riconosce che, fin dalla nascita della Compagnia, l’eser-
cizio del ministero sacerdotale è stato centrale per la sua identità e per il compimento
della sua missione64 e ritiene che i ministeri dei primi gesuiti65 sono i ‘modelli archetipi’
ai quali l’attuale Compagnia si deve ispirare nel suo proposito di ‘evangelizzazione inte-
grale’, là dove le necessità sono maggiori66.

Questo atteggiamento apostolico si collega con la tradizione della Compagnia: «I no-
stri primi compagni si sono proposti un ministero universale fatto di evangelizzazione
itinerante, di insegnamento, di opere di carità e di povertà di vita: una evangelica imitatio

60 Ib., 176.
61 Ib., 175.
62 Ivi.
63 DECRETI DELLA 34ª CONGREGAZIONE GENERALE DELLA COMPAGNIA DI GESÙ. Decreto 6: Il gesuita sacer-

dote: sacerdozio ministeriale e identità del gesuita, Roma 1996, 99-116.
64 «I sacerdoti gesuiti ricevono l’ordinazione così che, in forza di essa, la Compagnia possa pienamente

realizzare la missione apostolica, specifica dei gesuiti, di “servire soltanto il Signore e la Chiesa sua sposa, a
disposizione del Romano Pontefice, Vicario di Cristo in terra”» (n. 8). Nel numero seguente afferma: «Il
sacerdozio gesuitico è pertanto un dono di Dio per la missione universale» (n. 9).

65 «Ministeri della Parola e dello spirito, ministeri di riconciliazione e di istruzione, ministeri di servizio
dei sacramenti, insegnamento del catechismo ai bambini e agli incolti, ministeri in ambito sociale» (n. 10).

66 «Questo stesso spirito continua ad informare ciò che i gesuiti fanno in quanto sacerdoti: il loro
ministero è particolarmente indirizzato a chi non ha ancora ricevuto l’annuncio del Vangelo; a chi è ai
margini della Chiesa o della società; a chi è calpestato nella sua dignità; a chi è senza voce e senza potere; a
chi è debole nella fede o di essa privato; a chi vede i propri valori sminuiti dalla cultura contemporanea; a chi
vive situazioni più grandi delle proprie forze. Il mondo è il luogo dove il sacerdote gesuita deve essere
maggiormente attivo, in nome del Cristo che guarisce e riconcilia» (n. 12). In realtà: «Alla luce della nostra
tradizione, possiamo affermare che nessun ministero che prepari la venuta del Regno o che aiuti a fare
crescere la fede nel Vangelo è al di fuori del campo di azione di un sacerdote gesuita» (n. 15).
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apostolorum, una forma radicale di discepolato apostolico doveva essere la sorgente di
quanto avrebbero fatto come sacerdoti» (n. 16). In questa linea: «I sacerdoti gesuiti di
oggi dovranno essere come loro [i primi compagni] nell’assumere i compiti apostolici
giudicati più urgenti e fruttuosi, in un orizzonte apostolico non limitato da divisioni di
classe o di cultura, e non curandosi affatto della propria personale gratificazione» (n. 17).

Evidentemente il ministero ordinato dei gesuiti si svolgerà nel segno della collabora-
zione con la Chiesa locale, con il vescovo e il clero diocesano, “ma tenendo presente che,
in ogni Chiesa locale, è il clero diocesano che possiede lo specifico carisma di essere
l’agente primario della cura pastorale del vescovo; non facendo parte di tale clero, il
gesuita dovrà esercitare il proprio ministero in maniera complementare. I gesuiti, per-
tanto, cercheranno di rivolgere la loro azione sacerdotale verso chi è meno facilmente
raggiungibile dal ministero ordinario della Chiesa” (n. 18, corsivo del documento).

17. A. Demoustier

Nello stesso anno della Congregazione Generale (1995), A. Demoustier S.I. pubbli-
ca un saggio sul sacerdozio e il ministero nella Compagnia67. Il punto di partenza della
sua riflessione è la constatazione di un paradosso:

«Da una parte, l’ordinazione al sacerdozio e l’esercizio del ministero sacramentale che
essa autorizza sono di un’importanza considerevole. Numerosi tratti della vita dei pri-
mi gesuiti ne rendono testimonianza. Il Diario di Ignazio, per esempio, sottolinea il
rapporto stretto tra la celebrazione dell’Eucaristia e la sua esperienza mistica. D’altra
parte, il riferimento al sacerdozio è totalmente assente dalla definizione che la Compa-
gnia dà di se stessa ed è secondario nella struttura a gradi che la organizza. Il ministero
sacerdotale appare soltanto ed esclusivamente ordinato all’espressione sacramentale
dell’esperienza ecclesiale. L’ordinazione sacerdotale non sembra sollevare nessuna que-
stione, come se non fosse necessario né illuminante situarsi in rapporto ad essa. Le
Costituzioni la evocano soltanto in modo allusivo, per stabilire che sia prevista alla fine
degli studi; in nessuna altra parte se ne fa menzione»68.

L’autore afferma l’importanza dell’ordinazione per i primi gesuiti e conferma il fatto
paradossale che essi non ne hanno lasciato traccia diretta, ma indiretta: le motivazioni
dell’importanza si devono presupporre. Non se ne può chiedere una manifestazione
esplicita perché, all’interno della società europea della prima metà del ‘500, si è avviato
un processo di distinzione nel rapporto tra sacro e profano che non rende possibile
un’identificazione del sacerdozio come istituzione. É preferibile un approccio apostoli-
co religioso e non sacerdotale gerarchico, sulla scia dell’uomo religioso, dell’uomo di
Dio: «Il loro silenzio non significa assolutamente una minore stima del sacerdozio, ma

67 A. DEMOUSTIER, Le sacerdoce et le ministère. Le cas singulier de la Compagnie de Jésus, aux origines
et aujourd’hui. Essai, Médiasèvres, Paris 1995.

68 Ib., 8-9.
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piuttosto l’inadeguatezza dei concetti e del vocabolario teologico per esprimere quello
che essi volevano dire»69.

Per capire meglio questa situazione che suscita sorpresa e nel tentativo anche di
comprendere l’evoluzione successiva fino ad arrivare alla nostra situazione attuale, De-
moustier riprende la distinzione di M. Rondet70 tra ministero sacerdotale paolino e ago-
stiniano, interpretando così l’evoluzione storica del ministero ordinato, annoverando
Ignazio nel primo gruppo (35-36). Ma oggi ci troviamo in una situazione che richiama
un nuovo modello di ministero non ancora chiaramente configurato: «Le due figure
principali che noi abbiamo distinto possono servire da criterio di discernimento. Non si
escludono. Anzi, la loro combinazione può permettere di orientarci e di rischiare un
inserimento rinnovato del ministero nella società contemporanea in evoluzione»71.

Demoustier propone due criteri per discernere le nuove figure ministeriali: il primo
spiega che, comunque sia concepito il rapporto tra comunità di fedeli e ministro, biso-
gna continuare a operare una distinzione tra di loro perché vivono in un mutuo rappor-
to di capo-corpo: l’identità annullerebbe la comunità in quanto cristiana perché sarebbe
senza testa o lascerebbe il ministro senza corpo. Il secondo criterio mantiene la dimen-
sione del ministro come servitore della comunità e della missione. E in questo contesto
l’autore cerca un’interpretazione della qualifica data dalla 32ª Congregazione Generale
alla Compagnia in quanto comunità sacerdotale.

Prendendo spunto dall’ultimo criterio appena accennato, cioè del ministro come
servitore della comunità e della missione, Demoustier articola la sua interpretazione del-
la Compagnia come comunità sacerdotale, in quanto consente a tutti i suoi membri,
ordinati e non ordinati, di vivere pienamente il loro sacerdozio comune. Certamente il
sacerdozio ordinato compie una funzione all’interno della stessa comunità gesuitica ver-
so i membri non ordinati: offre a tutti i mezzi di santificazione, inclusa la celebrazione
eucaristica come cuore della vita non solo interiore, ma interna alla Compagnia.

Tuttavia, questo servizio ad intra si rapporta con il servizio ad extra, la missione alla
quale si subordina la vita interna della comunità sacerdotale. Una missione che indirizza
l’intero corpo sacerdotale là dove il Papa, in quanto supremo pastore della Chiesa, vuole
orientarla. In questo senso non deve sorprendere che l’autore affermi: «La Compagnia
è libera da ogni figura predeterminata del ministero ordinato, perché essa è interamente
ordinata alla possibilità che appaiano figure nuove, esprimendo così le realtà, i bisogni e
il dinamismo spirituale delle comunità per vivificare o per creare»72.

Dall’appello alla missione presbiterale risulta chiaro che nella Compagnia si deve
dare l’ordinazione sacerdotale al maggior numero possibile di gesuiti, ma ciò non signi-

69 Ib., 26.
70 Cf M. RONDET, Spécificité du Sacerdoce dans la vie religieuse jésuite, cit., 4-6.
71 A. DEMOUSTIER, Le sacerdoce et le ministère., cit., 41.
72 E ancora: «La Compagnia è in se stessa comunità di tale maniera che il ministero è libero, lo ripetiamo,

da ogni figura comunitaria determinata previamente. Il missionario gesuita può così trovare e suscitare ogni
forma possibile di comunità. Il gesuita non è ordinato per una comunità previamente esistente; è ordinato in
una comunità istituita specialmente per il servizio di tutte le comunità reali o possibili» (ib., 43).
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fica che tutti debbano essere sacerdoti. Il servizio ministeriale qualifica la missione della
Compagnia, tuttavia per realizzarlo c’è una distinzione di gradi (non di qualità). Nel
caso di un gesuita ordinato che non eserciti il suo ministero direttamente, è da auspicare
che desideri e preghi il Signore di celebrare l’Eucaristia con quelli con cui lavora, anche
se sono non credenti. A questo punto «si può arrischiare questa formulazione: nella
Compagnia l’ordinazione al ministero presbiterale non è necessaria, ma è più conve-
niente»73. Il fatto che sia più conveniente significa che la Compagnia desidera ordinare
i suoi membri nella libertà di un discernimento rispettoso del singolo gesuita e adatto
alle sue condizioni. Un discernimento del quale la Compagnia ha la responsabilità giac-
ché deve agire come un corpo che obbedisce alla Testa. Può succedere che in una situa-
zione determinata sia più conveniente non ricevere l’ordinazione. In questo caso tanto il
gesuita quanto la Compagnia discernono quello che è più conveniente:

«La non necessità dell’ordinazione deve essere mantenuta con forza e non soltanto per
permettere l’esistenza di ministri della missione che non siano ordinati. L’esercizio del
ministero non è nell’ordine della necessità, ma nell’ordine della convenienza. Quello
che è più conveniente, non come una possibilità che dovrà essere esercitata costi quel
che costi, secondo una legge che farebbe ricadere nella necessità, ma come una possi-
bilità che si potrà esercitare o non esercitare, secondo la richiesta che lo Spirito suscita
e l’appello della comunità reale o virtuale»74.

18. H. Roeffaers e F. J. Van Beeck,

Nell’ambito di lingua olandese ognuno di questi autori pubblica, nell’anno 1995, un
articolo nella rivista Cardoner sull’essere prete (priester) nella Compagnia. Per ragioni
linguistiche non si commentano, ma si segnala soltanto l’esistenza di questi scritti75.

19. M. Díaz Mateos

L’anno dopo la Congregazione Generale, la rivista di spiritualità dei gesuiti peruviani
dedica un numero al commento della Congregazione. M. Díaz Mateos si riferisce al
rapporto tra identità e sacerdozio nella Compagnia, nel decreto 6º sul sacerdozio del
gesuita76.

Secondo l’autore, questo decreto dovrebbe essere posto alla fine del primo gruppo
di decreti che definiscono la missione odierna della Compagnia perché «nostra missio-
ne, come direbbe san Paolo, è “il servizio sacerdotale del vangelo” (Rm 15,16; cf Decr.

73 Ib., 45.
74 Ivi.
75 F.J. VAN BEECK, «Priester zijn in de Sociëteit van Jezus. Enkele Gedachten» in Cardoner 14 (1995) 19-

24; H. ROEFFAERS, «Priester in de Sociëteit van Jezus», in Cardoner 14 (1995) 25-29.
76 M. DÍAZ MATEOS, «Sacerdocio e identidad», in Cuadernos de Espiritualidad (Perú) 74 (1996) 7-18.
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6,6)»77. Un ‘servizio sacerdotale’ che va inteso in una prospettiva apostolica: «missione e
servizio definiscono meglio la nostra identità e il nostro carattere sacerdotale [...]. Sacer-
dozio, identità e missione sono inseparabili»78. La fonte unica di questa trinità, nella
quale si definisce la nostra identità sacerdotale, si trova «nel desiderio di riallacciarsi, da
un lato, alla nostra esperienza di fondazione, e dall’altro, all’esperienza apostolica dei
primi compagni di Gesù»79. È il servizio alla ‘missione’ a radicare il sacerdozio del gesui-
ta nel Vangelo, a promuovere la sua identificazione con Cristo e a dare continuità alla
sua opera: «la missione è un nuovo modo di comportarsi e di vivere»80, un nuovo stile di
sacerdozio, condizionato dalla dimensione apostolica della vocazione alla Compagnia e
che si caratterizza per tre aspetti.

Il primo non è legato ad un luogo specifico ma, piuttosto, ad una disponibilità totale;
è aperto all’orizzonte universale della Chiesa. Il secondo è un sacerdozio non legato al
culto, ma a un’evangelizzazione integrale della persona umana: «vedere il sacerdozio
dalla missione e non dal culto, allarga l’orizzonte del nostro servizio sacerdotale, come lo
propone il Papa Giovanni Paolo II nella Redemptoris Missio»81. Ciò significa rompere le
barriere e aprire nuove strade a nuovi orizzonti, mettendo in evidenza la dimensione
integrale dell’evangelizzazione; questo include la dimensione profetica, anche con il ri-
schio di destabilizzare la società e perfino la stessa Chiesa, giacché può rompere lo sche-
ma religioso tradizionale nel tentativo di unire religione e vita, là dove si gioca veramente
qualcosa di sacro come l’esistenza e la dignità degli esseri umani, specialmente dei più
poveri. Per amore di questo ‘servizio’ si può anche ‘fallire’ nella vita, come Gesù, pro-
prio perché può suscitare delle incomprensioni e far scattare persecuzioni che possono
portare fino al martirio, come la storia dell’ordine ci insegna (cf 14).

La terza caratteristica di questo ministero è viverlo in atteggiamento di servizio al
sacerdozio comune dei credenti e non come una dignità ecclesiale. Díaz Mateos cita il
Catechismo della Chiesa riportato dalla CG (Decr. 6,19), dove si afferma che il sacerdozio
ministeriale è al servizio del sacerdozio comune per lo sviluppo della grazia battesimale
di tutti i cristiani. Si tratta di «uno dei mezzi mediante i quali Cristo non cessa di costrui-
re e condurre la sua Chiesa»82. Il sacerdote non è ‘superiore’ al laico perché ha un potere
sacro dal quale scaturisce una speciale dignità. Il suo è piuttosto un servizio. Nella Com-
pagnia si vive un particolare mutuo rapporto d’unità tra sacerdoti e fratelli laici consa-
crati perché le differenze di ‘stato’ si integrano in un unico servizio alla stessa missione.
Una prima conseguenza di questo atteggiamento è la promozione del sacerdozio comu-
ne dei laici in modo che essi assumano nella Chiesa le loro irrinunciabili responsabilità,
a cui ne segue una seconda, quella di rispettare l’azione di Dio nella storia e nelle perso-
ne: «Prendere sul serio la dimensione apostolica del sacerdozio e la vocazione di servizio

77 Ib., 8.
78 Ib., 9.
79 Ivi.
80 Ib., 10.
81 Ib., 13.
82 CCC 1547.

http://www.ignaziana.org/


23

8 (2009) 3-72

ROSSANO ZAS FRIZ DE COL S.I.

ignaziana
rivista di ricerca teologica

implica prendere sul serio gli altri perché sono loro gli importanti e quelli che danno
senso al nostro ministero»83.

Nello stesso numero della rivista, l’articolo di J.A. Ubillús, presbitero vincenziano,
tocca direttamente la dimensione sacerdotale della Compagnia, anche se il tema non
appare nel titolo84. Secondo l’A., la convinzione fondamentale di Sant’Ignazio è che la
vita di Gesù può e deve rinnovare l’esistenza del cristiano. Con questo presupposto, il
sacerdozio dei gesuiti è un ‘sacerdozio esistenziale’, nel quale è importante percepire,
discernere e assumere la novità oggettiva della situazione storica attuale, conoscendo
interiormente Gesù e seguendolo nel compimento della propria missione evangelizza-
trice nella Chiesa. A questo riguardo, l’A. afferma che, nella situazione attuale della vita
religiosa – da alcuni definita ‘caotica’ – la Compagnia ha molto chiaro il suo essere e il
suo ‘che fare’ (qué hacer) nella Chiesa e nel mondo. E conclude: «Perciò il compito
principale del gesuita oggi, come lo vedo io dal di fuori, è quello di assumere e percorre-
re una via spirituale che gli consenta di “essere e fare come Gesù” nella storia concreta
che deve vivere per aiutare la Chiesa a camminare verso la pienezza del Regno. Il suo
sacerdozio è anzitutto “esistenziale”»85.

Un breve articolo uscito sulla stessa rivista, intitolato «Identidad y misión», di J. Naci-
mento, anche se non sviluppa direttamente il tema del ministero ordinato, tuttavia pre-
senta un approccio interessante al nostro tema86, riportando un fatto molto attuale: laici,
religiosi, preti diocesani e gesuiti condividono oggi attività che fino a poco tempo fa erano
distinte. Perciò «esiste un desiderio di “chiarezza” sullo specifico di ogni vocazione – e il
desiderio è lecito – ma credo che dobbiamo rivolgere lo sguardo ad aspetti più fonda-
mentali della nostra missione, dai quali, dopo, possiamo distinguere i tratti dell’esser
gesuita nella Chiesa, dell’essere sacerdote nella Compagnia, dell’essere fratello gesuita»87.

Perché il concetto di identità sia chiaro bisogna che sia chiaro il concetto di missione;
così l’A. si pone le domande: Dove andare? Che fare? Come farlo? E risponde che biso-
gna andare dove c’è più bisogno, dove il bene è più universale, per riconciliare le perso-
ne con Dio e tra di loro, in gratuità (povertà e castità).

20. J.F. Conwell

Nella prima parte del suo studio sulla lettera di approvazione papale della Compa-
gnia Cum ex plurium88, J. F. Conwell dedica un capitolo alla scelta del sacerdozio dei

83 M. DÍAZ MATEOS, «Sacerdocio e identidad», cit., 18.
84 Cf J.A. UBILLÚS, C.M., «Apasionados por Cristo para la Misión. Congregación General XXXIV», in

Cuadernos de Espiritualidad (Perú) 74 (1996) 51-59, qui 53.
85 Ib., 59 (virgolette e corsivo dell’autore).
86 J. NACIMENTO, «Identidad y misión», in Cuadernos de Espiritualidad (Perú) 74 (1996) 60-64.
87 Ib., 60 (virgolette dell’autore).
88 J.F. CONWELL, Impelling Spirit. Revisiting a Founding Experience: 1539 Ignatius of Loyola and His

Companions, Loyola Press, Chicago 1997, 65-80.
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primi compagni. L’A. analizza il contesto storico immediato del sacerdozio ai tempi d’Igna-
zio e, in particolare, l’orientamento che Ignazio riceve dalla sua famiglia per diventare
chierico. Presenta poi la problematica dell’opzione sacerdotale d’Ignazio («non sappia-
mo quando concepì l’idea di diventare sacerdote» 81) e le circostanze della ordinazione
dei compagni. Sono interessanti le riflessioni dell’A. sul perché si siano chiamati sacerdo-
tes invece di presbyteros e le sue considerazioni sullo spirito del loro sacerdozio. Per
quanto riguarda quest’ultimo punto, che riteniamo il più suggestivo della nostra ricerca,
Ignazio e i primi compagni vengono ordinati a due titoli: conoscenza sufficiente (suffi-
cientis scientiae) e povertà volontaria (voluntariae paupertatis). Sono «preti secolari senza
posizione e rango, senza introiti di ogni tipo, senza diocesi o entità ecclesiale di ogni tipo
per appoggiarli: sono nel senso pieno della parola mendicanti o, per dirlo semplicemen-
te, barboni (beggars) che dipendono dalla carità degli altri per il loro sostentamento»89.

Non sono laici, né monaci, né canonici secolari, né chierici regolari90:

«Sono preti, preti secolari, non religiosi, senza mezzi di supporto in nessuna parrocchia
o diocesi o comunità, in modo che il loro sacerdozio non è cultuale, come quello del
clero diocesano, portatore di un gregge. Il sacerdozio secolare dei compagni è orientato
meno verso la diocesi che verso la chiesa universale, meno verso i bisogni particolari del
gregge che verso i bisogni delle persone ovunque, meno verso il culto che verso il mini-
stero della Parola: il predicare si completa nei sacramenti, nella catechesi, nel dare gli
Esercizi Spirituali, e verso il ministero dei lavori di misericordia spirituali e corporali. È
un sacerdozio di carattere primariamente profetico, sia nella parola come nell’azione»91.

Sono preti fuori dal sistema: non appartengono né all’alto né al basso clero. Ma non
sono soli, sono una compagnia. Tuttavia, «i compagni sono consci di non aderire allo
stampo dei preti contemporanei, sia appartenenti a un ordine religioso che appartenenti
alla diocesi. Il Papa Paolo III, riflettendo su quello che impara dagli altri e su quanto
osserva per se stesso, è anche profondamente conscio che i compagni sono diversi. Come
primo ‘discernitore’ (discerner) della Chiesa, il suo compito è quello di vedere se la diffe-
renza viene dallo spirito di Dio»92.

21. F. Taborda

Nel 1999 Francisco Taborda S.I. pubblica un articolo nel quale tratta la situazione
del presbitero religioso, prendendo spunto dalla ‘tradizione gesuitica’93. Limitandosi a
questa tradizione e basandosi sulla bibliografia recente sull’argomento, l’A. afferma che,

89 Ib., 79.
90 I chierici regolari, come i teatini, conservano alcune pratiche monastiche, sono ‘modelli’ sacerdotali,

dedicati anzitutto al culto liturgico e all’ufficio divino e lasciano raramente le loro chiese (cf ib., 79).
91 Ib., 80.
92 Ivi.
93 F. TABORDA, «O Religioso Presbítero: Uma Questão Disputada: Reflexão Teológica a Partir da Tra-

dição Jesuítica», in Perspectiva Teológica 31 (1999) 363-382, qui 365-370.
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agli inizi della Compagnia, non veniva posta in primo piano la vocazione sacerdotale, ma
la vocazione alla Compagnia stessa (cf 365). «In qualsiasi forma, una cosa è chiara: l’ispi-
razione primitiva della Compagnia non risiedeva nel presbiterato. In ogni caso, non
come era esercitato dai religiosi o dai diocesani»94.

Per i quattro tipi di ministero svolti dai primi gesuiti (ministero della parola, ministe-
ro dello Spirito, opere di misericordia e collegi), non occorre l’ordinazione sacerdotale95.
«Significa che la dimensione sacerdotale della Compagnia è secondaria alla vocazione in
quanto tale. Non è costitutiva del carisma della Compagnia, ma strumentale»96. Quello
che predomina nel loro animo è la vocazione alla Compagnia. Con questa affermazione
l’A. ridesta il problema del fatto che, nell’ottica attuale della teologia del ministero ordi-
nato, i fondamenti del ministero ordinato dei religiosi non sono affatto chiari.

22. P. Trigo

L’autore si propone di “comprendere la specificità ignaziana del sacerdozio”97.
Egli fa una distinzione tra l’Ignazio fondatore e l’Ignazio Generale. Al primo Ignazio
preromano dell’Autobiografia e degli Esercizi spirituali corrisponde il “carisma in quan-
to tale”, mentre al secondo, quello delle Costituzioni, corrisponde l’applicazione del ca-
risma nella situazione epocale della Riforma e Controriforma.

Con questo criterio Trigo identifica il nucleo del carisma nella dedizione del primo
Ignazio alla conversazione spirituale per il profitto dei fedeli98. È una missione che nasce
spontaneamente (‘carismaticamente’ per Trigo) come risposta alla sua vocazione, e ne è
prova il fatto che quando lui è costretto dalla gerarchia ecclesiastica a moderare questo
impulso, cambia città. Ignazio è convinto che Dio può essere esperimentato e il suo
apostolato è precisamente fondato su questa convinzione: Dio parla ad ognuno ed ognuno
può rispondergli. In questo senso il suo ministero contribuisce a questo incontro. Ma in
che senso questo nucleo del carisma può essere presbiterale?

La missione carismaticamente ricevuta di ‘evangelizzare in modo personalizzato’ è
un ministero ecclesiale, che, riconosciuto dalla gerarchia, dovrebbe essere esercitato da
un fedele ordinato. Trigo confronta il caso di Ignazio con quello di Francesco d’Assisi:
Francesco esercita un ministero evangelizzatore allo stile apostolico, senza essere incluso
nello status clericale. Ignazio, invece, chiede di essere ordinato e, a questo proposito,
afferma l’autore: “Credo, tuttavia, che in una retta ecclesiologia, l’evangelizzazione apo-
stolica includa sia la celebrazione eucaristica, sia la riconciliazione, che presuppongono il

94 Ivi.
95 «Anche la predicazione durante la Messa poteva essere fatta da un non sacerdote ed era frequente

che fosse tenuta da semplici studenti. Già nel 1545 Paolo III concesse licenza a qualsiasi gesuita, in tutte le
parti del mondo, di predicare in qualsiasi circostanza, con l’approvazione del superiore» (ib., 366-367).

96 Ib., 367 (corsivo dall’autore).
97 P. TRIGO, «Especificidad ignaciana del sacerdocio», in Fe y Justicia (Quito) 7 (2001) 69-83, qui 69.
98 Cf ib., 70.
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ministero ordinato”99. Anche se Ignazio riconosce nell’intervento concreto dell’autorità
ecclesiastica che lo costringe a studiare, l’obbligo, benché indiretto, di ordinarsi sacerdo-
te, tuttavia, il ministero ordinato è pastorale e colto, ed egli lo esercita nella povertà e per
il mondo dei poveri, come testimoniano sia il suo costante soggiorno negli ospedali del-
l’epoca sia la sua preoccupazione per l’insegnamento del catechismo ai bambini.

Il carisma del primo Ignazio si deve difendere dalla sua istituzionalizzazione nel-
l’ambiente della Controriforma in cui si inserisce il secondo Ignazio. Egli riesce a realiz-
zare ciò mediante il rifiuto di benefici ecclesiastici (parrocchie e diocesi) e di altre rendi-
te, conservando in questo modo una più larga libertà pastorale nei confronti dei prelati
e delle autorità civili e una maggiore libertà di movimento con le missioni che devono
essere compiute in tempi brevi.

Secondo Trigo, Ignazio paga un prezzo alto per incorporare il suo carisma nella
struttura della Chiesa poiché così facendo, perde il contatto orizzontale, fraterno e diret-
to con il popolo di Dio e di conseguenza anche la dimensione aperta e personalizzante
del tratto pastorale, convertendosi sempre più ad un rapporto verticale (da sacerdote a
fedele) e specialistico.È il fenomeno del ‘gesuitismo’, una tentazione onnipresente nella
storia della Compagnia.

Nonostante tutto, l’autore riconosce il sacerdozio della Compagnia come ‘cari-
smatico’100, come un apostolato evangelico il cui oggetto è “l’azione di Dio nella gente
concreta, nel tempo”101, con una preferenza per tre tipi di persone: coloro che vogliono
progredire di più nella via del Signore, i più bisognosi e quelli che hanno più responsa-
bilità.

23. M. Buckley (2002)

Nel 2002 M. Buckley pubblica, ventisei anni dopo il suo articolo precedente, un
saggio sul sacerdozio del gesuita102. Egli divide la trattazione in due parti: una prima
dedicata al sacerdozio ministeriale (ministerial priesthood) e una seconda al suo rappor-
to con la Compagnia di Gesù.

Per quanto riguarda la prima parte, focalizza il ministero sacerdotale nella funzione
riconciliatrice del Cristo come unico Sommo Sacerdote, in quanto Egli riconcilia con
Dio insegnando, santificando e guidando il popolo. La Chiesa continua storicamente
questo ministero, rendendo visibile il Cristo nel mondo e offrendo questa riconciliazio-
ne a tutti. In questo senso, il ministero sacerdotale è strumentale: è al servizio della
Chiesa e del sacerdozio comune dei fedeli; così il ministro serve alla riconciliazione al-
l’interno, nei confronti della Chiesa, ed all’esterno, nei confronti del mondo (cf 16-17).

99 Ib., 74.
100 Ib., 81.
101 Ib., 82.
102 M. BUCKLEY, «.Likewise You Are Priests..... Some Reflections on Jesuit Priesthood», in Spirit, Style,

Story. Honouring Thomas M. Lucas S.I., John W. Padberg S.I. (ed.). Loyola Press, Chicago 2002, 3-31.
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Nella seconda parte, Buckley sottolinea che la Compagnia è l’unico istituto ecclesiale
nel quale, contrariamente alla normale prassi, si riceve prima l’ordinazione sacerdotale e
dopo si emette la professione solenne. La spiegazione si trova nel processo attraverso il
quale Ignazio e i suoi primi compagni diventano sacerdoti e decidono di costituirsi come
corpo apostolico. In effetti, quando, a Parigi nel 1535, Ignazio e i compagni pronuncia-
no i loro voti di povertà e castità, soltanto Pierre Favre è ordinato. Nel 1538 viene ordina-
to il resto dei compagni i quali, l’anno seguente, eleggono Ignazio a capo del loro piccolo
corpo di apostoli, una volta chiaro che il Papa si serve di loro in un ministero itinerante
nel quale la predicazione, nelle sue molteplici forme, ha un posto predominante. Perciò
l’A. afferma che «il modo in cui essi dovevano servire la Chiesa doveva determinare la
natura del loro sacerdozio» (21). In questo senso, si tratta di un ministero profetico, che
parte dell’esperienza di Dio per un annuncio inculturato del Vangelo.

24. GEIGEIGEIGEIGEI: Grupo de Espiritualidad Ignaciana

Nell’agosto dell’anno 2000, si costituisce un gruppo di professori gesuiti di teologia
spirituale, italiani e spagnoli (GEI: Grupo de Espiritualidad Ignaciana) che, alla fine del
2002, pubblica un dossier sulla rivista spagnola di spiritualità ignaziana, Manresa, dal
titolo: «Sacerdotes en la Compañía de Jesús»103.

24.1. P24.1. P24.1. P24.1. P24.1. P. Cebollada. Cebollada. Cebollada. Cebollada. Cebollada

Nella presentazione del dossier il tema del sacerdozio è considerato ‘cruciale’ per la
Compagnia. Nel primo articolo P. Cebollada104 espone alcune considerazioni sul sacer-
dozio del gesuita, precedute da una riflessione sul rapporto tra sacerdozio e vita consa-
crata nella vocazione alla Compagnia. L’autore tratta del ‘gesuita sacerdote’ e del ‘sacer-
dote gesuita’. Nel primo caso il carisma ‘religioso’ va vincolato al sacerdozio dal momen-
to fondazionale: «La vocazione gesuitica [religiosa] include da allora l’elemento sacer-
dotale come qualcosa di necessario per svolgere adeguatamente la sua funzione nella
Chiesa, in modo che il carisma proprio possa arrivare interamente ai suoi destinatari.
Detto negativamente: se tra i suoi membri [della Compagnia] non si contassero sacerdo-
ti, non porterebbe avanti la missione raccomandata»105. Ma questo esercizio del ministe-
ro ordinato si realizza secondo il modo di procedere di Ignazio e della Compagnia.

Per quanto riguarda il ‘sacerdote gesuita’, il suo ministero sacerdotale deve esprime-
re il significato che il sacerdozio ha nell’insieme delle vocazioni ecclesiali. Cioè dinanzi
alla comunità nella quale il presbitero esercita il suo ministero/servizio:

«questo significa l’offerta definitiva della grazia di salvezza da parte di Dio, rivelata da
Gesù Cristo, il quale offre se stesso come mediatore tra gli uomini e suo Padre. Nel

103 Dossier: Sacerdotes en la Compañía de Jesús, Manresa 74 (2002).
104 P. CEBOLLADA, «Consideraciones sobre el sacerdocio del jesuita», in Manresa 74 (2002) 309-320.
105 Ib., 312.
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configurarsi con Cristo capo, il presbitero vuole incarnare in se stesso e per la comuni-
tà ecclesiale la donazione del Buon Pastore fino alla fine della sua vita. Così, l’offerta di
salvezza del Padre arriva effettivamente all’essere umano. È questo l’atteggiamento che
deve prevalere nell’esercizio di qualsiasi delle tre funzioni classiche a lui assegnate: la
parola, i sacramenti e il governo»106.

Dopo queste premesse, l’autore presenta le sue considerazioni (cf 315-320). Oggi è
più necessario sottolineare gli aspetti comuni nella sequela di Cristo al servizio della
comunità, presenti sia nella vita consacrata che in quella sacerdotale, che badare alle
loro differenze. Ma nello stesso tempo è controproducente, perché non c’è chiarezza
teologica al riguardo, nel discutere sugli stati di perfezione e la loro ‘santità’ in rapporto
al sacerdozio e alla vita religiosa. Anche per quanto riguarda le tre funzioni del sacerdote
già menzionate, il ministero del sacerdote gesuita non è mai stato ristretto esclusivamen-
te a queste funzioni: «Se non definiamo la sacerdotalità principalmente per i compiti da
realizzare, ma per quella configurazione con Cristo che impregna tutta l’esistenza, allora
le forme concrete di realizzazione della missione del presbitero non si riducono a queste
tre funzioni considerate strictu sensu»107.

Per Cebollada è importante anche che il gesuita ordinato abbia sempre presente la
dimensione universale della sua vocazione e la disponibilità che la caratterizza. Tuttavia
l’autore ammette che molti gesuiti lavorano ‘in stabilità’ in parrocchie ed opere educati-
ve ed è quindi evidente che vi sono sempre più punti comuni con i presbiteri secolari
nell’esercizio del ministero. La ragione è che, da una parte, esiste la figura dell’esenzione
propria dei religiosi – sia il gesuita che un’opera della Compagnia dipendono dall’ordi-
nario del luogo – e, dall’altra, che è sempre più frequente, nel lavoro parrocchiale, l’as-
sunzione di uno sguardo più ampio e diocesano a beneficio della Chiesa universale. Si
potrebbe aggiungere che i documenti conciliari sul sacerdozio ‘hanno in testa’ il sacer-
dote diocesano e che, dopo l’ultimo Concilio, la teologia si è molto impegnata a configu-
rare una spiritualità sacerdotale del presbitero secolare centrata sulla carità pastorale.

Infine, le due caratteristiche della vita consacrata, i tre voti e la vita comunitaria,
vengono vissuti nella Compagnia con lo stile proprio del suo carisma. Ed è precisamente
nel carisma ignaziano che il sacerdote gesuita deve trovare il suo asse per realizzare una
determinata missione, un carisma che «ha il suo modo proprio di rappresentare Cristo e
la Chiesa e di promuovere la carità pastorale tipica di ogni sacerdote. Perciò il suo sacer-
dozio non è come il secolare, né migliore né peggiore»108.

24.2. C. Coupeau24.2. C. Coupeau24.2. C. Coupeau24.2. C. Coupeau24.2. C. Coupeau

L’autore, nel secondo articolo, evita il dibattito teologico sul sacerdozio e segue piut-
tosto il processo di maturazione del sacerdote gesuita in quattro tempi: candidato al
sacerdozio, neo-sacerdote, sacerdote e presbitero, facendo delle considerazioni per ogni

106 Ib., 314.
107 Ib., 317.
108 Ib., 320.
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tempo. Per quanto riguarda il nostro argomento, ci interessano soltanto le riflessioni
indirizzate al candidato al ministero ordinato. Costui deve ricordare che aspira a un
ministero religioso povero, profetico e societario109.

24.3. J. García de Castro24.3. J. García de Castro24.3. J. García de Castro24.3. J. García de Castro24.3. J. García de Castro

Il sacerdozio dei primi gesuiti, le ragioni della loro ordinazione, il senso dell’ordina-
zione nel loro processo spirituale e le sue differenze dagli altri ‘sacerdozi’ nel contesto
del loro tempo, sono gli argomenti trattati da J. García de Castro nel terzo articolo del
dossier citato110.

Per quanto riguarda la vocazione sacerdotale dei membri del gruppo all’origine della
Compagnia, forse, a eccezione d’Ignazio, essa non ha inizio a Parigi. I primi compagni
hanno individualmente un orientamento chiaro e definito verso il sacerdozio. A Parigi,
Ignazio riesce a riunire questi individui in un gruppo con uno scopo comune, al punto
che quando egli lascia definitivamente la città, il 15 novembre 1536, si può affermare
che la decisione di diventare un gruppo di sacerdoti ordinati in povertà sia salda.

Tuttavia, anche se essi non esprimono un’opinione sul tema dell’ordinazione, risulta
molto chiaro lo scopo del loro esercizio: aiutare le anime ‘alla apostolica’, cioè al modo
degli apostoli, «con tutti i mezzi disponibili, tra i quali il sacerdozio appariva un elemen-
to imprescindibile»111. I ministeri nei quali si esercitano prima dell’ordinazione sono la
conversazione spirituale, gli esercizi spirituali e il servizio ai poveri. Dopo l’ordinazione
si dedicano ai ministeri della parola e ai sacramenti (confessioni e comunioni)112.

Secondo il parere dell’A., l’identità del gruppo si definisce nel momento in cui è
approvata la Compagnia: «Il loro fare diede essere al gruppo, perciò consideravano così
importante la selezione dei ministeri e i criteri per fare una cosa o per non farla. Essere e
fare sono strettamente uniti nel gruppo. Non c’è un essere primigenio, essenziale, origi-
nale, rivelato dall’alto che dopo si sviluppa nella storia»113.

In questo senso il sacerdozio dei primi gesuiti è un ‘sacerdozio in esercizio’: «Lonta-
no da preoccupazioni per una determinata teologia del sacerdozio, quello che più carat-
terizzò il gruppo fu, quindi, il suo modo di fare, il suo modo di procedere, la sua manie-
ra peculiare di incidere religiosamente nella storia, di trasformarla, di aiutarla»114.

109 Cf C. COUPEAU, «Una vocación sacerdotal bajo cuatro luces», in Manresa 76 (2002) 329.
110 J. GARCÍA DE CASTRO, «Sacerdocio en ejercicio. Los primeros sacerdotes jesuitas», in Manresa 76

(2002) 341-359.
111 Ib., 351.
112 «Sembrerebbe che l’ordinazione stabilisca una svolta nel tipo d’attività alla quale si dedicano, da un lavoro

più assistenziale negli ospedali a un lavoro più ministeriale e pubblico in piazze, chiese e università» (ib., 357).
113 Ib., 359.
114 E continua: «Si tratta di un attivismo orizzontalista? No, credo che i primi compagni ci abbiano

lasciato chiaro che tale modo di procedere affonda le sue radici in una esperienza religiosa, in un modo
anche peculiare, originale, nuovo di avere inteso la relazione Dio-uomo-Dio secondo quanto proposto negli
Esercizi e che si vide storicamente nella maniera propria (nuova?) di lavorare, che loro chiamarono ministe-
ri in esercizio» (ib., 359, corsivi dell’autore).
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24.4. J. Melloni24.4. J. Melloni24.4. J. Melloni24.4. J. Melloni24.4. J. Melloni

Il quarto articolo, di J. Melloni, è uno studio sul ‘sacerdozio gesuitico’ preceduto da
considerazioni ‘antropologiche’ sul ruolo del sacerdote in genere, ma specialmente in
Israele. Come risultato di questo percorso, l’A. distingue tra un sacerdozio di ‘mediato-
ri’ e un altro d’‘intermediari’. Il sacerdozio di Cristo e il sacerdozio cristiano rifiutano
entrambi la figura dell’intermediario.

In questo contesto, il ‘sacerdozio gesuitico’ si avvicina di più a un sacerdozio profeti-
co, della parola, che assume la mediazione sacramentale, ma va ancora più lontano,
«perché l’ideale della spiritualità ignaziana è scoprire la sacralità di tutte le cose, cioè,
che la realtà tutta si riveli come sacramento di Dio, come la sua diafania»115. Questo
implica un atteggiamento «di spoliazione e di libertà, come mezzo indispensabile per
accedere al centro delle cose e delle persone e percepirle nella loro vera dimensione»
(366). In questo senso il ‘sacerdozio gesuitico’, ma in realtà qualsiasi sacerdozio, è para-
dossale: si sostiene soltanto nella propria spoliazione. E nell’attuale contesto di secolarità
e pluralismo religioso si profila un ‘sacerdozio esistenziale’, cioè, «la condizione del me-
diatore del Sacro procede dalla qualità della sua esistenza e non da una assegnazione
esteriore sociale o istituzionale. Quando questo si dà, il culto non è una sostituzione o
uno scambio della vita, ma una intensificazione che l’esprime e la dinamizza» (369).

Oggi si fa strada la convinzione che si tratti di un’identità che non nasce da nessuna
miscela di componenti preesistenti, ma che è un’identità preesistente a sé stante. Perciò
non si tratta neanche di una semplice distinzione di spiritualità e di lavoro. Si tratta di
‘un’ dono carismatico fatto dallo Spirito Santo alla Chiesa. Un dono che deve essere
rispettato nella sua unicità perché così è voluto da Dio. In questo caso ci sembra di coglie-
re una creatività dello Spirito Santo che ancora non è stata recepita nella struttura giuri-
dica della Chiesa. Perciò è necessaria una concezione plurale del ministero ordinato. In
questo senso l’autore riconosce che il grande ostacolo a compiere questo passo è una
mancata teologia del ministero ordinato del presbitero religioso, anche perché la tenden-
za tra gli autori non è uniforme: alcuni sostengono che per costruire l’identità bisogna
partire dal fare (missione) per arrivare all’essere, altri invece sostengono il contrario.

25. I. Iglesias

Nel 2004 il P. Ignazio Iglesias ha scritto un articolo intitolato «¿Qué significa ser
jesuita hoy?»116. Come lo stesso autore riporta nell’introduzione, si tratta di una rifles-
sione per leggere i ‘segni’ nella storia e nell’esperienza personale, senza la pretesa di ‘fare
dottrina’117. Il dato di fatto è che l’A., in questo articolo molto forte e incisivo, nel quale
cerca di rispondere alla domanda sull’identità del gesuita, non menziona il ministero

115 J. MELLONI, «Mediadores, no intermediarios», in Manresa 76 (2002) 361-370, qui 366.
116 I. IGLESIAS, «¿Qué significa ser jesuita hoy?», in Manresa 76 (2004) 81-96.
117 Cf ib., 81.
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ordinato né fa un riferimento indiretto ad esso. Si fa questa osservazione perché l’assen-
za è significativa e richiede certamente un’interpretazione.

26. M.Á. Moreno

Il compito che Moreno si propone, è «rintracciare in modo approssimativo come
comprese Ignazio il suo sacerdozio»118. Siccome la prima parte del suo contributo è
ampiamente utilizzato nel secondo capitolo di questa ricerca (paragrafo 3.1), rimandia-
mo la trattazione a quel punto. Prendiamo, invece, in considerazione i fatti che, secondo
Moreno, avviano Ignazio verso l’ordinazione: (1) la sua inquietudine, sino gli inizi della
sua conversione, nel parlare di Dio; (2) il rifiuto di rimanere in Terra Santa e (3) la con-
seguente decisione di studiare; e (4) la determinazione di andare a Parigi per proseguire
gli studi seriamente. Lo sviluppo progressivo di questa storia orienta Ignazio verso l’or-
dinazione sacerdotale, rivelandosi decisivo l’incontro a Parigi dei ‘primi compagni’ che
sono già orientati al ministero ordinato.

L’Autore dedica l’ultimo paragrafo alla ‘peculiarità’ del sacerdozio ignaziano, che è
quella di ‘essere inviato’ e quindi di ‘obbedire’: l’ordinazione poneva Ignazio, come si
constata nel suo Diario, «in uno stato permanente di “invio” o di “lasciarsi guidare”»119

in modo che l’obbedienza lo porta allo spogliamento di se stesso, come segno di massi-
ma povertà per amore. Moreno sostiene che, dopo la conversione, Ignazio si orienta
verso il sacerdozio in modo molto naturale, ma inconsciamente: è un sacerdote avant la
lettre. E questa naturalezza sarebbe dovuta al fatto che lui interpreta il suo rapporto con
Dio come un culto spirituale, e non semplicemente come un servizio cultuale, di conse-
guenza qualsiasi attività e ministero del suo sacerdozio, rende culto a Dio.

L’autore aggiunge due idee interessanti come risultato della visione ignaziana del
culto, e a proposito del corpo sacerdotale della Compagnia: i ministeri del corpo sacer-
dotale sono condivisi e complementari, nel senso che si tratta di ‘un’ corpo con ministeri
diversificati; e i membri non ordinati partecipano della stessa esperienza spirituale degli
ordinati come impegno di una continua rinnovazione della disponibilità interiore («un
sacerdocio ‘existencial’»120).

27. I. Hesz

La tesi dottorale “La spiritualità sacerdotale di Ignazio di Loyola nella grazia della
vocazione della Compagnia di Gesù” di Istvàn Hesz, presentata all’Università Gregoria-

118 M.Á. MORENO SJ, “El sacerdocio de Ignacio de Loyola: Una posible caracterización”, in Stromata 61
(2005) 35-46, qui 35.

119 Ib., 43, virgolette dell’autore.
120 Ib., 46, virgolette dell’autore.
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na (2006), a cui si fa riferimento, non è stata pubblicata integralmente, perciò le conside-
razioni qui riportate si limitano all’estratto pubblicato121.

L’autore si chiede quale sia il ruolo del sacerdozio nella spiritualità di Ignazio e quale
sia il rapporto tra la fondazione della Compagnia ed il sacerdozio di Ignazio.

Riguardo alla prima domanda, egli definisce la ‘spiritualità sacerdotale’ di Ignazio
come quella “modalità del rapporto fra Dio e Ignazio, che comprende gli elementi, lega-
ti al ministero sacerdotale, come celebrare la messa, o la ricerca nel trovare la volontà
divina nel ministero sacerdotale”122. In realtà, per l’autore, la spiritualità ignaziana è
sacerdotale perché s’incentra sulla nozione di ‘holocaustum’: l’obbedienza che porta
all’identificazione con Cristo nella rinuncia di se stessi. È l’atteggiamento sacerdotale
per eccellenza, realizzato in modo esimio da Gesù Cristo, che esprime la ‘mentalità sa-
cerdotale’ di Ignazio, cioè il suo modo di pensare e di agire123, quello che Pierre Favre
chiamava lo statutum vitae Ignatii124.

A proposito della seconda domanda, Hesz afferma: «Ricorrendo alla triplice via tradi-
zionale sull’indagine della vocazione sacerdotale (l’importanza dell’Eucarestia e la Con-
fessione, lo zelo apostolico, la linea degli studi) aggiungiamo la linea del processo della
vocazione personale di Ignazio per arrivare al sacerdozio»125. L’autore sostiene, infatti, la
tesi secondo cui è stata la divina Provvidenza ad indirizzare Ignazio al sacerdozio, vale a
dire che egli ha seguito questo indirizzo rispondendo generosamente all’appello divino
nel compimento del suo itinerario, senza aver premeditato di diventare sacerdote, (come
frutto di una ‘vocazione sacerdotale’ consciamente assunta e decisamente realizzata).

28. S. dos Santos Gomes

Gomes si chiede quale sia l’identità ecclesiale del ministero ordinato del gesuita che
si profila dalle fonti gesuitiche originali e quali siano gli elementi fondamentali del pre-
sbiterato nella Compagnia. La condizione sui generis del ministero presbiterale della
Compagnia, che si evince rivisitando i documenti sulle origini dei gesuiti è quella di
aiutare il prossimo (ayudar las almas) in povertà (sacerdotes pobres de Cristo), con uno
speciale vincolo con il Sommo Pontifice. Questo stile di vita, a imitazione della vita apo-
stolica «come è interpretata negli Esercizi Spirituali, è il leitmotiv, l’ispirazione primige-

121 I. HESZ S.I., Spiritualità sacerdotale di Ignazio di Loyola nella grazia della vocazione della Compa-
gnia di Gesù. Excerpta ex Dissertatione ad Doctoratum in Facultate Theologiae apud Institutum Spiritua-
litatis Pontificiae Universitatis Gregorianae. Roma 2006. I nove capitoli della tesi sono: Gratia vocationis;
L’ambiente pretridentino di una vocazione; Il pellegrino in dubbio; Spiritualità che promuove la vocazione;
“Eccovi il nostro padre teologo”; L’apostolato di Sant’Ignazio; Ignazio sacerdote; Mentalità sacerdotale per
la fondazione; La conferma del carattere sacerdotale. L’estratto comprende i due ultimi capitoli.

122 Ib., 10.
123 Cf ib., 15.
124 Cf ib., 16. Qui Hesz cita Fabri Monumenta, 495.
125 Ib., 6.
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nia del genere di vita che i primi compagni vissero e che affidarono alla Compagnia
nell’espressione “il nostro modo di procedere”»126.

Gli elementi teologici che stanno alla base del ministero ordinato della Compagnia
sono due: servire il Signore sotto la bandiera della Croce e servire la Chiesa sotto il
Romano Pontifice, Vicario di Cristo sulla terra.

L’Autore conclude affermando, come risultato della sua ricerca, che il ministero or-
dinato nella Compagnia non è finalizzato a se stesso ma è un mezzo per la missione. Per
questa ragione, la missione non si concentra sul servizio del culto, ma è si diversifica in
vari ministeri.

29. L. de Diego (2007)

L’autore riprende l’argomento dopo sedici anni e presenta, nella prima parte del
testo, le fonti e la storia del ministero ordinato nella Compagnia127, sottolineando quan-
to si conosce, e non si conosce, sul ‘sacerdozio’ dei primi compagni. Nella seconda parte
si rifa alle Congregazioni Generali celebrate dopo il Concilio Vaticano II. Nella terza
parte, divisa in due paragrafi, de Diego dedica il primo agli studi recenti che rapportano
ministero ordinato e vita religiosa, e il secondo al tentativo di alcuni teologi gesuiti di
elaborare una teologia del ministero ordinato nella Compagnia. L’autore riconosce lo
sforzo attuale dei teologi per interpretare il ministero ordinato in Compagnia e afferma
che la Compagnia vive a modo proprio il ‘sacerdozio’128.

30. 35ª Congregazione Generale della Compagnia di Gesù
  (2007-2008)

In un articolo precedente, pubblicato in questa rivista (numero 6), si è trattato am-
piamente del rapporto tra l’identità della Compagnia, il sacramento dell’ordine e la CG
35. Si constata il silenzio della CG riguardo al ruolo del sacramento dell’Ordine, per
definire l’identità carismatica della Compagnia e si critica in modo speciale l’interpreta-
zione che la medesima Congregazione fa del quarto voto del professo come vincolo che
leghi strutturalmente e gerarchicamente il gesuita e la Compagnia alla Chiesa. Nell’arti-
colo si sostiene il contrario, cioè che è il sacramento dell’Ordine il mezzo di inserimento
nella struttura gerarchica della Chiesa e, per questa ragione, si offre un’interpretazione
dell’identità del presbitero gesuita a partire dal medesimo sacramento, concludendo
che il ministero ordinato è essenziale all’identità del corpo apostolico della Compagnia.

126 Cf S. DOS SANTOS GOMES, “Jesuíta presbítero: anomalia ou profecia? Em busca dos elementos teológicos
do ministério ordenado na Companhia de Jesus”, in Perspectiva Teológica 38 (2006): 251-276, qui 263-264.

127 L. DE DIEGO, “Sacerdocio”, in Diccionario de Espiritualidad Ignaciana, Mensajero – Sal Terrae,
Bilbao – Santander 2007, II, 1581-1589.

128 Cf ib., 1589.
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31. Sintesi interpretativa

In questo paragrafo si prende atto degli orientamenti più importanti apparsi duran-
te la presentazione bibliografia.

31.1. Ignazio31.1. Ignazio31.1. Ignazio31.1. Ignazio31.1. Ignazio

Lo stile di Ignazio e dei primi compagni di esercitare il ministero ordinato è norma-
tivo per la Compagnia (Buckley). Il loro ministero si caratterizza come un aiuto alle
anime in povertà, con uno speciale vincolo con il Sommo Pontifice (Gomes). Sono ordi-
nati a titolo di scienza e povertà volontaria; non sono laici, né monaci, né canonici seco-
lari, né chierici regolari, sono preti secolari ‘in compagnia’, al di fuori del ‘sistema’ – né
dell’alto né del basso clero (Conwell).

Per Ignazio l’ordinazione è un passaggio necessario nell’evoluzione della sua storia
personale, espressa nel suo pellegrinaggio geografico: (1) la personale inquietudine nel
parlare di Dio dopo la sua conversione; (2) il rifiuto ‘canonico’ di rimanere in Terra
Santa e (3) la conseguente decisione di studiare; e (4) la determinazione di andare a
Parigi per proseguire seriamente gli studi, dove incontra i ‘primi compagni’ (Moreno).

31.2. Missione e servizio31.2. Missione e servizio31.2. Missione e servizio31.2. Missione e servizio31.2. Missione e servizio

La 33ª Congregazione Generale afferma che la missione «non è un ministero tra gli
altri, ma “il fattore integrante di tutti i nostri ministeri”». Per Manaranche la missione
[cioè, il quarto voto] non è un’opera, è una struttura fondamentale rispetto agli altri voti
(«quando un giovane gesuita dice: “Per essere fedele alla prima intuizione di Ignazio, io
voglio essere religioso, non sacerdote” egli sbaglia, non conosce la genesi dell’Istituto»).
Precisamente, secondo Cebollada, il quarto voto sintetizza il carisma ignaziano, è qui
dove il presbitero gesuita trova un’ancora per realizzare la sua missione. I primi compa-
gni «sono all’inizio e prima di tutto» inviati in missione per servire Dio e per il bene delle
‘anime’ (Kolvenbach).

Il ministero ordinato si concepisce anche come servizio, nel senso paolino della diako-
nia (Ledrus), come direbbe san Paolo, è “il servizio sacerdotale del Vangelo” (Rm 15,16;
cf Decr. 6,6), inteso in una prospettiva apostolica: «missione e servizio definiscono me-
glio la nostra identità e il nostro carattere sacerdotale [...]. Sacerdozio, identità e missio-
ne sono inseparabili». Precisamente il servizio alla ‘missione’ radica il sacerdozio del
gesuita nel Vangelo, promuove la sua identificazione con Cristo e dà continuità alla sua
opera: «la missione è un nuovo modo di comportarsi e di vivere». L’orizzonte di riferi-
mento di tale servizio è il sacerdozio comune dei fedeli, è servizio per lo sviluppo della
grazia battesimale di tutti i cristiani (Díaz Mateos).
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31.3. V31.3. V31.3. V31.3. V31.3. Vita apostolicaita apostolicaita apostolicaita apostolicaita apostolica

Harmless sostiene che Ignazio e compagni furono prima di tutto una ‘compagnia di
apostoli’ e poi una ‘compagnia di sacerdoti’. Il loro scopo era l’imitazione della vita apo-
stolica (Gomes). Manaranche ribadisce che i primi gesuiti si sono ordinati per diventare
migliori apostoli. In effetti, essi diventano ‘apostoli’ perché si vincolano al Signore a
modo degli Apostoli, a modo dei vescovi, mediante il quarto voto: questo vincolo con la
Sede Apostolica li converte in apostoli, senza diventare vescovi. Così il loro stile di vita
diventa apostolico-universale, facendo di loro un corpo sacerdotale (Cf 33ª CG d.1, 31)
con una consacrazione religiosa al servizio della Chiesa e agli ordini del Papa. In realtà,
i primi gesuiti diventano ‘religiosi’ più come risultato degli eventi che per un desiderio
stabilito in precedenza; invece, diventano ‘apostoli’ per il loro legame con la Sede Apo-
stolica e così il loro stile di vita diventa ‘apostolico’ (cf Nadal). Perciò Manaranche può
concludere che la vita apostolica ignaziana è sacerdotale; e García de Castro può affer-
mare che aiutare le anime ‘alla apostolica’ implica farlo con tutti i mezzi disponibili: il
sacerdozio è imprescindibile.

Il P. Kolvenbach afferma che essere ‘come’ gli apostoli definisce l’essere presbiteri
nella Compagnia, perché «il desiderio di continuare l’opera degli apostoli precede e
ingloba un presbiterato che si è imposto più tardi e progressivamente [...]».

31.4. Sacerdozio31.4. Sacerdozio31.4. Sacerdozio31.4. Sacerdozio31.4. Sacerdozio

Sono molte le forme in cui è aggettivato il ‘sacerdozio’ della Compagnia: ‘sacerdozio
esistenziale’ (Ubillús, Melloni, Moreno), ‘sacerdozio spirituale’ (Ledrus), ‘sacerdozio in
esercizio’ (García de Castro). Quello di Ignazio sarebbe un sacerdozio avant la lettre
(Moreno).

Il sacerdozio ordinato ignaziano si caratterizza per l’obbedienza all’invio in missione
(Moreno), per la sua dimensione universale e la disponibilità (Cebollada). Alla base di
esso ci sono due elementi teologici: il servizio al Signore sotto la bandiera della Croce e il
servizio alla Chiesa sotto il Vicario di Cristo (Gomes). Per Manaranche il sacerdozio
della Compagnia è mistico ed evangelizzatore: si definisce per la missione in senso spiri-
tuale, personale ed ecclesiale-evangelico; la sua originalità si trova nella spiritualità igna-
ziana. Secondo de Diego e Rendina, la novità dello stile ignaziano è cercare la santità
nell’esercizio del sacerdozio aiutando le ‘anime’.

Per Diez Mateos le caratteristiche del sacerdozio del gesuita sono tre: disponibilità a
360º, visione integrale dell’evangelizzazione e servizio del sacerdozio comune dei fedeli.
Per Manranche, invece, sono sei: (1) la Compagnia è un corpo sacerdotale apostolico al
servizio della Sede Apostolica; (2) con membri distinti secondo il livello d’incorporazio-
ne nel corpo; (3) nel quale i coadiutori spirituali sono parte integrante di esso; (4) e il
professo è la vetta; (5) la distinzione tra coadiutori spirituali e professi si concepisce
come distinzione della capacità dei soggetti per la missione; (6) tuttavia qualora il qua-
dro di riferimento teologico di questo corpo sia episcopale, il professo deve rifiutare la
nomina a vescovo.
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Paolo VI interpreta il sacramento dell’Ordine come origine della missione apostolica
della Compagnia e la 32ª Congregazione Generale definisce la Compagnia come un
ordine «religioso, apostolico, sacerdotale e unito col Romano Pontefice da uno speciale
vincolo di amore e di servizio». La 34ª Congregazione Generale sostiene che la Compa-
gnia inserisce il suo carisma apostolico nella struttura del ministero ordinato della Chie-
sa, che accetta il suo servizio apostolico riconoscendo il contributo con il quale arricchi-
sce l’ufficio sacerdotale.

Rondet rifiuta di definire il carisma ignaziano mediante la polarità religioso-sacerdo-
te o scegliendo uno dei due ‘componenti’, perché si tratta di un genere di vita originale.
Su questa scia, Rendina è dell’opinione che il fine apostolico-sacerdotale e la consacra-
zione religiosa della Compagnia sono in rapporto stretto, integrati, in modo che non si
può pensare a una duplicità di fini.

Per Melloni, l’identità della Compagnia non nasce da una miscela di componenti
preesistenti (ministero ordinato, vita consacrata), né si tratta, semplicemente, di una
distinzione di spiritualità e di lavoro. Si tratta, piuttosto, di un carisma, di un dono dello
Spirito Santo alla Chiesa, che deve essere rispettato nella sua unicità perché dono di Dio,
benché non sia stato ancora accolto nella struttura giuridica della Chiesa.

Con Harmless si può affermare che il servizio presbiterale della Compagnia, cioè
essere gesuita, «cambia il significato di essere sacerdote» e, con Buckley si può dire che
la Compagnia ‘caratterizza’ l’esercizio del ministero ordinato. Forse per questa ragione
Harmless stesso sostiene che il sacerdozio in Compagnia non è tanto costitutivo, quanto
strumentale per il compimento della missione, è al servizio della sua apostolicità: «l’ele-
mento centrale, costitutivo del carisma della Compagnia, è la sua missione, la sua vita
apostolica». Per Gomes anche il ministero ordinato nella Compagnia è un mezzo per la
missione, non finalizzato a se stesso, ragione per la quale la missione non si concentra
nel culto, ma si diversifica. Demoustier fa un passo in più quando afferma che l’ordina-
zione al ministero presbiterale è piuttosto dell’ordine della convenienza, non della ne-
cessità. E Taborda sostiene che ai primordi la Compagnia non mette in primo piano la
vocazione sacerdotale ma la vocazione religiosa alla Compagnia: «una cosa è chiara: l’ispi-
razione primitiva della Compagnia non risiedeva nel presbiterato. In ogni caso, non
come era esercitato dai religiosi o dai diocesani». Una prova ulteriore è il fatto che per i
primi compagni non occorra l’ordinazione sacerdotale per svolgere i ministeri: «Signifi-
ca che la dimensione sacerdotale della Compagnia è secondaria alla vocazione in quanto
tale. Non è costitutiva del carisma della Compagnia, ma strumentale». O’Malley è del
parere che i primi gesuiti trovano «la garanzia per tutti i ministeri» nell’accettazione
della chiamata alla Compagnia, nella loro appartenenza al corpo, non nell’ordinazione o
nel fatto di essere preti: «molto raramente parlarono di una “chiamata al sacerdozio”».

Sono i ministeri che ‘fanno’ il gruppo, e non un’identità preconcetta: «Non c’è un
essere primigenio, essenziale, originale, rivelato dall’alto che dopo si sviluppa nella sto-
ria» (García de Castro). E siccome, si può aggiungere con Buckley, il fatto che la Compa-
gnia sia l’unico istituto ecclesiale nel quale il religioso è prima ordinato presbitero e
dopo emette la professione solenne, mentre nella prassi ecclesiale normale è il contrario,
significa che è il modo in cui i gesuiti servono la Chiesa a determinare la natura del loro
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sacerdozio. Secondo Manaranche, la Compagnia si può considerare un corpo sacerdo-
tale precisamente per il fatto che l’ordinazione avviene prima della professione.

31.5. Bisogno di una teologia del presbitero religioso gesuita31.5. Bisogno di una teologia del presbitero religioso gesuita31.5. Bisogno di una teologia del presbitero religioso gesuita31.5. Bisogno di una teologia del presbitero religioso gesuita31.5. Bisogno di una teologia del presbitero religioso gesuita

Una possibile ragione per la quale le prime generazioni non parlino del sacerdozio è
da rintracciare, secondo Demoustier, nel fatto che Ignazio non trovi un apparato concet-
tuale che gli permetta una elaborazione teologica del suo carisma. Per Cebollada si può
affermare altrettanto ancora oggi: non solo non c’è chiarezza riguardo agli stati di vita,
ma non sono chiari neanche i fondamenti del ministero ordinato dei religiosi (Taborda).
Inoltre, la tendenza tra gli autori non è uniforme, perché essi si chiedono se si deve
partire dalla missione per arrivare all’identità o viceversa (Melloni). Nasce così il bisogno
di un’elaborazione teologica sul ministero ordinato che tenga conto della singolarità del
presbitero religioso (Taborda) e della pluralità del ministero ordinato (Melloni).

A detta di Cebollada, è impossibile ovviare al fatto che i documenti conciliari sul
sacerdozio siano pensati a partire dal ‘sacerdote diocesano’ e che, dopo l’ultimo Concilio,
si sia fatto un grande sforzo per dare forma a una ‘spiritualità sacerdotale diocesana’.
Perciò non sorprende che la 34ª Congregazione Generale affermi che il clero diocesano
possieda «lo specifico carisma di essere l’agente primario della cura pastorale del vescovo;
non facendo parte di tale clero, il gesuita dovrà esercitare il proprio ministero in maniera
complementare. I gesuiti, pertanto, cercheranno di rivolgere la loro azione sacerdotale
verso chi è meno facilmente raggiungibile dal ministero ordinario della Chiesa».

Appare chiaro il bisogno di sistemare questi dati e interpretarli in una visione unita-
ria. In altre parole, si evidenzia la necessità di una teologia del presbitero religioso della
Compagnia.
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PARTE SECONDA

Introduzione a una teologia del presbitero religioso
della Compagnia di Gesù

Alla revisione bibliografica e alla sintesi elaborata segue, in questa seconda parte,
una prima sistematizzazione che raccoglie alcuni degli elementi ivi apparsi per integrarli
in una saggio sintetico che, come tutti i saggi, risulta essere un riflesso mirato di scelte
particolari che configurano un punto di vista. Dopo alcuni presupposti utili alla tratta-
zione, la seconda parte studia la relazione tra carisma religioso e ministero ordinato
come punto di partenza per riflettere sul rapporto tra carisma ignaziano e il sacramento
dell’Ordine. Si termina con una riflessione sul carisma presbiterale della Compagnia.

1. Presupposti

Le considerazioni che seguono sono semplici indicazioni, previe alla lettura, che mo-
tivano alcune delle scelte terminologiche e teologiche suggerite nella trattazione.

1.1. Presbitero diocesano o presbitero secolare?1.1. Presbitero diocesano o presbitero secolare?1.1. Presbitero diocesano o presbitero secolare?1.1. Presbitero diocesano o presbitero secolare?1.1. Presbitero diocesano o presbitero secolare?129

Il Concilio Vaticano II distingue tra clero diocesano e clero religioso (PO 8; ChD 28)
e afferma (ChD 28) che nel promuovere la cura delle anime “il primo compito spetta ai
sacerdoti diocesani perché, essendo essi incardinati o addetti a una chiesa particolare, si
consacrano totalmente al suo servizio per la cura spirituale di una sola porzione del
gregge del Signore. Perciò essi costituiscono un solo presbiterio e una sola famiglia, di
cui il vescovo è il padre” (ChD 28). Però nel n. 34 del medesimo decreto, riguardo ai
religiosi presbiteri si afferma che “oggi possono essere ancor più di aiuto ai vescovi, date
le aumentate necessità delle anime. Perciò essi sono veramente da considerare come
appartenenti al clero della diocesi in quanto partecipano alla cura delle anime e alle
opere di apostolato sotto l’autorità dei sacri pastori”.

Tuttavia, sempre secondo il Vaticano II, per il sacramento dell’Ordine il presbitero
appartiene all’ordine dei presbiteri (PO 2, 8), è cooperatore dei vescovi (LG 28; ChD
34; PO 2, 4, 7) ed è ascritto al corpo episcopale (LG 28; ChD 28). Tutti i presbiteri
formano, con il vescovo, “un solo presbiterio” (LG 28; PO 8). Più specificamente, si
afferma (PO 8): “Tutti i presbiteri, costituiti nell’ordine del presbiterato mediante l’or-
dinazione, sono intimamente uniti tra loro dalla fraternità sacramentale; ma in modo

129 Cf C. GARCÍA, «Religiosos», in Diccionario del sacerdocio, Facultad de Teología de Burgos, BAC,
Madrid 2004, 697-699.
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speciale essi formano un unico presbiterio nella diocesi al cui servizio sono ascritti sotto
il proprio vescovo”.

E se c’è qualche dubbio sulla appartenenza del presbitero religioso alla diocesi, è
superato dalla Pastore dabo vobis (n. 74): «Dell’unico presbiterio fanno parte, a titolo
diverso, anche i presbiteri religiosi residenti e operanti in una Chiesa particolare» (PDV
74; cf. nn. 17, 18, 31). Ancora più deciso lo Instrumentum laboris: «I presbiteri religiosi
[...] appartengono a pieno titolo al presbiterio (diocesano), al quale contribuiscono con
la ricchezza del loro proprio carisma e del suo proprio metodo pastorale” (IL 79). Il
Directorio per il ministero e la vita dei presbiteri (n. 26) segue lo stesso orientamento
citando il c. 498, 1, 2º del CIC: «Non va dimenticato, a tale proposito, che i sacerdoti
secolari non incardinati nella Diocesi e i sacerdoti membri di un Istituto religioso o di
una Società di vita apostolica, i quali dimorano nella Diocesi ed esercitano, per il suo
bene, qualche ufficio, sebbene siano sottoposti ai loro legittimi Ordinari, appartengono
a pieno o a diverso titolo al presbiterio di tale Diocesi dove “hanno voce sia attiva che
passiva per costituire il consiglio presbiterale”. I sacerdoti religiosi, in particolare, in
unità di forze, condividono la sollecitudine pastorale offrendo il contributo di specifici
carismi e “stimolando con la loro presenza la Chiesa particolare a vivere più intensamen-
te la sua apertura universale”».

Infine, siccome anche il Codice di diritto canonico distingue tra clero secolare e reli-
gioso (cc. 498; 672) si adotta questa terminologia.

1.2. Il presbitero religioso nei documenti conciliari1.2. Il presbitero religioso nei documenti conciliari1.2. Il presbitero religioso nei documenti conciliari1.2. Il presbitero religioso nei documenti conciliari1.2. Il presbitero religioso nei documenti conciliari
e postconciliari della Chiesae postconciliari della Chiesae postconciliari della Chiesae postconciliari della Chiesae postconciliari della Chiesa

Un fatto ecclesiale da non trascurare è che non esiste nessun accenno alla particolare
identità del presbitero religioso nei documenti conciliari del Vaticano II, né in quelli
posteriori del magistero ordinario, così come non si trova nessuna indicazione al riguar-
do nel Codice di Diritto Canonico o nel Catechismo della Chiesa Cattolica. Di qui ne
consegue la prassi ecclesiale del riconoscimento implicito e la consequenziale assimila-
zione dei presbiteri religiosi ai presbiteri secolari nei documenti ufficiali; e il carisma
ignaziano, come quello di tanti altri istituti religiosi, risente delle conseguenze ecclesio-
logiche per la propria identità.

1.3. Presbitero religioso o religioso presbitero?1.3. Presbitero religioso o religioso presbitero?1.3. Presbitero religioso o religioso presbitero?1.3. Presbitero religioso o religioso presbitero?1.3. Presbitero religioso o religioso presbitero?

La distinzione tra presbitero religioso e religioso presbitero è importante per evitare
ambiguità. Normalmente si intende che il ‘presbitero religioso’ è il religioso che appar-
tiene a un istituto in cui il ministero ordinato fa parte della sua struttura giuridica e
pastorale, mentre con ‘religioso presbitero’ si intende un religioso comunque ordinato,
ma che appartiene a un istituto in cui il ministero ordinato non ha una funzione pasto-
rale esterna allo stesso istituto, come avviene, per esempio, in un ordine monastico. Di
conseguenza, nel caso del gesuita ordinato si tratta di un presbitero religioso.
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1.4. Il gesuita: prima religioso e poi presbitero?1.4. Il gesuita: prima religioso e poi presbitero?1.4. Il gesuita: prima religioso e poi presbitero?1.4. Il gesuita: prima religioso e poi presbitero?1.4. Il gesuita: prima religioso e poi presbitero?

Riguardo alla considerazione precedente, è importante chiarire che quando si parla
dell’identità presbiterale della Compagnia, non si tratta di definire l’identità del presbite-
ro gesuita in rapporto al gesuita non presbitero. Si tratta, piuttosto, di prendere in consi-
derazione l’identità presbiterale della Compagnia, rapportando il sacramento dell’Ordi-
ne alla propria struttura organizzativa, che si presenta, nella sua individualità ecclesiale,
come una istituzione carismatica particolare della Chiesa. Conseguentemente l’identità
concreta del presbitero e del fratello gesuita si afferma in un secondo momento, quando
assume, a partire dal carisma ignaziano della Compagnia, una propria fisionomia che li
identifica all’interno di essa e nei confronti di altre identità presbiterali religiose e secolari.

L’identità carismatica del ministero ordinato della Compagnia si deve costruire sul
sacramento dell’Ordine e non sullo status di istituto di vita religiosa. Considerare il cari-
sma ignaziano solo dal versante della ‘vita religiosa’ mette nell’ombra il sacramento del-
l’Ordine, e ne limita la sua comprensione. Normalmente si procede in questo senso
perché si vuole preservare l’identità del gesuita non presbitero. Invece, bisogna partire
dal presupposto che la vocazione alla Compagnia non è ‘presbiterale e anche religiosa’,
né ‘religiosa e anche presbiterale’, ma è una vocazione unica nella Chiesa che abbraccia
tutte e due le realtà in una unità particolare, e come tale deve essere considerata nella sua
specificità. Per questa ragione si può includere il sacramento dell’Ordine nell’identità
della Compagnia, senza che questo nuoccia all’identità dei gesuiti non presbiteri.

1.5. Carisma ignaziano e sacramento dell’Ordine1.5. Carisma ignaziano e sacramento dell’Ordine1.5. Carisma ignaziano e sacramento dell’Ordine1.5. Carisma ignaziano e sacramento dell’Ordine1.5. Carisma ignaziano e sacramento dell’Ordine

La comprensione della dimensione presbiterale del gesuita dipende innanzitutto dalla
comprensione del rapporto tra il carisma ignaziano e il sacramento dell’Ordine. Non è
l’esercizio dei ministeri concreti che determina l’identità presbiterale delle Compagnia
perché in essi si esprime piuttosto l’identità, non la si costituisce. In altre parole, l’iden-
tità del singolo presbitero gesuita non dipende ex radice, dal suo ministero, dal lavoro
pastorale o dalle possibilità di lavoro pastorale che i singoli presbiteri gesuiti svolgono o
possono svolgere, ma dal modo in cui la Compagnia comprende se stessa, come corpo
apostolico, in rapporto al sacramento dell’Ordine.

In effetti, normalmente in Compagnia si riflette sul ministero ordinato in chiave pa-
storale e non in chiave sacramentale. E questo, che sembra aprire la via a una riflessione
sull’identità, in realtà la preclude. Per questo motivo è di somma importanza avere un’idea
chiara e precisa sul rapporto della Compagnia con il sacramento dell’Ordine.

1.6. Ministero ordinato ignaziano e teologia del sacramento dell’Ordine1.6. Ministero ordinato ignaziano e teologia del sacramento dell’Ordine1.6. Ministero ordinato ignaziano e teologia del sacramento dell’Ordine1.6. Ministero ordinato ignaziano e teologia del sacramento dell’Ordine1.6. Ministero ordinato ignaziano e teologia del sacramento dell’Ordine

Per un’interpretazione teologicamente aggiornata del rapporto tra carisma ignazia-
no e sacramento dell’Ordine, si deve prendere in considerazione l’attuale sviluppo teo-
logico del sacramento dell’Ordine e confrontarsi con esso. Perciò è urgente non versare
il vino delle soluzioni vecchie negli otri dei nuovi problemi.
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La comprensione odierna del ministero ordinato si deve inquadrare all’interno degli
schemi della teologia sacramentaria, in modo che il rapporto tra carisma ignaziano e
sacramento dell’Ordine si armonizzi in un’unità teologica ed ecclesiale.

1.7. La Compagnia: corpo ‘sacerdotale’ o corpo ‘presbiterale’?1.7. La Compagnia: corpo ‘sacerdotale’ o corpo ‘presbiterale’?1.7. La Compagnia: corpo ‘sacerdotale’ o corpo ‘presbiterale’?1.7. La Compagnia: corpo ‘sacerdotale’ o corpo ‘presbiterale’?1.7. La Compagnia: corpo ‘sacerdotale’ o corpo ‘presbiterale’?

Gesù Cristo ha talmente trasformato l’esperienza religiosa dell’umanità che ha can-
cellato la separazione tra sacro e profano. Il vero culto del fedele sarà vivere con Cristo e
come Cristo, associandosi al suo mistero pasquale, riproducendolo nella propria esi-
stenza per opera dello Spirito. Non c’è più posto per una classe sacerdotale, riservata alla
dimensione sacrale della vita, separata dal resto delle persone, rinchiusa in una dimen-
sione profana dell’esistenza. Il passaggio dalla dimensione profana a quella sacrale, faci-
litato dalla mediazione dei sacerdoti, non è più necessario, dal momento che ogni cristia-
no gode in forma immediata della grazia del Verbo Gesù che è morto per tutti: il suo
Spirito offre a tutti i credenti i frutti della salvezza, rendendosi superfluo un servizio
sacerdotale sacrificale, poichè l’unico sacrificio gradito a Dio è quello offerto da Gesù e
dal quale tutti hanno ricevuto le primizie della salvezza.

Questo è il fondamento del sacerdozio comune dei fedeli. Tutti i cristiani partecipa-
no della grazia di Cristo e sono chiamati ad annunciarla come testimoni. La vocazione
alla Compagnia è una risposta ecclesiale specifica a questa chiamata. Tuttavia, sin dagli
inizi della Compagnia, si sono aperte due vie per realizzare la vocazione gesuitica: con o
senza il ministero ordinato. Il ministero ordinato non separa dal sacerdozio comune,
condiviso da tutti i gesuiti, ma è al suo servizio. Perciò è importante distinguere termino-
logicamente tra corpo ‘sacerdotale’ e corpo ‘presbiterale’.

Riferirsi alla Compagnia come corpo ‘sacerdotale’ oggi risulta ambiguo, poiché non
è chiaro se si fa riferimento al sacerdozio comune dei fedeli o al sacerdozio ministeriale.
Ma, siccome attualmente la nozione di sacerdozio non si usa per riferirsi al ministero
ordinato, risulta più idonea l’espressione corpo ‘presbiterale’, poichè il carisma ecclesia-
le della Compagnia ha il suo fondamento nel sacramento dell’Ordine e non nel sacra-
mento del Battessimo, anche se lo presuppone.

1.8. Il presbitero religioso e il nuovo contesto post-conciliare1.8. Il presbitero religioso e il nuovo contesto post-conciliare1.8. Il presbitero religioso e il nuovo contesto post-conciliare1.8. Il presbitero religioso e il nuovo contesto post-conciliare1.8. Il presbitero religioso e il nuovo contesto post-conciliare

La crisi ‘sacerdotale’ vissuta dopo il Concilio, da una parte, evidenzia il passaggio da
una società religiosa a una secolarizzata (almeno in Europa); dall’altra, attesta il muta-
mento della concezione del presbitero vissuta e pensata all’ombra del modello del pre-
sbitero religioso e l’acquisizione di una nuova, opzione dei padri conciliari, basata sul
modello del presbitero secolare incardinato in una chiesa particolare. I tentativi di solu-
zione spesso proposti sull’identità del presbitero religioso sono stati formulati presup-
ponendo il modello religioso come dominante, quando in realtà la Chiesa consolida il
modello secolare, oggi confermato ampiamente come frutto compiuto dell’attuazione
degli orientamenti del Concilio.
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2. Approccio storico e teologico al rapporto tra carisma religioso
e sacramento dell’Ordine

Per comprendere pienamente il carisma ignaziano è necessario fare riferimento allo
sviluppo storico dell’interpretazione ecclesiale del rapporto tra il carisma della vita con-
sacrata e il ministero ordinato. Il paragrafo successivo traccia questo sviluppo per con-
sentire di formulare, in seguito, una riflessione teologica.

2.1. Approccio storico2.1. Approccio storico2.1. Approccio storico2.1. Approccio storico2.1. Approccio storico130

Oltre all’esercizio del ministero ordinato come mezzo per imitare Cristo, nella co-
munità cristiana primitiva nasce la consacrazione della propria vita a Cristo come un
altro modo di vivere il mistero cristiano all’interno della Chiesa. Essa si caratterizza,
soprattutto nei primi tempi, come vocazione alla verginità e alla castità, praticata dai
laici. Successivamente, con lo sviluppo del monachesimo, essa prende una forma più
definita, in quanto, alla castità, si aggiungono la povertà e l’obbedienza, e in forma
sempre più diffusa, la vita comunitaria isolata dal resto del ‘mondo’. Così ha inizio la
vita consacrata.

2.1.1. Rapporto tra vita religiosa e ministero ordinato: ‘clericalizzazione’ dei monaci
 e ‘monastizzazione’ dei ministri ordinati

A mano a mano che la vita consacrata si sviluppa, indipendentemente dal ministero
ordinato, si definisce la sua identità ecclesiale come pure quella del ministero ordinato e
il loro mutuo rapporto. Ma la netta distinzione tra le due forme di vita inizia ad attenuar-
si, da una parte, quando alcuni monaci cominciano a essere ordinati presbiteri, e dall’al-
tra, quando alcuni chierici sono ammessi stabilmente nei monasteri. In ambedue i casi,
si tratta di risolvere il bisogno sacramentale dei monaci, per uno sviluppo sempre più
diffuso di una spiritualità sacramentale e liturgica, fino alla creazione di un fenomeno
nuovo, quello della clericalizzazione della vita monastica laicale. Nella prima metà del
secolo XI, con la diffusione della messa privata, la liturgia monastica deve adeguarsi:
aumenta la frequenza delle messe e di conseguenza aumenta anche il numero dei mona-
ci ordinati per soddisfare le richieste sacramentali. Nel secolo XIII è del tutto normale
che il monaco, terminati gli studi, diventi ministro ordinato131.

130 Cf ZAS FRIZ DE COL, «Il carisma ignaziano...», cit., 395-401.
131 «L’elemento che contribuì maggiormente a favorirla [la clericalizzazione dei monaci] fu lo sviluppo

della liturgia, che esigeva una preparazione culturale e comportava una trasformazione delle occupazioni,
tanto da assimilare sempre di più i monaci ai chierici. Quelli che non potevano o non volevano soddisfare a
tale esigenza facevano parte della categoria designata, fin dal sec. XI, come quella dei “conversi”» (J.
LECLERCQ, «Clericalizzazione della vita religiosa», in Dizionario degli Istituti di Perfezione, II, Paoline,
Roma 1975, 1185).
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Contemporaneamente a questa trasformazione, si è compiuto un processo inverso,
quello della ‘monastizzazione’ della vita clericale. In effetti, si ritiene che il fenomeno
della vita clericale in comunità inizi nella Chiesa a partire da Sant’Agostino, nel secolo
IV, senza escluderne del tutto una presenza precedente, giacché le testimonianze non
sono del tutto chiare132. Sarà poi San Gregorio Magno, con la sua riforma che si estende-
rà nei secoli VI e VII, a continuare questa tendenza. Nell’anno 670 il Concilio di Autun
riconosce un ordo canonicus diverso dall’ordo monasticus133. La riforma carolingia (750-
1050) e quella gregoriana (1050-1200) proseguono sulla stessa linea nell’intento di aiu-
tare i chierici ad avere uno stile di vita degno del loro stato: così si raggruppano intorno
al vescovo e alle scuole cattedralizie.

2.1.2. La ‘vita apostolica’

La tesi del mutuo rapporto tra ministri ordinati e vita consacrata, dovuta sia al biso-
gno sacramentale dei monaci, sia a un bisogno di maggiore disciplina da parte del clero,
non è l’unica plausibile. È possibile, infatti, rivedere il tutto in un’altra chiave ermeneu-
tica, che è quella che ha avuto un ruolo molto importante, nella Chiesa sub apostolica,
nell’immaginario dei fedeli e che ancora oggi esercita il suo fascino: ‘vivere alla maniera
apostolica’, vale a dire secondo l’orientamento della comunità apostolica primitiva, imi-
tando lo stile di vita della comunità cristiana degli Atti degli Apostoli134. E imitare gli
Apostoli significa imitare il Signore, dato che essi hanno vissuto con Lui.

Seguono questa scia Clemente Romano, Ignazio di Antiochia (che per primo utilizza
l’aggettivo ‘apostolico’), Ireneo, Clemente Alessandrino, Origene (che parla già di una
apostolikós bíos). Antonio si reca nel deserto lasciando tutto, sull’esempio degli Apostoli
che lasciarono tutto per seguire il Cristo; e, sempre nel deserto, Pacomio vuole dare vita
alla Chiesa primitiva di Gerusalemme. In questo modo la ‘vita apostolica’ acquisisce un
senso più ampio ed ecclesiale, identificandosi con quello della ‘Chiesa primitiva’ di Ge-
rusalemme (At 2,42-47; 4,32-37).

Un esempio, che senza dubbio può aiutare a comprendere meglio come, nella ‘vita
apostolica’ della Chiesa primitiva, si trovino intrecciati il ministero ordinato e quello che
oggi chiamiamo la vita consacrata, è l’interpretazione data, sin dagli inizi della vita cri-
stiana, alla verginità e alla continenza sessuale (celibato). Per L. Höld il fondamento
biblico della verginità e della continenza si trova in Mt 7,12 e in 1Cor 7,7.25. Così l’esem-

132 F. ANDREU, «Clerici regolari», cit., 900, riporta diverse testimonianze dove si rintracciano elementi di
vita comune tra chierici nell’antichità.

133 «Non sarà una istituzione giuridica a sé stante, come quella monastica, bensì un genere di vivere
clericale destinato possibilmente a diventare quello comune di tutti gli ecclesiastici. I concili e i pontefici
cercheranno di mettere a fianco di ogni vescovo un gruppo di chierici estratti dal nuovo ordo, e tra questi,
sceglieranno i pastori delle diocesi» (ib., 902).

134 Cf M.H. VICAIRE, «Vita apostolica», in Dizionario degli Istituti di Perfezioni, X, Paoline, Roma 2003,
192-204.
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pio della vita apostolica, rappresentato dal v. 7, e il consiglio del v. 25 di praticare la
continenza, formano un’unità:

«Di fatto non si può dissociare il consilium continentiae e la vita apostolica, e questa
deve essere intesa come l’ideale che comprende nella sua totalità la spiritualità di quelli
che aspirano alla perfezione cristiana. La vita apostolica abbraccia più della sola rinun-
cia alla vita coniugale: si realizza nella povertà, nella mancanza di domicilio, nella pere-
grinazione missionaria, nelle fatiche della predicazione, ecc. La continenza e la vergini-
tà sono parte essenziale della vita apostolica e si ispirano all’ideale di questa vita»135.

Storicamente, la verginità e il celibato appaiono come espressione della santità cri-
stiana ancora prima degli inizi del monachesimo (nei principi del secolo IV), ma succes-
sivamente al martirio. Quando i monaci e le monache assumono la verginità e la castità
come fondamento del loro stile di vita, lo fanno grazie a un ambiente cristiano che, con
ogni probabilità, già da tempo le favoriva. Al contrario, l’abbinamento del celibato col
ministero ordinato ha un percorso ecclesiale più travagliato, anche se la dottrina evange-
lica e paolina al riguardo lo propone sin dall’inizio, energicamente e insistentemente,
come ideale di vita, anche ai ministri ordinati. In questo senso, adducendo diverse ragio-
ni, si apre la strada all’interpretazione patristica, secondo la quale gli Apostoli, sposati o
meno, non si univano alle loro mogli. L’esempio degli Apostoli risulta paradigmatico per
la disciplina successiva della Chiesa136. E lo è sia per i chierici che per i laici monaci,
punto importante da evidenziare, perché aiuta a comprendere come, in realtà, nei primi
secoli il ministero ordinato e la vita monastica (consacrata) si confondono, in un certo
senso, nel desiderio di vivere ‘all’apostolica’, come mostra la storia della disciplina eccle-
siastica e monastica del celibato137. La diffusione del monachesimo produce un ulteriore
significativo cambiamento: da una concezione della ‘vita apostolica’ radicata nella ‘Chie-
sa primitiva’ della quale facevano parte tutti, laici e ministri, si passa ad una concezione
sempre più ristretta ai cenobi dei monaci laici. La comunità monastica non solo riprodu-
ce la comunità cristiana primitiva (Basilio), ma si identifica in essa (Cassiano).

Nel Medioevo l’ideale della ‘vita apostolica’ modellerà l’immaginario dei cristiani,
sempre sul modello della Chiesa apostolica di Gerusalemme. I canonici regolari, chierici
che vivono con il vescovo, appaiono nel secolo VII e nei successivi (cf Regola canonico-
rum di Crodegango, vescovo di Metz, nel 750; Institutio canonicorum della dieta di Aqui-
sgrana, nel 816; Sinodi romani del 826 e 853).

135 L. HÖDL, «La lex continentiae. Studio sul problema del celibato», in J. COPPENS (a cura di), Sacerdozio
e celibato. Studi storici e teologici, Ancora, Milano 1975, 693-728, qui 709. Nella nota 32 della stessa pagina
sentenzia l’autore: «Un confronto teologico di questo ideale si impone con urgenza. Nell’etica e sociologia
cristiana, la vita apostolica è una realtà che si è persa di vista. Si dimentica anche che all’epoca patristica e nel
medio evo, l’ideale della vita apostolica influenzò e determinò l’esistenza dei chierici».

136 Cf H. CROUSEL, «Celibato e continenza ecclesiastica nella Chiesa primitiva: i motivi », in J. COPPENS (a
cura di), Sacerdozio e celibato., cit., 457-464.

137 Se la castità è una caratteristica della vita consacrata, si potrebbe dire che il ministero ordinato si
‘monasticizzò’ dal momento che si impose la disciplina del celibato? Non si trova qui un’ambiguità di fondo,
quella del celibato, che rende la distinzione tra clero secolare e religioso più problematica e difficile ex
radice? Ringrazio Domenico Marafioti S.I. per le sue idee al riguardo.
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La riforma gregoriana dell’XI secolo (Sinodo romano del 1059) introduce la comuni-
tà di peculio per i canonici regolari, oltre a quella di tetto e mensa. Su questa linea,
Urbano II (1092) spiega ad alcuni canonici austriaci come, dagli inizi della Chiesa, ci
siano due vie di perfezione: quella secondo cui si rinuncia a possedere (monaci e canoni-
ci) e quella per la quale non si rinuncia ai possedimenti. Così i canonici sono chiamati a
vivere la vita della Chiesa primitiva. Per la curia romana (XII secolo ) la regola agostinia-
na (Regula recepta) è sinonimo di ordo canonicus, anche se la regola di Aquisgrana è più
diffusa al nord della Francia e in Germania. In questo momento storico sono gli eremiti
coloro che mantengono viva in modo speciale la predicazione itinerante e l’evangelizza-
zione diretta, vissuta in radicale povertà; è di esempio San Pier Damiani che assume un
modo di vita ‘apostolica’, rinunciando ai suoi beni138. Con l’apparizione dei canonici
regolari di San Norberto a partire dal 1120, i cosìddetti Premostratensi di regola agosti-
niana139, l’evangelizzazione coopta nuovi apostoli, che insieme agli eremiti e ai mendi-
canti, continueranno ad aumentare di numero durante tutto il secolo. Si tratta qui di
una prima verifica, storicamente certificata, di come il ministero ordinato seguisse stili
diversi140. Tutte queste forme di vita (eremiti, monaci, canonici, mendicanti, presbiteri)
si ricollegano agli Apostoli e rivendicano ciascuna la propria autenticità apostolica141.

Nel XIII secolo si consolida una tradizione ecclesiale secondo cui la condivisione dei
beni nella vita comune sia essenziale per la ‘vita apostolica’, e, contemporaneamente,
cresce la consapevolezza che quello stile di vita debba prevedere anche la predicazione,
in modo da rendere una testimonianza evangelica pubblica della vita personale e comu-
nitaria. Il profilo dell’esercizio del ministero presbiterale segue due indirizzi, dipendenti

138 «Egli [San Pier Damiani] sa di essere in rottura con una tradizione plurisecolare; ma la scavalca, per
riallacciare la disciplina del clero alla forma primitivae Ecclesiae: espressione ormai corrente tra i riformatori
del clero nel sec. XI, come lo ridiventerà nel sec. XVI» (F. ANDREU, «Clerici regolari», cit., 903).

139 I Premostratensi sono canonici regolari sotto la regola di Sant’Agostino, fondati da San Norberto nel
villaggio di Premont, da dove prendono il nome. Il Santo era spinto da un ideale di ‘predicazione itinerante’
e si ritiene che questo tipo di organizzazione sia una anticipazione dei Mendicanti. Si tratta di un clero
istruito che vive in comunità (monasteri) e che esercita un apostolato diretto sul popolo cristiano. Questi
due elementi sono stati sempre presenti nella loro storia: quello personale contemplativo che riguarda la
santificazione personale e quello pastorale che cerca la santificazione degli altri. Cf J.-B. VALVEKENS, «Pre-
mostratensi», in Dizionario degli Istituti di Perfezione, VII, Paoline, Roma 1975, col. 720-746.

140 Bonizzone, nel suo Liber de vita christiana incoraggia la vita comune e regolare come più adatta ai
chierici e agli insegnamenti degli Apostoli e superiore a quella dei monaci (PL 151, 338). Promuove la sua
dottrina delle due vie: una ‘stretta’ dei cenobiti e l’altra meno stretta dei canonici regolari (divisi in due: quelli
che rinunciano al possesso dei beni, e sono i chierici regolari; e quelli che non rinunciano, i chierici). È uno
stile di vita che risale al Vangelo e agli Apostoli, ed è diverso da quello dei monaci. In quanto chierici si
dedicano al ministero, cioè principalmente al servizio liturgico e alla cura delle anime; in quanto religiosi
seguono la primitiva regola apostolica. Innocenzo II preciserà: la povertà evangelica è praticata nel secolo
dai chierici regolari mentre i monaci praticano la fuga mundi. Cf F. ANDREU, «Clerici regolari», cit., 903-904.

141 «La tradizione cenobitica, derivata da S. Basilio e da S. Agostino, viene confrontata in particolare con
la tradizione del papato che qualifica di apostolico il ministero pastorale dei prelati della Chiesa, derivato da
quello degli Apostoli» (M.H. VICAIRE, «Vita apostolica», cit., 199). In questo confronto, forse si può ricono-
scere un antecedente della crisi d’identità ecclesiale del presbitero religioso dei nostri giorni.
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da una matrice monastica in quanto stile di organizzazione clericale (specialmente per
quanto riguarda la preghiera comune): i mendicanti e i canonici che mettono l’accento
sulla vita apostolica come missionaria; e i monaci che accentuano, invece, la vita aposto-
lica come vita consacrata. L’appartenenza a una comunità, ma non l’apostolicità, segna
la differenza con il clero secolare.

2.1.3. I chierici regolari

Nel XVI secolo nascono i chierici regolari che si ispirano anch’essi a un ideale di vita
apostolico, in conformità con i canonici regolari, i quali hanno, però, una storia più
antica. Infatti, se il termine ‘canonico’ è usato per la prima volta al Concilio di Clermont
(535), e ‘canonico regolare’ al Concilio di Sens (930), un secolo prima della fondazione
dei Premostratensi, l’espressione ‘chierici regolari’ appare nelle Excerptiones di Sant’Egber-
to, vescovo di York, già nel 748. Secondo alcune testimonianze, nell’XI secolo, i canonici
di Sant’Agostino sono chiamati ‘chierici regolari’, anche se la prima denominazione (‘ca-
nonici’) ha il sopravvento sulla seconda (‘chierici’), grazie, soprattutto, alla diffusione
dei Premostratensi che, tuttavia, pur essendo chierici dediti alla predicazione, lo sono
all’interno di uno stile monastico di vita142.

Il termine ‘chierici regolari’ cade in disuso dopo l’XI secolo e viene riabilitato nel
1446, grazie al Papa Eugenio IV, quando questi affida la cura e il servizio della Basilica
Lateranense ai canonici della Congregazione del SS. Salvatore di Lucca. San Gaetano da
Thiène lo adotta per caratterizzare la fondazione dei teatini, esempio che imitano anche
altri fondatori. Nel Concilio di Trento vengono chiamati ‘chierici regolari’i chierici che
vivono in comune secondo una regola, ma che non sono monaci: mendicanti e preti
riformati come i teatini, i barnabiti, i gesuiti, ecc.143.

 Successivamente all’approvazione pontificia degli Ordini di chierici regolari, l’ap-
pellativo si diffonde e viene utilizzato per denominare in particolare questo nuovo tipo
di chierici, come testimoniano le Constitutiones Clericorum Regularium (Roma 1610) e la
Historicorum Clericorum Regularium a Congregatione condita (Roma-Palermo 1560-1566).
Tuttavia, si deve aspettare fino alla Costituzione Apostolica Biennium sulla vita religiosa
di Benedetto XIV (1745), affinché il termine venga inserito nella nomenclatura ufficiale
della Curia romana.

Nel XVI secolo, che vede nascere i ‘regolari’, si sviluppano anche le ‘società di vita
apostolica’ senza voti pubblici e con vita comunitaria144: l’Oratorio di San Filippo Neri
(oratoriani, 1575) e quello francese del Cardinale Bérulle (1611), la Congregazione della
Missioni (lazzaristi, 1625), la Compagnia dei sacerdoti di San Sulpizio (sulpiziani, 1642),
la Congregazione di Gesù e Maria (eudisti, 643), la Congregazione per le Missioni Este-

142 Cf F. ANDREU, «Clerici regolari», cit., 897-898.
143 Cf Institutiones di Marcantonio Cucchi, libro II: De clericis regularibus et eorum statu, pubblicati nel

1565, citato da F. ANDREU, «Clerici regolari», cit., 989.
144 Cf J. BEYER, «Società di vita apostolica», in Nuovo Dizionario di Diritto Canonico, Paoline, Roma

1993, 1003-1010.
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re di Parigi (1660), il Pontificio Istituto delle Missioni Estere di Milano (1850), i Missio-
nari d’Africa (padri bianchi, 1868), ecc.

A partire dallo stesso periodo si formano anche le cosiddette congregazioni clericali:
quella della Dottrina Cristiana (dottrinari, 1592), la Congregazione dello Spirito Santo e
dell’Immacolato Cuore di Maria (spiritiani, 1703), la Compagnia di Maria (montfortia-
ni, 1705), la Congregazione della Passione di Nostro Signore Gesù Cristo (passionisti,
1720), la Congregazione del Santissimo Redentore (redentoristi, 1723). Durante il XIX
e il XX secolo vedono la luce altri istituti: i Chierici di San Vittore (1831), i Missionari
Figli del Cuore di Maria (claretiani, 1849), i Salesiani di Don Bosco (1859), i Figli della
Sacra Famiglia (1864), i Sacerdoti del Sacro Cuore di Gesù (dehoniani, 1878), ecc.145

Se a questi, soltanto per completare l’elenco, si aggiungono i già menzionati chierici
regolari, i canonici regolari, gli ordini mendicanti, il clero secolare e quei ministri ordi-
nati ancora non menzionati che appartengono agli istituti secolari, prelature personali e
movimenti ecclesiali, è facile rendersi conto dell’importanza, e della difficoltà, di conser-
vare un’identità ecclesiale nel mezzo di questa diversità.

Per questo motivo, dopo il percorso storico, è necessario fare qualche considerazio-
ne di tipo sistematico.

2.2. Approccio teologico2.2. Approccio teologico2.2. Approccio teologico2.2. Approccio teologico2.2. Approccio teologico

Nell’ambito della struttura della Chiesa si possono distinguere due dimensioni: una,
gerarchica e l’altra carismatica. Nel caso della Compagnia, come in quello di tutti gli
istituti presbiterali di vita consacrata, sono presenti entrambe le dimensioni. A seconda
di come si interpreti il rapporto tra di esse scaturirà un’identità diversa.

2.2.1. Grazia sacramentale e carisma

Nella teologia sacramentaria attuale la ‘grazia santificante’ e la ‘grazia del sacramen-
to’ si identificano, essendo considerate come due modi diversi di esprimere la stessa
realtà: «La grazia prodotta dai sacramenti non è altro che la grazia santificante ontologi-
camente indirizzata alla realizzazione dell’effetto significato dai singoli sacramenti»146.
Ogni sacramento esprime, in modo diverso, l’unica grazia di Cristo (grazia settiforme);
in altre parole, l’unico Dono, la grazia santificante, produce effetti particolari caratteri-
stici per ogni singolo sacramento. Per meglio specificarli, nel sacramento si distinguono
tre dimensioni147: la cristologica, secondo cui il dono del Cristo-sacramento non esiste in
‘assoluto’, ma partecipa per sua natura al mistero pasquale del Signore; l’ecclesiologica,

145 Fonti: J. PUJOL I BARDOLET, «Formas de vida religiosa y ministerio sacerdotal desde el s. XVI al s.
XX.», in AA.VV., Nueva evangelización, Espiritualidad sacerdotal y Monacato (Teología del Sacerdocio 23),
Santos, Burgos 2002, 501-520; Annuario Pontificio 2004, LEV, Città del Vaticano 2004, 1299ss.

146 C. ROCCHETTA, Sacramentaria fondamentale, EDB, Bologna 1989, 486.
147 Cf ib., 487-488; G. KOCH, «Sacramento», in W. BEINERT (a cura), Lessico di teologia sistematica, ed.

it. a cura di G. Francesconi, Queriniana, Brescia 1990, 598.
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mediante la quale ogni credente riceve la grazia divina propria del sacramento, in sinto-
nia con il contesto ecclesiale in cui è inserito, considerando la sua particolare vocazione/
missione; infine, l’esistenziale, secondo cui l’unica grazia ‘differenziata’ nei sette sacra-
menti svolge una funzione particolare adatta a ogni situazione vitale, ugualmente diffe-
renziata, del credente. Per comprendere l’importanza delle ultime due dimensioni è
fondamentale tener presente la nozione di carisma.

La parola ‘carisma’ (dal greco charis) si traduce con l’espressione ‘dono di grazia’ ed
è un termine ecclesiologico paolino che, usato prevalentemente al plurale, designa, se-
condo H. Vorgrimler, «[...] gli influssi dello Spirito Santo sui singoli credenti, doni dati
da Dio in forme molteplici, spontaneamente, vale a dire non ottenuti né meritati, non
previsti dal magistero ecclesiastico, non conseguibili tramite i sacramenti. Sono concessi
in gran quantità per l’edificazione e la vita della comunità di fede, e affiancano il magi-
stero ecclesiastico nel compimento dei suoi compiti»148.

Relativamente a questa accezione di ‘carisma’, divenuta ‘luogo comune’, special-
mente nell’ecclesiologia, Albert Vanhoye puntualizza: «L’unico elemento costante nel-
l’uso di carisma nel Nuovo Testamento è che si tratta sempre di doni divini»149. Sulla
base di ciò il Concilio Vaticano II ha elaborato una teologia dei carismi, da considerare
come un’elaborazione teologica propria e non come adozione tout court della teologia
paolina dei carismi.

In effetti il Vaticano II (cf LG 12) opera una netta distinzione tra istituzione (sacra-
menti e ministeri) e carismi (grazie speciali), senza, però, metterli in contrapposizione tra
loro, considerato che hanno la stessa origine ed è il medesimo Spirito Santo che elargisce
alla Chiesa i «doni gerarchici e carismatici» (LG 4). Tuttavia, secondo il Concilio, i cari-
smi sono ‘grazie speciali’ che lo Spirito dispensa liberamente tra i fedeli di ogni condizio-
ne (clero, consacrati e laici), e possono essere, sempre secondo il numero 12 della Lumen
Gentium, doni straordinari o «anche più semplici e più largamente diffusi». In questo
modo si rende ogni fedele capace di attendere a opere diverse ed esercitare uffici utili alla
vita della Chiesa. Perciò, osserva Vanhoye, nulla vieta di applicare la nozione di carismi
tanto ai semplici fedeli quanto ai ministri ordinati: «Il Concilio fa una distinzione fra
queste grazie speciali e la grazia sacramentale propriamente detta, conferita a tutti quelli
che ricevono il sacramento con le disposizioni richieste. Ma sarebbe assurdo considerare
la grazia sacramentale come un ostacolo che impedisca di ricevere i carismi!»150.

Secondo il punto di vista di Vanhoye, carisma e grazia sacramentale non si dovrebbe-
ro contrapporre perché i testi di San Paolo che fanno riferimento ai carismi «non pre-
sentano un insegnamento preciso»151; dunque, non si può dimostrare che la parola ‘ca-

148 H. VORGRIMLER, Nuovo dizionario teologico, EDB, Bologna 2004, s.v. «Carisma», 113; cf E. CASTEL-
LUCCI, Il ministero ordinato, Queriniana, Brescia 2002, 58-59; A. VANHOYE, «Il problema biblico dei ‘carismi’
dopo il Vaticano II», in R. LATOURELLE (a cura), Vaticano II. Bilancio e prospettive. Venticinque anni dopo
(1962-1987), Cittadella, Assisi 1987, 389-413, qui 390-392.

149 A. VANHOYE, Il problema biblico..., cit., 405.
150 Ib., 394.
151 Ib., 413.
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risma’ possieda un senso tecnico in Paolo, così come è impossibile definire in modo
preciso il rapporto che l’Apostolo stabilisce tra ministero e carismi, rapporto che, sebbe-
ne non li identifichi, neppure li separa:

«L’insieme dei testi del Nuovo Testamento porta piuttosto ad affermare che la Chiesa
possiede una struttura istituzionale che è allo stesso tempo carismatica, senza tuttavia
detenere il monopolio dei carismi. [...]. Il contesto di questo passo (1Tim 4,14) mostra
che, per ricoprire in modo conveniente un incarico di responsabilità nella Chiesa, non
bastano capacità semplicemente umane. È necessaria la docilità personale allo Spirito»152.

Perciò non si può affermare, a partire dall’Apostolo, che i carismi sono ‘grazie’ con-
cesse soltanto per l’utilità degli altri: «L’utilità a cui mirano i “doni” dello Spirito può
benissimo essere quella della persona che li riceve. Ne deriva che, secondo il pensiero di
Paolo, non esiste un legame necessario tra charisma e diakonia. Una diakonia (servizio o
ministero) è sempre direttamente destinata all’utilità degli altri; un charisma no»153. Di
conseguenza, stando a questa interpretazione, bisogna riconsiderare il rapporto tra cari-
sma e sacramento sostenuto dal Concilio.

2.2.2. Quale rapporto tra grazia sacramentale e carisma?

La teologia cattolica occidentale, per convenzione, distingue tra gratia gratum faciens
e gratia gratis data154: stando al Concilio, la prima coincide con la grazia santificante,
mentre la seconda si identifica con i carismi. Tuttavia, il Concilio non chiarisce teologica-
mente il rapporto tra queste due entità teologiche; afferma che i fedeli sono santificati dai
sacramenti, e menziona i carismi soltanto in una prospettiva di utilità socio-ecclesiale. Nel
caso non si voglia affermare la distinzione tra grazia santificante e carismi, specialmente a
partire da quanto si è riferito nel paragrafo precedente sul senso paolino del termine
‘carisma’, si potrebbe piuttosto sostenere uno stretto rapporto tra loro: i carismi non
sarebbero soltanto concessi per l’edificazione della comunità, ma (contrariamente a quanto
afferma Vorgrimler) avrebbero anche un effetto santificante sul fedele che li riceve.

In effetti, se riprendiamo la concezione della grazia santificante come effetto santifi-
cante del sacramento nelle sue tre dimensioni, essa va concepita, in ogni sacramento,
come un dono di Cristo (dimensione cristologica) a beneficio del fedele (dimensione
esistenziale/personale) e della sua vocazione ecclesiale (dimensione ecclesiologica). Su
questo presupposto è possibile stabilire un primo contatto tra sacramento e carisma:
ogni sacramento ha una dimensione ecclesiale che personalizza la grazia santificante alla

152 Ib., 412.
153 Ib., 409. «È opportuno dunque distinguere, da una parte, le grazie che santificano direttamente la

persona e, dall’altra, i doni che non santificano necessariamente. Un buon numero di questi doni possono
essere utili al progresso spirituale di altre persone senza contribuire al progresso dell’interessato stesso, per
colpa di quest’ultimo. In questo senso si può parlare di carismi come di grazie speciali date ad utilitatem
aliorum. Tale definizione, tuttavia, non è soddisfacente, perché apre la porta a idee false» (ib., 411).

154 S.Th. I-II, q. 111, a. 1.
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particolare condizione/missione ecclesiale del fedele che lo riceve155, espressa nella sua
particolare vocazione all’interno della Chiesa. Questa condizione ecclesiale non sarebbe
altro che il carisma ecclesiale del fedele, che va armonizzato con la dimensione esisten-
ziale/personale dello stesso sacramento. Perciò si può affermare che la dimensione ec-
clesiale del sacramento è ‘carismatica’, in quanto, una rivisitazione della nozione di cari-
sma, non esclude la santificazione personale nell’esercizio del carisma. Grazia santifi-
cante, grazia sacramentale e carisma (concepito come la dimensione ecclesiale del sacra-
mento) sono dimensioni diverse di un’unica realtà santificante e allo stesso tempo mini-
steriale/carismatica. A partire dalla dimensione ecclesiale del sacramento dell’Ordine si
può ripensare il rapporto tra questo sacramento e i carismi e si può superare così la
dicotomia tra sacramento e carisma, tra istituzione e carisma.

2.2.3. Grazia sacramentale e carisma del sacramento dell’ordine

Nel 1985 Severino Dianich pubblica un articolo dal titolo «Sacramento e carisma»,
nel quale sviluppa, in occasione del Documento di Lima (1982), il rapporto tra il «dato
empirico del carisma» e il «dato metaempirico del sacramento (dell’Ordine)». Il conte-
sto ecumenico a cui Dianich fa riferimento è diverso da quello in cui si inserisce il pre-
sente studio, tuttavia egli fa una considerazione di non poca importanza ai fini della
presente ricerca: dimostra che il sacramento dell’Ordine deve essere considerato in rap-
porto all’esercizio carismatico dei suoi tria munera, per evitare, non solo una concezione
esclusivamente cultuale del ministero ordinato, ma anche una concezione nella quale si
escluda la partecipazione della comunità ecclesiale particolare come il «naturale conte-
sto di ogni intenzionalità sacramentale»156.

Tuttavia sembrerebbe che la distinzione di Dianich non si armonizzi con quella della
teologia sacramentaria attuale, la quale distingue, come si è visto, tre dimensioni in ogni
sacramento: la cristologica, l’ecclesiologica e la personale. La dimensione empirica e tem-
porale a cui Dianich fa riferimento, anche se riguarda l’esercizio del ministero ordinato,

155 «Nel sacramento abbiamo evidentemente anche l’unità dialettica, cioè mutua appartenenza e non-
identità, tra il singolo uomo in quanto singolo e in quanto membro della comunità. Nella parola sacramentale
in cui la chiesa rivolge al singolo la parola di Dio nella sua situazione salvifica del tutto concreta, il singolo viene
interpellato dalla parola di Dio proprio come singolo in una maniera tale che ciò non avviene neppure nella
parola generale dell’annuncio fatto mediante la predicazione realmente esistentiva. Dall’altro lato, mediante
il sacramento, questo singolo anche in quanto singolo viene interpellato proprio dalla chiesa, che sollecita
l’uomo in quanto uomo della chiesa, in quanto membro della comunità, perché essa non solo dispensa e
amministra i sacramenti, bensì dispensandoli e amministrandoli attua la sua propria natura di presenza
permanente della grazia escatologicamente vittoriosa. Per questo ogni sacramento possiede il suo aspetto
ecclesiologico-ecclesiale del tutto specifico e proprio. Ogni sacramento è veramente anche l’evento del
rapporto del singolo verso la chiesa, del singolo che possiede un posto ben determinato e svolge una funzione
ben determinata nella chiesa» (K. RAHNER, Corso fondamentale della fede, Paoline, Roma 1977, 542).

156 S. DIANICH, «Sacramento e carisma», in AA.VV. Il ministero ordinato nel dialogo ecumenico. Atti del
VII Convegno di Teologia Sacramentaria (22-24 novembre 1984), a cura di G. FARNEDI e PH. ROUILLARD.
Scritti in onore di G.J. Békés (Studia Anselmiana 92), Sacramentum 9, Roma 1985, 45-65, qui 62.
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che egli chiama ‘carismatica’, in realtà si riferisce alla giustificazione teologica per la
quale si compie il ministero di insegnare, santificare e governare la comunità dal mini-
stro ordinato, e in questo senso appartiene alla dimensione cristologica (‘metaempirica’)
del sacramento, e non a quella ‘empirica’157.

In effetti, mediante l’ordinazione, il ministro è assunto da Cristo per servire la Chiesa,
ma il fatto che tale assunzione implichi la realizzazione di un ministero ecclesiale significa
che la grazia del sacramento conferisce la capacità di realizzare tale ministero, ma non
concretizza il modo in cui esso si deve esercitare, che sembra essere piuttosto di competen-
za della dimensione ecclesiale del sacramento, la quale esprime la vocazione ecclesiale per-
sonale del fedele. Sulla scia di questo ragionamento sarebbe improprio parlare solo di ‘cari-
sma’ del sacramento dell’Ordine, bisognerebbe parlare piuttosto di ‘dimensione ecclesiolo-
gica’ della grazia del sacramento, nella quale si concretizza non la capacità di realizzare il
ministero in repraesentatione Christi, ma il modo di farlo in repraesentatione Ecclesiae.

In altre parole, se mediante la dimensione cristologica del sacramento dell’Ordine
colui che lo riceve è abilitato all’esercizio dei tria munera, non possiamo ipotizzare che,
mediante la dimensione ecclesiologica del medesimo sacramento, colui che lo riceve sia
abilitato a tale esercizio, a partire dalla sua particolare vocazione/missione ecclesiale? Se
questo fosse possibile, poiché nella Chiesa la struttura carismatica e quella ministeriale
non vanno confuse né separate158, bisognerebbe formulare nel sacramento dell’Ordine
il rapporto tra la dimensione cristologica della repraesentatione Christi e quella carisma-
tica/ecclesiologica della repraesentatione Ecclesiae.

In questo senso, la ‘grazia del sacramento’ non si deve identificare tout court con il
‘carisma del sacramento’, inteso come abilitazione per l’esercizio del ministero per il
quale il ministro è ordinato. Sarebbe meglio parlare di ‘dimensione cristologica’ della
grazia del sacramento dell’Ordine e non di ‘carisma del sacramento’, come fa Dianich159.

157 In questo contesto ‘cristologico/metaempirico’ si potrebbe considerare il cosìddetto ‘carattere’ del
sacramento dell’Ordine.

158 Cf S. WIEDENHOFER, «Ecclesiologia», in TH. SCHENEIDER (ed.), Nuovo corso di dogmatica, II, ed. it. a
cura di G. CANOBBIO e A. MAFFEIS, Queriniana, Brescia 1995, 124: «La struttura carismatica e ministeriale
costituiscono insieme uno specifico modello strutturale: esse coincidono in corrispondenza all’unità fra il
Cristo glorificato e lo Spirito Santo, ma sono nel medesimo tempo distinte in corrispondenza alla distinzione
fra Cristo e lo Spirito. Sotto il primo aspetto si può dire che tutte le successive concretizzazioni della
struttura ministeriale sono carismi e che, viceversa, tutte le concretizzazioni della struttura carismatica
hanno anche un carattere ministeriale. Pure l’apostolato può essere considerato sotto l’uno o l’altro aspetto.
In base al secondo aspetto le due strutture vanno distinte; perciò qui, tra i servizi carismatici e quelli
ministeriali, continua a sussistere anche una certa tensione in seno all’unità operativa della Chiesa».

159 Il carisma del sacramento abilita il ministro a svolgere la sua missione in ordine al ministero della
Parola (che va dalla quotidiana testimonianza di fede fino alla dichiarazione infallibile), al culto e alla cura
pastorale della comunità, che implica anche l’esercizio dell’autorità (cf S. DIANICH, Teologia del ministero
ordinato. Una interpretazione ecclesiologica, Paoline, Roma 1984, 153-154). E più avanti: Il ministero pasto-
rale «deriva da un sacramento che gli dà un carisma, cioè una capacità operativa proveniente dallo Spirito
santo che si esplica nel costante servizio dell’annuncio, della predicazione, della catechesi, della comune
meditazione, dell’esortazione, dell’organizzazione della vita comune e degli impegni di carità, della costruzio-
ne della fraternità, della sollecitazione alla responsabilità dei singoli e della comunità, ecc.» (ib., 187).
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Così, se ogni sacramento ha una dimensione ecclesiale che prende in considerazione la
condizione carismatica/vocazionale/ecclesiale di colui che lo riceve, si potrebbe afferma-
re che i ministri ricevono lo stesso sacramento in modo diverso? Sarebbe concepibile un
esercizio carismatico/ecclesiale plurimo dell’unica grazia sacramentale?

E ancora: se la grazia del sacramento dell’Ordine implica una concezione istituziona-
le carismatica per l’efficacia storica di quel sacramento di salvezza che è la Chiesa, che
rapporto esiste tra la grazia del sacramento dell’ordine e il carisma ecclesiale della vita
consacrata?

2.2.4. La grazia del sacramento dell’ordine e il carisma della vita consacrata

Si è già accennato alla concezione molto diffusa di ‘carisma’ come grazia elargita solo
in funzione di un ministero o di un ruolo ecclesiale, ma senza alcun rapporto con la
‘santità’ del ministro. In questo senso, la suddetta accezione può essere impiegata indif-
ferentemente sia nel ministero ordinato che nella vita consacrata, poiché le due forme di
vita hanno la loro specificità ecclesiale sostenuta dallo Spirito in un unico modo ‘cari-
smatico’, dato che ambedue si indirizzano allo stesso fine che è la perfezione della vita
cristiana nel servizio ecclesiale.

Un chiaro esempio di questo atteggiamento viene rappresentato da Erio Castellucci.
Secondo questo autore, il ministero ordinato è un carisma di ‘dedizione stabile’ nei con-
fronti di una chiesa particolare per la sua edificazione, ministero realizzato mediante
l’autorità e l’esempio di Cristo e mosso dalla ‘carità pastorale’160. È un ‘carisma’ conside-
rato nell’ottica paolina, cioè un dono elargito dallo Spirito per sostenere la comunità
ecclesiale161. Sotto questo aspetto il ministero ordinato e la vita consacrata sarebbero dei
carismi. Tuttavia, tra il sacramento dell’Ordine e il carisma della vita consacrata esiste
una differenza qualitativa: quella operata dalla ricezione del sacramento, la quale stabili-
sce precisamente la differenza ‘canonica’ che distingue clero e laici, ma non stabilisce la
differenza ‘ecclesiale/carismatica’ che distingue tra ministro secolare e ministro religio-
so. Questa differenza ecclesiale carismatica non può che nascere dalla condizione eccle-
siologica di chi riceve il sacramento, dato che la grazia si riceve in una condizione eccle-
siale/carismatica determinata. Dal punto di vista teologico, ecclesiale ed esistenziale non
è la stessa cosa se il sacramento dell’Ordine sia ricevuto da un laico (seminarista) o da un
religioso professo di voti perpetui. Questo dato teologico non è stato ancora sufficiente-
mente sviluppato né a livello magisteriale, né a livello ecclesiologico, né a livello canonico.

2.2.4.1. La dimensione ecclesiologica del sacramento dell’Ordine
e il carisma della vita consacrata

Secondo quanto è stato trattato nei paragrafi precedenti, si può affermare che il ‘ca-
risma del sacramento’, come lo concepisce Dianich, corrisponde alla dimensione cristo-

160 Cf E. CASTELLUCCI, Il ministero ordinato, cit., 349.
161 Cf ib., 60.
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logica del sacramento dell’Ordine, e il carisma, nell’interpretazione di Vanhoye, corri-
sponde alla dimensione ecclesiale dello stesso sacramento. Tuttavia, sarebbe quest’ulti-
ma a determinare la condizione ecclesiologica concreta dell’esercizio del ministero ordi-
nato. In questo caso non sarebbe più necessario, per conciliare in una persona il ‘cari-
sma’ del ministero ordinato e quello della vita consacrata, distinguere tra sacramento,
che santifica, e carisma dello Spirito operante solo per l’esercizio della funzione ministe-
riale (ma senza nessuna ricaduta ‘santificatrice’ sul ministro che lo esercita). Non sareb-
be neanche necessario una distinzione tra i due presbiteri a partire da una ‘pluralità
carismatica’ esterna allo stesso sacramento in funzione di certi presupposti (vita consa-
crata, vita diocesana).

Si dovrebbe, piuttosto, distinguere ex radice un’identità sacramentale diversa, dato
che è impossibile che le tre dimensioni del sacramento dell’Ordine coincidano esatta-
mente in due presbiteri. Tutti ricevono lo stesso sacramento con in tre munera, ma non
tutti lo esercitano allo stesso modo perché esiste una condizione ecclesiologica che tocca,
per così dire, la sacramentalità del sacramento la quale condiziona ex radice il loro eser-
cizio, conservando evidentemente l’identità della dimensione cristologica dello stesso
sacramento. Senza parlare della terza dimensione, quella esistenziale/personale, che con-
sente di ricevere in modo personalissimo la grazia del sacramento. Tutti i presbiteri con-
dividono la stessa dimensione cristologica della ‘grazia santificante’ del sacramento del-
l’Ordine (il suo carattere), ma non condividono allo stesso modo né la dimensione eccle-
siologica, né quella personale/esistenziale della grazia ricevuta nel sacramento. Per que-
sto motivo si afferma che il loro esercizio ministeriale non si distingue solo esternamente
per le caratteristiche con le quali lo esercitano, ma si distingue già dalla condizione eccle-
siale personale ed esistenziale nella quale ricevono il sacramento. Di conseguenza si pro-
pone una distinzione sacramentale ex radice. Questo è il punto teologico che stabilisce la
differenza, una differenza che non ha raggiunto ancora una maturità teologica e nean-
che una caratterizzazione specifica nella vita ecclesiale e nella prassi canonica.

Considerando che il sacramento dell’Ordine è «il sacramento mediante cui il candi-
dato viene preso a servizio e il sacramento del dono dello Spirito in ordine a tale servi-
zio»162, la grazia dello Spirito Santo non può non essere elargita che nella condizione
ecclesiale e personale del fedele che riceve il sacramento dell’Ordine in uno dei suoi tre
gradi163. Ma quando il fedele che lo riceve è riconosciuto dalla stessa Chiesa come un
laico che è ‘religioso professo’, non si trova ex radice nella stessa condizione in cui si
trova il laico che lo riceve senza i voti religiosi. Perciò si afferma che il laico consacrato
per i voti non riceve ecclesiologicamente il sacramento dell’Ordine nella stessa condizio-
ne in cui lo riceve il presbitero secolare, perché, da una parte, il carisma ecclesiale della
vita consacrata – carisma costitutivo della Chiesa che ha la sua origine nella volontà di

162 F.-J. NOCKE, «I singoli sacramenti. VI: Ordine», in Nuovo corso di dogmatica, II, Queriniana, Brescia
1995, 423.

163 Così, per esempio, è lo stesso che l’episcopato sia ricevuto da un presbitero religioso che da uno
secolare?
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Cristo – consente la ricezione del sacramento in modo originale e diverso grazie alla
professione religiosa dei tre voti. E dall’altra, la concezione di ‘carisma del ministero
ordinato’ – come ‘un carisma di dedizione stabile’ verso una chiesa particolare per la sua
edificazione – non si può applicare ad litteram al presbitero religioso di diritto pontificio,
perché sebbene egli eserciti il suo ministero in una chiesa particolare, la sua ‘stabilità’
non è quella del presbitero secolare. Da qui si può dedurre che si tratta di due carismi
diversi che caratterizzano con la loro specificità la dimensione ecclesiale carismatica del
sacramento dell’Ordine. E proprio, per queste ragioni, si potrebbe parlare di due ‘for-
me’ distinte di ‘essere’ presbiteri e non, semplicemente, di uno ‘stile diverso’ di esercita-
re lo stesso ministero ordinato. Rimangono però due problemi da risolvere: si potrebbe
ricollegare la ‘forma’ del presbitero religioso al nucleo apostolico e alla successione di
tale nucleo per convalidarla pienamente, come è collegabile ad essa la ‘forma’ del presbi-
tero secolare (dal momento che questi non abbina al suo esercizio la consacrazione reli-
giosa)? E dato che non esiste ‘una’ forma di presbitero religioso, ma diversi carismi che
distinguono i presbiteri religiosi, non si dovrebbe, piuttosto, parlare di una forma ‘plu-
rima’ del ministero ordinato, considerando anche la ‘forma’ del presbitero secolare come
un carisma particolare del sacramento dell’Ordine?

2.2.4.2. Il ministero ordinato del presbitero religioso come apostolica forma vivendi
ricollegabile al nucleo apostolico e alla sua successione

Il sacramento dell’Ordine e la vita consacrata, considerati separatamente, fanno par-
te del nucleo apostolico e della sua successione. Ma l’abbinamento di entrambe non
risulta chiaro: da una parte, il tentativo compiuto da Del Molino di provare l’apparte-
nenza del presbitero religioso al nucleo apostolico e alla sua successione, non sembra
pertinente in questo contesto poiché rimane in un quadro di riferimento dove carisma e
sacramento si separano164; dall’altra, è stato dimostrato che la via biblica neotestamenta-
ria, come quella della ricerca storica paleocristiana, non è pertinente per collegare il
presbitero religioso al nucleo apostolico165. Sembra, invece, che la via più adatta da se-
guire sia quella di accostarlo allo sviluppo della apostolica forma vivendi. Anche Dianich,
quando sviluppa la sua tesi sul carisma del sacramento dell’Ordine, include come ele-
mento determinante del carisma del ministero ordinato uno stile di vita adeguato166.

Lo stile di vita del presbitero religioso si può ricollegare a uno stile che risale, in modo
storicamente verificabile, al IV secolo con Sant’Agostino. La particolarità di questo stile
è che, sebbene ai suoi inizi sia associato alla vita monastica, con il passare dei secoli si
rende indipendente da essa: il caso dei chierici regolari è uno dei migliori esempi della
sua evoluzione, poiché essi associano la pratica della consacrazione religiosa con l’eserci-
zio del ministero ordinato, al di fuori della struttura religiosa propria dei monaci, crean-

164 A. DEL MOLINO, CMF, «El sacerdocio de los religiosos: ¿Un carisma específico?», in Claretianum 13
(1973) 187-264.

165 Cf R. ZAS FRIZ DE COL, «Il carisma ignaziano...», cit., 409.
166 Cf S. DIANICH, Teologia del ministero ordinato..., cit., 181.
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do le condizioni per uno stile di vita apostolico, nel quale si congiunge uno stile di eser-
cizio del ministero ordinato con la consacrazione religiosa non soggetta ad un regime di
vita monastico, bensì eminentemente apostolico. Secondo Andreu «si tratta di uno stile
di vita che è stato sempre presente nella storia della Chiesa, ricollegabile agli Apostoli
perché la sua ispirazione proviene dalla vita della Chiesa primitiva di Gerusalemme»167.

In questo modo, salvo prova contraria, si può affermare ragionevolmente che lo stile
‘religioso’ di esercitare il ministero ordinato è, almeno, di ispirazione apostolica e che ha
nella Chiesa una storia che risale al IV secolo (anche se ci sono segni sparsi e non ben
definiti di forme precedenti)168. Si può fare, tuttavia, una considerazione di tipo specula-
tivo. Se il ministero ordinato e la vita consacrata fanno parte del nucleo apostolico e della
sua successione, il fatto che storicamente l’abbinamento di questi due elementi – che
nascono indipendentemente l’uno dall’altro – sia oggi rintracciabile soltanto a partire
dal IV secolo, non dovrebbe offrire un motivo per negare il collegamento alla chiesa
apostolica e alla tradizione nata da essa. Perché, se è possibile che un religioso sia ordi-
nato presbitero senza cessare di essere religioso, significa che questa evoluzione del mi-
nistero ordinato è avvenuta dopo una lunga evoluzione storica, come tante altre forme
attuali per ricevere i sacramenti sono dovute a un lungo sviluppo storico, senza che ciò
comporti la negazione della loro legittimità (non si può affermare che la confessione
privata, come è praticata oggi, sia di origine apostolica, ma non per questo si nega che sia
un sacramento istituito da Cristo nella forma che si amministra oggi). Se le due forme di
vita apostolica si sono congiunte soltanto nel IV secolo, per dare forma al ministero
ordinato del presbitero religioso o del religioso presbitero, non si può affermare per
questa ragione che non sia di ispirazione apostolica.

2.2.4.3. La ‘pluriformità’ del sacramento dell’Ordine

Rimane soltanto una considerazione ovvia. Finora si è accennato soltanto al presbite-
ro secolare e al presbitero religioso. Ma se si considera la condizione/vocazione/missio-
ne ecclesiale particolare di colui che riceve il sacramento dell’Ordine come una dimen-
sione integrante del sacramento, e se si considera che un carisma religioso è ecclesiale in
virtù della sua approvazione canonica (diocesana o pontificia), in realtà non si hanno
soltanto una forma secolare e una forma religiosa di ministero ordinato, ma anche un
ministero ordinato francescano, domenicano, salesiano, ignaziano, ecc. E questa stessa
molteplicità si riscontra nel presbitero secolare: in effetti, se il servizio e l’appartenenza a
una chiesa particolare determinano la vocazione e la missione ecclesiale di un ministro
ordinato secolare al momento di ricevere il sacramento dell’Ordine, l’appartenenza ‘ec-
clesiale/carismatica’ a una determinata chiesa locale gioca per il presbitero secolare un
ruolo analogo a quello che gioca il carisma religioso per il presbitero religioso. La chiesa
particolare per la quale si riceve e si esercita il ministero ordinato ‘segna’ ecclesialmente

167 Cf F. ANDREU, «Chierici regolari», cit., 899.
168 R. ZAS FRIZ DE COL, «Il carisma ignaziano...», cit., 409.
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e carismaticamente il presbitero secolare come il carisma dell’istituto d’appartenenza
segna il presbitero religioso.

Con questi presupposti e in senso teologicamente stretto, si evince come non perti-
nente l’identificazione del presbitero secolare come analogato princeps del sacramento
dell’Ordine. Ma si evince anche logicamente che non ci sono ‘due’ forme di ministero
ordinato, ma una ‘forma cristologica’ del sacramento che adotta la ‘forma ecclesiologica’
del fedele che lo riceve.

2.2.5. Il rapporto tra le due rappresentanze del ministero ordinato
e la triplice dimensione del sacramento dell’Ordine

Considerando che il presbitero rappresenta Cristo e la Chiesa, e considerando la
triplice dimensione del sacramento dell’Ordine (cristologica, ecclesiale ed esistenziale),
si può affermare che c’è una evidente sintonia e una concordanza tra la rappresentanza
del Cristo e la dimensione cristologica del sacramento e tra la rappresentanza della Chie-
sa e la dimensione ecclesiologica del medesimo sacramento, e di conseguenza che la
differenza tra i presbiteri risiede non nella rappresentazione di Cristo (dimensione cri-
stologica), ma nella rappresentazione della Chiesa (dimensione ecclesiologica).

2.2.6. Conclusione

Il presbitero religioso, in quanto ministro ordinato di Cristo, rappresenta Cristo
ministerialmente e gerarchicamente, ma, in quanto consacrato, rappresenta la Chiesa:
edifica la Chiesa come ministro e testimonia quell’edificazione come consacrato. Il pre-
sbitero secolare edifica la Chiesa, ma la sua testimonianza ecclesiale non è a pari del
consacrato religioso perché non ha emesso i voti con i quali la stessa Chiesa qualifica i
religiosi come testimoni consacrati, cioè come testimoni ufficiali e qualificati di uno
stile di ‘vita apostolico’. Lo stile di vita del presbitero secolare non è assunto ecclesial-
mente allo stesso modo in cui è assunto quello del presbitero religioso, altrimenti emet-
tere o meno i voti religiosi non significherebbe nulla per la vita della Chiesa, né per
l’esercizio del ministero ordinato. Questa differenza è precisamente quella che con-
sente di affermare che le differenze tra presbiteri (e non solo tra quelli secolari e reli-
giosi) sono dovute a una differenza che nasce, oltre che nella dimensione esistenziale-
personale, nella radice ecclesiologica del sacramento dell’Ordine e non solo nel modo
in cui si organizza l’esercizio del ministero o nell’evoluzione storico-ecclesiale dello
stesso sacramento.

La posizione di Vorgrimler, Del Molino, Dianich e Castellucci, che seguono la distin-
zione conciliare tra sacramento e carisma, è criticabile precisamente per questo. Sem-
bra, invece, che una visione del sacramento dell’Ordine fondata sulla triplice dimensio-
ne comune a ogni sacramento sia più utile per profilare un’identità propria del presbite-
ro, sia secolare che religioso, senza tralasciare il fatto che questa triplice caratterizzazio-
ne si armonizzi con la teoria della doppia rappresentanza del ministro ordinato.
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A partire da questa tesi, ogni presbitero può incorporare, nella grazia del sacramento
dell’Ordine, la grazia carismatica/ecclesiologica della sua chiesa particolare d’apparte-
nenza, nel caso del presbitero secolare, o il carisma del suo istituto, nel caso del presbi-
tero religioso169. Se l’approccio qui accennato risulta pertinente, si pone di conseguenza
il problema di armonizzare questa interpretazione teologica del dato rivelato con l’attua-
le normativa canonica del ministero ordinato e della vita consacrata.

3. Il carisma ignaziano

In questa sezione si approfondiscono storicamente e teologicamente le caratteristi-
che del carisma ignaziano. È un passaggio previo necessario per aggiornare la nozione
del carisma ignaziano con gli sviluppi recenti, prima di metterla in relazione con la teo-
logia del sacramento dell’Ordine.

3.1. Approccio storico3.1. Approccio storico3.1. Approccio storico3.1. Approccio storico3.1. Approccio storico

Risulta impossibile rintracciare le motivazioni esplicite che spingono Sant’Ignazio e i
suoi compagni all’ordinazione presbiterale, come è impossibile seguire il percorso di
una maturazione implicita di tale opzione. Secondo la tesi di M.Á. Moreno, che segue
quella di L. Bakker170, quando Sant’Ignazio propone di far scegliere all’esercitante uno
stato di vita negli Esercizi Spirituali, in realtà non lo pone di fronte alla scelta tra matri-
monio, sacerdozio e vita religiosa, ma tra assomigliare a Cristo, seguendo i comanda-
menti divini, o identificarsi in Cristo, seguendo la via della perfezione dei consigli evan-
gelici, mediante la sequela di Cristo umiliato in una ‘vita all’apostolica’. In questa secon-
da opzione si trova il fondamento della scelta sacerdotale che farà anche Ignazio.

In effetti, Ignazio avrebbe scelto prima di identificarsi con il Signore e soltanto in un
secondo momento questa scelta si sarebbe concretizzata in una forma sacerdotale di
vita. Ma dal desiderio di identificarsi con Cristo all’ordinazione sacerdotale Ignazio per-
corre una lunga strada nella quale la convergenza di diversi fattori lo portano alla deci-
sione di essere ordinato.

Questi fattori, secondo Moreno, appaiono in una sequenza cronologica che lo porta,
finalmente, a studiare all’Università di Parigi, dove matura l’idea della sua ordinazione.
Grazie a questa particolare storia, il ministero ordinato di Ignazio si caratterizza per la
speciale consapevolezza di ‘essere inviato’ in obbedienza al servizio apostolico. Su questa
possibile caratterizzazione del ministero ordinato di Ignazio, come sottotitola Moreno il
suo articolo, ci troviamo fondamentalmente in sintonia. Effettivamente, la decisione di

169 Evidentemente lo stesso si potrebbe affermare del presbitero degli istituti secondari, delle prelature
pastorali, dei movimenti ecclesiali ecc.

170 Cf L. BAKKER, Libertad y experiencia. La historia de la redacción de las reglas de discernimiento de
espíritus en Ignacio de Loyola. Mensajero-Sal Terrae, Bilbao-Santander 1995, 201-212, citato da M.A.
MORENO, «El sacerdocio de Ignacio de Loyola. Una posible caracterización», cit., 56.
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seguire radicalmente il Signore precede l’opzione per il ministero ordinato, e una serie di
fattori interni a Ignazio (desideri di servire, di studiare) ed esterni a lui (impossibilità di
rimanere in Terra Santa, difficoltà con l’Inquisizione spagnola) lo portano all’Università
di Parigi dove insieme ai suoi compagni prende la decisione di essere ordinato.

Nella misura in cui cresce in Ignazio l’esperienza del mistero di Cristo, cresce paral-
lelamente il desiderio apostolico di servire le ‘anime’; il suo percorso (e quello dei suoi
compagni) è confermato nella visione della Storta (novembre 1537), dove Dio Padre
chiede a Gesù di ricevere Ignazio al suo servizio. Ignazio e gli altri compagni hanno
ricevuto il sacramento dell’Ordine nella primavera precedente (giugno 1537), perciò la
conferma divina del percorso di Ignazio e dei compagni si deve intendere come confer-
ma anche del loro ministero ordinato. Sono, pertanto, confermati dal Padre come pre-
sbiteri. Questi presbiteri, quando entrano in Roma, non hanno una regola comune, non
sono monaci, né canonici, né mendicanti, né chierici regolari, e tanto meno ‘religiosi’,
sono secolari. Più semplicemente, il sacramento dell’Ordine ricevuto li abilita a un mini-
stero ecclesiale che è congruo al loro desiderio di servire le ‘anime’: è uno strumento
utile a perseguire il loro fine. Oggi possiamo dire che il sacramento li abilita all’esercizio
del ministero in persona Christi e in persona Ecclesiae. Soltanto quando il Papa Paolo
III, in quanto Supremo Pastore della Chiesa, li disperde nella vigna del Signore come
ministri, essi pensano di riunirsi, dando forma al nuovo Ordine concepito come corpo
presbiterale. Cessano di essere presbiteri secolari dal momento in cui il Papa approva
viva voce la loro Formula dell’Istituto (1540).

Ma ‘cosa’ sono diventati nella Chiesa? Da una parte, ancora prima di essere ordinati
presbiteri, senza dubbio Sant’Ignazio e i suoi compagni sono ‘apostoli’ che desiderano
vivere ‘alla apostolica’. Con questo desiderio essi si ricollegano alla venerabile tradizione
ecclesiale di seguire il genere di vita degli Apostoli. Dall’altra parte, al tempo di Ignazio,
la teologia dell’episcopato non è tanto sviluppata al punto che non è chiaro se l’ordina-
zione episcopale sia un sacramento, come è concepita oggi. All’epoca si pensava, piutto-
sto, che il sacramento dell’Ordine si conferisse pienamente ai presbiteri, in quanto abi-
litava alla celebrazione dell’Eucaristia e al perdono dei peccati, ministeri che danno al
ministro ordinato un’identità ecclesiale ben definita. Quindi, non risulterebbe strano
che il vivere ‘alla apostolica’ indicasse ‘ovviamente’ (nel Sitz im Leben d’Ignazio) l’ordi-
nazione presbiterale.

Forse qui si trova una ragione ulteriore della scelta del sacerdozio da parte di Ignazio:
una scelta ovvia per lui in quanto voleva essere ‘apostolo alla apostolica’. Il ministero si
associa alla vocazione ‘apostolica’ spontaneamente. In effetti, Ignazio vive la sua esperien-
za fondamentale da laico a Manresa, il cui frutto sono gli Esercizi (almeno in germe); nel
1534, a Parigi, li propone ai suoi compagni, e quando nell’agosto del medesimo anno
Ignazio e i suoi amici pronunciano a Montmartre i voti di povertà e castità, oltre al voto di
andare a vivere in Terra Santa per aiutare le anime (anche se Francesco Saverio farà gli
Esercizi il mese dopo), essi sono già convinti della loro vocazione di ‘vivere alla apostolica’;
perciò decidono di fare un percorso comune, che include ovviamente il ministero ordina-
to (sono studenti di teologia). Radunatisi a Venezia per partire per la Terra Santa, vivendo
già in povertà e in castità, sono ordinati presbiteri e, avendo realizzato l’impossibilità del
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viaggio si recano a Roma per mettersi a disposizione del Papa. Quando prendono co-
scienza che le missioni papali potrebbero rompere l’unità che hanno mantenuto fino a
quel momento è mettere il voto di obbedienza nelle mani di uno di loro. Soltanto dopo
l’elezione di Ignazio (il 19 aprile del 1541) fanno professione solenne (il 22 aprile).

C’è ora da chiedersi: nel percorso dei primi gesuiti, i voti religiosi si sono intrecciati
con il ministero ordinato o è stato il ministero ordinato a intrecciarsi con i voti? Sembra
che non sia da avvalorare né l’una, né l’altra tesi. Questa distinzione, infatti, non appar-
tiene a loro, ma è di oggi. Essi vogliono semplicemente vivere all’apostolica e questa
opzione include la sequela radicale del Signore sia come presbiteri, sia come religiosi171.

Si può affermare ragionevolmente che essi hanno risposto alla chiamata ricevuta dal
Signore vivendo il loro ministero ordinato in modo associativo nel servizio ecclesiale of-
ferto al sacerdozio comune dei fedeli, e hanno ricevuto il sacramento dell’Ordine per
meglio compiere tale missione in persona Christi e in persona Ecclesiae. Quello che è vero
per ogni presbitero, lo è in modo speciale per i presbiteri religiosi, in quanto esercitano il
loro ministero con una consacrazione speciale che ha le sue radici nel battesimo, e lo è in
modo ancora più speciale nel caso dei gesuiti per le modalità storiche in cui si realizza il
particolare dono carismatico che lo Spirito dà a Ignazio di Loyola.

3.2. Approccio teologico3.2. Approccio teologico3.2. Approccio teologico3.2. Approccio teologico3.2. Approccio teologico

Si può definire il carisma ignaziano come un carisma nel quale il sacramento dell’Or-
dine non sia essenziale? Per chiarire questo punto è necessario stabilire se si può consi-
derare il carisma della Compagnia senza il ministero ordinato.

Quale è lo status ecclesiale della Compagnia? Nell’Annuario Pontificio la Compagnia
appare inclusa tra i chierici regolari, tuttavia questa denominazione rimane problemati-
ca. La Compagnia, almeno fino a Leone XIII, non è stata mai annoverata da un ponte-
fice tra i chierici regolari, come, invece, lo sono stati i teatini e i barnabiti. Nell’ultima
edizione delle Costituzioni e Norme Complementari, documento mediante il quale la 34ª
Congregazione Generale aggiorna le Costituzioni della Compagnia al Codice di diritto
canonino del 1983, non si utilizza questa terminologia. Secondo Michel Dortel-Claudot,
la Compagnia di Gesù si distingue all’interno dei chierici regolari, pur avendo molti
tratti comuni. La differenza consiste precisamente nel modo di concepire l’integrazione
del ministero ordinato nella dimensione religiosa e apostolica della propria vocazione.

171 Per una considerazione più dettagliata del ministero ordinato e la vita consacrata come ‘forme di vita
apostolica’ si veda l’appendice.

172 «Diversamente dai Teatini, dai Barnabiti e dagli altri Ordini citati precedentemente, i discepoli di
Sant’Ignazio non sono mai stati ufficialmente denominati Chierici Regolari dalla Chiesa. Aggiungiamo che
un’analisi permetterebbe di constatare che l’elemento sacerdotale non è integrato allo stesso modo, nella
vocazione religiosa e apostolica, presso i primi Chierici Regolari, quelli contemporanei di Sant’Ignazio e
nella Compagnia di Gesù. Per questo noi pensiamo che quest’ultima non possa essere definita Ordine di
Chierici Regolari nel senso in cui lo sono le famiglie di San Gaetano di Thiène, Sant’Antonio-Maria Zaccaria
o San Giovanni Leonardi» (M. DORTEL-CLAUDOT, «Origine du terme clercs réguliers.», in AA.VV., Ius Populi
Dei. II. Miscellanea in honorem Raymundi Bidagor S.I., PUG, Roma 1972, 312).
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Per questa ragione, secondo l’autore, la qualifica di chierici regolari non può essere
applicata ai gesuiti nello stesso modo in cui si applica agli altri Ordini172. Quindi, anno-
verare i gesuiti tra i chierici regolari non è una questione del tutto pacifica e per questo
motivo non si può affermare semplicemente che i gesuiti siano chierici regolari.

Un ulteriore argomento a favore di questa particolarità carismatica del presbitero
della Compagnia è che, mentre tutti i consacrati appartenenti a un istituto religioso
devono essere professi per essere ordinati presbiteri, nel caso dei gesuiti avviene il con-
trario: devono essere ordinati per essere professi. Questo è segno di una specificità che è
considerata dal Codice di Diritto Canonico come un’eccezione, un privilegio. Se il Codi-
ce contempla questo caso come un’eccezione, vuol dire che il carisma della Compagnia
non è riconosciuto, ma semplicemente accomunato – ‘come eccezione’ – a quello di
istituti simili di chierici regolari173.

Secondo Dortel-Claudot è precisamente il rapporto tra il ministero ordinato e la con-
sacrazione religiosa l’elemento che differenzia i chierici regolari e la Compagnia. Si evin-
ce, quindi, che risulta fondamentale chiarire questo rapporto. Ma prima bisogna stabi-
lire se l’assenza del ministero ordinato nel religioso gesuita (fratello) costituisce un impe-
dimento per definire il carisma ignaziano a partire dal ministero ordinato.

3.2.1. Nozione di carisma

Seguendo l’approccio di Vanhoye secondo il quale carisma e grazia sacramentale
non si dovrebbero contrapporre, come si è già accennato, tra il carisma ignaziano e la
triplice dimensione del sacramento dell’Ordine non ci dovrebbero essere contrapposi-
zioni. Perciò è pertinente riferirsi a una triplice dimensione del carisma ignaziano.

Si interpreta il carisma ignaziano come il modo di vivere il mistero cristiano da parte
di Ignazio di Loyola, assimilato successivamente dalla fondazione da lui iniziata. Si di-
stingue così tra carisma ignaziano e carisma di Ignazio, ma si identifica il carisma igna-
ziano con il carisma della Compagnia di Gesù. È vero che non solo la compagnia vive il
carisma ignaziano nella Chiesa, come è testimoniato da tanti istituti ecclesiali, ma certa-
mente non si può affermare che la Compagnia non sia l’erede leggittimo di tale carisma
nella struttura gerarchica e carismatica della Chiesa.

3.2.2. Le tre dimensioni del carisma ignaziano

Così come si riconoscono tre dimensioni nel sacramento dell’Ordine, si potrebbero
distinguere altrettante dimensioni nella comprensione del carisma della Compagnia: in
primo luogo, la dimensione personale-esistenziale, cioè la chiamata divina e la risposta
personalissima del singolo gesuita; in secondo luogo, la dimensione ecclesiale rappre-

173 A questa eccezione se ne può aggiungere, en passant, un’altra: i gesuiti sono gli unici a pronunciare
la professione davanti all’Eucaristia prima della comunione e non dopo l’omelia, come lo stabilisce il rito
romano. Si rispecchia in questo atto liturgico il modo storico in cui Ignazio e compagni fanno la loro
professione il 22 aprile 1541 a San Paolo fuori le mura.
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sentata dalla Compagnia, in quanto istituto approvato dalla Chiesa, manifesta l’ordina-
mento in cui si attua la disponibilità personale del gesuita. Infine, la terza dimensione,
quella cristologica, vale a dire la grazia divina che si offre a ogni membro, che è la mede-
sima grazia che ha ricevuto il fondatore e che si elargisce ai membri della Compagnia nel
loro cammino verso Dio.

Seguendo questa analisi, nella dimensione cristologica, si può ritenere il ministero
ordinato di Ignazio come non appartenente al nucleo del suo carisma personale? Certa-
mente no, giacché è presente anche la dimensione della vita consacrata. Tuttavia, per
meglio definire il carisma ignaziano non si può partire dalla vocazione del fratello non
ordinato, per due motivi: uno storico e l’altro teologico.

Storicamente è accertato che, al momento della prima approvazione pontificia della
Compagnia (1540) tutti i gesuiti sono presbiteri. La figura del fratello è posteriore come
conseguenza pratica del fatto che ci sono fedeli che vogliono servire il Signore nella
Compagnia, ma riconoscono che non sono chiamati a farlo come ministri ordinati. Nel
gruppo fondatore non ci sono gesuiti non presbiteri, considerando gruppo fondatore i
sette compagni che emettono i voti a Montemartre e i tre compagni che si aggiungono
successivamente.

Teologicamente, per caratterizzare il carisma ignaziano, non si può partire da una
vocazione ‘gesuitica’ che escluda il ministero ordinato perché, riprendendo la triplice
dimensione del carisma, la dimensione ecclesiale del carisma ignaziano è retta da presbi-
teri, dato che un religioso non ordinato non può essere professo.

Ma è possibile domandarsi quale sia la grazia cristologica della vocazione del fratello
gesuita? È la grazia della consacrazione religiosa, che è altrettanto presente in Ignazio. Si
può essere gesuita senza l’ordinazione, ma non si può essere gesuita senza i voti. Questo
dimostra che la consacrazione religiosa è essenziale al carisma ignaziano, ma essa da sola
non lo attua, perché non è possibile considerare un professo senza il ministero ordinato.

In questo modo è chiaro che il carisma ignaziano si deve definire a partire da coloro
che nella Compagnia hanno lo statuto ecclesiale di ministri ordinati e che il fratello gesui-
ta acquista la sua identità in rapporto ad essi. É necessario, dunque, precisare che il cari-
sma ignaziano ha diversi gradi di appartenenza, come lo ha il sacramento dell’Ordine.

3.2.3. I gradi del carisma ignaziano

In effetti, Ignazio come i primi compagni, si sente convocato da Dio per collaborare
nella missione divina del Figlio in un corpo apostolico. ‘Apostolico’ sia nel senso di avere
ricevuto il sacramento dell’Ordine che li inserisce nella struttura gerarchica della Chie-
sa, come gli apostoli174; sia in quello di vivere come viveva la comunità primitiva di Geru-
salemme, cioè secondo una dimensione ecclesiale carismatica di povertà, castità e obbe-
dienza, a cui si aggiunge il voto di obbedienza al Santo Padre, per la missione. In realtà
qui si definisce il professo della Compagnia.

174 Considerando il fatto che a quei tempi l’episcopato non si riteneva sacramento.
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A partire dalla comprensione che Ignazio e compagni hanno del ministero ordinato,
il fatto che non tutti i presbiteri in Compagnia siano professi di quattro voti, e che non
tutti i gesuiti siano presbiteri, non esclude che condividano effettivamente la stessa apo-
stolicità del carisma ignaziano nelle sue due dimensioni, gerarchica e carismatica. Tanto
il professo di tre voti, quanto il fratello di tre voti non ordinato, partecipano a diversi
livelli della vocazione del professo di quattro voti. Ragionando secondo categorie attuali
si può affermare che: così come, mutandis mutando, in grado diverso, il presbitero e il
diacono partecipano della pienezza del sacramento dell’Ordine del vescovo, così i fratel-
li e i professi di tre voti partecipano della pienezza del carisma del professo di quattro
voti; e, come i diversi gradi di appartenenza al sacramento dell’Ordine non tolgono
autenticità alla vocazione personale e all’appartenenza gerarchica, così la diversità di
gradi in Compagnia non toglie autenticità alla vocazione personale di ciascun gesuita e
la sua appartenenza piena, secondo il suo grado, al carisma ignaziano.

3.2.4. Il carisma ignaziano e i primi compagni

Come si è dimostrato nel percorso storico, la formazione del carisma ignaziano pre-
vede un processo lento di maturazione (dalla conversione di Ignazio nel 1521 alla reda-
zione del testo B delle Costituzioni nel 1553, sono passati 32 anni) che vede Ignazio
pienamente consapevole della particolare volontà di Dio nei suoi riguardi (fondare la
Compagnia a Roma) soltanto negli ultimi anni della sua vita, considerato che muore nel
1556175. Ma, quello che per lui è stato chiaro solo alla fine, per i gesuiti, invece, dovrebbe
essere chiaro sin dall’inizio della loro vita nella Compagnia; e ciò perché il carisma della
Compagnia è ‘apostolico’, nel senso che la grazia cristologica del carisma ignaziano non
può non includere il ministero ordinato; e la dimensione ecclesiologica del medesimo
sacramento include una differenziazione nella professione di ‘vita apostolica’.

I primi compagni del Santo sono gli analogati princeps, ‘apostoli’, da una parte, se-
condo l’ordinazione presbiterale che li rendi ‘apostoli’ qualificati della Chiesa, dall’altra,
secondo lo stile di vita ‘alla apostolica’ che conducono, mantenendo il voto di povertà,
castità e obbedienza, e il voto speciale di obbedienza alla Sede Apostolica.

4. Quale rapporto tra il carisma ignaziano
della Compagnia di Gesù e sacramento dell’Ordine?

Dalla triplice dimensione del sacramento dell’Ordine, si evince che il carisma igna-
ziano nell’esercizio del ministero ordinato consiste, innanzitutto, nel considerare la vo-

175 Certamente si tratta della maturazione di un carisma che ha il suo seme nella conversione d’Ignazio
e ha un momento di felice lucidità nel soggiorno a Manresa, durante il quale Ignazio riceve doni divini
straordinari che segnano in modo definitivo la sua vita, a tal punto che, non di rado, si è pensato che la sua
vita e le opere successive (compresa la fondazione della Compagnia) abbiano un collegamento con le grazie
ricevute a Manresa. L’approfondimento dell’argomento va oltre i limiti di questa ricerca.
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cazione alla Compagnia come una vocazione speciale nella Chiesa, che non è metà reli-
giosa e metà presbiterale. È una vocazione nella quale si realizza il sacerdozio comune
dei fedeli mediante la consacrazione della propria vita all’esercizio (diretto o indiretto)
del ministero ordinato. Questo esercizio non è legato a una Chiesa particolare (come nel
caso dei presbiteri secolari), ma aperto a un ministero universale, vincolato originaria-
mente alla disponibilità che i primi compagni hanno dato alla persona del Santo Padre e
ai suoi successori. Se canonicamente la Compagnia nasce direttamente dalla Sede Apo-
stolica, senza la mediazione di nessuna altra Chiesa particolare o istituzione ecclesiale, si
deve al fatto storico che sono stati i primi compagni a mettersi a disposizione diretta-
mente della Sede Apostolica, senza altra mediazione. Questa realtà storica e canonica
contrassegna il carisma ignaziano simultaneamente come romano e universale: perciò si
potrebbe dire che, in linea di massima, la Chiesa locale del gesuita è la Chiesa universale,
il cui centro è Roma.

Dando per scontata l’indifferenza ignaziana come disponibilità totale a una missione
universale, la vocazione ecclesiale e carismatica del gesuita, specialmente al momento di
discernere la vocazione concreta di un candidato, non può avere come unico orizzonte il
servizio a una Chiesa locale (pur restando vero che si può servire la Chiesa universale
solo in una Chiesa locale) o l’esercizio del ministero ordinato in un modo determinato
che escluda gli altri (anche se ogni gesuita deve trovare la sua vocazione particolare nella
Compagnia). È evidente che un gesuita può fare il parroco, ma certamente nessun can-
didato dovrebbe entrare in Compagnia con l’idea di fare il parroco o svolgere qualsiasi
altra funzione ministeriale predeterminata, perché il suo ministero è un’offerta alla Com-
pagnia e al Santo Padre, perché egli possa disporre di lui ovunque nella Chiesa. E se
questo vale anche per un presbitero secolare, nel senso che il suo ministero è un’offerta
alla Chiesa universale, a servizio di una Chiesa particolare, la differenza consiste nel fatto
che il gesuita ha un vincolo esplicito con la Santa Sede che si colloca alle origini del suo
carisma, e non implicito come nel caso del presbitero secolare. Sono le esplicitazioni a
configurare un carisma.

Continuando su questa scia, si può aggiungere che il carisma ignaziano si caratteriz-
za perché i voti religiosi e l’ordinazione presbiterale servono come strumento per com-
piere la missione ricevuta, sia dal Santo Padre, sia dal legittimo superiore. Questo è il
senso ultimo della cosìddetta vocazione ‘apostolica vissuta apostolicamente’. In linea di
massima, non si può identificare il carisma ecclesiale ignaziano con l’esercizio sacramen-
tale, né lo si può caratterizzare a partire dai voti religiosi poichè l’uno è strumentale
all’altro e non fine a se stesso. È, dunque, necessario congiungerli in un’unità superiore.

In effetti, la vocazione presbiterale alla Compagnia non è quella esercitata necessa-
riamente dal ministero ordinato attraverso un contatto pastorale diretto con il popolo di
Dio, ma quella che realizza la missione ricevuta, rinunciando, anche, per obbedienza, a
quell’esercizio diretto, compreso in situazioni in cui sembri una contraddizione con
l’essenza del ministero ordinato (ad esempio quando si esercita una professione civile o
si realizza un servizio interno per la Chiesa o per la Compagnia, ecc.). I concetti teologici
che potrebbero sintetizzare la particolare concezione del ministero ordinato della Com-
pagnia sono quelli della ‘missione’ e dello ‘strumento’.
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La Congregazione Generale 34 definisce il gesuita come ‘servitore della missione di
Cristo’176. Con questa definizione si mette in evidenza la missione, che è una missione di
salvezza incentrata sul mistero pasquale di Cristo, nella quale si supera la distinzione tra
la dimensione sacrale della realtà e quella profana. Superata questa distinzione, qualsiasi
attività assunta nell’obbedienza diventa ‘sacra’, per la legge dell’incarnazione, che tutto
ha reso ‘sacro’. Per questa ragione non si può ridurre l’attività sacramentale del presbi-
tero gesuita, in quanto ministro ordinato, al solo ambito dei sacramenti. Egli, così come
il fratello e lo scolastico per partecipazione, sono strumenti di Cristo e della Chiesa in
quanto rappresentano ‘sacramentalmente’ Cristo e la Chiesa. Quando il Vaticano II
stabilisce i tre munera del vescovo e del presbitero (istruire, santificare e governare) esten-
de il compito di cristianizzare tutta la realtà creata, perché essi appartengono alla dimen-
sione cristologica del sacramento dell’Ordine.

Nel caso del gesuita è la missione concreta quella che caratterizza il cammino della
sua collaborazione all’opera della divinizzazione della realtà: divinizzazione che non si-
gnifica aggiungere qualcosa dall’esterno, ma trasformare dall’interno la storia, con l’of-
ferta personale (vocazione) e, se necessario, col proprio sangue. Mediante la missione e
l’obbedienza ad essa, il ministro gesuita al servizio della Chiesa esercita concretamente i
tre munera, dei quali, probabilmente, sviluppa un aspetto più degli altri – come quando
gli si affida la missione di insegnare (fare il professore o dedicarsi al ministero della
parola), di santificare (incaricarsi di una parrocchia, di confessare) o di governare (fare il
superiore o assumere un posto amministrativo). Certamente questi non si escludono a
vicenda, ma uno di essi può prevalere più degli altri, caratterizzando la missione. Questa
‘distribuzione’ è valida anche per i presbiteri secolari, poiché anche essi devono dedicar-
si all’insegnamento, alla santificazione e all’amministrazione del popolo di Dio.

A voler evidenziare ulteriori differenze, si rammenta che i tre munera si esercitano a
partire da contesti vitali ed ecclesiali diversi, pur trovandosi nella medesima chiesa parti-
colare. In questo senso, l’impostazione carismatico-ecclesiale propria del presbitero, in
generale, e quella carismatica del presbitero religioso (gesuita) – non chiara canonica-
mente – in particolare, segna indelebilmente la differenza tra i presbiteri.

Grazie al sacramento dell’Ordine, al suo carattere, i presbiteri agiscono in persona
Christi e in persona Ecclesiae, perché ciò appartiene alla condizione del presbitero in
quanto presbitero. Tuttavia il carisma ignaziano configura questa particolarità comune
in modo speciale: vincolandolo non a una Chiesa locale, né a un determinato tipo di
ministero, ma alla missione ricevuta. È la missione, qualsiasi essa sia, quella che il gesuita
e la Compagnia esercitano in persona Christi e in persona Ecclesiae. La missio li fa stru-
menti di Cristo e della Chiesa. Altrimenti non avrebbe senso l’ordinazione presbiterale.
Essa non è finalizzata a un ministero specifico. La Compagnia agisce ‘presbiteralmente’
in ogni missione ricevuta dal singolo gesuita, essendo un corpo presbiterale che agisce
come strumento di Cristo e della Chiesa. Così la vocazione presbiterale del gesuita ha

176 Questo è il titolo del Decreto 2º. Si può leggere con molto profitto l’articolo di F. PASTOR, «Teología
del ministerio eclesial», in Estudios Eclesiásticos 45 (1970) 53-90.
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come fine quello di compiere la missione che gli è affidata dal legittimo superiore (do-
cente universitario, economo di una comunità, direttore di una scuola tecnica o di un
liceo, insegnante di fisica, astronomo o promotore di una radio rurale).

Ogni missione nella Compagnia è ‘presbiterale’ per il semplice fatto che è data dal
superiore provinciale (professo di quattro voti) di un corpo presbiterale (dimensione
cristologica del carisma). Il gesuita che compie la missione ricevuta, qualsiasi essa sia e
qualsiasi sia il suo grado di appartenenza alla Compagnia, la realizza in persona Christi e
in persona Ecclesiae e questo è il servizio presbiterale della Compagnia. È propriamente
l’ordinazione e il quarto voto, contemporaneamente, che vincolano l’agire all’essere, cioè
la missione alla struttura sacramentale della Chiesa e della Compagnia. Nel laico, questo
vincolo sacramentale, non si riscontra , anche se egli realizza esattamente la stessa attivi-
tà. Paragonare l’attività di un gesuita (presbitero o meno) a quella di un laico significa
semplicemente fare tabula rasa della specificità carismatica della missione cristologica,
ecclesiale ed esistenziale del gesuita.

Anche se questo linguaggio non è ‘popolare’ ai nostri giorni, tuttavia quanto si è
affermato fin qui si fonda sul fatto indiscutibile che la struttura gerarchica della Chiesa
implica un surplus di sacramentalità, cioè di visibilità, da parte del gesuita, in quanto la
missione lo rende capace di agire come strumento di Cristo e della Chiesa, perché li
rappresenta entrambi. Il laico, da parte sua, non ha questa rappresentatività, il che non
significa intravedere una differenza di classe o di qualità, ma semplicemente riconoscere
una distinzione che nasce dalla struttura divina della Chiesa, riconoscere cioè due voca-
zioni diverse nella medesima Chiesa.

4.1. La visione ‘agostiniana’ attuale del ministero ordinato4.1. La visione ‘agostiniana’ attuale del ministero ordinato4.1. La visione ‘agostiniana’ attuale del ministero ordinato4.1. La visione ‘agostiniana’ attuale del ministero ordinato4.1. La visione ‘agostiniana’ attuale del ministero ordinato

Per richiamare un’altra particolarità del carisma ignaziano bisogna fare un breve
percorso storico. Il Vaticano II ha significato, per la concezione del ministero ordinato,
un cambiamento di rotta: da una concezione prevalentemente sacramentale e sacrale, a
un’altra più ampia, orientata dalla concezione dei tre munera. Il presbitero (secolare) è
chiamato a reggere la comunità (parrochiale), istruirla e santificarla177.

Per Castellucci questa visione ‘agostiniana’ del ministero ordinato è praticamente
accettata nella Chiesa d’oggi, caratterizzata dal “recupero della sacramentalità dell’epi-
scopato, l’innesto conciliare del sacramento dell’Ordine nella linea della diaconia e il suo
collegamento (sebbene non del tutto riuscito per il presbiterato) con la teologia della
Chiesa locale, [che] rappresentano punti di non-ritorno per ogni teologia successiva”178.
Per quanto riguarda il presbitero, Sant’Ignazio e i primi compagni hanno molto chiara
la dimensione della ‘diaconia’, a tal punto che, come si è già accennato, il loro desiderio
guida è sempre stato quello di “ayudar las almas” nel servizio del Signore. Come si può

177 «Di fatto, tra i presbiteri diocesani, è il “parroco” a realizzare la figura ministeriale oggettivamente
più significativa», in E. CASTELLUCCI, Il ministero ordinato, cit., 336 (virgolette dell’autore).

178 Ib., 349.
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apprezzare nella Formula dell’Istituto approvata da Giulio III, i ministeri della parola
prevalgono su quelli strettamente sacramentali. In effetti, la Compagnia si presenta alla
Chiesa come

«fondata allo scopo precipuo di occuparsi specialmente della difesa e propagazione
della fede, e del progresso delle anime nella vita e nella dottrina cristiana, mediante
pubbliche predicazioni, conferenze e ogni altro servizio della parola di Dio, gli Esercizi
Spirituali, l’insegnamento della verità cristiana ai fanciulli e ai rozzi, e la consolazione
spirituale dei credenti, con l’ascoltare le confessioni e con l’amministrazione degli altri
sacramenti. Ed egli [il gesuita] non di meno si mostri adatto a riconciliare i dissidenti,
a soccorrere e servire piamente quelli che sono in carcere e negli ospedali e a compiere,
in assoluta gratuità, tutte le altre opere di carità che sembrerebbero utili alla gloria di
Dio e al bene comune» (FI 3).

Nel contesto dell’ultimo post-concilio si sono avvicinate molto, anche se per strade
diverse, la concezione originaria essenzialmente apostolica del ministero ordinato della
Chiesa e quella della Compagnia, avvicinamento che, per vari aspetti, rende simili lo stile
del presbitero secolare e quello del gesuita. In effetti, alle origini del ministero presbite-
rale dei primi gesuiti c’è un atteggiamento molto consono a quello che il Concilio propo-
ne ai presbiteri dei nostri giorni nei tre munera. Perciò se la Compagnia ritorna alle sue
origini, che coincidono con lo stile agostiniano del Concilio (Castellucci) e con la sua
ispirazione apostolica che sta alle origini genealogiche dei chierici regolari, è logico che
ci sia un incontro di stili e un dubbio sulla propria identità. Nei gesuiti forse in modo
speciale, perché essi constatano che una loro precipua caratteristica, la dimensione ‘apo-
stolica’ (che Castellucci ama definire diakonia, servizio), è diventata un attributo nucle-
are anche del clero secolare.

In questo senso, sebbene si possa affermare che durante il post-concilio si è prodotto
una ‘diocesizzazione’ dell’esercizio del ministero ordinato, si può asserire che si è assisti-
to a una ‘agostinianizzazione’ e ‘ignaziazzione’ della concezione del ministero ordinato.
Per questo motivo, se nella Chiesa di oggi il presbitero gesuita e il presbitero religioso
vivono una crisi d’identità, ciò non è dovuto tanto al fatto che il ministero presbiterale
del gesuita si identifica con quello del clero secolare, ma piuttosto il contrario, al fatto
cioè che il modo in cui il clero secolare esercita il ministero è sempre più simile al modo
del presbitero gesuita (e religioso). Perciò l’affermazione del P. Kolvenbach va condivi-
sa: «l’ottica del Vaticano II ha confermato pienamente e arricchito la figura del presbite-
ro, tale come essa è intesa e vissuta nella Compagnia di Gesù»179.

4.2. A proposito della ‘spiritualità sacerdotale’ e della ‘spiritualità ignaziana’4.2. A proposito della ‘spiritualità sacerdotale’ e della ‘spiritualità ignaziana’4.2. A proposito della ‘spiritualità sacerdotale’ e della ‘spiritualità ignaziana’4.2. A proposito della ‘spiritualità sacerdotale’ e della ‘spiritualità ignaziana’4.2. A proposito della ‘spiritualità sacerdotale’ e della ‘spiritualità ignaziana’

Una considerazione finale riguarda la spiritualità del presbitero. Il ‘carisma’ del pre-
sbitero religioso va sempre associato a una ‘spiritualità’, che è fonte di identità ecclesiale.

179 H.-P. KOLVENBACH, «Allocution finale du P. Général», cit., 491-506, qui 493.
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Per secoli il clero secolare ha cercato la sua identità nel sacramento dell’Ordine (come
dimostra storicamente, per esempio, la spiritualità sacerdotale francese del ‘600). Tutta-
via, non di rado, in passato la formazione del seminarista si affidava ai presbiteri religiosi
perché questi avevano una ‘spiritualità’ definita da trasmettere ai candidati al presbite-
rato. Oggi questa sensibilità è cambiata grazie alla svolta segnata dall’ultimo Concilio
che ha dato impulso allo sviluppo di una teologia della Chiesa locale e a una ‘spiritualità’
del presbitero diocesano180. Si è creata la coscienza del fatto che devono essere i presbi-
teri secolari a formare i seminaristi del loro clero.

In realtà la ‘spiritualità sacerdotale’ scaturisce fondamentalmente dalla dimensione
cristologica del sacramento dell’Ordine, perché in essa si fonda il rapporto personale
con Cristo “vero e sommo sacerdote”, che il ministro è chiamato a seguire e a imitare nel
suo ministero. Se il ministro rappresenta Cristo perché esercita il suo ministero in perso-
na Christi e in nomine Christi, questa rappresentazione, che scaturisce, in termini tradi-
zionali, dal carattere sacramentale, ‘esige’ l’adeguamento interiore del ministro al miste-
ro pasquale di Cristo, altrimenti come potrebbe esser un loro strumento? A partire da
questi concetti di ‘rappresentazione’ e di ‘strumento’ il presbitero realizza pienamente
la sua personale missione, concretizzando storicamente la missione della Chiesa come
sacramento di salvezza.

In questo contesto, il ruolo di una spiritualità particolare, come quella ignaziana, si
presenta come uno stile particolare di vivere il mistero cristiano nella Chiesa. Non si
tratta né di una spiritualità presbiterale, né religiosa, ma nemmeno laicale. È uno stru-
mento, specialmente gli Esercizi Spirituali, messo a disposizione di tutti i fedeli per lo
sviluppo della loro vita cristiana. Il grande vantaggio è che si tratta di un metodo ben
strutturato e con una procedura precisa che aiuta, non solo a dare un orientamento
preciso alla vita cristiana, mediante una metodologia idonea a decidere il proprio stato di
vita nella Chiesa, ma a vivere anche quotidianamente il personale rapporto con il Signore.

5. Il carisma presbiterale della Compagnia di Gesù nella Chiesa

La Compagnia è innanzitutto un corpo apostolico, che si è formato per volontà divi-
na ed è orientato a compiere la missione di Gesù Cristo. In effetti, la Compagnia nasce
da una manifesta volontà di Dio Padre: è Lui a chiedere a suo Figlio di accettare Ignazio
al suo servizio. La visione della Storta è stata interpretata tradizionalmente come segno
divino oggettivo che fonda la Compagnia. E mediante il voto ad missionem dei professi si
stabilisce tra il corpo della Compagnia e la Sede Apostolica un rapporto fondato sul
‘essere inviati’: come gli Apostoli ricevono la loro missio dal Signore, così la Compagnia
la riceve dal suo Vicario per la Chiesa universale. ‘Missione’ e ‘universalità’ vanno assie-
me indissolubilmente.

180 Negli attuali sviluppi della cosìddetta ‘spiritualità diocesana’ sarebbe auspicabile non identificarla
con la spiritualità del presbitero diocesano, tanto meno con la ‘spiritualità della parrocchia’.
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In questo contesto si potrebbe affermare che la Compagnia, come qualsiasi altro
istituto di diritto pontificio, è un ‘presbiterio’ al servizio del Papa e della Chiesa univer-
sale. A questo proposito, anche se non è stata trovata la citazione precisa da riportare
qui, si può far riferimento a Karl Rahner quando afferma che il Generale della Compa-
gnia dovrebbe essere vescovo, precisamente in quanto capo di un corpo presbiterale,
cioè di un presbiterio181. Certamente si potrebbe ribadire che, in realtà, il capo della
Compagnia, come di qualsiasi altro istituto di diritto pontificio, è il Santo Padre, e che
ogni generale governa con autorità delegata. Ma se un nunzio apostolico rappresenta il
Papa come vescovo, e non ha un presbiterio, non potrebbe essere vescovo a maggior
ragione il Generale dei gesuiti che ha un presbiterio di circa tredicimila presbiteri nel
2008? É compito dell’attuale ecclesiologia rispondere al quesito, alla luce della concezio-
ne del ministero ordinato del Vaticano II.

Inoltre è importante notare che ogni missio implica che, tra la volontà di colui che
invia e quella dell’esecutore, ci deve essere pieno accordo, cioè un’obbedienza di intelli-
genza e volontà, non semplicemente di esecuzione esterna. È nell’obbedienza che si
realizza la missione della Compagnia, perché è nell’obbedienza al Padre che Gesù rea-
lizza la sua opera.

In effetti, se il presbitero agisce come rappresentante di Cristo e della Chiesa (in
persona Christi e in persona Ecclesiae) ciò significa che la Compagnia, in quanto corpo
presbiterale, agisce con la stessa rappresentatività che proviene dalla dimensione sacra-
mentale della Chiesa. La Compagnia è parte costituiva della dimensione sacramentale,
cioè visibile, della Chiesa. Quindi, così come il sacerdote ‘rappresenta’ e non agisce a
nome proprio, così la Compagnia ‘rappresenta’ e non può agire a nome proprio. Negli
anni del post-concilio Vaticano II si è parlato e scritto molto sulla dimensione critica del
servizio della Compagnia nella Chiesa. Su questo punto si dovrebbe seguire quanto la
CG 34 indica e quanto insegna Sant’Ignazio circa il modo di comportarsi con i superio-
ri, cercando sempre l’accordo e l’unione, proprio perché è nell’unione delle volontà che
si realizza l’amore.

Il silenzio delle Costituzioni circa il ‘sacerdozio’ si potrebbe interpretare nel senso
che, così come per Ignazio e i primi compagni, può essere ovvio che la vita ‘apostolica’
implichi di per sé l’ordinazione presbiterale, così sarebbe ovvio per le Costituzioni che lo
stile apostolico dell’Ordine includa ‘evidentemente’ per loro il ministero ordinato. La
‘presbiterialità’ della Compagnia è una realtà ovvia quando si pensa alla dimensione
‘apostolica’ del gruppo dei primi gesuiti, perciò non si vede la necessità di un’esplicita-
zione della sua dimensione presbiterale.

Il servizio presbiterale che la Compagnia compie nella Chiesa può realizzarsi soltan-
to a partire da un atteggiamento di disponibilità interiore, di ‘indifferenza’, per essere
uno strumento adeguato alla missione in un mondo che cambia costantemente; di con-
seguenza esso non può legarsi né a un’ideologia, né a una concezione determinata del
ministero ordinato, né a una ‘sua’ missione. Perciò, così come il ministero ordinato e la

181 Ringrazio Gabino Uribarri S.I. per queste idee.
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consacrazione religiosa sono ‘strumentali’ alla missione dei singoli gesuiti, così il corpo
della Compagnia è uno strumento della Chiesa di cui essa si serve per compiere la sua
missione. La Compagnia è uno strumento nelle mani della Chiesa gerarchica, come il
gesuita lo è nelle mani dei suoi superiori.

Infine, da quanto si è detto, risulta evidente che la grazia cristologica del sacramento
dell’Ordine venga modellata dal carisma ecclesiale ignaziano, oltre che dai ‘carismi’ per-
sonali dei singoli gesuiti. Non è possibile un sacramento dell’Ordine ‘puro’ che si con-
cretizza poi nella storia: esiste soltanto il ministero realizzato nella storia, nel contesto di
un particolare ambiente e di un tempo preciso che condiziona il suo esercizio. E questo
vale anche per il presbitero secolare nella sua chiesa particolare. Perciò, nel caso della
Compagnia, come di qualsiasi altra istituzione ecclesiale, l’esercizio del ministero ordina-
to si collega anche a una tradizione ‘carismatica’ ignaziana, che con l’andare dei secoli ha
cercato di rispondere, fedele al carisma originario, a tutte le nuove esigenze storiche che
certamente non erano immaginabili al momento della fondazione. In questo senso, il
carisma ignaziano del ministero ordinato implica innovazione, creatività, e adeguamento
a tempi, persone e situazioni diverse e tutto ciò è difficile che non avvenga senza tensioni
interne ed esterne, come la recente storia della Compagnia insegna magistralmente.

6. Considerazioni finali

Il migliore aggettivo teologico per caratterizzare il carisma della Compagnia è ‘apo-
stolico’. Con esso si esprime la sua vocazione unica nella Chiesa: quella di agire rappre-
sentando Cristo e la Chiesa in virtù del sacramento dell’Ordine, da un lato, e dall’altro,
di rappresentarli, grazie alla consacrazione di vita religiosa, come seguaci radicali di Cri-
sto. Mediante il sacramento la Compagnia rappresenta ‘ufficialmente’ Cristo e la Chiesa
come religiosi, ma l’essere gesuiti dà nella Chiesa una forma unica a quella rappresenta-
tività e a quella consacrazione, alla quale si assimila l’intero corpo apostolico in gradi
diversi (professi e coadiutori).

Sono i voti religiosi e il quarto voto a dare alla Compagnia la sua caratteristica eccle-
siale ‘apostolica’ fondamentale, insieme al sacramento dell’Ordine. Per questa ragione i
gesuiti non dovrebbero considerarsi in prima istanza ‘religiosi’, anteponendo la ‘vita
religiosa’ al ministero ordinato, come tradizionalmente e prevalentemente si è interpre-
tata l’identità del carisma della Compagnia, lasciando storicamente e sistematicamente
nell’ombra la dimensione presbiterale del corpo apostolico. Sarebbe, invece, oggi più
pertinente pensare e parlare in termini di “vita apostolica” (la apostolica forma vivendi),
alludendo così alle due dimensioni fondamentali del carisma ignaziano che includereb-
bero i religiosi ordinati e non ordinati.

Se la Compagnia non fosse apostolica, nel doppio senso accennato, ma fosse compo-
sta solo da laici religiosi non ordinati, un vincolo come il quarto voto sarebbe viabile
senza il sacramento dell’Ordine? Si potrebbe pensare ai primi compagni dinanzi a Paolo
III come religiosi, senza essere presbiteri, che gli chiedono di essere inviati in missione?
Il fatto storico è che si presentano a lui come presbiteri secolari.
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Il carisma della Compagnia non può prescindere dal sacramento dell’Ordine, come
non può essere definito come una spiritualità comune a tutti i membri della Compagnia.
Nel secondo caso sarebbe il ‘sacerdozio comune dei fedeli’ a prendere il sopravvento sul
ministero ordinato, prospettiva che contraddice la dimensione cristologica del carisma
ignaziano.

La nozione di ‘sacerdozio comune dei fedeli’, che è una condizione comune a tutti i
gesuiti (dimensione esistenziale del carisma), non deve lasciare nell’ombra la condizione
ecclesiale oggettiva dello stesso carisma. È questa a dare al gesuita il suo quadro di rife-
rimento carismatico all’interno dell’Ordine per realizzare la sua vocazione personale,
che è sempre “apostolica”. Dove l’aggettivo ‘apostolico’ esprime un’unica vocazione, ma
vissuta in diversi gradi. Così si rispetta la dimensione cristologica del carisma.

Perciò, in caso si voglia precisare l’identità carismatica della Compagnia nella Chiesa
attuale, non sembra più possibile continuare a farlo pensando soltanto al quadro gene-
rico della cosìddetta spiritualità ignaziana, senza considerare la distinzione interna al
medesimo carisma.

Il fatto che il carisma non deve essere pensato soltanto come un dono dello Spirito
per la edificazione della Chiesa, con il quale non avrebbe nulla a che fare la dimensione
della santificazione personale del carismatico, lo si deve, invece, riconoscere sempre come
mezzo di santificazione personale. Perciò è importante associare al carisma la nozione di
santità personale, e non continuare a considerarlo come un contributo alla Chiesa indi-
pendente dal cammino personale di unione a Dio.

Si rende necessaria un’ultima considerazione sulla trasformazione che ha subìto la
concezione del sacramento dell’Ordine dai tempi di Sant’Ignazio ai nostri, specialmente
per quanto riguarda l’episcopato. Se questo oggi si concepisce come la pienezza del
sacramento dell’Ordine, è necessario un aggiornamento della concezione dell‘episcopa-
to in Compagnia, in quanto non è chiaro perché un battezzato, e molto di più un presbi-
tero professo gesuita, debba fare un voto per non diventare vescovo, che equivale a fare
voto per non ricevere la pienezza del sacramento che ha ricevuto in secondo grado.
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CONCLUSIONI

1. Il carisma ignaziano della Compagnia si definisce per la sua ‘apostolicità’, cioè per il
sacramento dell’Ordine e per la consacrazione religiosa. In entrambi i casi si esplicita il
collegamento con gli Apostoli: perciò la Compagnia rappresenta Cristo sacramental-
mente e la Chiesa con il suo particolare stile di vita religioso. Sacramento e consacrazio-
ne religiosa sono le due dimensioni dell’apostolicità della Compagnia.

L’‘apostolicità’ è distinta dall’‘apostolico’: la prima è in rapporto agli Apostoli e alla
comunità primitiva di Gerusalemme, mentre la seconda è in relazione all’attività pasto-
rale. Per questo motivo non si può affermare che il carisma ignaziano è prima apostolico
e dopo presbiterale, poiché qui ‘apostolico’ è sinonimo di attività pastorale e non può
essere apostolico, nel senso stretto della Compagnia, senza l’apostolicità e senza il sacra-
mento dell’Ordine. “Vivere alla apostolica” fa riferimento alla vita consacrata, “essere
apostoli” al sacramento. Il carisma della Compagnia abbraccia entrambi come una apo-
stolica forma vivendi.

2. Il carisma ignaziano si forma in un arco di tempo prolungato, perciò assumere il
criterio cronologico per stabilire la sua ‘originalità’ (ciò che appare prima nel tempo è
più autentico e radicale) in realtà separa, non unisce: così, per esempio, quando si di-
stingue tra l’Ignazio preromano e l’Ignazio inserito nella struttura ecclesiale di Roma.
Per questa ragione non si può affermare che il carisma della Compagnia sia solo religio-
so o presbiterale: esso è un’unità senza ‘componenti’, ma con più dimensioni.

3. Il carisma ignaziano della Compagnia è ‘unico’, ma non uniforme: i diversi gradi di
appartenenza alla Compagnia sono espressione di uno speciale vincolo a una delle sue
dimensioni (solo a quella religiosa nel caso dei fratelli), o ad entrambe, come nel caso dei
presbiteri, anche se in modo diverso (professi di tre e di quattro voti). Questa diversità è
approvata dalla Chiesa, perciò è un carisma ecclesiale.

4. Il quarto voto esprime qualcosa di proprio della Compagnia che, come carisma eccle-
siale, la lega al Sommo Pontefice. Tuttavia, è il ministero ordinato a legare gerarchica-
mente il gesuita, e la Compagnia, alla Chiesa. Il quarto voto lega ecclesialmente, il mini-
stero ordinato sacramentalmente. Ma il carisma della Compagnia è più della somma di
queste due dimensioni, come ogni singola persona è più dell’unione delle sue dimensio-
ni corporali, psichiche e spirituali.

5. Il carisma della Compagnia si attualizza in qualsiasi missione del singolo gesuita, rice-
vuta legittimamente. Non c’è uno specifico compito pastorale che caratterizzi ‘la’ mis-
sione del gesuita, come non è il grado di chi la realizza a renderla autenticamente gesu-
itica. Tutti i membri della Compagnia, ordinati e non ordinati, realizzano la missione
ecclesiale della Compagnia in quanto la Chiesa riconosce loro la condizione di gesuita. Il
riconoscimento ecclesiale rende la Compagnia un corpo, e il sacramento dell’Ordine un
corpo presbiterale. La missione è servizio e il servizio è missione.
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6. Il carisma ignaziano, in quanto componente ecclesiale del sacramento dell’Ordine, cer-
tamente caratterizza il sacramento e il suo esercizio nella Chiesa in modo unico. Essere
gesuita non «cambia il significato di essere sacerdote», ma gli dà un significato unico,
carismatico, come avviene per qualsiasi altro ordine, sia esso presbitero francescano, pao-
lino, salesiano, o presbitero secolare di Buenos Aires, Frankfurt, Calcutta, Varsavia, Kabul.

7. Quando si afferma che la missione è l’elemento centrale del carisma ignaziano, non
bisogna identificare ‘missione’ con ‘carisma’, prendendo la parte per il tutto. L’identità
orienta l’azione, mentre l’azione manifesta il carisma. Forse è pertinente affermare che
per Ignazio e la Compagnia originaria il loro agire manifesta un essere in fieri, un modo
di procedere che oggi la Compagnia, come ogni gesuita, realizza nell’azione. Ma questo
schema non può essere usato per spiegare la condizione attuale dell’identità del carisma
ignaziano.

8. Il carisma, in quanto dono dello Spirito, deve essere sviluppato anche come cammino
di santificazione personale. Gli strumenti che rendono possibile ciò si indicano con il
termine ‘spiritualità’. Nel caso della Compagnia non si deve identificare, ancora una
volta, la parte (spiritualità ignaziana) con il tutto (carisma ignaziano); così come non si
deve identificare la dimensione presbiterale del carisma ignaziano con la ‘spiritualità
sacerdotale’ di Ignazio di Loyola.

9. È giusto affermare che il ministero ordinato è strumentale, vale a dire non fine a se
stesso, se si intende affermare con ciò che è uno strumento dell’apostolicità del carisma
ignaziano e non un ‘optional’ del carisma stesso. Il sacramento dell’Ordine non è secon-
dario all’identità del carisma ignaziano, ma lo costituisce al pari della consacrazione reli-
giosa. Il fatto che nella storia della Compagnia fino al Vaticano II si sia parlato poco della
vocazione al sacerdozio, e che non ci sia una chiamata personale al ministero ordinato
valida per tutti i gesuiti, non significa che si possa affermare che il sacramento dell’Ordi-
ne non sia un elemento costitutivo essenziale del carisma ignaziano.

10. Due domande rimangono aperte: considerato che la Compagnia è un istituto della
Chiesa nel quale il religioso prima riceve il sacramento dell’Ordine e dopo qualche anno
pronuncia la professione solenne – essendo la prassi ecclesiale esattamente il contrario –
non dovrebbe la Compagnia assumere uno status speciale nella Chiesa che si rispecchi
nell’ordinamento canonico; o bisogna semplicemente considerare ciò come un’eccezione
alla regola? Qual è il rapporto tra il carisma ignaziano e l’attuale teologia dell’episcopato?
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