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Introduzione 

di Ferenc Patsch S.I. 

Lectori salutem! 

La rivista Ignaziana continua a offrire spazio alla pubblicazione di articoli di ricerca e studi 
approfonditi sulla spiritualità ignaziana, che meritano di raggiungere un pubblico più ampio.  

La nostra rivista – che proprio quest’anno celebra il suo ventesimo anniversario – nasce dalla 
convinzione che la spiritualità della Compagnia di Gesù sappia offrire risposte rilevanti alle 
sfide del mondo contemporaneo e orientamento a quanti sono in ricerca. 

In questo numero straordinario, pubblichiamo testi di alta qualità che – con un linguaggio 
accessibile, pur nel rigore scientifico – trasmettono la sapienza di Sant'Ignazio di Loyola e 
rendono fruibile la tradizione spirituale della Chiesa. 

Il presente fascicolo si colloca nel solco di una riflessione ampia e articolata sulla tradizione 
ignaziana e sulla sua capacità di generare, nel tempo, forme molteplici di pensiero, pratica 
spirituale e produzione culturale. I contributi qui raccolti, pur nella loro diversità di approcci e 
oggetti di studio, convergono nel delineare un quadro unitario: quello di una spiritualità che 
non si limita alla dimensione interiore, ma si esprime come forza storica, intellettuale e 
istituzionale capace di attraversare i secoli. 

Il filo conduttore del numero può essere individuato nell’intreccio tra esperienza spirituale e 
trasformazione della modernità. L’Anno giubilare del 1550 rappresenta, in questa prospettiva, 
un momento di particolare densità simbolica e istituzionale per la Compagnia di Gesù: come 
mostra il contributo di Wenceslao Soto Artuñedo S.I., esso segna una fase di consolidamento 
dell’ordine nascente e di definizione della sua presenza pubblica nella Chiesa e nella società 
romana. Le dinamiche interne alla Compagnia, le iniziative caritative promosse da Ignazio di 
Loyola e le relazioni con le figure emergenti dell’epoca restituiscono l’immagine di 
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un’istituzione in rapida evoluzione, già capace di coniugare governo spirituale, progettualità 
educativa e attenzione alle fragilità sociali. 

In dialogo ideale con questa prima sezione storica, il contributo di Marco Emanuele dedicato a 
Giovanni Girolamo Saccheri mostra come la tradizione gesuitica abbia saputo incidere 
profondamente anche nel campo delle scienze esatte. La riflessione sul suo tentativo di 
fondazione rigorosa della geometria euclidea si colloca non solo nella storia della matematica, 
ma anche all’interno di una più ampia visione del rapporto tra ordine del creato, razionalità e 
fede, tipica della cultura ignaziana. In questa prospettiva, il pensiero scientifico non appare 
come ambito separato, ma come luogo privilegiato di esercizio del discernimento intellettuale. 

La dimensione esperienziale della spiritualità ignaziana emerge invece con forza nel 
contributo di Christian M. Rutishauser S.I., dedicato al pellegrinaggio di Ignazio a 
Gerusalemme, che consente di rileggere in chiave formativa l’origine stessa degli Esercizi 
Spirituali. La Terra Santa non rappresenta soltanto uno sfondo biografico, ma un vero e 
proprio laboratorio simbolico in cui si struttura progressivamente la grammatica interiore 
della decisione e della sequela Christi. 

A questa prospettiva si affianca la riflessione di Ferenc Patsch S.I., autore di questo editoriale, 
che propone una panoramica sui percorsi attuali della spiritualità cattolica in Europa. Il 
panorama delineato restituisce l’immagine di una Chiesa in trasformazione, nella quale si 
evidenzia il progressivo protagonismo dei laici e la pluralizzazione delle forme comunitarie ed 
ecclesiali, mostrando come la tradizione ignaziana continui a offrire strumenti di lettura e 
discernimento, pur all’interno di contesti profondamente mutati. 

Nella sezione Studi e ricerche, il contributo di Filippo Vandenbulcke, Beth Lineham, Emiliano 
Malagoli e Alexander Kirienko dedicato alla ferita di Ignazio a Pamplona consente di rileggere 
un episodio biografico fondativo alla luce della storia della medicina e della chirurgia. La 
dimensione corporea e quella spirituale si intrecciano sin dalle origini dell’esperienza 
ignaziana, e la vulnerabilità fisica si configura come luogo di trasformazione esistenziale e di 
apertura a nuove traiettorie di senso. 
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Segue quindi il contributo di Pedro de Leturia S.I., che torna sul significato dell’Anno Santo 
del 1550 nella vita di Ignazio di Loyola, approfondendo ulteriormente il contesto storico ed 
ecclesiale in cui si colloca la prima espansione della Compagnia. 

Infine, nella sezione Testimonianze, gli Esercizi Spirituali di Ignazio di Loyola, offerti con il 
commento degli accompagnatori Kaire, mettono in luce l’attualità del metodo ignaziano come 
strumento concreto di discernimento. L’analisi dei movimenti interiori – consolazione, 
desolazione, scrupolo e falsa umiltà – evidenzia come la tradizione ignaziana offra categorie 
interpretative capaci di orientare le scelte quotidiane e di sostenere un cammino di libertà 
interiore. La pluralità delle forme di preghiera, insieme all’attenzione alla personalizzazione 
del percorso e al ruolo dell’accompagnatore, conferma la natura dinamica e relazionale degli 
Esercizi, che si configurano così come una vera e propria pedagogia dell’esistenza cristiana. 

Nel loro insieme, i saggi di questo numero speciale propongono dunque una lettura della 
tradizione gesuitica come spazio dinamico in cui spiritualità, scienza, storia e vita ecclesiale si 
intrecciano continuamente, generando nuove forme di comprensione del rapporto tra Dio, 
l’uomo e il mondo.  

Cara lettrice, caro lettore: tolle et lege! E trova gioia in queste pagine.  
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ARTICOLI 

El Año jubilar de 1550 y la Compañía de Jesús 

di Wenceslao Soto Artuñedo S.I. 
 
Riassunto 
L'articolo analizza l'importanza dell'Anno Giubilare del 1550 per la Compagnia di Gesù, l'unico vissuto 
da Sant'Ignazio di Loyola. Inaugurato da Papa Giulio III dopo un lungo conclave, il giubileo coincise 
con momenti decisivi per l'ordine, allora nel suo primo decennio di vita. Tra gli eventi chiave spicca il 
pellegrinaggio a Roma di Francesco de Borja, che rese pubblica la sua condizione di gesuita e promosse 
la costruzione della Chiesa del Gesù e del Collegio Romano. In quello stesso anno, Ignazio convocò i 
padri professi per una prima revisione delle Costituzioni e presentò le sue dimissioni da superiore 
generale, che vennero però respinte. Fondamentale fu anche la seconda approvazione pontificia della 
Compagnia tramite la bolla Exposcit debitum. Il testo descrive inoltre l'impegno sociale di Ignazio a 
Roma, con la creazione di opere assistenziali per pellegrini, poveri e persone con disturbi mentali. 
L'autore riflette sull'evoluzione storica del giubileo e sottolinea come, nonostante il carattere mondano 
di alcuni pontefici rinascimentali, Ignazio mantenne una profonda devozione al papato come 
istituzione spirituale. 
 
Resumen  
El artículo analiza la importancia del Año Jubilar de 1550 para la Compañía de Jesús, el único vivido 
por San Ignacio de Loyola. Inaugurado por el Papa Julio III tras un largo cónclave, el jubileo coincidió 
con momentos decisivos para la orden religiosa, que entonces se encontraba en su primera década. 
Entre los eventos clave destaca la peregrinación a Roma de Francisco de Borja, quien hizo pública su 
condición de jesuita e impulsó la construcción de la iglesia del Gesù y del Colegio Romano. En ese 
mismo año, Ignacio convocó a los profesos para una primera revisión de las Constituciones y presentó 
su dimisión, que fue rechazada. Fue fundamental también la segunda aprobación pontificia de la 
Compañía mediante la bula Exposcit debitum. El texto describe además el compromiso social de Ignacio 
en Roma, con la creación de obras asistenciales para peregrinos, pobres y personas con enfermedades 
mentales. El autor reflexiona sobre la evolución histórica del concepto de jubileo y subraya cómo, a 
pesar del carácter mundano de algunos pontífices renacentistas, Ignacio mantuvo una profunda 
devoción al papado como institución espiritual. 
 
Parole chiave 
Anno Giubilare 1550, Compagnia di Gesù, Ignazio di Loyola, Francesco de Borja, Costituzioni, Papa 
Giulio III, Chiesa del Gesù, Indulgenze. 
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Palabras clave 
Año Jubilar 1550, Compañía de Jesús, Ignacio de Loyola, Francisco de Borja, Constituciones, Papa Julio 
III, Iglesia del Gesù, Indulgencias. 
 
 

 
El año jubilar 2025 comenzó con el ritual de la apertura de la puerta santa por el Papa 
Francisco el 24 de diciembre de 2024, y su celebración se extiende hasta la Epifanía siguiente, 
el 6 de enero de 2026. [Ilustración 1] A propósito de este evento, en la primera parte de este 
trabajo, apuntamos el origen y desarrollo histórico de los jubileos. 

Después, miramos hacia atrás, a otro año jubilar, el de 1550, seis años antes de la muerte de 
Ignacio de Loyola.1 Fue el único que vivió el inspirador de la Compañía de Jesús, pues el 
anterior jubileo, el de 1525, llegó después de que Ignacio pasara por Roma como peregrino 
camino de Tierra Santa en 1523.2 Con motivo del jubileo de 1550 tuvieron lugar eventos 
importantes para la Compañía de Jesús. El primero es que Francisco de Borja peregrinó a 
Roma, donde quiso hacer pública su condición de jesuita, y, además, puso en marcha la 
construcción de la iglesia del Gesù e impulsó la creación del Colegio Romano. También los 
profesos jesuitas fueron convocados a Roma por Ignacio de Loyola durante el año jubilar para 
una primera revisión de las Constituciones, encuentro que aprovechó para presentar su 
dimisión como superior general, que fue rechazada. Más importante fue la segunda 
aprobación pontificia de la Compañía, aunque no tiene relación directa con el jubileo; solo que 
ocurrió ese mismo año. Con este artículo queremos recordar, desde el punto de vista histórico, 
aquel año de 1550 y los importantes acontecimientos de aquel año para la Compañía de Jesús, 
más que aportar nuevos datos o profundizar en una "espiritualidad jubilar" específica de San 

 
1 Pedro de Leturia, “S. Ignazio di Loyola e l'Anno Santo 1550. I”, La Civiltà Cattolica, Anno 101, Vol. IV, 
quaderno 2.411, 2 dicembre 1950: 609-615; Pedro de Leturia, “S. Ignazio di Loyola e l'Anno Santo 1550. II”, 
La Civiltà Cattolica, Anno 101, Vol. IV, quaderno 2.412 (16 dicembre 1950): 726-737.  
2 Maurice Gilbert, “Le pèlerinage d'Iñigo à Jérusalem en 1523”, Nouvelle Revue Théologique, 112, n. 5 (1990): 
660-685; Wenceslao Soto Artuñedo, "Íñigo de Loyola, peregrino en Roma. Quinto Centenario", Mensajero 
1.553 (2023): 24-27; Josef Briffa, Ignatius in the Holy Land - A Guided Pilgrimage (Dublin: Messenger 
Publications, 2023). 
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Ignacio. Además de la bibliografía específica citada, estos contenidos se pueden encontrar 
parcialmente en las publicaciones con la Historia de la Compañía de Jesús.3 

 

1. Introducción: ¿Qué es el jubileo? 

La palabra jubileo deriva del hebreo yôbel, en referencia al carnero que conduce el rebaño, y, en 
concreto, a su cuerno, cuyo sonido anunciaba el comienzo de un año de gracia en el antiguo 
Israel y la felicidad que suponía. Por algo fue traducido al latín como jubilaeus, de donde viene 
júbilo. Este acontecimiento se celebraba cada 50 años, después de siete veces siete años, en 
recuerdo de los siete días de la creación. Durante ese año se dejaba la tierra en barbecho, para 
que las cosechas posteriores fueran más productivas; se devolvían a sus propietarios las tierras 
apropiadas por los ricos; y se concedía la liberación a los hebreos que se habían convertido en 
esclavos por deudas (Lv 25, 1-14). Era también un modo para reducir las diferencias entre ricos 
y pobres, si bien, no está asegurado el puntual cumplimiento a lo largo de la historia del 
pueblo de Israel. 

La Iglesia católica se inspiró en el jubileo judío, pero le dio un sentido espiritual, entendiendo 
la liberación, no respecto de la esclavitud, sino del pecado. Según la doctrina tradicional 
católica, el pecado mortal produce una culpa y una pena temporal. El arrepentimiento y la 
confesión sacramental perdonan la culpa, evitando así la condenación eterna, pero permanece 
la pena temporal que puede ser purgada o purificada en esta vida con penitencias, limosnas, 
ayunos, y otras prácticas ascéticas como la peregrinación penitencial. También puede saldarse 
tras la muerte, con una permanencia en el purgatorio, cuya duración se pueden reducir por el 
indulto concedido por la Iglesia con las indulgencias, ya sean parciales o plenas. Para ello se 
aplica el tesoro de la Iglesia, la comunión de los santos, conformado con los méritos de Cristo, la 
Virgen y de todos los santos, del que la Iglesia es administradora. Así, peregrinando a 
determinados lugares, en determinadas circunstancias, por ejemplo, en la dedicación de una 

 
3 Además de las referidas en el texto, por ejemplo, André Ravier e Manuel Revuelta González, Ignacio de 
Loyola, fundador de la Compañía de Jesús, (Barcelona: Espasa Calpe, 1991). 
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iglesia o en su aniversario, se consigue una disminución de la pena temporal del pecado o su 
total remisión.4  

Aunque la práctica de las indulgencias arranca de los primeros siglos del cristianismo, siempre 
como perdón parcial y colectivo, del que, incluso se podían beneficiar las almas del purgatorio. 
Se generalizó a partir del siglo XI, cuando el Papa Alejandro II, en 1063, concedió indulgencia 
plenaria a los soldados que participaran en la campaña para recuperar Barbastro (Huesca, 
España) del poder de los musulmanes, transformando la Reconquista española en una 
“cruzada”.5 Después, Urbano II concedió la indulgencia plena en 1095, en el concilio de 
Clermont, con ocasión de la primera cruzada, y se continuó aplicando, incluso, en las cruzadas 
contra los herejes albigenses. Para ello, se contemplaba la peregrinación armada como una 
peregrinación penitencial.  

El IV concilio de Letrán de 1214, convocado por Inocencio III, que publicó unas indulgencias 
para los cruzados, denunció las indulgencias indiscretas otorgadas por ciertos prelados, 
recomendando moderación en su concesión. Por ello, redujo la libertad de los obispos para 
dispensarlas y aumentó la del papa. Solo en Roma, durante las procesiones cuaresmales 
conocidas como stazioni liturgiche se podía ganar una indulgencia de un año y cuarenta días, 
visitando, estando confesados y comulgados, las cinco iglesias patriarcales: la catedral San 
Juan de Letrán, San Pedro, San Pablo Extramuros, Santa María la Mayor y San Lorenzo 
Extramuros. Con ello estableció un hito, el nexo doctrinal entre las indulgencias y el papado.  

En 1216, Honorio III, a petición de san Francisco de Asís, instituyó el Perdono de la Porziuncola, 
estipulando que todo aquel que visitara Santa Maria degli Angeli (la Porciúncula) en Asís 
(Perugia, Italia), desde la víspera del 1 de agosto hasta la del 2 de agosto (aniversario de la 
consagración de la iglesia) recibiría indulgencia plenaria. Nicolás IV, falto de dinero para la 

 
4 Enrique Denzinger, El Magisterio de la Iglesia. Manual de los símbolos, definiciones y declaraciones de la Iglesia en 
materia de fe y costumbres. Versión directa de los textos originales por Daniel Ruiz Bueno (Barcelona: Editorial 
Herder, 1958), por ejemplo, los nn.: 550, 551, 723 a, 740 a, 2193.  
5 Carlos Laliena Corbera, “Guerra santa y conquista feudal en el noreste de la Península Ibérica a mediados 
del siglo XI: Barbastro, 1064”, en Cristianos y musulmanes en la Península Ibérica: la guerra, la frontera y la 
convivencia. XI Congreso de Estudios Medievales, Fundación Sánchez Albornoz, León, 23-26 de octubre de 2007, 
(Ávila: Fundación Sánchez Albornoz, 2009), 387-416, 389-391. 
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reconstrucción de San Pedro, ofreció en 1289 la posibilidad de obtener siete años y siete 
cuarentenas de indulgencia en numerosos días del año. Posteriormente, el concilio de Trento 
decidió la abolición de las colectas abusivas.6  

Estos jubileos, en el contexto de la espiritualidad y teología medievales, experimentaron un 
gran éxito, pero su práctica, no estuvo exenta de abusos como la venta de indulgencias 
papales. No obstante, este comercio no parece haber sido nunca una fuente ordinaria de 
ingresos de importancia, ni en Inglaterra ni en Alemania, antes del inicio de la Reforma. Otra 
cosa es que pudieran venderse con profusión indulgencias en momentos concretos y por 
motivos específicos, con ocasión, por ejemplo, de algún jubileo o para la construcción de la 
basílica de San Pedro.7 Por otro lado, su teología, además de su práctica, fueron fuertemente 
contestadas por los reformadores, especialmente Lutero por lo que suponen un escollo para las 
relaciones ecuménicas.  

Actualmente, dado el desarrollo de nuevas comprensiones teológicas del sentido del 
purgatorio en el misterio de la salvación, puede resultar más o menos difícil para algunos 
integrar en esa comprensión la práctica de las indulgencias. Por otro lado, la Iglesia ha 
suavizado algunas de las condiciones para ganar el jubileo: no es necesario llegar a Roma, 
puesto que se puede obtener en otras ciudades; tampoco es imprescindible la visita a lugares 
sagrados, pues puede sustituirse por un acto de caridad. En cualquier caso, sería interesante 
preguntarse cuántos de los peregrinos que atraviesan la puerta santa conocen y asumen esta 
teología. Además, es una realidad que entre las masas de personas que recorren el itinerario 
jubilar, se encuentran perfiles muy distintos, desde los turistas a los peregrinos, pasando por 
los híbridos “turi-grinos”.  

 
6 Chiara Frugoni, Due papi per il giubileo. Celestino V, Bonifacio VIII e il primo Anno Santo (Bologna: Il Mulino, 
2024), 75-97; Mario Sensi, “Il Giubileo viaggio nella storia”, consultado el 19 de marzo de 2025, 
https://www.vatican.va/jubilee_2000/pilgrim/documents/ju_gp_24121999_p-07_it.html. 
7 José Ignacio Fortea Pérez, “La Hacienda de los Estados Pontificios en los inicios de la Modernidad (1420-
1565)”, en Estados y mercados financieros en el Occidente cristiano (siglos XIII-XVI). Actas XLI Semana de estudios 
medievales Estella, 15-18, julio 2014 (Pamplona: Gobierno de Navarra, 2015) 473-508. 
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Más allá del sentido canónico,8 actualmente, se da más relieve al jubileo como una ocasión 
para la conversión y la reconciliación; durante el jubileo, se ofrece a los fieles un camino 
extraordinario hacia la plena realización como seres humanos (la salvación). Es una especie de 
reseteo ritual del propio “disco duro” personal, que supone también una especie de reparación 
emocional. 
 

2. Apuntes sobre la historia del jubileo 

El precursor inmediato del primer año jubilar es la Perdonanza Celestiniana, instituida por el 
eremita obligado a ser Papa, Celestino V, elegido por unanimidad el 5 de julio de 1294. Ese 
mismo año emitió la Bolla del perdono o de la Perdonanza, por la que concedía la indulgencia 
plenaria a cualquier persona, confesada y comulgada, que entrara, desde la víspera del 28 de 
agosto hasta la del 29 de agosto, aniversario de su coronación, en la basílica de Santa Maria di 
Collemaggio en L'Aquila, donde había sido coronado papa.9 

Poco después, Celestino renunció al pontificado el 3 de diciembre de 1294, y, aunque quiso 
volver a su vida eremítica, murió el 19 de mayo de 1296 en el castillo de Fumone (provincia de 
Frosinone) recluido por orden de su sucesor el Papa Bonifacio VIII, para quien la coexistencia 
de un papa emérito suponía una amenaza. Bonifacio había sido elegido en el cónclave de 
Castel Nuovo (Nápoles) el 24 de diciembre de 1294, y anunció su elección una vez que 
trasladó la curia a Roma, el 25 de enero de 1295. Lo primero que hizo fue anular todas las 
decisiones de su predecesor y posteriormente instituyó el primer año jubilar con la bula 
Antiquorum habet fida relatio, promulgada el 22 de febrero (fiesta de la cátedra de San Pedro) de 

 
8 Cfr. por ejemplo: Fray Juan Calzada, Tratado de las indulgencias en general y en particular (La Habana: 
Imprenta Fraternal, 1838); Pablo VI, Constitución Apostólica Indulgentiarum Doctrina, sobre la revisión de las 
indulgencias, Vatican.va, consultado el 13.03.2025, https://www.vatican.va/content/paul-
vi/es/apost_constitutions/documents/hf_p-vi_apc_01011967_indulgentiarum-doctrina.html; Guillermo Juan 
Morado, “¿Qué son las indulgencias?” Catholic.net, consultado el 13 de marzo de 2025, 
https://es.catholic.net/op/articulos/15583/qu-son-las-indulgencias.html; William Kent, "Indulgences", en The 
Catholic Encyclopedia. Vol. 7 (New York: Robert Appleton Company, 1910), traducido por Juan Carlos Sack, 
consultado el 13 de marzo de 2025, https://ec.aciprensa.com/wiki/Indulgencias. 
9 “Cap. II. Celestino V e la sua perdonanza?”, in Frugoni, Due papi, 105-170. 
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1300, que en aquella época todavía se computaba dentro del año 1299, pues, según la práctica 
romana para contar los años denominada ab incarnatione [Domini], el año nuevo se iniciaba el 
25 de marzo, y no el 1 de enero.10 [Ilustración 2] 

Por esta bula establecía el Año Centésimo, sin llamarlo jubileo, para no relacionarlo con la fiesta 
judía, que comenzaba con indulgencias retroactivas desde el 24 de diciembre (fecha de su 
elección) de 1299 y concluiría el 25 de diciembre de 1300, debiendo repetirse en el futuro cada 
cien años. Se concedía indulgencia plenaria a todos aquellos que, durante aquel año, 
arrepentidos, se confesasen, y recorrieran, con una peregrinación similar a la penitencial, las 
basílicas de San Pedro y San Pablo extramuros; treinta veces, si eran romanos, y quince, si eran 
extranjeros. Aunque no existía claramente aún el concepto de siglo en el calendario cristiano, 
un año con doble cero tenía un sentido mítico. Por un lado, remitía a la máxima vida esperable 
entonces para una persona, de cien años, y este cierre de etapa se relacionaba con el inicio de 
otra fase que abrió la puerta de la reconciliación, el nacimiento de Cristo trece siglos antes.  

Pero a continuación, en la misma fecha, el mismo papa, por la bula Nuper per alias, imponía 
restricciones a la consecución de las indulgencias del recién proclamado jubileo para algunos 
fieles, especialmente, sus enemigos. No podían ganar el jubileo quienes ejercían comercio con 
los sarracenos o les comprasen artículos prohibidos, ni tampoco Federico II rey de Sicilia, los 
sicilianos, la excomulgada familia Colonna, y todos los que los acogieran. Y, en general, todos 
los enemigos presentes y futuros, que combatieran abiertamente a la Iglesia, y cualquier 
persona que, a sabiendas, ayudase, aconsejase y protegiera, abierta o encubiertamente, a los 
anteriormente mencionados o a cualquiera de ellos.11 

Bonifacio VIII tomando el modelo de la concesión de indulgencia plena a los cruzados, 
iniciaba una fase nueva: el tiempo para conseguirla no era de un día, sino de un año, y se 
trataba de una indulgencia plenaria, y de modo recurrente cada siglo, incluso podría ser 

 
10 Se usaban diversos estilos para marcar el inicio del año, especialmente, el de la Incarnazione (25 marzo) y 
de la Natività (25 diciembre), si bien actualmente seguimos el estilo de la Circuncisión (1 de enero). Cfr. A. 
Cappelli, Cronologia, Cronografia e Calendario Perpetuo. Dal principio dell’Era Cristiana ai giorni nostri (Milano: 
Ulrico Hoepli, 19302), 8-11. 
11 “Cap. III. Bonifacio VIII: l’indulgenza dell’Anno centesimo”, in Frugoni, Due papi, 171-248. 
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aplicable a los muertos. La motivación inmediata fue la sensibilidad creada en el pueblo, por 
cierta psicosis de fin de los tiempos relacionada con diversos cálculos y profecías para el 
comienzo del año 1300, que motivó el desplazamiento masivo a Roma en busca del perdón.  

Probablemente sus motivaciones no eran solo pastorales y espirituales, sino que también 
pretendió afianzar la centralidad y el poder de Roma y del papado en el contexto de sus luchas 
con los Colonna, con el rey Jaime II de Aragón por su hegemonía en Sicilia y, especialmente 
con el rey de Francia Felipe IV el Hermoso en la última etapa de la plenitudo potestatis pontificia. 
Al mismo tiempo, la llegada multitudinaria de peregrinos suponía una importante afluencia 
de dinero a las arcas pontificias y a la ciudad de Roma, por las donaciones de los peregrinos 
(30.000 florines de oro en San Pedro y 20.000 en San Pablo) y los gastos de su estancia. La 
peregrinación a Roma desarrolló las vías romeas que usaron los peregrinos y puso en marcha 
las primeras normas de seguridad vial para facilitar el tránsito ordenado de personas y 
carruajes por la ciudad.12 

Hay que tener en cuenta que con la caída de San Juan de Acre, en 1291, se acabó la presencia 
cristiana en Tierra Santa, y los peregrinos ya no podía ir a Jerusalén, lo que fue ocasión para 
que Roma ganara aún más importancia como meta de las peregrinaciones.  

El siguiente jubileo no se celebró en 1400 como había prescrito Bonifacio VIII, sino en 1350, 
pues Clemente VI, para igualar el intervalo con el del jubileo judío, decidió acortar la cadencia 
a 50 años y añadió la peregrinación a la basílica de San Juan de Letrán. Más tarde el intervalo 
fue rebajado por Urbano VI a 33 años, periodo de la vida terrena de Jesús, al promulgarlo para 
el año 1390, que fue celebrado por su sucesor, Bonifacio IX. En este jubileo se agregó Santa 
María la Mayor al itinerario de los peregrinos. 

Nuevamente se cambió la periodicidad a 25 años por Pablo II para el jubileo de 1475, 
confirmado y clausurado por Sixto IV, que acometió grandes reformas urbanísticas en Roma 

 
12 Cfr. Bernardo Bayona Aznar y José Antonio C.R. de Souza, coords., Iglesia y Estado. Teorías políticas y 
relaciones de poder en tiempo de Bonifacio VIII y Juan XXII (Zaragoza: Prensas Universitarias de Zaragoza, 
2016). 
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para facilitar la movilidad de los peregrinos. Desde entonces los jubileos se realizan cada 
veinticinco años y se denominan Año Santo. 

En el jubileo de 1500, el Papa Alejandro VI ordenó que la costumbre de reservar una puerta en 
San Pedro para los peregrinos en los años santos se extendiera a las otras tres basílicas 
mayores, manteniéndola tapiada durante el resto del tiempo. Estableció definitivamente el 
ceremonial de la inauguración y clausura de los años santos, en los que la apertura de la 
puerta santa de San Pedro quedaba reservada al pontífice, y la de las otras tres basílicas a sus 
legados. También inauguró la vía alejandrina (Borgo Nuovo) para comunicar el Castel 
Sant’Angelo con el Vaticano. Clemente VII suprimió en 1525 la obligación de la limosna para 
ganar el jubileo a los peregrinos que venían a Roma, pero la mantuvo para quienes la 
adquirían en sus lugares de residencia, lo que fue también suprimido en 1550.13 El último año 
santo ordinario, antes de 2025, fue el “Gran Jubileo del año 2000”, el jubileo que abría el tercer 
milenio con el Papa Juan Pablo II.14  

Todos los jubileos ordinarios tienen como referencia especial, aunque no exclusiva, las 
basílicas de San Pedro y San Pablo, edificadas sobre las tumbas de los apóstoles Pedro y Pablo, 
como columnas de la Iglesia. Pedro fue martirizado por el emperador Nerón en el circo para 
carreras de caballos construido por su tío Calígula junto a la villa de su abuela Agripina la 
Mayor, en el entorno del jardín de la actual curia general jesuita; Pablo, en el entorno de la 
abadía Tre Fontane.15 

Además, ha habido algunos “Años Santos Extraordinarios”. Benedicto XVI proclamó el “Año 
Paulino”, del 28 de junio de 2008 al 29 de junio de 2009, con motivo del bimilenario del 

 
13 Leturia, “S. Ignazio”, I, 615. 
14 Paolo Brezzi, Storia degli Anni Santi (Milano: C.E.D.F. Vallardi, 1949); el estudio del contexto teológico 
medieval con conceptos como el infierno, condenación eterna, purgatorio, peregrinación penitencial, 
indulgencias…: “Cap. I. Il destino di tutti: quando, come e poi?”, in Frugoni, Due papi, 15-104.  
15 Lorenzo Bianchi, Roma. Il monte di Santo Spirito tra Gianicolo e Vaticano. Storia e topografia dall’antichità 
classica all’epoca moderna, (Roma: L’Erma di Bretschneider, 1999); Lorenzo Bianchi, “Pietro a Roma”, Chaos e 
Kosmos, 13 (2012): 43-73; Enrico Cattaneo, Pietro e Paolo. La «roccia» e il «più piccolo» degli apostoli a confronto 
(Trapani, Il Pozzo di Giacobbe, 2020); Wenceslao Soto Artuñedo, “Restos romanos del monte Santo Spirito”, 
Péndulo 32 (2021): 129-141.  
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nacimiento de san Pablo de Tarso. Igualmente, convocó el Año Santo Sacerdotal en 2009-2010, 
con ocasión de los 150 años de la muerte del Cura d'Ars. El Papa Francisco, por su parte, 
instauró el “Jubileo Extraordinario de la Misericordia”, del 8 de diciembre de 2015 al 20 de 
noviembre de 2016, con motivo de los 50 años del final del Concilio Vaticano II. El mismo 
Francisco estableció el “Jubileo extraordinario de Loreto”, del 8 de diciembre de 2019 al 10 de 
diciembre de 2021, coincidiendo con el centenario de la proclamación de Nuestra Señora de 
Loreto como patrona de los aviadores.16 

Otro año jubilar peculiar es el Año Santo Jacobeo, por la devoción al apóstol Santiago, que 
aumentó cuando Calixto II, en 1120, transfirió los derechos metropolitanos de la antigua 
diócesis de Mérida (Emerita Augusta) a Santiago de Compostela. Así, Santiago se convirtió, 
desde la Edad Media, en una meta importante para los peregrinos, que podían obtener 
numerosas indulgencias, otorgadas por la Iglesia compostelana. Pero el primer año santo 
jacobeo de la historia (que se celebra cada año que el 25 de julio, fiesta del santo, cae en 
domingo), fue introducido entre 1428 y 1434 por el arzobispo don Lope de Mendoza (ca. 1363-
1445).17 

 

3. Jubileo de 1550: Julio III y los jesuitas  

Este año santo había sido anunciado públicamente por Paulo III, que, al morir el 10 de 
noviembre del 1549 dejó sin publicar la bula de indizione que indicaría las fechas de inicio y de 
fin del jubileo. Tras un largo cónclave (del 29 de noviembre 1549 al 8 de febrero de 1550) fue 
elegido el cardenal Giovanni Maria Ciocchi del Monte con el nombre de Julio III. [Ilustración 
3] Fue entronizado el 22 de febrero, fiesta de la cátedra de San Pedro, y dos días después, en 
pleno carnaval romano, promulgaba la bula Si pastores ovium y abría la puerta santa, 

 
16 Vicente de Cadenas y Vicent, Evocación de los años santos, 1300-1975 (Madrid: Instituto Salazar y Castro, 
1974), consultado el 13.03.2025; “Vaticano, Iubileum”, consultado el 13 de marzo de 2025, 
https://www.vatican.va/jubilee_2000/index_sp.htm. 
17 M.ª del Carmen Lacarra Ducay, coord., Los caminos de Santiago. Arte, Historia y Literatura (Zaragoza: 
Institución «Fernando el Católico» C.S.I.C., 2005). 
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inaugurando así el jubileo de mitad de siglo, que habría de celebrarse desde el 24 de febrero de 
1550 al 6 de enero de 1551.18  

El jubileo se solapó con los desfiles de embajadores y otros personajes para mostrar obediencia 
y pleitesía al nuevo papa. Por ello, dada la afluencia masiva de visitantes, se dictaron normas 
estrictas de vigilancia eclesiástica y policial para poner fin a los abusos en los alquileres de 
alojamientos y, dadas las malas cosechas, se tomaron medidas para hacer frente a la escasez de 
provisiones. Para eso el papa escribió, entre otros, al emperador del Sacro Imperio Romano 
Germánico y rey de España Carlos V y a Enrique II de Francia para que autorizaran la 
exportación de grano desde España y Provenza. Las fiestas de los romanos para celebrar la 
elección de Julio III, así como las extravagancias desenfrenadas del carnaval, y la pompa de la 
vida de la corte, mostraron que las tendencias mundanas del Renacimiento y las 
reminiscencias de los tiempos paganos no se habían superado.19 

Julio III, que no era precisamente un asceta, según el juicio de Dudon;20 fue uno de los últimos 
papas renacentistas, al igual que Alejandro VI, Julio II, León X o Paulo III, entre otros. Estos 
pontífices mostraron actitudes y comportamientos propios de los magnates políticos de la 
época, como los placeres sensuales, el nepotismo, la ambición, el fanatismo o la intolerancia, 
pues actuaron fundamentalmente como soberanos renacentistas de los Estados Pontificios y 
como gobernantes seculares de la Iglesia. En cambio, no ejercieron un liderazgo espiritual ni 
ofrecieron modelos ejemplares de comportamiento.21  

En concreto, una de las primeras decisiones del cardenal Giovanni Maria Ciocchi del Monte 
fue mandar construir una capilla como sepulcro familiar en San Pietro in Montorio, como 
expresión del poder de la familia del Monte, aunque él fue enterrado en la cripta vaticana.22 
Asimismo, se construyó una residencia suburbana, villa Giulia, entre 1551 y 1553, con diseño 

 
18 Ricardo García Villoslada, San Ignacio de Loyola. Nueva biografía (Madrid: BAC, 1986), 827. 
19 Ludwig Freiherr von Pastor, History of the Popes, Vol. XIII (London: Kegan Paul, Trench, Trubner & Co., 
Ltd., 1924), 60-62. 
20 Paul Dudon, Saint Ignace de Loyola (Paris: Gabriel Beauchesne, 1934), 542. 
21 Juan María Laboa, La storia dei Papi. Tra il regno di Dio e le passioni terrene (Milano: Jaca Book, 2021). 
22 Claudia Conforti, “La cappella del Monte a San Pietro in Montorio a Roma”, en Vasari architetto, editado 
por C. Conforti (Milano: Electa, 1993), 129-142. 
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de Giacomo Barozzi da Vignola, actual Museo Nazionale Etrusco. Además, tuvo una vida 
personal un tanto escandalosa. Siendo legado pontificio en Parma y Piacenza, conoció a un 
chico, de algo más de 12 años, “un adolescente del que se había encaprichado”23 que “no trajo 
más que deshonra”, al que cobró un gran afecto “tan inexplicable como increíble”24 y lo 
convirtió en su protegido, colmándolo de beneficios y riquezas. Desde entonces se hizo 
acompañar por él, y lo hizo adoptar por su hermano Balduino con el nombre de Innocenzo 
Ciocchi del Monte.25 Una de las primeras decisiones como pontífice fue crear cardenal al joven 
Innocenzo, que aún no tenía 18 años, en el consistorio secreto del 30 de mayo de 1550, con 
protestas de los cardenales Reginald Pole y Gian Pietro Caraffa, provocando un escándalo en 
Roma cuando se supo la noticia. Además, lo nombró director de la casa de los catecúmenos y 
cardenal protector de la obra.26 Muerto Julio III en marzo de 1555, llevó una vida disoluta con 
escándalos y prisión hasta que murió en Roma el 3 de noviembre de 1577.27  

Por eso es más aleccionadora y edificante la devoción de Ignacio de Loyola al papado, pues 
siendo papas de este estilo con los que convivió, supo abstraer el papado de las personas 
concretas que lo encarnaron, y a esas personas, no por lo que hacían sino por lo que 
representaban, vinculó su vida y la Compañía de Jesús.28  

 
23 C. O'Neill y C. Viscardi, “Julio III”, en Diccionario Histórico de la Compañía de Jesús [DHCJ], ed. Charles E. 
O’Neill y Joaquín Mª. Domínguez (Roma/Madrid: Institutum Historicum Societatis Iesu/Universidad 
Pontificia Comillas, 2001), III, 2970. 
24 “He brought nothing but dishonor […], a love which was as inexplicable as it was incredible”, Pastor, 
History of Popes, 70. 
25 García Villoslada, San Ignacio, 875. 
26 García Villoslada, San Ignacio, 604. 
27 Pietro Messina, “Del Monte, Innocenzo”, en Dizionario Biografico degli Italiani, Vol. 38 (1990), Treccani, 
consultado el 12 de marzo de 2025, https://www.treccani.it/enciclopedia/innocenzo-del-monte_(Dizionario-
Biografico)/; “Innocenzo Ciocchi del Monte”, Cathopedia, consultado el 12 de marzo de 2025, 
https://it.cathopedia.org/wiki/Papa_Giulio_III; Pastor, History of Popes, XIII, 70-73. 
28 José María García Madariaga, Carisma fundacional de Ignacio de Loyola y obediencia especial al papa en la 
Compañía de Jesús (Loyola: Gráficas Izarra, 1981); Jesús Iturrioz, “Primer año de san Ignacio en Roma”, 
Manresa 60 (1988): 343-366; Manuel Ruiz Jurado, “Il rapporto tra il Papa e la Compagnia di Gesù”, in Ignazio 
di Loyola. Un mistico in azione, ed. Sandro Barlone (Roma: Città Nuova, 1994), 15-25; Wenceslao Soto 
Artuñedo, “Misión y misiones en San Ignacio”, Revista Librosdelacorte 14, n. 24 (2022): 373-404. 
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A pesar de lo anterior, Julio III, una vez llegado al solio pontificio se empeñó en continuar con 
la reforma de la Iglesia, ya en marcha, y tuvo una relación amistosa con la Compañía.29 Siendo 
cardenal-legado en el concilio de Trento, había conocido a tres de los fundadores de la 
Compañía, Diego Laínez, Alfonso Salmerón y Claudio Le Jay, y envió a la segunda 
convocatoria de Trento a Laínez y Salmerón, como teólogos pontificios. Después, al mismo 
Laínez y a Jerónimo Nadal, los mandó a la dieta de Augsburgo, como consejeros del cardenal 
Morone. Acogió favorablemente la propuesta del cardenal Morone e Ignacio de Loyola en 
1551 para la fundación del Colegio Germánico para formar clero católico alemán, cuya 
dirección fue encomendada a los jesuitas.  

Recién inaugurado el año jubilar, Ignacio de Loyola fue a rendir obediencia al nuevo papa, 
como prepósito general de la Compañía de Jesús, y solicitarle que los jesuitas y las personas 
asistidas espiritualmente por ellos pudieran obtener la indulgencia en cualquier sitio fuera de 
Roma. El papa concedió la gracia, pero otorgándole la facultad de establecer las condiciones 
para la consecución del jubileo.30 Esta concesión fue utilizada en junio de 1550, cuando una 
flota española, junto con barcos pontificios, malteses y florentinos, avanzó hacia Túnez para 
asaltar la fortaleza turca de Afrodisia – hoy El Kef –, defendida por el corsario musulmán 
Dragut. El virrey de Sicilia Juan de Vega dirigió esta empresa militar y el ejército fue asistido 
espiritualmente por el P. Diego Laínez. Ignacio quiso extender el jubileo a los soldados que 
luchaban contra los turcos, y el 1 de julio de 1550 envió al virrey y al ejército una carta, en la 
que comunicaba la concesión del jubileo a todos los que estaban ocupados lejos con la guerra 
“para gloria de Cristo y exaltación de la santa fe”.31 La campaña terminó con una brillante 
victoria del virrey sobre el corsario Dragut.  

El propio Ignacio parece que realizó la peregrinación a las siete iglesias caminando durante el 
invierno de este año jubilar, sin abrigo y sin preocuparse por la lluvia: “Sant Ignatio Lojola 

 
29 Pastor, History of Popes, 180-209; Dudon, Saint Ignace, 542. 
30 Pietro Tacchi Venturi, Storia della Compagnia di Gesù in Italia, vol II, parte 2, (Roma: La Civiltà Cattolica, 
1951), 537. 
31 Ignacio de Loyola, Roma, 9 julio 1550, en Sancti Ignatii de Loyola Societatis Iesu fundatoris epistolae et 
instructiones [EppIgn], vol. III, (Madrid: Gabriel López del Horno, 1903), 113-114.  
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nell'Anno Santo di Giulio Terzo à piedi di mezz' Inverno, e senza mantello, non curando la 
pioggia, le visitava”.32 [Ilustración 4] 

Durante su pontificado se fundaron también los colegios de Nápoles, Loreto y Burgos, y se 
proyectaron los de Chipre, Constantinopla y Jerusalén, que no llegaron a abrirse;33 los jesuitas 
fueron enviados a evangelizar Córcega y Etiopía; colaboraron en la Universidad de Ingolstadt, 
y en las deliberaciones del concilio de Trento.34 Además, por la bula Sacrae religionis (22 octubre 
1552) confirmaba y ampliaba los privilegios ya concedidos, entre ellos, el de conferir el grado 
de doctor a los escolares de los colegios jesuitas, sin tener que matricularse en una 
Universidad. 

No obstante, hubo una crisis en la relación entre los jesuitas y el papa, cuando en 1553 algunos 
españoles de la curia romana denunciaron ante el papa que algunos jesuitas habían sugerido 
al emperador que apremiase a las autoridades romanas para que quienes poseían beneficios 
curados fuera de Roma fuesen obligados a residir en el lugar del beneficio, según lo ordenado 
por Trento. Según transmitió Oliverio Manareo, el papa se indignó contra las supuestas 
maniobras de los jesuitas y los alejó de la curia papal. Ignacio de Loyola, aunque estaba 
seriamente enfermo, pidió una audiencia, en la que el papa quedó convencido de la inocencia 
de los jesuitas y le aseguró que seguiría ayudando a la Compañía, prometiéndole una ayuda 
de dos mil ducados anuales para el Colegio Romano que dos años antes había inaugurado.35 

Cuando murió Julio III Ignacio encargó a todos los jesuitas romanos que ofreciesen oraciones y 
misas e hiciesen penitencias para alcanzar de nuestro Señor un papa verdaderamente santo, 
reformador de la Iglesia y en todo conforme al corazón de Dios. 

 
32 Giuseppe Crispino, “Del Giubileo dell'Anno Santo”, en Del giubileo dell'Anno Santo. Sua Virtù, & Utilità. 
(Roma: Zenobj e Placho, 1700), 56. 
33 H. Lammens, "Découverte d'une Bulle de Jules III concernant les Saints Lieux et la Compagnie de Jésus", 
Études 70 (1897-1), 72-86. 
34 Dudon, Saint Ignace, 543. 
35 García Villoslada, San Ignacio, 581-582. 
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Roma se transformaba por la afluencia masiva de visitantes en los años jubilares.36 Para acoger 
a tantos peregrinos, un contemporáneo de san Ignacio, Felipe Neri, abrió el Hospicio de la 
Santísima Trinidad, administrado por la cofradía del mismo nombre que él mismo había 
fundado. La cofradía había comenzado su actividad el 16 de agosto de 1548 en San Girolamo 
della Carità con la ayuda de algunos jóvenes dirigidos por el sacerdote Persiano Rosa, 
mientras que la sede estaba en San Salvatore in Campo, donde llegó a acoger 600 peregrinos 
diarios en 1550. Después se trasladó a la iglesia de San Benedetto in Arenula que fue 
reconstruida y dedicada a la Santísima Trinidad, con el fin de atender a los peregrinos y a los 
enfermos.37 

También, en relación con este jubileo se puso en marcha otra iniciativa social en Roma, 
impulsada por Ignacio de Loyola, con vocación de longevidad. Hacia 1548 un sacerdote 
sevillano, Ferrante Ruiz, y dos españoles laicos (los navarros Antonio Bruno y su hijo Diego), 
amigos de Ignacio de Loyola y Diego Laínez, se ocuparon de atender a pobres extranjeros y 
peregrinos indigentes. Ruiz era capellán de Santa Caterina della Rosa, conocida como Santa 
Caterina dei Funari, sede de la confraternidad de las Vergini Miserabili, una de las obras de 
caridad puestas en marcha por iniciativa de Ignacio de Loyola. Comenzó a ofrecerles un techo 
en su propia casa de capellán, y después consiguió una casita cercana, donde obtuvo un gran 
reconocimiento con motivo del año jubilar de 1550. De ahí se trasladó a un edificio en Piazza 
Colonna, donde empezó a atender a dementes pobres en 1556, fundando para ello la Compagnia 
dei pazzerelli, en la iglesia de Santa Maria della Pietà que actualmente es la iglesia de los 
Bergamaschi.38 

Esta obra de caridad permaneció en Roma, pero en 1725 Benedicto XIII decidió cambiar el 
hospital a un edificio construido por Filippo Raguzzini en Via della Lungara, actual plaza della 

 
36 Sara Cabibbo y Alessandro Serra, Venire a Roma, restare a Roma. Forestieri e stranieri fra Quattro e Settecento 
(Roma: TiEPress, 2018). 
37 Vittorino Grossi, “Il Giubileo, viaggio nella Storia - 1525–1550 Verso il Concilio di Trento”, consultado el 
12 de marzo de 2025, https://www.vatican.va/jubilee_2000/pilgrim/documents/ju_gp_15052000-6_it.html. 
38 Renato Lefevre, “Cinquecento minore. Don Ferrante Ruiz e la compagnia dei poveri forestieri e pazzi”, 
Studi Romani 17, n. 2 (1969): 147-158. 
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Rovere y ordenó la transferencia de las competencias administrativas y médicas de la cofradía 
al comendador del vecino hospital del Santo Spirito.  

Pero el edificio de la Lungara estaba envejecido al tiempo que el Papa Pio IX, a mediados del 
siglo XIX, quiso dar otra orientación al tratamiento de estos enfermos. Para ello compró a la 
familia Barberini el amplio terreno que poseía al final de Janículo, desde la villa Barberini 
(origen de la actual residencia jesuita San Pietro Canisio) hasta el palacete Barberini (sede 
actual de las religiosas de Santa Maria Bambina) con un amplio jardín entre estos dos edificios 
(actualmente la universidad Urbaniana). El proyecto global era crear un gran complejo 
hospitalario en toda esa zona del Janículo, hasta el actual hospital Bambino Gesù, pero comenzó 
por ampliar con algunas habitaciones la antigua villa Barberini para instalar en ella a las 
enfermas de pago y aprovechar los jardines para trabajos terapéuticos de todos los enfermos. 
Cuando esta institución fue trasladada a Monte Mario, Propaganda Fide compró el terreno y 
vendió una parte a los jesuitas, que, recién inaugurada su nueva curia general en 1927, 
ampliaron la antigua villa Barberini para erigir una casa de Ejercicios, que después fue casa de 
escritores, y, actualmente, residencia jesuita San Pietro Canisio.39 

El jubileo de 1550 fue importante para la Compañía de Jesús, que, aunque sólo tenía 10 años de 
existencia, estaba en plena primera fase de desarrollo. En este año se produjeron algunos 
acontecimientos decisivos, especialmente: 

 Peregrinación a Roma de Francisco de Borja. 
 Durante su peregrinación puso la primera piedra de la iglesia del Gesù e impulsó el 

Colegio Romano. 
 Ignacio de Loyola convocó a los profesos durante el año jubilar para presentarles las 

Constituciones de la Compañía de Jesús y someterlas a una primera revisión. Aprovechando 
esta reunión, presentó su dimisión que fue rechazada. 

 
39 Lisa Roscioni, Il governo della follia: Ospedali, medici e pazzi nell'Età Moderna, (Milano: Bruno Mondadori, 
2003), 25-27; TraĴi e (ri)traĴi di un manicomio, ed. Franca Fedeli Bernardini (Roma: De Luca, 2003); Vinzia 
Fiorino, “Il manicomio di Roma Santa Maria della Pietà: (1548-1919)”, Mélanges de l'École Française de Rome 
116, n. 2 (2004): 831-881. 
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 El año de 1550 el papa firmó la bula Exposcit debitum, por la que se volvía a aprobar la 
Compañía de Jesús. No tiene relación con el jubileo, salvo que ocurrió el mismo año. 

 

4. Peregrinación de Francisco de Borja 

Francisco de Borja había ingresado en la Compañía el 2 de junio de 1546 en Gandía, y había 
hecho la profesión el 1 de febrero de 1548, con un permiso de Pablo III para conservar su 
puesto como príncipe durante tres años más. Peregrinó a Roma para ganar el jubileo de 155040 
con la intención de hacer pública su condición de jesuita a los pies de Ignacio. Pero tenía 
algunas dudas: si convenía que partiera en marzo, una vez que quedase libre de sus 
ocupaciones, o el 24 de junio, cuando el primogénito Carlos cumplía 21 años y podría firmar 
documentos públicos, entre ellos asignar 500 ducados de plata al Colegio Romano. No sabía si 
convenía viajar con séquito como un duque, pues prefería ir vestido de pobre. El provincial 
jesuita Antonio de Araoz dudaba también si convenía que antes del viaje recibiera la 
ordenación sacerdotal.41 

Ignacio sugirió que viajara en septiembre, para evitar el calor del verano, y, aunque dejaba a 
su discreción el modo de vestirse, sugería que  

“sería bien por ventura que viniese con gente, como al jubileo. Otra, que no viniese desposeydo de 
todo, para que por algunos años pudiese ayudar obras pías, como sería si los 500 ducados del collegio 
por vnos 10 o 12 años siruiesen para vna fábrica de yglesia o colegio”.42  

Dejaba al duque la elección sobre la ordenación, indicando que no había dificultad en que 
fuese en Roma.43  

 
40 Pastor, History of Popes, 177; Mario Scaduto, I tre viaggi di san Francesco Borgia (1510-1572), Civiltà caĴolica 4 
(1972): 423-434. cfr. Cándido Dalmases, El Padre Francisco de Borja (Madrid: Editorial Católica, 1983); Enrique 
García Hernán, San Francisco de Borja (Valencia: Institución  Alfonso el  Magnánimo, 1999); Enrique García 
Hernán y María del Pilar Ryan, coords., Francisco de Borja y su tiempo. Política, religión y cultura en la Edad 
Moderna (Buenos Aires / Roma: Albatros / Institutum Historicum Societatis Iesu, 2011). 
41 Antonio Araoz, Gandía 10 marzo 1549, Epistolae mixtae ex variis europae locis ab anno 1537 ad 1556 scriptae, 
tomus secundus (1549-1552) (Madrid: Agustín Avrial, 1899), 115, 119. 
42 Antonio Araoz, julio 1549, EppIgn, II, 501, carta 797. 
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Poco antes de partir, había obtenido el título de doctor en Teología el 20 de agosto en la 
universidad fundada por él en Gandía.44 De allí partió diez días después por la mañana, con la 
austera elegancia de un duque y grande de España, pues aún no había hecho pública su 
condición de jesuita. Formaban su comitiva y la de su hijo segundo, don Juan, no menos de 19 
criados y 9 jesuitas: Antonio Araoz, Francisco Estrada, Andrés de Oviedo, Diego Miró, Pedro 
de Tablares, Hércules Bucerio, Emmanuele Sa y Francisco de Rojas.  

La comitiva ducal se dirigió hacia el norte, atravesaba Cataluña, el Rosellón y Cerdaña, y cruzó 
el Ródano por Avignon, donde se quedó por enfermo el P. Miró acompañado por el P. Oviedo. 
Entró la comitiva en Italia y pasando por Génova llegó hasta Parma, cuya princesa Margarita 
de Parma (llamada la Madama), hija natural de Carlos V casada con el duque Octavio Farnese, 
nieto de Paulo III, quedó decidida a fundar un colegio de la Compañía. La comitiva llegó a 
Ferrara, donde tuvo el mayor de los recibimientos, pues el duque Hércules II de Este, era hijo 
de Lucrecia Borgia, tía abuela de Borja. El duque de Ferrara también decidió fundar allí un 
colegio de la Compañía. Llegaron a Florencia, cuyos duques también mostraron su deseo de 
patrocinar una casa de la Compañía.  

Quería entrar en Roma de noche, para no ser agasajado, pero en Viterbo supo, por un servidor 
del cardenal de la Cueva, que lo esperaban, y fue convencido de que se dejara festejar, pues no 
era un reconocimiento solo para su persona, sino también para su estirpe y el emperador. Así, 
el 23 de octubre de 1550 fue recibido a las afueras de la ciudad, por un cortejo de caballeros 
como el príncipe Fabrizio Colonna, y muchos españoles como el embajador don Diego 
Hurtado de Mendoza, con otros señores y prelados. 

Lo acompañaron a Santa María de la Strada, a cuyas puertas lo esperaba un recibimiento 
humanístico, pues el P. Andres de Freux le dedicó unos versos latinos. A continuación, lo 
recibió Ignacio en las camerette, y, para impedir que se arrodillara ante él, también Ignacio se 
arrodilló. [Ilustración 5] El 28 de octubre lo acogió en audiencia Julio III. Entre tantos 
encuentros sociales, también experimentó la mortificación, cuando días después recibió 

 
43 Ignacio a Araoz 9 julio 1549, EppIgn, II, 474, carta 770. 
44 García Villoslada, San Ignacio, 826. 



 

23 
 

humildemente una especie de corrección fraterna pública en el refectorio, conocida como 
“capelo”, por el hermano Antonio Rion, a quien Ignacio encargaba de darlos.45 

El 15 de enero de 1551 escribió al emperador explicándole su vocación en la Compañía, y 
pidiéndole su licencia para ser jesuita: 

“como su vasallo y criado, y comendador de la Orden de Santiago, sea servido de darme su imperial, 
graciosa y agradable licencia, para que, en estos pocos dias que me quedan de vida, pueda en alguna 
manera acordarme del tiempo perdido, y reconocer la miseria y peligro del presente, y proveer para la 
incertidumbre del venidero”.46  

Sin embargo, habiendo hecho público su cambio de estado, no fue ordenado en Roma, quizás 
por miedo a ser nombrado cardenal, ya que Julio III había manifestado esta intención cuando 
supo su condición de religioso. Borja pensó en retirarse a Jerusalén, pero Ignacio lo prefería en 
España, donde fue ordenado sacerdote el 23 de mayo de 1551, en Oñate (Guipúzcoa), y celebró 
la primera misa el 1 de agosto, en la capilla de la antigua casa-torre de Loyola. 

 

5. Iglesia del Gesù y Colegio Romano 

Respecto a las obras pías a las que Ignacio pensaba que podría ayudar, la primera era la iglesia 
de la Strada que era demasiado pequeña para acoger a la cantidad de gente que acudía, y era 
preciso hacer otra más grande. Había muchos personajes dispuestos a ayudar en Roma, pero 
se necesitaba alguien que iniciase, por ejemplo, donando 500 ducados durante algunos años. 
La segunda era el Colegio Romano, para el cual el hijo de Borja había prometido 500 ducados. 
El cardenal Alejandro Farnese estaba dispuesto a construirlo (finalmente, construyó la iglesia 
del Gesù), pero Ignacio prefería que el fundador fuese Borja.47 [Ilustración 6]  

 
45 García Villoslada, San Ignacio, 631. 
46 Borja al emperador, Roma 15 enero 1551, Monumenta Historica Societatis Iesu, Sanctus Franciscus Borgia, 6 
vol. [en adelante Borgia] (Madrid, Augusto Avrial / Gabriel López del Horno, 1894-1911), III (1908), 63-64. 
47 Ignacio a Araoz, 27 junio 1549, EppIgn, II, 448-449, carta 744. 
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El duque aceptó, gustoso, la propuesta:  

“En lo del collegio de Roma se ponen los medios que pensamos ser seruicio de N. S. y speramos que 
salra bien. Lo que agora se puede dezir es que se mire por una casa conueniente para este effecto, como 
V. P. sabe conuenir, la qual cueste de 600 asta 800 scudos, que, ahunque agora no sea tan buena, 
pues-[to que] se pueda ensanchar, bastara paral presente. Solo el lugar sea cómodo. Tanbien creo 
haura alguna forma para algún principio de renta”.48 

Desde Gandía había mandado 14.000 libras para la construcción del Colegio Romano,49 y al 
despedirse de Roma dejó para la iglesia y el colegio 3.200 ducados de oro, más, 1.500 ducados 
de oro que se cobrarían a mediado abril, con lo que Ignacio pudo inaugurar el colegio el 18 de 
febrero de 1551 en una casa alquilada en plaza de Aracoeli, probablemente donde ahora está el 
n. 5,50 cerca de otra iniciativa de Ignacio, la casa de catecúmenos, en una zona de la que 
permanece la fuente restaurada para el jubileo de 2025. Prometió que su hijo el marqués daría 
500 ducados de oro cada año en su vida y su hijo don Joan otros 500 durante 6 años y anunció 
que el emperador aportaría 1.200 durante 5 o 3 años. Además, hubo otros amigos que 
aportaron alguna contribución, como Ignacio de Villalobos, obispo de Esquilache; Mons. 
Tomás del Giglio, amigo de la Compañía y uno de los más influyentes ministros del cardenal 
Farnese; el cardenal de Ferrara Hipólito de Este, el cardenal de Coria Francisco de Mendoza, el 
cardenal de Brescia Duranto de Durantis.51 

Por lo que respecta a la casa profesa, al ver su austeridad y la estrechez de la iglesia de Santa 
María de la Strada, Borja pensó en construir una iglesia y una casa más amplia, y lo inició 

 
48 Borja a Ignacio, Gandía, 31 mayo 1550, Borgia II, 573, carta 1261. 
49 García Villoslada, San Ignacio, 827-832. 
50 Durante este año jubilar de 2025 se ha ejecutado el proyecto “Sant’Ignazio a Roma – pellegrini con il 
pellegrino – Progetto di valorizzazione permanente dei luoghi ignaziani di Roma”, que ha colocado 20 placas en la 
acera junto a otros tantos lugares ignacianos y jesuíticos, con un código QR para su explicación histórica. 
51 Pietro Pirri, L'Università Gregoriana del Collegio Romano nel primo secolo dalla restituzione: 1553-1824-1924 
(Roma: Tipografia Cuggiani, 1927); Ricardo García Villoslada, Storia del Collegio romano dal suo inizio (1551) 
alla soppressione della Compagnia di Gesù (1773) (Roma: Pontificia Università Gregoriana, 1954); Francisco de 
Borja Medina, “El P. Francisco de Borja y la financiación del colegio romano-borgiano” en Francisco de Borja 
y su tiempo, coord. Enrique García Hernán y María del Pilar Ryan (2011), 543-576. 



 

25 
 

colocando la primera piedra en un lugar cercano a la actual fachada, el 14 de diciembre de 
1550, con diseño de Nanni di Baccio Bigio.52 En aquella época, Borgia habría querido enterrar 
allí a sus antepasados papas: Calisto III y Alejandro VI, que, finalmente, serán trasladados a la 
iglesia de Santa Maria in Monserrato. 

Se iniciaron los trabajos, pero al faltar las otras limosnas prometidas (entre ellas las de los dos 
hijos de Borja) y por problemas por la reestructuración urbanística de la zona y con algunos 
vecinos como Muzio Muti da Parma, se suspendió su ejecución.53 La volvió a retomar Ignacio 
en 1554 una vez que adquirió terrenos y construcciones adjuntas, que fueron incorporándose a 
la vieja casa. Para ampliar Santa María de la Strada el cardenal Bartolomé de la Cueva ofreció 
sus caudales, y se contrató en primer lugar a Tomasso Giglio, pero no llegó a comenzar la 
construcción: 

“Y antes, uiendo que Mtro. Thomás de Giglio era tan circunspecto en el començar desta obra, temiendo 
que nunca acabaríamos, se hauia tenido forma cómo se le sacaçe de las manos esta empresa, sin que se 
offendiese nada, por póliça de lo obispo de Schilache, que Dios haya; y después por orden del cardenal de 
la Cueua, como su heredero, que quiere començarla con los 1000 [ducvados], deputados por el dicho 
obispo, y ayudar también, etc. Y hase también procurado que sea architecto Michael Angelo, que es el 
más célebre hombre que agora ay, ny por uentura ubo muchos años ha, en estas partes”.54 

Así que, invitado Michelangelo Buonarroti a encargarse de la obra, no sólo aceptó, sino que 
prometió trazar los planos y dirigir la construcción del templo gratis et amore Dei. «De la fábrica 
de la yglesia ha tomado cargo Michael Angelo por deuotión, que es el que tiene el assumpto principal de la 
obra de san Pedro, y es tenido por el hombre más señalado que ha hauido muchos tiempos ha».55 Pero por 
ciertos problemas, hubo que dar órdenes de cesar en la construcción, con lo que, muerto 

 
52 El proyecto de Miguel Angel Buonaroti no se conserva, pero sí el de Baccio Bigio de 1550, en la 
Bibliothèque Nationale de Paris: Jean Vallery-Radot, Le recueil de plans d'édifices de la Compagnie de Jésus 
conservé a la Bibliothèque Nationale de Paris (Rome: Institutum Historicum S. I., 1960) 21; Pietro Tacchi Venturi, 
Le case abitate in Roma da S. Ignazio di Loiola (Roma: Casa editrice Roma, 1899), 287-386. 
53 Manuel Ruiz Jurado, I luoghi di sant’Ignazio a Roma (Torino: Editrice Elledici, 2011), 76; Tacchi Venturi, 
Storia della Compagnia, II, 2, 546. 
54 Ignacio al P. Nadal, 14 junio 1554, EppIgn, VII (1907), 102-103. 
55 Ignacio al P. Nadal, 21 junio 1554, EppIgn, VII (1907), 136. 
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Miguel Angel en 1564, el proyecto fue abandonado.56 No se puede decir que Ignacio hubiese 
elegido el año de 1550 para iniciar la construcción de la iglesia, pero, con la peregrinación de 
Francisco de Borja, se fortaleció la ideal aunque aquel primer intento resultó “aparcado”. 
Finalmente, la iglesia será construida por quien la había iniciado, Francisco de Borja, siendo ya 
general. Con el patrocinio del cardenal Alessandro Farnese y la ayuda del príncipe 
Marcantonio Colonna y el cardenal Ottone Truchsess, en 1568 se inició la construcción de 
templo del Santísimo Nombre de Jesús.57 

 

6. Encuentro de profesos: revisión de las Constituciones y dimisión de Ignacio 

En una primera etapa (1539-1541) los primeros compañeros encartaron a Ignacio, y a J. Codure 
la redacción del proyecto de la nueva orden religiosa, pero tras la muerte del segundo, Ignacio 
continuó solo (1541-1547), hasta que recibió la inestimable ayuda de Juan Alfonso de Polanco 
(1547-1550), de manera que la tercera versión de las Constituciones, denominada A, estaba 
preparada al final de 1549.58 Era necesario recibir la opinión de los profesos, según un acuerdo 
del que hay un testimonio a posteriori en el documento denominado Conclusio sex sociorum, de 
4 de marzo de 1540.59 Para ello, aunque en 1545, Ignacio había intentado infructuosamente 
reunirlos, al año siguiente convino con Pedro Fabro, que una fecha adecuada para 
congregarlos sería la del jubileo próximo. Pero la muerte de Fabro y la imposibilidad de hacer 
venir a Javier hicieron decaer el proyecto, que fue retomado en 1548. Durante ese año y el 
siguiente escribió a los profesos, sin dar una orden perentoria, pidiéndoles que vinieran a 
Roma para 1550, año del jubileo, incluso Javier desde las Indias:  

 
56 García Villoslada, San Ignacio, 535. 
57 Pio Pecchiai, Il Gesù di Roma (Roma: Società grafica romana, 1952). 
58 García Villoslada, San Ignacio, 549; Leturia, “S. Ignazio”, II, 733. 
59 J. H. Amadeo y M. A. Fiorito, “La reunión en Roma de los años 1550-1551 y la elaboración de las 
Constituciones de la Compañía de Jesús I y II”, Stromata 40/3 (1984): 3-57. 
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«Fueron convocados por el Padre Ignacio los profesos que cómodamente podían venir, y algunos otros 
Padres, a una especie de Congregación general, en la que les mostraría las Constituciones para que 
ellos las anotasen o corrigiesen».60  

El objetivo era “...tratar de muchas cosas universales de la Compañía”,61 y, en concreto, consultarlos 
sobre las Constituciones, Además esperaba recibir información de las diversas partes.  

A los que suponía más reacios, como Nicolás de Bobadilla y Simão Rodrigues, los trató de un 
modo particular, especialmente al segundo. Al rey de Portugal le pedía el 5 de julio de 1550:  

«Pareciéndome que la venida por acá de Maestro Simón por algunos meses, sería de mucha 
importancia para nuestras cosas... por haberse de tratar de muchas que universalmente tocan a la 
conservación y buen proceder de la Compañía, no he querido dexar de representar mi deseo y suplicar 
humildemente a V. A. sea servido de le dar licencia para ello, desde este agosto hasta el marzo 
siguiente».  

El monarca se opuso a dejarlo partir y sólo a nuevas instancias de Ignacio le permitió ponerse 
en viaje, según testifica Polanco, al finalizar el año 1550. Entrado en Italia, Simão Rodrigues se 
encontró en Viterbo con Borja y Laínez, que regresaban ya de Roma. Por lo tanto, no pudo 
examinar muy despacio las Constituciones, ya que su llegada a la Ciudad Eterna tuvo lugar el 8 
de febrero y, pasado un mes, el 11 de marzo de 1551 avisan de Roma que el P. Simão ha 
partido para Portugal.62 

Había un problema de logística, pues la única casa en Roma era la de Nuestra Señora de la 
Strada, donde había que acomodarlos a todos. Para hacer sitio, en 1549 Ignacio sacó de Roma 
más de veinte sujetos destinándolos a los colegios que se estaban comenzando en Italia, con lo 

 
60 “Conuocantur a Patre Ignatio professi, qui commode poterant venire, aliqui praeterea Patres, quasi in 
generalem congregationem, vt ostenderet constitutiones, ac notarent si quid videretur”, Ephemerides (1546-
1557) de Jerónimo Nadal, año 1550, Monumenta Historica Societatis Iesu, Epistolae P. Hieronymi Nadal, tomus II  
(Matriti: Typis Augustini Avrial, 1899), 4. 
61 Polanco le escribe “ex commissione” a Rodrigues con fecha 2 julio 1550, EppIgn, III, 98. 
62 García Villoslada, San Ignacio, 827-829. 
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que redujo la comunidad solo a 50 miembros.63 Además, aumentó la disponibilidad de la casa 
con obras urgentes de adaptación y ampliación. La parte junto a la iglesia la reservó para el 
duque de Gandía y su séquito, abriendo una puerta directamente a la calle para una entrada 
independiente. También preparó algunas de las casuchas que había comprado para ampliar el 
terreno, para las que se improvisaron techos y paredes.64 Así, el conjunto de viviendas pudo 
acoger a 120 personas: los 30 del séquito de Borja y 90 jesuitas, pues consiguió reunir a la 
mayor parte de los convocados, que realizaron una predicación intensiva en Roma.65 

Los que participaron en la reunión fueron Ignacio de Loyola, Juan Alfonso de Polanco y 
Manuel Miona, que ya estaban en Roma, más los llegados a tiempo: Antonio Araoz, Andrés de 
Oviedo, Diego Miró, Francisco Estrada, Diego Laínez, Alfonso Salmerón y Andrés Frusio. 
Finalmente, Simão Rodrigues llegó el 8 de febrero y Nicolás Bobadilla estuvo esporádicamente 
algunos días de febrero y de abril, y, aunque no participaron de la reunión, escribieron, cada 
uno por su parte, sus “observaciones” a las Constituciones.66 No nos explicamos la ausencia de 
Paschase Broët puesto que desde 1546 estuvo en Bolonia y Ferrara, donde fue nombrado 
primer provincial de Italia el 5 diciembre 1551 y poco después, de Francia.67 

La reunión se celebró entre comienzo de 1551 (llegada de Salmerón) y el 4 de febrero, cuando 
parten los llegados de fuera. Examinaron el texto de las Constituciones y algunos, como Laínez, 
Salmerón, Bobadilla y Araoz, hicieron sugerencias por escrito.68 Se conserva una copia 
posterior de esas observaciones, en tono de sugerencias, y la mayor parte, 12 sobre 19, se 
refieren al Examen y no a las Constituciones propiamente dichas. Las observaciones recibidas, 
en general, fueron menores, con la intención de abreviar un poco el texto. Bobadilla las juzgó 
"un laberinto confuso" y excesivamente prolijas e hizo algunas indicaciones respecto a los 

 
63 Juan Alfonso de Polanco, Chronicon, en Monumenta Historica Societatis Iesu, Vita Ignatii Loiolae et rerum 
Societatis Iesu Historia, II, (Madrid: Agustín Avrial, 1984), 6, n. 5; 12, n. 18. 
64 Pietro Pirri, “La Topografia del Gesù di Roma e le vertenze tra Muzio Muti e s. Ignazio”, Archivum 
Historicum Societatis Iesu IX (1941): 177-217. 
65 Leturia, “S. Ignazio”, I, 613. 
66 Amadeo y Fiorito, “La reunión en Roma”, II, 247. 
67 J. P. Donnelly, “Broët (Brouay), Paschase”, en DHCJ, I, 552. 
68 Monumenta Historica Societatis Iesu, Monumenta Ignatiana Series III, Institutum Societatis Iesu, 3 vol. [en 
adelante Const] (Roma: Institutum Historicum Societatis Iesu, 1934-1938), 1, 390-396. 
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ejercicios de predicación de los escolares. Rodrigues criticó varios puntos, mostrando grande 
discrepancia sobre pasar las rentas de un colegio a otro llegando a decir: «Si esto ha de pasar así, 
mejor es desunir a Portugal de Castilla»69. Otros, pusieron algunos reparos a la renuncia de los 
bienes antes de la profesión y a diversos puntos referentes a los impedimentos para ser 
admitidos, a la expulsión, a la edad de la profesión y otros aspectos. El resultado de integrar 
las sugerencias que se estimaron necesarias, es el que suele llamarse Autógrafo de S. Ignacio, no 
porque todo haya sido escrito por él, sino porque fue validado por él y contiene anotaciones 
de su propia mano.70 Tras las modificaciones sugeridas, las Constituciones fueron aprobadas 
por la primera congregación general en 1558. [Ilustración 7] 

A Ignacio, la oportunidad le pareció buena para pedir ser relevado de sus funciones como 
prepósito o superior general, después de haberlo meditado largamente. Aunque al diseñar la 
Compañía optó por que el cargo de superior general fuese vitalicio, contra la práctica más 
habitual, en su caso, quizás quiso disipar cualquier sospecha para entonces y para el futuro de 
que lo había hecho en su propio beneficio. Esto explica su obstinada reticencia a aceptar el 
generalato en 1541, así como su renuncia en 1551. Sus razones fueron comunicadas por escrito, 
el 30 de enero de 1551, en las que, a la humildad, se unía ahora su mala salud:  

“En diversos meses y años, siendo por mí pensado y considerado... diré delante de mi Creador y 
Señor, que me ha de juzgar para siempre, cuanto puedo sentir y entender a mayor alabanza y gloria 
de la su divina majestad. Mirando realmente y sin pasión alguna que en mí sintiese, por los mis 
muchos pecados, muchas imperfecciones y muchas enfermedades, tanto interiores como exteriores, he 
venido muchas y diversas veces a juzgar realmente que no tengo... las partes convenientes para tener 
este cargo [de General] de la Compañía que al presente tengo por inducción e imposición de ella...”.71 

 
69 García Villoslada, San Ignacio, 737. 
70 García Villoslada, San Ignacio, 553-554. 
71 Roma, 30 enero 1551, EppIgn, III, 303-304. 
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Los problemas de salud eran reales, pues Gonçalves da Câmara confirma su mala salud 
durante 1550: “...el año de (15)50 estuvo [Ignacio] muy malo de una muy recia enfermedad que a juicio 
suyo, y aun de muchos, se tenía por la última […]”.72 

De hecho, al hacer la autopsia tras su muerte en 1556, se encontraron evidencias de 
enfermedades antiguas, como innumerables piedras o cálculos en pulmones, hígado, vena 
porta, riñones y vesícula, y el hígado endurecido, por lo que se ha diagnosticado su 
enfermedad como una “calculosis biliar con transmigración de los cálculos a la vena porta” y cirrosis 
hepática.73 

No obstante, su petición fue rechazada por unanimidad, salvo por Andrés de Oviedo, que, por 
empatía, comprendía los motivos para la renuncia y aconsejaba creerlos al haber sido 
expuestos por el propio Ignacio. Según Borja "habían decidido que no se hiciera ningún cambio y 
que su Paternidad tuviera paciencia y siguiera llevando la cruz con alegría". Ignacio se resignó, pero 
pronosticando que su propia cruz, sus limitaciones, también acabarían siendo una cruz para 
los demás: "yo llevaré la cruz, pero tengan por seguro que yo haré que ellos también la lleven".74 

 

7. La segunda fórmula del Instituto de la Compañía de Jesús 

El Papa Julio III aprobó la segunda Fórmula del Instituto o carta magna de la Compañía de 
Jesús, con la bula Exposcit debitum, de 21 de julio de 1550. En ella aprobaba, confirmaba y 
completaba todos los privilegios e indultos, otorgados por su antecesor Paulo III y añadía 
otros.  

 
72 Monumenta Ignatiana. Series quarta. Scripta de S. Ignatio. Fontes narrativi de Sancto Ignatio de Loyola et de 
Societatis Iesu initiis, 4 vol. [en adelante FN] ed. Dionisio Fernández Zapico y Cándido de Dalmases, (Roma: 
Monumenta Historica Soc. Iesu, 1943-1965), I, 408, n. 33. 
73 Gregorio Marañón, “Notas sobre la vida y la muerte de San Ignacio de Loyola”, Archivum Historicum 
Societatis Iesu 25 (1956), 134-155; Gregorio Marañón, “Notas sobre la vida y la muerte de San Ignacio de 
Loyola.”, Anuario del Instituto Ignacio de Loyola, 17 (2010), 355–374; Dalmases, “La muerte de san Ignacio”, 
Razón y Fe 154 (1956): 9-28. 
74 Leturia, “S. Ignazio”, II, 737. 
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¿Por qué esta segunda aprobación? El diseño de la Compañía de Jesús fue decidido en las 
deliberaciones de Roma de marzo a junio de 1539,75 tras las cuales, Ignacio “en pocos días redactó 
el texto de la Fórmula o compendio del Instituto, reduciendo los elementos esenciales a cinco puntos”. Es 
lo que se conoce como Quinque Capitula,76 que sólo trata los aspectos principales del nuevo 
esquema de vida religiosa, sin entrar en detalles. Su contenido fue aprobado verbalmente el 3 
de septiembre de 1539 y sancionado oficialmente por la bula Regimini Militantis Ecclesiae de 27 
de septiembre de 1540.  

Pero cuando la Compañía empezó a repartirse por el mundo, el diálogo con la realidad, en su 
deseo de servir mejor a la sociedad y a la Iglesia, los obligó a considerar aspectos que no 
habían podido tener en cuenta, o, incluso, habían excluido. Por ejemplo, el concepto de colegio 
como residencia de jesuitas en formación acabó convirtiéndose en una institución para formar 
a jesuitas y no jesuitas (1546, Gandía) e incluso para educar solo a no jesuitas (1547, Messina), 
algo descartado en el borrador de las Constituciones de 1541. Ignacio, cuando se encontró con 
el potencial apostólico de los colegios, los asumió, como casas secundarias, pues las 
importantes eran las casas profesas, pero los colegios acabaron siendo las casas tipo de los 
jesuitas y cambiaron el primer proyecto de Compañía fundado sobre todo en la pobreza 
radical y en la itinerancia “a la apostólica”:77 “discurrir por unas partes y otras del mundo, adonde 
fueren imbiados por el Sumo Pontífice o sus Superiores”.78  

Otra de las novedades en los diez primeros años de vida es la composición de la Compañía. El 
grupo fundador estaba compuesto exclusivamente por sacerdotes con una formación de 
calidad. A ellos se unieron jóvenes con deseos de adquirir ese perfil, u otros no tan jóvenes, 
que ya lo poseían, pero también se ligaron algunos, ya sacerdotes, pero sin la formación de 
calidad, y sin edad y capacidad para adquirirla, y otros sin deseo de ordenarse sacerdotes, 

 
75 Juan Antonio Guerrero Alves y Óscar Martín López, “Un ejemplo: la deliberación de los primeros jesuitas 
en 1539”, en Conversación espiritual, discernimiento y sinodalidad, (Maliano: Editorial Sal Terrae, 2023) 49–60.  
76 San Ignacio de Loyola, Obras Completas, transcripción, introducciones y notas de Ignacio Iparraguirre y 
Cándido de Dalmases, [en adelante Obras] (Madrid: BAC, 19773), 416-422. 
77 Wenceslao Soto Artuñedo, “El apostolado ignaciano de la educación: Institutio puerorum para la 
reformatio mundi”, Manresa 89 (2017): 317-328. 
78 Obras, Constituciones de la Compañía de Jesús, 588. 
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pero atraídos por el proyecto de la Compañía. Ignacio los incorporó como fuerzas auxiliares 
de la Compañía, a los sacerdotes, como coadjutores espirituales, para ayudar en tareas 
presbiterales rutinarias, y a los laicos como coadjutores temporales, para ayudar en los tareas 
domésticas y materiales. Esto fue bendecido por Paulo III en el breve Exponi nobis, de 5 de 
junio de 1546.79  

Estos son algunos de los cambios más significativos que se presentaron en el primer decenio 
de vida de la Compañía. Ignacio y los primeros jesuitas no se ataron a una letra escrita en un 
contexto determinado, sino que ampliaron su horizonte adaptándose a nuevas realidades, 
pues el carisma fundacional no se agota es una cristalización histórica, sino que es un espíritu 
vivo que hay que encarnar en cada momento y lugar. Este modo, estilo, o espiritualidad, tiene 
que buscar creativamente, cómo ayudar mejor a la sociedad y a la Iglesia, según la inspiración 
propia original.  

Para sancionar algunos de estos cambios Ignacio pidió la aprobación pontificia, que llegó con 
la bula Exposcit debitum. Posteriormente, encuentros con otras realidades obligaron a la 
Compañía a ser flexible en la aplicación de su legislación, pues no cabían en sus 
prescripciones, como la asunción del servicio eclesial de penitenciarios o confesores en la 
basílica San Pedro del Vaticano, solicitado por Pío V a Borja en junio de 1569,80 o la aceptación 
de misiones con nativos en Sudamérica, desde 1572, en cuanto que eran parroquias con 
financiación regular.81 Otra excepción más sorprendente fue la aceptación del colegio de 
Navalcarnero (Madrid, España) por parte de Laínez en 1562, con una cuantiosa dote, muy 
necesaria para ayudar al colegio de Alcalá de Henares, que resultó una obra muy 
problemática, un regalo envenenado, al tratarse de un beneficio eclesiástico con cura de almas, 

 
79 Antonio M. ª Aldama, “De coadiutoribus in mente et in praxi Sancti Ignatii.” Archivum Historicum 
Societatis Iesu, 38 (1969), 389-430; Jesús M.ª Granero, “Los hermanos coadjutores”, Manresa 44 (1972): 5-24. 
80 Archivum Romanum Societatis Iesu, Roma, 245, 1-3: Penitenziaria; Antonio Astrain, Historia de la 
Compañía de Jesús en la Asistencia de España, 7 vols. (Madrid: Razón y Fe, 1902-1925), II (19122), 326-327. 
81 Wenceslao Soto Artuñedo, “Las misiones con guaranís: relación respetuosa entre pueblos”, Comillas 
Journal of International Relations 29 (2024): 21-40. 



 

33 
 

una parroquia. Era algo prohibido en las Constituciones,82 y concretamente vetado para el 
futuro por el decreto 59 de la congregación General II (1565).83 

La preparación de la nueva aprobación se hizo en paralelo con la redacción de las 
Constituciones entre 1546 y 1549, con un esfuerzo notable por parte de Ignacio y su secretario 
Juan Alfonso de Polanco. En 1549 estaba ya casi preparada la bula en la cancillería de Paulo III, 
pero fue publicada por su sucesor Julio III el 21 de julio del Año Santo 1550.84 

En el exordio ya se indican las razones para esta nueva bula: Confirmar lo que ya había 
concedido Paulo III; incorporar otras concesiones hechas por él, como la facultad de admitir 
coadjutores espirituales y temporales, (Exponi nobis super, 5 de junio 1546) y los privilegios 
relacionados con el gobierno y ministerios de la Compañía (Licet debitum, 18 de octubre de 
1549); y clarificar más algunos aspectos, recogiendo la experiencia de los primeros años:  

“quisiéramos confirmar la Fórmula con la que se desea expresar más exacta y distintamente el 
Instituto de la antedicha Compañía, tal como ha enseñado la experiencia y el uso, aunque 
manteniendo el mismo espíritu”.85  

La bula Exposcit debitum (1550) es similar a la Regimini militantis Ecclesiae (1540) pero contiene 
retoques y adiciones de alto valor, precisando más, por ejemplo, el fin de la Compañía. La 
primera bula dice que la Compañía ha sido fundada principalmente «para aprovechar a las almas 
en la vida y doctrina cristiana, para propagar la fe por medio de la pública predicación y el ministerio de 
la palabra de Dios» etc. En la segunda se intercala una expresión nueva, «la Compañía ha sido 
fundada principalmente para la defensa y propagación de la fe». Este es un elemento indicador de 
que la Contrarreforma va teniendo conciencia de sí misma y que la Compañía la asume, 
aunque no fue fundada originalmente para ello. También aclara el sentido profundo del voto 

 
82 “En Colegios de la Compañía no deben admitirse curas de animas ni obligaciones de Missas […] como ni en las 
Casas o iglesias de la Compañía Professa”, Obras, Constituciones, n. 324; “las personas desta Compañía no deben 
tornar cura de animas ni menos cargo de mugeres religiosas”, Obras, Constituciones, n. 588. 
83 “Quon ad unionem beneficiorum, quae curam animarum habent, pertinet, definitum est: ut in futurum 
non admittantur”, Inst. II, 207. 
84 Leturia, “S. Ignazio”, II, 734. 
85 “Proemio” Exposcit debitum, de 21 de julio de 1550, Const. I, 375-382. 
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de obediencia al papa: «para mayor devoción nuestra hacia la Sede Apostólica... y para más cierta 
dirección del Espíritu Santo». 

También se hace expresa mención de la reconciliación de desavenidos como parte de la misión 
de la Compañía,86 al mismo tiempo que añade las obras de caridad:87  

“Y también manifiéstese preparado para reconciliar a los desavenidos, socorrer misericordiosamente y 
servir a los que se encuentran en las cárceles o en los hospitales, y a ejercitar todas las demás obras de 
caridad, según que parecerá conveniente para la gloria de Dios y el bien común”.  

Está más claramente expresado el carácter presbiteral de la Compañía, dándose por supuesto 
que todos serán sacerdotes: “Todos los compañeros, puesto que han de ser presbíteros estarán 
obligados a rezar el oficio divino, según el rito común de la Iglesia, pero en particular, no en común o en 
coro”. Incluye la diferencia entre profesos y coadjutores, el carácter de sus alumnos y otros 
puntos. Posteriormente, ya no se producirán cambios sustanciales.88 Según Astrain:  

«Comparada esta aprobación con la de Paulo III, se ve que le hace notables ventajas... Pone en mano 
del P. General el gobierno supremo y la resolución definitiva de todo, excluyendo el sistema capitular, 
usado habitualmente en otras religiones. La obediencia que los súbditos deben al Superior está más 
claramente determinada... Fue, pues, este documento pontificio un verdadero progreso en la 
fundación de la Compañía, pues en él se precisaron de tal modo los caracteres y lineamentos de la 
Orden, que ya era imposible desviarla de su fin sin destruirla enteramente... No es maravilla que la 
quinta Congregación general (noviembre 1593-enero 1594) declarase substanciales todas las cosas 

 
86 Michele Papaluca, «Pacificar y poner en concordia». Un modello di riconciliazione nella primitiva 
Compagnia di Gesù (1539-1575)”, (Tesina de Licenciatura en Teología Espiritual, Universidad Pontificia 
Comillas, Madrid 2017, 34. 
87 Antonio M.ª Aldama, “¿Enumera la Fórmula del Instituto al mismo nivel, los ministerios espirituales y las 
obras de caridad?”, Información S.I. 8 (1976): 250-255. 
88 Antonio M.ª Aldama, Notas para un comentario a: La Fórmula del Instituto de la Compañía de Jesùs (Roma: 
Centrum Ignatianum Spiritualitatis) 1981; J. Corella, «Fórmula del Instituto», en Constituciones de la 
Compañía de Jesús. Introducción y notas para su lectura, ed. S. Arzubialde, J. Corella, J.M. García-Lomas 
(Bilbao/Santander/Madrid: Mensajero/Sal Terrae/Catedra de Espiritualidad Ignaciana –Universidad 
Pontificia Comillas, 1993), 30-40; M. A. Fiorito y A. Swinnen, “La fórmula del Instituto de la Compañía de 
Jesús (introducción y versión castellana)”, Stromata, 33, n. 3/4 (2019): 249-286. 
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expresadas en la bula de Julio III, y que ésta haya sido siempre mirada como la piedra angular de 
nuestro Instituto».89 

 

8. Conclusión 

Siguiendo la tradición secular, se celebró el año jubilar de 1550. Ignacio se sintió tan enfermo 
que pensaba en la muerte con mucha alegría, por el sentimiento de liberación que supondría, 
como un pregusto del goce celestial. Ese mismo año repetía que ya se le habían concedido las 
tres gracias que había pedido al Señor para antes de su muerte: la aprobación de su libro de 
Ejercicios Espirituales, la aprobación del Instituto de la Compañía por la Santa Sede, y la 
redacción de las Constituciones.90 La primera había sido concedida por el breve de Pablo III 
Pastoralis officii, de 31 de julio de 1548; las otras dos se cumplieron el año santo de 1550, pero el 
santo fundador siguió viviendo y gobernando la Compañía otros 6 años. 

La Compañía reemprendía su travesía con la experiencia de los diez años anteriores, 
perfilando mejor su propia definición y posibilitando la incorporación de nuevos miembros, 
algunos de los cuales veían la luz ese mismo año, como Estanislao de Kostka, que más tarde 
peregrinaría a Roma para hacerse jesuita en la condición de novicio indiferente. [Ilustración 8] 
Vieron la luz otros futuros jesuitas insignes, entre ellos: el morisco Ignacio de las Casas (1550-
1608), el teólogo Tomás Sánchez (1550-1610), el misionero mártir en la India Rodolfo 
Acquaviva (1550-1583), el misionero creador de las reducciones en Paraguay Diego de Torres 
Bollo (1550-1638). Otra buena noticia de este año jubilar es que el 19 de febrero se comenzó a 
habitar la primera casa exenta como noviciado, la primera casa de probación de la Compañía, 
en Messina.91  

 

 
89 Astrain, Historia de la Compañía, I (19122), 133-34. Las dos bulas, en Const., 24-32, 373-383; García Villoslada, 
San Ignacio, 135. 
90 “Praefatio Patris Natalis in acta Patri S. Ignatii” FN, I, 354-355; Leturia, “S. Ignazio”, II, 733. 
91 Manuel Ruiz Jurado, Orígenes del noviciado de la Compañía de Jesús (Roma: Institutum Historicum Societatis 
Iesu, 1980), 69. 
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[Ilustración 1]. Papa Francisco, Apertura de la Puerta Santa, 24 de diciembre de 2024. 
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[Ilustración 2]. Giotto, Bonifacio VIII proclama el jubileo de 1300, fresco, Basílica de San Juan de 
Letrán. 
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[Ilustración 3]. Papa Julio III, Estatua en la plaza de la catedral de Perugia. 
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 [Ilustración 4]. Antoine Lafréry, Peregrinación de las siete iglesias de Roma, grabado, 1575. 
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[Ilustración 5]. Andrea Pozzo, San Ignacio de Loyola recibe a San Francisco de Borja, Iglesia de San 
Ignacio. 
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[Ilustración 6]. Antonio Tempesta, El Colegio Romano en su ubicación definitiva y la iglesia del Gesú 
con la antigua casa profesa, Pianta di Roma, 1593. 
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[Ilustración 7]. Portada del manuscrito de las Constituciones de la Compañía de Jesús, Archivum 
Romanum Societatis Iesu. 
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[Ilustración 8]. Manuel Gómez-Moreno, San Estanislao de Kostka, comunidad jesuita de la 
Cartuja, Granada. 
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La ricerca del vero: Giovanni Girolamo Saccheri SJ alle soglie della 
Geometria non Euclidea 

di Marco Emanuele 

Riassunto  
Questo articolo intende analizzare il ruolo del matematico gesuita Giovanni Girolamo Saccheri S.J. 
(Sanremo, 5 settembre 1667 - Milano, 25 ottobre 1733) nella storia della geometria e in relazione alla 
nascita delle geometrie non euclidee. Dopo aver proposto una notizia biografica e un inquadramento 
del Saccheri nella tradizione propria della Compagnia di Gesù dello studio della logica e della 
matematica, l'articolo offre alcune chiavi di lettura critica del Libro I dell’Euclides ab omni naevo 
vindicatus: sive conatus geometricus quo stabiliuntur prima ipsa universae Geometriae Principia.1 
In tale prospettiva, viene messo in evidenza come l’approccio di Saccheri sia da comprendere non solo 
all’interno del dibattito scientifico del suo tempo, ma anche alla luce della visione ignaziana del 
rapporto tra fede, ragione e ordine del creato, che ispirava sia la ricerca scientifica sia il gesto educativo 
quale forma di servizio a Dio.  
L'articolo descrive, inoltre, la rilevanza del contributo innovatore di Saccheri alla luce della sua capacità 
di anticipare, con Euclides ab omni naevo vindicatus,2 di oltre un secolo le direzioni che la ricerca 
matematica avrebbe intrapreso: viene messo in rilievo che l'apporto di Saccheri nulla ha da invidiare a 
quello offerto nello stesso ambito da altri matematici illustri, come János Bolyai o Nikolaj Ivanovič 
Lobačevskij.  
Viene infine sottolineato come l'impatto culturale dell'opera di Saccheri meriti di essere considerato al 
pari di quello prodotto da altri scienziati gesuiti più noti, come Cristoforo Clavio o Angelo Secchi. La 
figura di Saccheri si inserisce a pieno titolo in un'ampia tradizione di Gesuiti che, operando in ambito 
scientifico, hanno contribuito, in epoche diverse, a un’intelligenza critica della realtà fondata su rigore 
logico, apertura spirituale e dedizione educativa.  

 
 
Abstract 
This article aims to analyze the role of Jesuit mathematician Giovanni Girolamo Saccheri S.J. (Sanremo, 
5 September 1667 – Milan, 25 October 1733) in the history of geometry and in relation to the emergence 
of non-Euclidean geometries. After providing some biographical information and contextualizing 

 
1 Giovanni Girolamo Saccheri, Euclides ab omni naevo vindicatus: sive conatus geometricus quo stabiliuntur prima 
ipsa universae Geometriae Principia, (Milano: Typhographia Pauli Antonii Montani, 1733). 
2 Giovanni Girolamo Saccheri, Euclide vendicato da ogni neo, a cura di V. De Risi (Pisa: Scuola Normale 
Superiore, 2011). 
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Saccheri within the Society of Jesus' tradition of studying logic and mathematics, the article offers some 
critical insights into Book I of Euclides ab omni naevo vindicatus: sive conatus geometricus quo stabiliuntur 
prima ipsa universae Geometriae Principia. 
In this perspective, it is highlighted how Saccheri's approach should be understood not only within the 
scientific debate of his time, but also in the light of the Ignatian vision of the relationship between faith, 
reason and the order of creation, which inspired both scientific research and education as forms of 
service to God.  
The article also describes the significance of Saccheri's innovative contribution in light of his ability to 
anticipate, with Euclides ab omni naevo vindicatus, the directions that mathematical research would take 
over a century later: it is emphasized that Saccheri's contribution is in no way inferior to that offered in 
the same field by other illustrious mathematicians, such as János Bolyai or Nikolaj Ivanovič 
Lobačevskij.  
Finally, it is emphasized that the cultural impact of Saccheri's work deserves to be considered on a par 
with that produced by other more famous Jesuit scientists, such as Cristoforo Clavio or Angelo Secchi. 
Saccheri's figure fits perfectly into a long tradition of Jesuits who, working in the scientific field, 
contributed, in different eras, to a critical understanding of reality based on logical rigor, spiritual 
openness and educational dedication.  
 
Parole chiave 
Giovanni Girolamo Saccheri, Geometrie non euclidee, Euclides ab omni naevo vindicatus,  
Compagnia di Gesù, Logica, Storia della geometria, Fede e ragione, Tradizione scientifica gesuitica. 
 
Keywords 
Giovanni Girolamo Saccheri, Non-Euclidean geometries, Society of Jesus, Euclides ab omni naevo 
vindicatus, Faith and reason, rigor, History of geometry, Jesuit scientific tradition. 
 
 
 

"Nei primi decenni del nostro secolo non è difficile trovare presso parecchi autori, ora in 
gran parte dimenticati, svariate traccie di tentativi, più o men bene riusciti, d'una 
ricostruzione razionale dei principi della Geometria, secondo quell'indirizzo che, iniziato da 
Legendre, fu poi seguito da Lobachevsky fino al suo più perfetto svolgimento. Ma a misura 
che si risale indietro nel tempo questi tentativi, se non si fanno più radi, appaiono tuttavia 
sempre più manchevoli, e fondati su petizioni di principio che non isfuggono all'esame più 
sommario. Parmi perciò degnissimo di menzione un libro che porta la data del 1733 ed una 
buona metà del quale è dedicata ad una critica veramente accurata e profonda del postulato 
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d'Euclide, critica nella quale vengono messi in sodo alcuni dei principi più fondamentali 
dell'odierna teoria delle parallele, in quella stessa forma, può dirsi, in cui si potrebbero oggi 
enunciare da noi."3 

Con queste parole, il matematico italiano Eugenio Beltrami (Cremona, 1835 - Roma, 1900) 
inizia la sua recensione dell'Euclide vendicato da ogni neo, opera alla quale era stato introdotto 
dall'erudito gesuita Angelo Manganotti S.J., che ne aveva colto il valore scientifico e l'aveva 
descritta come un testo da riscoprire. Chi era, dunque, l'autore dell'Euclide vendicato? E quale 
fu il suo ruolo nel contesto culturale del suo tempo?  

Giovanni Girolamo Saccheri nacque a Sanremo nel 1667. Entrato in Compagnia di Gesù nel 
1685, iniziò la propria formazione presso il noviziato dei Gesuiti di Genova e portò a termine 
gli studi presso il Collegio di Brera a Milano. Lì ricevette l'ordinazione sacerdotale e in seguito 
divenne docente di filosofia e teologia presso i Collegi gesuiti di Cremona, Milano, Torino e 
Pavia, dove si dedicò anche all'insegnamento della matematica. 

I rapporti personali e le collaborazioni intellettuali che ebbe modo di stringere testimoniano la 
stima di cui egli godeva da parte dei matematici suoi contemporanei: a Brera studiò 
matematica con Tommaso Ceva (Milano, 1648 - 1737), di cui conobbe anche il fratello Giovanni 
(Milano, 1647 - Mantova, 1734). Tenne un rapporto epistolare con Vincenzo Viviani (Firenze, 
1622 - 1703), matematico e astronomo, allievo di Evangelista Torricelli (Roma, 1608 - Firenze, 
1647) e di Galileo Galilei (Pisa, 1564 - Arcetri, 1642).4  

 
3 Eugenio Beltrami, “Un precursore italiano di Legendre e di Lobačevskij,” Rendiconti della Reale Accademia 
dei Lincei, serie IV, vol. 5 (1889), 441–442. 
4 La maggior parte delle notizie circa la vita di Saccheri si possono leggere nella biografia scriĴa dal gesuita 
F. Garambana S.J. (1669 - 1739). Si possono trovare notizie anche nell’introduzione a G. Saccheri, Logica 
Dimostrativa a cura di M. Mugnai e M. Girondino (Pisa: Edizioni della Normale, 2012). Di proficua leĴura 
risulta anche A. Pascal, "Girolamo Saccheri nella vita e nelle opere", Giornale di matematiche di BaĴaglini 52 
(1914), 229–251. 
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L'esperienza di studente in un Collegio della Compagnia di Gesù offrì a Saccheri l'opportunità 
di confrontarsi approfonditamente con la geometria euclidea. Nella Ratio Studiorum del 1599,5 
che tracciava l'ordinamento degli studi presso i Collegi dell'Ordine, era previsto infatti che il 
docente 

Spieghi in classe agli studenti di fisica gli Elementi di Euclide per circa tre quarti d'ora, e dopo che 
per due mesi si saranno alquanto istruiti in essi, spieghi qualcosa di geografia, della sfera, o ciò che 
sono soliti ascoltare volentieri; e lo faccia ogni giorno, insieme ad Euclide, o a giorni alterni. 

Le indicazioni contenute nella Ratio Studiorum erano il frutto di un lungo processo redazionale, 
che constò dell'elaborazione di tre diverse bozze, alle quali contribuì la riflessione collettiva di 
numerosi Gesuiti docenti nei Collegi.6 Fra questi influì profondamente Cristoforo Clavio 
(italianizzazione di Christoph Schlüssel) (Bamberg, 1538 - Roma, 1612). Giunto a Roma per i 
propri studi di teologia presso il Collegio Romano, Clavio vi rimarrà come docente di 
matematica per oltre 45 anni. Matematico di altissimo spessore, ricevette da Papa Gregorio 
XIII l'incarico di presiedere la Commissione Pontificia per la riforma del Calendario Giuliano. 
Il lavoro da lui svolto, sostenuto da oltre mille pagine di dimostrazioni nelle opere Novi 
calendarii romani apologia (1588) e Romani calendarii a Gregorio XIII restituti explicatio (1603), portò 
alla promulgazione del Calendario Gregoriano, in uso in gran parte del mondo 
contemporaneo. Fu lui, inoltre, a introdurre nell'Astrolabium (1593) la notazione che prevede 
l'utilizzo del punto/virgola per separare la parte intera di un numero da quella decimale. 

Sebbene non vi siano evidenze storiche che Clavio abbia contribuito direttamente alla 
redazione della Ratio Studiorum, nelle bozze del documento pubblicate nel 1586 e nel 1591 si fa 

 
5 Occorre soĴolineare che la Ratio atque Institutio Studiorum Societatis Iesu è parca di indicazioni circa 
l'insegnamento della matematica; oltre a un'indicazione circa gli argomenti da traĴare, riportata in citazione, 
vi sono un invito alla discussione pubblica di problemi e uno alla pratica della repetitio. 
6 RispeĴo alla storia editoriale della Ratio, si suggerisce la consultazione di Gabriel Codina Mir, S.J., “Our 
Way of Proceeding in Education: The Ratio Studiorum,” in Ignatian Pedagogy: Classic and Contemporary Texts 
on Jesuit Education from St. Ignatius to Today, a cura di José A. Mesa, S.J. (Chicago: Loyola Press, 2017), 103–
127 (pubblicato originariamente nel 1999); John W. O’Malley, “The Ratio Studiorum of 1599: A Basic 
Overview,” in Ignatian Pedagogy: Classic and Contemporary Texts on Jesuit Education from St. Ignatius to Today, a 
cura di José A. Mesa, S.J. (Chicago: Loyola Press, 2017), 129–140 (pubblicato originariamente nel 1999). 
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esplicita menzione di lui e la posizione ivi espressa circa l'importanza dello studio della 
matematica quale prerequisito della comprensione di fenomeni fisici e astronomici concorda 
con quella presentata dallo stesso Clavio nel Modus quo disciplinae mathematicae in scholis 
Societatis possent. 

Clavio riteneva che l'importanza della matematica derivasse dalla capacità di tale disciplina di 
tracciare un ponte fra la teologia e le scienze naturali: come per la teologia, l'oggetto dello 
studio della matematica è astratto ma, come per le scienze naturali, essa può essere applicata 
all'indagine della realtà. Nella prefazione al suo In Sphaeram Ioannis de Sacro Bosco 
Commentarius (1581), egli si riferiva alla matematica come l'unica disciplina, ad eccezione della 
teologia, che rendesse possibile una conoscenza perfetta. Pertanto, secondo Clavio, 
l'insegnamento della matematica era in totale accordo con l'ideale di Humanitas caratteristico 
dell'Educazione Gesuita.7 

Questa concezione della matematica quale via alla perfetta conoscenza era la stessa, accettata 
da larga parte dei matematici dell'epoca, per cui gli Elementi di Euclide rappresentavano una 
descrizione della realtà e una trattazione dell'unica geometria possibile e “autentica”. Sarà 
soltanto David Hilbert, con la pubblicazione dei Grundlagen der Geometrie (1899), a superare il 
punto di vista empirico-intuitivo per costruire la geometria quale sistema assiomatico formale, 
basato esclusivamente sul funzionamento logico del sistema. 

In pieno accordo con la prospettiva descritta, l'indicazione contenuta nella Ratio Studiorum a 
proposito dello studio degli Elementi è influenzata da Clavio, autore dell'Euclidis Elementorum 
Libri XV (1574), un commentario più volte riedito e ampliato. In tale opera egli propone una 
traduzione più accurata di quelle medioevali degli Elementi, che integra con le considerazioni 
critiche proprie e dei matematici che lo avevano preceduto. 

 
7 Ci si riferisce all'Humanitas indicata quale dimensione costitutiva dell'Educazione Gesuita da Diego 
Ledesma, che richiamava all'importanza di dare "ornamento, splendore e perfezione alla natura razionale 
dell'umanità" ripresa poi da Peter-Hans Kolvenbach, "The Jesuit University in the Light of the Ignatian 
Charism", in Ignatian Pedagogy: Classic and Contemporary Texts on Jesuit Education from St. Ignatius to Today, a 
cura di José A. Mesa, S.J., 129–140 (Chicago: Loyola Press, 2017), 496–515. 
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Il testo di Clavio ebbe un impatto straordinario: gli storici della matematica lo considerano uno 
dei lavori più rappresentativi e noti dell'epoca rinascimentale. Utilizzato a lungo nei Collegi 
della Compagnia di Gesù, fu fondamentale anche per la formazione e l'opera di Saccheri: 
quando quest'ultimo inserisce in un proprio testo una citazione degli Elementi di Euclide, il 
riferimento è quasi sempre all'edizione di Clavio, alla quale era stato introdotto dal proprio 
maestro, il gesuita Tommaso Ceva. 

L'interesse di Saccheri per l'opera di Euclide è testimoniato soprattutto dalla sua 
partecipazione al dibattito aperto circa la "questione delle parallele": se i matematici avevano 
storicamente accettato i primi quattro postulati euclidei come assiomi evidentemente veri, il 
quinto postulato, anche noto come "postulato delle parallele", era stato oggetto di critica, 
perché complesso e più simile a un teorema da dimostrare che a un postulato da assumere. La 
formulazione di tale enunciato proposta da Euclide non è, in effetti, breve o di facile 
interpretazione: 

“Se una retta venendo a cadere su due rette forma gli angoli interni e dalla stessa parte 
minori di due retti (= “tali che la loro somma sia minore di due retti”), le due rette 
prolungate illimitatamente verranno a incontrarsi da quella parte in cui sono gli angoli 
minori di due retti.” 

Tuttavia, per un'ampia maggioranza dei matematici del tempo, Euclide restava un maestro, 
autore di un'opera priva di difetti. In accordo con tale concezione, l'Euclide vendicato da ogni 
neo8 ha come scopo non la correzione, ma la difesa di Euclide. L'intenzione di Saccheri è 
mostrare come una buona lettura del testo originale degli Elementi sia sufficiente a rispondere 
alle critiche che gli vengono mosse. "Vendicare" Euclide significa mostrare la correttezza della 
sua trattazione. 

Il I libro dell'Euclide vendicato riguarda dunque una dimostrazione del V Postulato per 
consequentia mirabilis: si tratta di un procedimento logico già utilizzato in epoca classico-
ellenistica da Platone ed Euclide e riscoperto in epoca rinascimentale da Clavio. Esso consiste 

 
8 Giovanni Girolamo Saccheri, Euclide vendicato da ogni neo, introduzione, traduzione e note di V. De Risi 
(Pisa: Scuola Normale Superiore, 2011). 
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nel porre come assioma logico quanto segue: assumendo come ipotesi la negazione di una 
proposizione, e da ciò dimostrando in maniera diretta la proposizione, è possibile affermare la 
verità della proposizione stessa. 

Saccheri si approccia al problema con una grande padronanza della logica, materia in cui era 
indubbiamente maestro. A beneficio del lettore, è utile ricordare che frutto dei tre anni di 
insegnamento della filosofia a Torino fu la Logica Dimostrativa, un condensato delle lezioni da 
lui tenute, poi rielaborato e perfezionato in tre diverse edizioni.  

Nella Logica Dimostrativa Saccheri propone una distinzione fra una definizione nominale, avente 
la funzione di indicare il significato attribuito a un termine, e una definizione reale, che non si 
limita a spiegare il significato di un termine, ma ne afferma allo stesso tempo l'esistenza, 
mediante un postulato o una dimostrazione. Si tratta di una distinzione che verrà ripresa in 
seguito dagli studiosi per sviluppare la logica moderna e la teoria dei sistemi assiomatici.  

Saccheri ragiona anche sulla compatibilità, consistenza e indipendenza dei postulati di un 
sistema logico, anche questo un tema fondamentale della logica moderna. Egli propone una 
duplice caratterizzazione di un postulato: esso può essere una proposizione indimostrabile e 
necessaria per la consistenza di ogni dimostrazione, oppure una proposizione che risulta 
evidente una volta assunte le caratteristiche dei termini presenti nell'enunciato. A quest'ultima 
categoria, secondo Saccheri e i suoi contemporanei, appartengono gli assiomi della geometria 
euclidea. 

La matematica dei secoli XIX e XX ha mostrato che la negazione del postulato delle parallele 
porta alla costruzione della geometria ellittica e della geometria iperbolica, chiamate 
rispettivamente da Saccheri ''ipotesi dell'angolo ottuso'' e ''ipotesi dell'angolo acuto''. Si tratta 
di sistemi logicamente incompatibili tra loro e con la geometria euclidea. Dunque Saccheri, nel 
libro I dell'Euclide vendicato, procedendo a partire dalla negazione dell'enunciato euclideo, 
dimostra con profondo rigore matematico numerosi risultati di geometria iperbolica. 

Tuttavia, giunto al cuore della trattazione, Saccheri resta fedele alla propria impostazione. La 
prima parte del Libro I dell’Euclide vendicato si conclude con la Proposizione XXXIII, attraverso 
la quale Saccheri intende raggiungere lo scopo prefissato: 
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PROPOSIZIONE XXXIII 

L’ipotesi dell’angolo acuto è assolutamente falsa perché ripugna alla natura della linea retta. 

La dimostrazione della Proposizione è ampia e articolata, e passa attraverso ben cinque lemmi: 
si tratta delle prove delle proprietà elementari della retta che erano state assunte da Euclide o 
da alcuni dei suoi commentatori. Sebbene Saccheri non abbia bisogno della totalità di tali 
risultati per dimostrare la Proposizione, essi servono a completare lo scopo di liberare Euclide 
dalle macchie dei suoi detrattori, mostrando come queste proprietà siano conseguenze delle 
definizioni euclidee: in effetti, nelle loro dimostrazioni non vengono utilizzate né proposizioni 
dell'Euclide vendicato né teoremi degli Elementi. Il paradigma è lo stesso che guida l'intera 
Opera: dimostrare i risultati in modo elementare per mostrare che si tratta di assiomi, almeno 
secondo il già citato significato del termine che Saccheri stesso ne dà nella Logica Dimostrativa.  

Di fatto, la dimostrazione della Proposizione risulta fragile e non esente da errori: secondo i 
lettori dei secoli successivi, il procedimento mediante cui Saccheri formula tale conclusione 
non è al livello del resto della trattazione, perché basato su ingiustificate assunzioni implicite. 

Nello Scolio alla Proposizione XXXIII, lo stesso Saccheri si mostra insoddisfatto della 
dimostrazione sino a quel punto condotta, perché non sembra utilizzare la consequentia 
mirabilis: si ripropone allora di provare che, assumendo l’ipotesi dell’angolo acuto, non 
soltanto vengono contraddette le proprietà elementari della retta, ma si arriva anche a negare 
l’ipotesi stessa. 

Le ultime proposizioni del I Libro dell'Euclide vendicato servono dunque a costruire la 
dimostrazione della Proposizione XXXVIII, che mostra, almeno secondo il procedimento 
adottato da Saccheri, la contraddittorietà della geometria iperbolica, e la dimostrazione della 
Proposizione XXXIX, che ha per enunciato il V Postulato stesso. Tuttavia, anche queste 
dimostrazioni non sono esenti da errori, legati soprattutto al mancato utilizzo dei moderni 
risultati della Matematica, afferenti alle branche dell'Analisi e del Calcolo. 

Per questa ragione, l'Opera di Saccheri non ebbe larga diffusione fra i matematici 
settecenteschi, che proprio alla costruzione dell'Analisi e del Calcolo si stavano dedicando: la 
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citazione principale è quella contenuta nella dissertazione del 1763 di Georg Simon Klügel dal 
titolo Conatuum praecipuorum theoriam parallelarum demonstrandi recensio, in cui viene analizzato 
e commentato dettagliatamente il tentativo di provare il postulato delle parallele. 

D'altro canto, bisognerà attendere il XIX secolo per una trattazione delle geometrie non 
euclidee al livello di quella inconsapevolmente condotta da Saccheri: a occuparsene saranno 
János Bolyai (Cluj-Napoca, 1802 - Târgu Mureș, 1860), con la sua Appendix scientiam spatii 
absolute veram exhibens: a veritate aut falsitate Axiomatis XI Euclidei (a priori haud unquam 
decidenda) independentem; adjecta ad casum falsitatis, quadratura circuli geometrica, e Nikolaj 
Ivanovič Lobačevskij (Novgorod, 1792 - Kazan, 1856), con la sua Pangeometria.  

Sebbene non siano state trovate prove di un'influenza diretta di Saccheri sul lavoro di questi 
due matematici, sembra importante notare che presso l'Università di Gottinga, dove 
studiarono sia Carl Friedrich Gauss, illustre matematico, sia Farkas Bolyai, padre di János, 
insegnarono a lungo Abraham Gotthelf Kästner (Lipsia, 1719 - Gottinga, 1800) e Karl Felix von 
Seyffer (Bretzfeld, 1762 - Monaco, 1822). Entrambi questi docenti, Kästner e von Seyffer, 
avevano avuto lungamente rapporti con Klügel, ed è facile immaginare che indirizzassero alla 
lettura del Conatuum i propri studenti interessati ai fondamenti della geometria. 

Inoltre, allievo di Kästner fu Johann Christian Martin Bartels (Brunswick, 1769 - Dorpat, 1836), 
che divenne docente di geometria all'università di Kasan ed esercitò una grande influenza su 
Lobačevskij.  

Fra gli allievi di Gauss, invece, si annovera Bernhard Riemann (Breselenz, 1826 - Selaca, 1866). 
Nella sua dissertazione di abilitazione, presentata nel 1854 e intitolata Ipotesi che stanno alla base 
della geometria, l'allora giovane matematico non soltanto propose una estensione delle 
geometrie non euclidee a uno spazio tridimensionale, ma arrivò a teorizzare come la 
costruzione di un ambiente geometrico potesse seguire alla definizione di una metrica locale, 
cioè di un modo per misurare le distanze. I risultati di Riemann saranno rivoluzionari per la 
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storia della matematica, costituendo anche un importante fondamento teorico per 
l'elaborazione della Teoria della Relatività di Einstein.9 

Secondo Corrado Segre, alla luce di tali relazioni, seppur matematici quali Bolyai, Lobačevskij 
o Riemann non poterono leggere l'Euclide vendicato, non è da escludere che siano entrati in 
contatto con le idee di Saccheri attraverso la mediazione del testo di Klügel. 

Quel che risulta certo è che il testo di Saccheri venne riscoperto in epoca successiva, grazie 
all'iniziativa del già citato Angelo Manganotti S.J., il quale segnalò al matematico Eugenio 
Beltrami l'esistenza dell'Euclide vendicato. Beltrami scrisse nel 1889 un importante articolo, 
pubblicato nei Rendiconti dell'Accademia dei Lincei, in cui descriveva la rilevanza del contributo 
di Saccheri quale anticipatore dei lavori di Bolyai e Lobačevskij.10 

Dopo la segnalazione di Beltrami, l'Euclide vendicato fu oggetto dell'interesse di altri 
matematici, che ne curarono moderne edizioni critiche. Fra di esse si segnalano quella tedesca 
di Friedrich Engel e Paul Stäckel, pubblicata nel 1895 nell'ambito di un'antologia sulle 
geometrie non euclidee;11 quella inglese, pubblicata in cinque fascicoli sull'American 
Mathematical Monthly, a cura di Bruce Halsted, il quale aveva ricevuto una copia dell'Euclide 
vendicato da Paul Mansion, un Gesuita studioso di Saccheri;12 quelle italiane, a cura 
rispettivamente di Giovanni Boccardini,13 di Pierangelo Frigerio14 e di Vincenzo De Risi.15 

 
9 Per approfondire la geometria proposta da Riemann, si suggerisce la leĴura di Laura Catastini e Franco 
Ghione, Geometrie senza limiti. I mondi non euclidei (Bologna: Il Mulino, 2018). 
10 E. Beltrami, “Un precursore italiano di Legendre e di Lobačevskij.” Rendiconti della Reale Accademia dei 
Lincei, s. IV, 5 (1889): 441-442. 
11 Friedrich Engel e Paul Stäckel, Die Theorie der Parallellinien von Euklid bis auf Gauss (Leipzig: Teubner, 1895), 
33–135. 
12 Giovanni Girolamo Saccheri, Euclide vendicato da ogni neo, a cura di G. B. Halsted (Chicago: Open Court, 
1920). 
13 Giovanni Girolamo Saccheri, L’Euclide emendato del p. Gerolamo Saccheri, trad. e note di G. Boccardini 
(Milano: U. Hoepli, 1904). 
14 Giovanni Girolamo Saccheri, S.J., Euclide liberato da ogni macchia. Testo latino a fronte, a cura di Pierangelo 
Frigerio, saggio introduĴivo di Imre Tóth e ElisabeĴa CaĴanei (Milano: Bompiani, 2001). 
15 Giovanni Girolamo Saccheri, Euclide vendicato da ogni neo, introduzione, traduzione e note di Vincenzo De 
Risi (Pisa: Scuola Normale Superiore, 2011). 
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Rimase incompiuta l'edizione critica curata da Alberto Pascal, matematico scomparso 
improvvisamente nel 1918, dopo aver dedicato gran parte della sua attività di ricerca allo 
studio dell'opera di Saccheri.16 

Saccheri fu dunque un matematico di notevolissime capacità. Come poté incorrere in errori 
come quelli commessi nella dimostrazione della Proposizione XXXIII del Libro I dell'Euclide 
vendicato che, alla luce della restante parte della trattazione, appaiono piuttosto ingenui? 

Secondo Daniel O' Connell S.J., (Rugby, 1896 - Roma, 1982) astronomo, direttore 
dell'Osservatorio Astronomico Vaticano sito presso la Specola Vaticana dal 1952 al 1971, è 
molto difficile pensare che il lavoro di uno scienziato gesuita possa non essere onesto 
intellettualmente: ciò sarebbe in aperta contraddizione con il percorso di formazione di un 
Gesuita e con gli ideali della Compagnia, che non possono prescindere dalla sincera ricerca 
della verità. 

Saccheri fa parte di un filone di scienziati appartenenti alla Compagnia di Gesù e caratterizzati 
per aver contribuito a innovare nel proprio campo di interesse, muovendosi in contesti storici 
e culturali non sempre semplici. A titolo di esempio, ricorderemo qui qualche figura 
particolarmente significativa per rigore metodologico, coerenza, curiosità intellettuale. 

Sono numerosi i casi di Gesuiti che, pur assumendo posizioni divisive, contribuirono al 
progresso scientifico in modo plurale. Memorabile fu la contrapposizione fra Benedetto 
Pereyra S.J. e lo stesso Clavio. Questi, nel suo In Sphaeram Ioannis de Sacro Bosco Commentarius, 
identificò l'astronomia quale scienza naturale in quanto capace di determinare i moti dei cieli a 
partire dall'applicazione del principio di causa-effetto. Invece Pereyra riteneva che 
l'astronomia non potesse essere considerata una scienza naturale perché fondata sulla 
matematica astratta. 

La posizione espressa da Pereyra appare coerente con il tomismo tradizionale, considerato il 
caposaldo della formazione teologica e filosofica del tempo. Furono proprio i Gesuiti a 
superare la divisione fra le scienze naturali, dedite alla comprensione immediata della realtà 

 
16 Si parla di tale edizione, rimasta incompiuta, nell'introduzione all'edizione in inglese curata da Halsted. 
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osservabile, e le scienze astratte, interessate allo studio di enti mediante l'immaginazione. I 
membri della Compagnia di Gesù, che trovavano nel tomismo il fondamento della propria 
formazione, non disdegnarono l'elaborazione di interpretazioni diverse delle riflessioni 
dell'Aquinate. Proposero così l'adozione del termine "Scientia media" per indicare una 
disciplina sia speculativa sia pratica. Per Clavio, esempi di scienza media erano la matematica 
e l'astronomia, e al loro insegnamento si dedicava presso il Collegio Romano. 

Il Collegio Romano rimase per lungo tempo un luogo di vivace produzione scientifica. Fu lì 
che condusse le proprie ricerche il fisico e astronomo Angelo Secchi S.J. (Reggio Emilia, 1818 - 
Roma, 1878), altro importante esempio di scienziato gesuita capace di aprire strade nuove. 
Formatosi al Collegio Romano, Secchi completò i propri studi presso il Collegio dei Gesuiti di 
Stonyhurst, in Inghilterra, e presso quello di Georgetown, negli Stati Uniti. Rientrato a Roma 
nel 1849, egli assunse la direzione del Collegio Romano, dove contribuì alla fondazione 
dell'astrofisica. 

Secchi utilizzò gli spettrometri17 di recente fabbricazione insieme ai cannocchiali, osservando le 
stelle e iniziando una loro classificazione in base alle proprietà della luce da esse emessa. Il 
cambio di paradigma non fu compreso immediatamente, e Secchi non venne risparmiato dai 
commenti negativi dei propri detrattori. Furono necessari anni di impegno di numerosi 
scienziati "innovatori" prima che l'astrofisica venisse accettata come scienza. Insieme agli 
astronomi Pietro Tacchini e Lorenzo Respighi, Angelo Secchi fondò nel 1871 la “Società degli 
Spettroscopisti Italiani", oggi nota come ''Società Astronomica Italiana". 

Nella sua memoria circa L'Astronomia in Roma nel pontificato di Pio IX, Secchi scrisse: 

“Ma il tempo ha fatto giustizia, e senza vanità possiamo dire che ora, sulle nostre pedate, 
sorgono altrove osservatori esclusivamente fisici per lo studio dei corpi celesti, come a 
Oxford, a Berlino, a Parigi stessa, a Calcutta ed altri siti. Questa fisica degli astri allora 
bambina si è svolta nell'intervallo di 25 anni dacché lavora l'osservatorio e questo ha tenuto 
un qualche posto nel suo avanzamento.” 

 
17 Lo speĴrometro è uno strumento che consente di studiare le proprietà della luce, in funzione della sua 
lunghezza d'onda. 
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Tale divenne il prestigio di Secchi che nel 1870, nonostante la confisca dei beni e 
l'allontanamento dei Gesuiti dal Collegio Romano da parte del neonato Stato Italiano, a lui fu 
concesso di proseguire i propri studi come aveva fatto sino a quel momento. 

Appare quasi superfluo sottolineare le analogie tra la vicenda umana e scientifica di Secchi e 
quella di Saccheri: pur operando in epoche e ambiti differenti, i due studiosi gesuiti sono 
entrambi dei precursori di nuove frontiere in tempi non ancora maturi. 

Giovanni Girolamo Saccheri si inserisce, dunque, in una lunga e prestigiosa tradizione di 
produzione scientifica legata alla Compagnia di Gesù. Il suo contributo fu notevolissimo, 
seppure non si possa non riconoscerne i limiti. Tuttavia, l'errore matematicamente grossolano 
che conclude l'Opera di Saccheri stupisce gli studiosi dei nostri giorni. 

Certamente non va dimenticato che Saccheri, oltre a essere un valente matematico, fu uomo 
del suo tempo, cresciuto in un humus filosofico che gli rese molto difficile accettare la direzione 
che il proprio lavoro aveva preso. Tuttavia, ad alcuni commentatori, fra cui Vincenzo De Risi 
che ha curato la più recente edizione critica italiana dell'Euclide vendicato, sembra che 
l'interesse di Saccheri per lo sviluppo delle ipotesi contrarie al postulato euclideo vada oltre il 
tentativo di dimostrarne l'assurdità. Forse Saccheri pensò che fosse meglio evitare di rendere 
pubbliche le conclusioni più rivoluzionarie delle proprie ricerche, per non incorrere nelle 
"grida dei beoti"?18 O forse fu fermato da quel senso di sgomento che talvolta prende chi per 
primo si affaccia su orizzonti inesplorati? 

 

 
18 Così Carl Friedrich Gauss, in una leĴera a Farkas Bolyai, matematico e padre del già citato János Bolyai, 
parla delle resistenze alle nascenti geometrie non euclidee mosse in modo quasi ideologico dai matematici 
seĴecenteschi di formazione kantiana. 



 

61 
 

Bibliografia 
 
Beltrami, Eugenio. “Un precursore italiano di Legendre e di Lobačevskij.” Rendiconti della Reale 
Accademia dei Lincei, s. IV, 5 (1889): 441–442. 

Borzacchini, Luigi. Il computer di Ockham: genesi e struttura della rivoluzione scientifica. Bari: 
Dedalo, 2010. 

Bricarelli, Carlo. Della vita e delle opere del Padre Angelo Secchi, con completo elenco dei suoi scritti. 
Roma, 1888. 

Catastini, Laura, e Franco Ghione. Geometrie senza limiti. I mondi non euclidei. Bologna: Il 
Mulino, 2018. 

Clavius, Christophorus. Euclidis Elementorum Libri XV. Roma, 1589. 

Codina Mir, Gabriel, S.J. “Our Way of Proceeding in Education: The Ratio Studiorum.” In 
Ignatian Pedagogy: Classic and Contemporary Texts on Jesuit Education from St. Ignatius to Today, 
ed. José A. Mesa, S.J., 103–127. Chicago: Loyola Press, 2017. 

Compagnia di Gesù. Ratio atque Institutio Studiorum Societatis Iesu. A cura di A. Bianchi. 
Brescia: Scholé – Morcelliana, 2021 (orig. pub. 1599). 

Engel, Friedrich, e Paul Stäckel. Die Theorie der Parallellinien von Euklid bis auf Gauss. Leipzig: 
Teubner, 1895. 

Gómez-Rodeles, C., ed. Monumenta Paedagogica Societatis Iesu quae primam Rationem Studiorum 
anno 1586 editam praecessere. Madrid: Typis Augustini Avrial, 1901. 

O’ Connell, Daniel, S.J. “Jesuit Men of Science.” Studies: An Irish Quarterly Review 45, no. 179 
(1956): 307–318. 

O’Malley, John W., S.J. “The Ratio Studiorum of 1599: A Basic Overview.” In Ignatian Pedagogy, 
ed. José A. Mesa, S.J., 129–140. Chicago: Loyola Press, 2017. 



 

62 
 

Pascal, Alberto. “Girolamo Saccheri nella vita e nelle opere.” Giornale di matematiche di 
Battaglini 52 (1914): 229–251. 

Saccheri, Giovanni Girolamo, S.J. Euclides ab omni naevo vindicatus: sive conatus geometricus quo 
stabiliuntur prima ipsa universae Geometriae Principia. Milano: Typographia Pauli Antonii 
Montani, 1733. 

———. Euclide liberato da ogni macchia. Testo latino a fronte. A cura di Pierangelo Frigerio. 
Milano: Bompiani, 2001. 

———. Euclide vendicato da ogni neo. A cura di G. B. Halsted. Chicago: Open Court, 1920. 

———. Euclide vendicato da ogni neo. Introduzione, traduzione e note di Vincenzo De Risi. Pisa: 
Scuola Normale Superiore, 2011. 

———. L’Euclide emendato del p. Gerolamo Saccheri. Traduzione e note di G. Boccardini. Milano: 
U. Hoepli, 1904. 

———. Logica dimostrativa. Introduzione, traduzione e note di Massimo Mugnai e Massimo 
Girondino. Pisa: Edizioni della Normale, 2012. 

Secchi, Angelo. L’astronomia in Roma nel pontificato di Pio IX: memoria. Roma: Tipografia della 
Pace, 1877. 

Segre, Corrado. “Congetture intorno all’influenza di Girolamo Saccheri sulla formazione della 
geometria non euclidea.” Atti della Reale Accademia delle Scienze di Torino 38 (1903). 

Trudeau, Richard J. La rivoluzione non euclidea. Tradotto da A. Albano, C. Marchiseppe e T. 
Cannillo. Torino: Bollati Boringhieri, 1991.



 

63 
 

Ignatius in Jerusalem. Significance for the Spiritual Exercises and 
for Ignatian spirituality 

di Christian M. Rutishauser S.I. 

Riassunto  
Questo saggio esplora il significato del pellegrinaggio di Ignazio di Loyola a Gerusalemme per gli 
Esercizi spirituali e la spiritualità ignaziana. Sebbene la storiografia privilegi Roma, Gerusalemme ebbe 
un ruolo formativo nello sviluppo spirituale di Ignazio. Il viaggio segna il passaggio da motivazioni 
penitenziali a un orientamento missionario, influenzando le meditazioni negli Esercizi spirituali, in 
particolare l’Ascensione e la “Chiamata del Re”. Le esperienze in Terra Santa hanno plasmato le 
dimensioni apostoliche, incarnative e missionarie della spiritualità gesuitica, sottolineando la rilevanza 
di Gerusalemme per la missione e il dialogo interreligioso oggi. 
 

 

Abstract 
This essay explores the significance of Ignatius of Loyola's pilgrimage to Jerusalem for the Spiritual 
Exercises and Ignatian spirituality. While historical accounts often emphasize Rome, Jerusalem played 
a formative role in his spiritual development. Ignatius’ journey reflects a shift from penitential motives 
to a mission-oriented approach, influencing his methods in the Spiritual Exercises, particularly 
contemplations on the Ascension and the “Call of the King.” His experiences in the Holy Land shaped 
the apostolic, incarnational, and missionary dimensions of Jesuit spirituality, highlighting the 
continued relevance of Jerusalem for contemporary Jesuit mission and interfaith dialogue. 
 
Parole chiave 
Ignazio, Gerusalemme, Esercizi spirituali, pellegrinaggio, Monte degli Ulivi, spiritualità gesuitica. 
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The origins of Ignatius of Loyola's spirituality date back to his conversion at his parents' castle, 
and historians trace the text of the Spiritual Exercises back to his period of inner transformation 
in Manresa soon after. This period is said to have been his actual "early church." In addition, 
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his studies in Barcelona, Alcalá de Henares, Salamanca, and Paris, shaped the Spiritual 
Exercises. In between lies his pilgrimage to Jerusalem. But historiography replaces the 
significance of Jerusalem quickly by Rome. His spirituality would only find its genuine nature 
in the structural-ecclesiological expression. Thus, his pilgrimage to the Holy Land seems to me 
often underestimated, and I would like to take a closer look at it. However, this essay does not 
reconstruct Ignatius' pilgrimage to Jerusalem historically. Paul Rolphy Pinto has done it 
recently.1 Instead, I explore three questions in depth: 1. What motivated Ignatius to travel to 
Jerusalem? Can he even be described as a pilgrim? 2. Why did he insist on returning to the 
Mount of Olives on September 23, 1523, when he realized that he would have to leave the 
Holy Land the next day? 3. How is his pilgrimage reflected in the Spiritual Exercises and in his 
spirituality? Finally, it is important to briefly outline the significance that Jerusalem could have 
for Jesuits and Ignatian spirituality today. 

 

1. Ignatius in Jerusalem: More than a pilgrimage 

If we ask about Ignatius' motivation for making a pilgrimage to Jerusalem, we can rightly refer 
to his reading during his conversion.2 (PJ 5f) Ludolf von Sachsen's Vita Christi speaks of how 
important it is for faith to walk spiritually with Christ through the land. The devout Christian 
should join Jesus, the itinerant preacher, together with his disciples.3 The Legenda aurea 
recounts the lives of the apostles and New Testament figures in the Holy Land, as well as the 
saints whom Ignatius wanted to emulate. For him, however, making a pilgrimage to Jerusalem 
means above all doing penance, a common motivation for medieval pilgrimage. When he 
leaves his parents' castle, leaves his donkey behind in Montserrat, hands over the sword to the 
Mother of God, and puts on the pilgrim's robe. (PJ 13-18) These are clear signs that he wants to 
go to Jerusalem not as a knight but as a penitent pilgrim.  

 
1 Paul Rolphy Pinto, “Ignatius’ Pilgrimage to Jerusalem: A Window into his Spirituality”, Ignaziana 39 (2025), 
19–46. 
2 Andreas Falkner, “Was las Iñigo de Loyola auf seinem Krankenlager”, Geist und Leben 61, no. 4 (1988), 260–
261. 
3 Ludolf von Sachsen, Das Leben Jesu Christi (Einsiedeln: Johannes Verlag, 1994), 9-15. 
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"And when he thought of going barefoot to Jerusalem and eating only herbs and 
performing all the other austerities, he had read about the saints performing... But all he 
wanted to do, as soon as he recovered his health, was to make the journey to Jerusalem, as 
mentioned above, with as many flagellations and abstinences as a generous mind inspired 
by God would demand." (PJ 8f)  

During his general confession at Montserrat, he confides to his confessor that he wants to 
make a pilgrimage to Jerusalem. (PJ 17) Until then, he had not told anyone about it. After his 
return, he thought of perhaps entering the Carthusian monastery in Seville. (PJ 12) 

However, in his reconstruction of Ignatius' motivation for pilgrimage, Paul Rolphy Pinto 
shows that it shifted in the following months in Manresa.4 Ignatius emerges from this period 
of prayer and fasting, which plunged him into scruples, feeling inwardly liberated. He learns 
from his confessor and decides to no longer confess old sins. (PJ 22f) At no point did he 
consider abandoning his pilgrimage to Jerusalem. However, his penitential motivations 
disappeared. 

His entire pilgrimage plan changes. From Manresa onwards, it is documented that he wants to 
travel to Jerusalem to stay there. Ignatius conceals this intention because otherwise he will not 
be allowed to travel on a pilgrim ship. As a pilgrim, he wants to visit the holy sites. Then he 
wants to leave the pilgrim group and stay. Is he only using the pilgrim ship to get to 
Jerusalem, but is no longer a pilgrim himself? That would be an exaggeration. But we can call 
him a one-way pilgrim. In Jerusalem, he wants to be close to Jesus, visit the holy sites, and 
help souls. (PJ 45) In fact, this means that he wants to convert the unbelievers, the Muslims, on 
site. After all, his conversion experience has included a sense of mission from the very 
beginning. This is already evident when, on his way to Montserrat, he argues with a Muslim 
about the virgin birth of Mary and wants to convert him. (PJ 15f)  

 
4 Pinto, “Ignatius’ Pilgrimage,” 19-46. 
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Ignatius' idea of pilgrimage is thus underpinned by a religious motivation that can be traced 
back to the historical and political theology of his time, Christopher Michael Staab and Paul 
Oberholzer have both discussed at lenght:5 At the end of the 15th century, the political 
theology of the House of Aragon merged with that of Castile under the Catholic Monarchs. 
Aragon saw itself in the tradition of the Old Testament Davidic royal dynasty and dreamed of 
expanding beyond the Reconquista of the Iberian Peninsula to North Africa and the Holy 
Land. Aragon claimed the right to rule in an apocalyptic Jerusalem. Castile, on the other hand, 
saw itself as a victorious ally in Catholic rule and mission, especially after the reconquest of 
the Iberian Peninsula and the fall of Granada, which stood for Muslim-occupied Jerusalem. 
And even the royal house of Portugal should not be forgotten in this context. His fleet sailed 
around Africa and reached East Africa and Ethiopia via the Cape of Good Hope. In this way, it 
approached the Muslim Middle East from the south. After all, at the beginning of the 16th 
century, King Ferdinand II's conquest of Jerusalem was both a utopian and a realpolitik goal. 

Ignatius, who had spent his years at court in Valladolid and Navarre, must have been familiar 
with this theological, missionary, and apocalyptic self-image of the royal houses of his time. 
Jerusalem played a central role in it. Even though he did not set out for Jerusalem as a knight, 
refused the help of the nobility, and avoided royal envoys on his way (PJ 35), he remained 
influenced by this theology and spirituality. This became even more apparent after his studies 
in Paris. In 1534, when he and his companions took their vows in Montmartre and set off for 
Jerusalem (PJ 85f), they were no longer pilgrims. Their goal was to be a spiritual and 
theological mission in the Holy Land, which, however, was not to be realized.  

To describe Ignatius merely as a pilgrim to Jerusalem, even in 1523, is therefore too imprecise 
and narrows the view. From his journey to Jerusalem and his forced return, to his vows on 
Montmartre after his studies, his conviction to live and work in the Holy Land remained 
strong. Ignacio Tellechea rightly entitles the large middle section of his biography of Ignatius, 

 
5 Christopher Michael Staab, “The Desire for Jerusalem: Historical Considerations of Ignatius of Loyola’s 
Desire to go to the Holy Land,” Theologica Xaveriana 72 (2022): 1–27; Paul Oberholzer, “Gerusalemme nella 
Spagna tardomedievale”, Ignaziana 35 (2025): 9-16. 
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covering the years from 1523 to 1536, simply with the word "Jerusalem."6 In addition, after 
founding the college in Messina, Ignatius, as Superior General of the Order, considered 
establishing a college in the 1540s in Jerusalem as well.7 His intention to come to the aid of the 
kingdom of the priest-king John in Ethiopia against the Muslims and to unite it with the 
Roman Catholic Church never left him until the end of his life. Even his pilgrimage to 
Jerusalem as a new convert must be seen in this great theological and constant arc. 

 

2. A Pilgrim's Journey: A Guide to Spiritual Practice 

Ignatius recounts his journey to Jerusalem in his A Pilgrim's Journey. This autobiographic text 
covers the period from his conversion and training to the founding of the Society of Jesus. In 
this regard, it is important to note that the A Pilgrim's Journey is not a historical descriptive 
text.8 Its content focuses on Ignatius' spiritual growth and development. With regard to the 
journey to Jerusalem, the focus is on God's guidance and Ignatius' unshakeable trust in God. 
Ignatius emphasizes traveling without the help of nobles. He boards the pilgrim ship without 
money or supplies (PJ 35), which seemed impossible. Ignatius describes his emotions and 
feelings when he arrives in Jerusalem or is captured by the Franciscan friar on the Mount of 
Olives; he felt accompanied by Christ. (PJ 48) It is about experiences of consolation and 
desolation. Therefore, I read the A Pilgrim's Journey not only as a spiritual biography. It is 
neither to be reduced to an ideal spiritual portrait which should inspire the reader nor mere 
devotional literature. Ignatius does not only write in an edifying way. It must be read as a 
biographical illustration of the Spiritual Exercises. It is entirely focused on spiritual practice and 
seeks to illustrate interiority.  

 
6 Ignacio Tellechea Idígoras, Ignatius von Loyola : Allein und zu Fuss (Zürich: Benziger, 1991), 113-298. 
7 Oberholzer, “Gerusalemme,” 6. 
8 John W. O'Malley also notes that A Pilgrim's Journey cannot be read historically when he refers to Ignatius' 
statements about his time in Paris: "The brevity of the account of the Paris years in his A Pilgrim’s Journey 
does not correspond to their significance for the future Society of Jesus; what is remarkable about these few 
pages is rather what they do not tell, rather than what they do tell." John W. O'Malley, Die ersten Jesuiten 
(Würzburg: Echter, 1995), 43.  
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This intention, or rather, its literary genre explains the strange fact that Ignatius reports 
nothing at all about his stay in Jerusalem, which lasted a full three weeks, from September 3 to 
September 24, 1523. He only recounts his arrival and his departure.  

He writes about the consolation (!) upon his arrival:  

“Shortly before they reached the place where the city could be seen, they dismounted 
because they saw mendicant monks with a cross waiting for them. And when he saw the 
city, the pilgrim was overcome with great consolation. He always felt the same devotion 
when visiting the holy sites. He was determined to stay in Jerusalem and always visit the 
holy sites. In addition, he had resolved to help souls beyond this devotion. For this reason, 
he carried letters of recommendation with him." (PJ 45)  

Then we learn of the departure he wants to prevent and how he writes letters to give to those 
returning. (PJ 45f) Ignatius, who wants to be as close to Christ as possible in the Holy Land, 
writes about his devotion. But he does not mention the holy sites, not even the Church of the 
Holy Sepulchre. He does not tell us how the group of pilgrims prayed there, what customs 
they encountered, or how the holy sites correspond to the Holy Scriptures. We do not learn 
that he spent three nights in the Church of the Holy Sepulchre with the other pilgrims, that the 
group traveled to Bethlehem and Jericho, or that two fellow pilgrims were knighted as Knights 
of the Holy Sepulchre. We only know all this from Peter Füessli from Zurich and Philippe 
Hagen from Strasbourg, who belonged to the pilgrim group together with Ignatius.9 After 
their return, they recount and write pilgrimage reports. Other returnees from Jerusalem also 
have Holy Sepulchre chapels built in Europe to vividly internalize Jesus' death and 
resurrection at home. We find none of this in A Pilgrim’s Journey of Ignatius, which was only 

 
9 Peter Füessli, “Jerusalemwallfahrt”, in Ignatius von Loyola: Der Bericht des Pilgers, ed. Peter Knauer 
(Würzburg: Echter, 2002), 177–191. 
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written at the urging of his fellow brothers in 1553-1555, some 30 years later.10 Ignatius’ text 
differs from all the pious pilgrim accounts of its time.11  

It is not A Pilgrim’s Journey that is the immediate memorial to his journey to Jerusalem, but the 
book of Spiritual Exercises. He does not follow the method of a Ludolf von Sachsen, who 
realistically traces the places where Jesus worked in order to build a bridge for meditation. 
Rather, he translates his experience into pure methodical instructions for spiritual practice. 
People doing the exercises are to be guided to analogous experiences by using their own 
imagination to visualize the scene of the biblical event.12  

Paul Rolphy Pinto nevertheless wants to find concrete descriptions of Jerusalem in the 
Spiritual Exercises.13 As an example, he cites the second meditation of the third week, where the 
text gives instructions on how Jesus and the disciples descended into the Valley of 
Jehoshaphat after the Last Supper. (SpE 201f) The instructions for contemplating the 
appearance of the risen Lord before his mother, the first exercise of the fourth week, would 
also be based on concrete knowledge of the place. (SpE 118-121) SpE 120 states: 

"Composition, seeing the space. Here it will be: seeing the arrangement of the Holy 
Sepulchre and the room or house of our Lady, looking at its parts in detail; likewise the 
room, the prayer room, etc."  

It seems to me hardly detectable whether memories from Jerusalem have found their way into 
this or whether oral, written, or pictorial tradition has played a role. Here, as in all instructions 
for the composition of the space, Ignatius wants to stimulate the imagination of the 
practitioner, even though he attaches importance to the story being presented truthfully to the 

 
10 On the origins of A Pilgrim's Journey, see the prefaces by Jeronimo Nadal and Luis Goncalves de Câmera 
in Peter Knauer, ed., Ignatius of Loyola. Gründungstexte der Gesellschaft Jesu (Würzburg: Echter, 1998), 1-12. 
11 Susanne Lehmann-Brauns, Jerusalem sehen. Reiseberichte des 12.-15. Jahrhunderts als empirische Anleitung zur 
geistigen Pilgerfahrt (Freiburg im Breisgau; Berlin; Vienna: Rombach, 2010), 61-120, 245-329. 
12 Raimund Schwager, Das dramatische Kirchenverständnis bei Ignatius von Loyola, vol. 1 of Gesammelte Schriften 
(Freiburg im Breisgau: Herder, 2016), 112–120. 
13 Pinto, “Ignatius’ Pilgrimage”, 38. 
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retreatant by the director of the exercises. (SpE 2) A Pilgrim's Journey should be read like the 
so-called "points" of the Spiritual Exercises that stimulate the retreatant. 

 

3. The site of the Lord's Ascension: a place of consolation and benefit 

Given that Ignatius does not describe the holy sites or his visit to them in A Pilgrim's Journey, 
the only exception is striking: the site of Christ's Ascension on the Mount of Olives. (PJ 47) To 
be precise, we learn nothing about his regular visit to the site with the pilgrim group. It is only 
mentioned in detail in connection with the forced return to Europe. The description is in the 
context of the conflict with the Provincial of the Franciscans, to whom Ignatius ultimately 
submits in obedience.  

"After this [the conflict] was over, he returned to where he had been before. He was 
overcome by a great desire to visit the Mount of Olives once more before his departure, 
since it was not our Lord's will that he remains in these holy places. On the Mount of Olives 
there is a stone from which our Lord ascended into heaven, and on which you can still see 
the imprints of his feet today. This was what he wanted to see again. So, he separated 
himself from the others without saying anything or taking a guide – for those who go 
without a Turkish guide are in great danger – and went alone to the Mount of Olives. There, 
the guards did not want to let him in. He gave them a knife from the writing implements he 
carried with him. After he had performed his task there with deep consolation, the desire 
arose in him to go to Bethphage. When he was there, he remembered again that he had not 
looked properly on the Mount of Olives to see where the right footprint was and where the 
left footprint was. So, he returned there and gave the guards the scissors – I believe – so that 
they would let him in." (PJ 47) 

Ignatius is guided by a desire that does not shy away from external danger and conflict. He is 
willing to give away writing materials and scissors, which underlines how important it is for 
him to visit the site on the Mount of Olives before departure. The visit to Bethphage at the 
tomb of Lazarus seems to be subordinate.  
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The Legenda aurea, which inspired the convert Ignatius, tells a miraculous story about the 
footplate.  

"About the place of the Ascension, Sulpicius, Bishop of Jerusalem, says... that when a 
church was later built there, the place where Christ's feet stood at the Ascension could 
never be covered with a floor, but the marble slabs sprang into the faces of those who 
wanted to lay them. He also says that proof that the Lord had walked there is the fact that 
the imprint of his feet can be seen there, and indeed, the floor still bears something like the 
imprint of feet."14  

Why did Ignatius want to capture so precisely the footprint left by the ascended Christ? Did 
he live in the hope of one day returning to Jerusalem and being able to stand before Christ at 
his eschatological return? Was he concerned with the direction of his gesture of blessing? (cf. 
Luke 24:51) Or did he want to memorize the direction of the ascending Christ's gaze? There 
seems to be some evidence to support the latter, for in Spain at that time there was a 
widespread belief that Christ, dying on the cross, had looked towards Spain and charged it 
with defending the Catholic faith and reconquering Jerusalem from the Muslims. In any case, 
this was the message preached by the Dominican Don Martín García to King Ferdinand II 
around 1510, motivating him to fulfill this calling from Christ.15 Christ's last glance on the 
cross could have been transferred by Ignatius to the last glance of the ascending and now 
royal, ruling Christ.  

The more fundamental question is, why did he want to see the holy site on the Mount of 
Olives again? Why not the Church of the Holy Sepulchre or the Upper Room, which was in 
front of his lodgings? Was he motivated by his spiritual reading? There is no specific reference 
to this in Ludolf of Saxony's Vita Christi.16 It describes the Ascension and comments on it with 
the Church Fathers. It emphasizes that Christ ascended by his own power—not like Enoch and 

 
14 Jacobus de Voragine, Legenda aurea. Goldene Legende, trans. and comm. Bruno W. Häuptli (Freiburg; Basel; 
Vienna: Herder, 2014), 983. 
15 Staab, “Desire for Jerusalem,” 8–10. 
16 Ludolf von Sachsen, Das Leben Jesu Christi (Einsiedeln: Johannes Verlag, 1994), 225–227. 
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Elijah. It explains the function of the cloud to receive the ascending Christ for the 
transformation of his body.  

A look at the Legenda aurea is more revealing. It gives three reasons why the Ascension took 
place forty days after the Resurrection: First, this allowed for better confirmation of the 
Resurrection, which was more difficult to prove than the Lord's suffering. Second, it allowed 
the apostles to be comforted for longer. Thirdly:  

"Because of the mystical meaning, so that it may be recognized that divine consolations 
relate to afflictions as the year relates to the day, the day to the hour, and the hour to the 
moment."17  

The text goes on to discuss Christ's ascension: how it took place, but also that many people 
were taken up with Christ, and what jubilation this was for the angels. In answer to the 
question of where Christ ascended, the multitude of heavens is described:  

"So, Christ ascended above all these heavens to the supersubstantial heaven itself... Christ is 
enthroned in this empyrean heaven; this is his actual and proper dwelling place, and that of 
the angels and other saints, and this dwelling is exactly appropriate to its inhabitants."18  

The remarks conclude with nine benefits of the Ascension: the application of divine love; 
greater knowledge of God; the merit of faith; the security of man; the dignity of man; the 
foundation of hope; the guidance of the way; the opening of the gates of heaven; the 
preparation of the place in heaven. Considering the spiritual significance of Christ's 
Ascension, the blessing associated with it, its eschatological meaning, and its potential for 
consolation, which far exceeds desolation, one can imagine why it must have appealed to 
Ignatius in particular.  

 

 
17 Voragine, Legenda aurea, 985. 
18 Voragine, Legenda aurea, 997.  
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4. The Mount of Olives: Sent by the heavenly King 

We have to ask further why Ignatius chose to recount his experience on the Mount of Olives 
thirty years after his pilgrimage. If we look at how he instructs the contemplation of the 
Ascension in the Spiritual Exercises, we see that it follows directly on from the contemplations 
of the appearances of the Risen One. (SpE 226; 312) It is the last exercise of the fourth week, 
immediately preceding the final meditation, "To Obtain Love" (SpE 230-237). It is not 
emphasized in any way compared to the preceding meditations. In the compilation of the 
"Mysteries of the Life of Jesus" (SpE 261-312) that follow towards the end of the Exercises, 
nothing reflects Ignatius' personal experience in Jerusalem. (EB 312) Rather, the three points of 
content are based precisely on the text from Acts 1:1-11: Christ's instruction to ask for the Holy 
Spirit; Christ's rapture on a cloud; the angels say that Christ will come again in this way. In 
view of the spiritual significance of the mystery of the Ascension and the fact that Ignatius 
asks for the Holy Spirit, it could refer to the sending of the Spirit by the exalted Christ. 
Ignatius stresses the consolation by the risen Christ. (SpE 224) This interpretation also fit well 
with reading the concluding meditation "To Obtain Love" (SpE 230-237) as a Pentecost 
meditation: the request for the Spirit and his sending, culmination of consolation, which 
transports all creatures into a holy exchange of love. This seems to be the ultimate goal of 
spiritual exercise. 

If our thesis is correct that A Pilgrim's Journey is intended to be a guide to spiritual practice, 
without the external description of the holy sites playing an important role, we may also ask 
whether this experience on the Mount of Olives has found expression in the book of exercises 
beyond the contemplation of the Ascension. Yes, in the paradigmatic meditation opening the 
second week, in the "Call of the King". (SpE 91-100)  

The parable of the earthly king, which opens the meditation, reflects the theological-political 
self-image of the royal court of Aragon, Castile, and Portugal we wrote about above. And we 
have to recall: Ferdinand II was seen in a special way as representative of Christ19 and was 

 
19 Staab, “Desire for Jerusalem,” 7–13. 
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appointed King of Jerusalem by Pope Julius II in 1510.20 This king in the parable says: I want to 
subjugate "all the territories of the infidels to my power." (SpE 93) He demands allegiance. The 
parable is transferred to Christ the King, as he appears at the end of Matthew's Gospel, 
corresponding to the Mount of Olives narrative in Luke: "My will is to conquer the whole 
world and all enemies and thus enter into the glory of my Father." (SpE 95) Just as in the 
theology of the Spanish kings, eschatological kingship emanates from Jerusalem, so the 
retreatant is to allow himself to be sent out into the world by the royally exalted Christ above 
Jerusalem. If Ignatius himself was, as it were, beaten away from Jerusalem, then in the 
Exercises this becomes a sending forth by the Risen One. It includes carrying the cross, as the 
third week of the Spiritual Exercises teaches. The practitioner now has Christ the King behind 
him, being sent out into the world. He is to attune himself to this mission by pledging 
allegiance. The prayer that Ignatius recommends for this purpose is offered before the 
heavenly court. (SpE 98)  

The contemplation of the Incarnation follows immediately from the "Call of the King". (SpE 
101-109) It allows Christ to step out of the Trinity. The Pantocrator humbles himself and shows 
how the mission is to be lived. The mission is royal, but it is to be lived in humility, just as 
Ignatius, as a poor pilgrim, renounced the privileges of nobility and court life. This King Christ 
is again found in the “Two Banners Meditation”. (SpE 136-148) That means that the "Call of 
the King" is recalled once again immediately before the election. This time, the mission 
through Christ is not presented as a surpassing enhancement of the mission of the earthly 
king, but in contrast to the mission through Satan. Christ is explicitly seen as the King of 
Jerusalem: 

"Composition, seeing the space. Here it will be: seeing a large camp, consisting of an entire 
area of Jerusalem, where the supreme commander of the good is Christ our Lord." (SpE 138)  

In SpE 144, Jerusalem is typologically contrasted with terrible Babylon as a "humble, beautiful, 
and graceful place." With Jerusalem-Babylon, Ignatius draws on a topos of Christian piety that 

 
20 Oberholzer, “Gerusalemme”, 7. 
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was developed extensively by Augustine and became a defining feature of tradition.21 
However, this reference is also justified by his journey to Jerusalem and has to be 
contextualized in Spanish royal theology. 

Ignatius' experience on the Mount of Olives could hardly be more prominent in the Spiritual 
Exercises. The "Call of the king" represents something like the second "principle and 
foundation" that forms the interpretative framework for the second to fourth week of the 
exercises. It is repeated before the election process, culmination of the second week. Neither 
the "Call of the King" nor the "Two Banners Meditation" can be found in any of the spiritual 
writings available to Ignatius. This also applies to the Spiritual Exercises of Cardinal Cisneros, on 
whose structure Ignatius based his book.22 However, Ignatius must have been aware of 
Cardinal Cisneros's extensive political involvement in the conquest of North African cities as 
milestones toward conquering Jerusalem at the royal court; he was himself present at the 
conquest of Oran.23 Researchers do not know exactly when Ignatius wrote the "Call of the 
King" and inserted it into the text, perhaps only when Ignatius was studying in Paris. The 
meditation was certainly written after the pilgrimage to Jerusalem.  

 

5. Mount of Olives and Zion: Apostolic renewal of the Church 

When Ignatius and his companions failed to reach Jerusalem in 1536, they went to Rome and 
placed themselves at the disposal of the Pope as the Vicar of Christ. Ignatius placed the newly 
established Society of Jesus directly at the service of the Church. Indeed, Rome took the place 
of Jerusalem. In doing so, the Pope represented not the itinerant preacher Jesus of Galilee, but 
rather the Risen One. Even more than the Spanish king, the Pope has his spiritual foundation 
in Jerusalem on the Mount of Olives – and on Zion, place of the Pentecost event. During his 
three-week stay in Jerusalem, Ignatius lived as a beggar in the Franciscans’ convent on Zion, 

 
21 Augustine of Hippo, The City of God, books 11–18. 
22 Johannes M. Steinke, “Hat Ignatius seine Exerzitien abgeschrieben?” Geist und Leben 82, no. 1 (2009): 41-46. 
On the structure and objectives of the Spiritual Exercises of Cisneros: Garcia Jimenez de Cisneros, Exerzitien 
des geistlichen Lebens, trans. Stephan Hecht (Münsterschwarzach: Vier-Türme-Verlag, 2021), 24-43. 
23 Staab, “Desire for Jerusalem,” 13-23. 
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not in the pilgrim hospice of St. John near the Church of the Holy Sepulchre like his pilgrim 
group.24 On the Mount of Olives, as on Mount Zion, the circle of the twelve apostles and the 
mother of Jesus are at the center, even though other women and disciples were also present 
(Acts 1:14). Even though Ignatius calls his time in Manresa his personal "early church," the 
"early church" of the Society of Jesus is in Jerusalem. 

To understand this spiritual origin, two other sites in the Holy Land must be considered, 
which Ignatius was unable to visit, but which form a theological unity. On the one hand, there 
is the mountain in Galilee from which the risen Lord sends his disciples out into the world to 
make the disciples. (Mt 28:16-20) It has the same function in Matthew's narrative as the Mount 
of Olives in Luke’s Gospel. On the other hand, the Gospel of John tells of the risen Christ at the 
Sea of Tiberias. (John 21) After the communal meal, he instructs Peter to feed the lambs, to take 
responsibility for the community in love, and calls him to follow. The narrative in John 21 
confirms Peter's primacy among the Twelve. Ignatius links Peter's primacy with the primacy 
of the Pope, in line with the ecclesiastical tradition that was enshrined in monumental 
architecture in St. Peter's Basilica during Ignatius' lifetime. So, when Ignatius, in the 1550s and 
towards the end of his life, describes his experience at the site of the Ascension in such detail 
in A Pilgrim's Journey, he reminds that the mission given by the Pope is linked back to the 
mission given by Christ in Galilee and on the Mount of Olives. Just as the New Testament 
does not replace or supersede the Old Testament, so too the papal mission does not replace the 
mission given by Christ. 

After returning from Jerusalem to Spain in 1523, Ignatius wanted to live "in the manner of the 
apostles," as Erasmus and other reform movements had also aspired to do.25 To this end, he 
gathered a group of companions around him. He would have preferred to have a group of 
twelve in Barcelona, Alcalá de Henares, and Salamanca. Apostolic is to be understood in the 
sense of an ecclesiastical reform, i.e., spiritual with a kind of "episcopal claim”, analogous to 
the bishops in succession to the apostles. With the Society of Jesus, Ignatius indeed created an 
order with an “episcopal”, an apostolic structure. By placing it directly under the Pope and 

 
24 Pinto, “Ignatius’ Pilgrimage,” 33. 
25 Tellechea Idígoras, Ignatius von Loyola, 159–161, 173–177. 
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wanting to be independent of the bishops, he created a spiritual-episcopal underpinning of the 
Church. This gave rise to an alternative church reform to that of the Reformers, who broke 
with Rome on a structural level and created independent churches. The Society of Jesus, with 
its "apostolic" spirituality, should therefore not be seen merely as an alternative to 
"contemplative" orders. Rather, the structural and ecclesiological dimensions of such a 
spirituality must be taken into account.  

Ignatius' journey to Jerusalem and his enduring theological and spiritual relationship with the 
Holy Land bring three general characteristics of Ignatian spirituality into sharper focus. 
Firstly, Ignatius describes himself as a pilgrim and uses the term metaphorically to describe 
his life’s journey. In doing so, he draws on a common spiritual theme that was widespread in 
medieval piety. The existential journey towards God continues until one’s own death. This 
orientation is fully reflected in the "Principle and Foundation" of the Spiritual Exercises (SpE 
23). However, since his spirituality is characterized in every respect by "incarnational realism," 
this orientation applies not only to the eternal home in the hereafter (Phil 3:20), the heavenly 
Jerusalem. (Rev 21f) It also applies to the earthly Jerusalem, where he wanted to spend his life. 
Spiritually speaking, only those who have first made a pilgrimage to Jerusalem can be sent out 
into the world from the Mount of Olives.26 

Secondly, Norbert Lohfink assumes that Ignatius' longing to preach with Jesus in the Holy 
Land and to live in situ like the disciples, is reflected in the rules for the professed members of 
the Society of Jesus.27 His long inner deliberations on the form of poverty among Jesuits led to 
a double implementation: on the one hand, for the professed, who were to live mobile lives in 
greater poverty. They embodied the disciples of Jesus who traveled with him in the Holy 
Land. On the other hand, for the coadjutors, who were settled and worked in the colleges. This 
distinction in terms of poverty and the position of the Jesuits has become historically obsolete. 

 
26 Christian M. Rutishauser, Zu Fuss nach Jerusalem. Mein Pilgerweg für Dialog und Frieden (Ostfildern: Patmos, 
2013); Josef Mario Briffa, Ignatius in the Holy Land. A Guided Pilgrimage (Dublin: Messenger Publications, 
2023). 
27 Norbert Lohfink, "Zum Zion. Das Heilige Land und die Erkenntnis des Willens GoĴes, in Ignatius von 
Loyola und die Gesellschaft Jesu 1491–1556, ed. Andreas Falkner and Paul Imhof (Würzburg: Echter, 1990), 74–
75. 
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Lohfink therefore asks whether the Society of Jesus does not need a renewed symbolic 
presence of it. He proposes a presence in Jerusalem and the Holy Land: "Why was it so 
important for Paul to bring the collections of the Gentile Christian communities to the early 
church in Jerusalem? Was it only because they were suffering? Or was it also because the full 
principle of incarnation was to be realized here, which is not diffuse but has a place and time, 
and whose center is called Jerusalem?"28 Could the ideal of traveling around the Holy Land 
with Jesus not be realized in a special mission in Israel/Palestine by the Society of Jesus today? 
Dialogue with Muslims and Jews in the Holy Land would be a mission in keeping with this 
spirit. 

Thirdly, Ignatius' affection for Jews and converts also testifies to his incredible spiritual 
realism regarding the Incarnation. His statement that he would have liked to have been born a 
Jew, because then he would have been related to Jesus not only in spirit but also in flesh, bears 
witness to this.29 Of course, it should not be overlooked that Ignatius was also ambivalent 
toward Jews.30 He was not a modern representative of dialogue. In Rome, he established a 
house for Jewish converts and made a point of treating them as full-fledged Christians. He 
also accepted them into the Society of Jesus, where they were given leadership positions and 
important functions, which is remarkable given the growing hostility toward converts at that 
time. Polanco, his secretary, was of Jewish origin, as well as Diego Lainez he sent to the 
Council of Trent31 and who was later to succeed him as Superior General. Converts had a 
significant influence on the Society of Jesus in the 16th century.32 In view of this history and 

 
28 Lohfink, “Zum Zion”, 75. 
29 Pedro de Ribadeneyra, Dicta et Facta Sancti Ignatii, in Fontes Narrativi de S. Ignatio de Loyola, vol. 2 (Rome, 
1943), 476–477. 
30 James W. Reites, “Die Juden. Perspektiven ignatianischer Weltsicht”, in Ignatius von Loyola und die 
Gesellschaft Jesu 1491–1556, ed. Falkner and Imhof, 418–426. 
31 O'Malley, Die ersten Jesuiten, 220-224.  
32 Robert Aleksander Maryks, The Jesuit Order as a Synagogue of Jews. Jesuits of Jewish Ancestry and Purity-of-
Blood Laws in the Early Society of Jesus (Leiden; Boston: Brill, 2009). 
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the later anti-Judaism that also arose in the Jesuit order, there is a special obligation today for 
Jewish-Catholic dialogue and a spiritual bond to Jerusalem.33  
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L’avanzata dei “laici”? Una panoramica sui percorsi attuali della 
spiritualità cattolica (una prospettiva europea) 

di Ferenc Patsch S.I. 
 
Riassunto  
Il contributo offre una panoramica dei principali movimenti spirituali contemporanei all’interno della 
Chiesa cattolica, con particolare attenzione al contesto europeo. Dopo aver distinto tali movimenti da 
quelli protestanti per il loro inserimento nel quadro istituzionale cattolico, l’autore individua una 
pluralità di esperienze che testimoniano la vitalità della spiritualità odierna. Accanto alla persistente 
influenza degli ordini religiosi tradizionali, si analizzano fenomeni come il rinnovamento carismatico, le 
comunità di origine francese (Emmanuel, Beatitudini, Foyers de Charité), il Cammino Neocatecumenale, 
Comunione e Liberazione, l’Opus Dei, il Movimento dei Focolari, le Équipes Notre-Dame, la Comunità di 
Sant’Egidio e la riscoperta della preghiera contemplativa. 
Un tratto comune emerge con chiarezza: la crescente partecipazione dei laici alla vita spirituale e alla 
missione ecclesiale. Questo processo, descritto come una “decentralizzazione” o “laicizzazione” della 
spiritualità, comporta una redistribuzione delle responsabilità e una maggiore accessibilità delle 
pratiche spirituali. L’autore evidenzia come tale trasformazione, avviata soprattutto dopo il Concilio 
Vaticano II, abbia favorito nuove forme di evangelizzazione, comunità e percorsi di fede, pur 
sollevando anche interrogativi critici. Nel complesso, il testo interpreta questi sviluppi come segni di 
una Chiesa in evoluzione, in cui la dimensione laicale assume un ruolo sempre più centrale nel 
plasmare il futuro della spiritualità cattolica. 
 
Abstract 
This contribution provides an overview of the main contemporary spiritual movements within the 
Catholic Church, with a particular focus on the European context. After distinguishing these 
movements from Protestant ones due to their integration within the Catholic institutional framework, 
the author highlights a wide range of experiences that demonstrate the vitality of present-day 
spirituality. Alongside the enduring influence of traditional religious orders, the study examines 
phenomena such as the Charismatic Renewal, French-origin communities (Emmanuel, Beatitudes, Foyers de 
Charité), the Neocatechumenal Way, Communion and Liberation, Opus Dei, the Focolare Movement, Équipes 
Notre-Dame, the Community of Sant’Egidio, and the renewed interest in contemplative prayer. 
A common feature clearly emerges: the growing involvement of lay people in spiritual life and ecclesial 
mission. This process, described as a “decentralization” or “laicization” of spirituality, entails a 
redistribution of responsibilities and greater accessibility to spiritual practices. The author emphasizes 
that this transformation, especially since the Second Vatican Council, has fostered new forms of 
evangelization, community life, and faith formation, while also raising critical questions. Overall, the 
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text interprets these developments as signs of an evolving Church in which the lay dimension plays an 
increasingly central role in shaping the future of Catholic spirituality. 
 
Parole chiave 
Spiritualità cattolica, Laici, Movimenti ecclesiali, Rinnovamento carismatico, Cammino Neocatecumenale, 
Comunione e Liberazione, Opus Dei, Focolari, Preghiera contemplativa, Concilio Vaticano II. 

Keywords 
Catholic spirituality, Laity, Ecclesial movements, Charismatic renewal, Neocatechumenal Way, Communion 
and Liberation, Opus Dei, Focolare Movement, Contemplative prayer, Second Vatican Council. 

 

 

 

In seguito mi propongo di fornire una breve panoramica dei principali movimenti spirituali 
oggi presenti all'interno della Chiesa cattolica. Certo, un’iniziativa come questo saggio non 
può avere pretese di completezza e richiede di essere opportunamente circoscritta. Anzitutto, i 
movimenti attuali si distinguono da quelli protestanti in quanto si fondano su un quadro 
giuridico-ecclesiologico comune e rientrano nella struttura istituzionale della Chiesa cattolica. 
In questa sede, non è nostro compito discutere le loro differenze teologiche. Non è nemmeno 
mia intenzione chiarire in dettaglio i concetti chiave dello studio: sarebbe fin troppo facile 
perdersi in analisi concettuali. Invece di fornire definizioni minuziose, mi limiterò 
semplicemente a utilizzare i termini “spiritualità” e “laico” nei loro significati comuni.1 È 
tuttavia indispensabile delimitare l’argomento. Mi limiterò a menzionare brevemente quei 
movimenti spirituali che nel corso degli ultimi due millenni di storia della Chiesa si sono 
organizzati in ordini monastici. Su questi – ad esempio sul background spirituale e religioso 
degli ordini benedettino, francescano, salesiano, gesuita, piarista, carmelitano o delle clarisse – 

 
1 La spiritualità di solito si intende come un aĴeggiamento o un orientamento che va oltre i "beni materiali", 
ma non è necessariamente legato a un sistema di credenze istituzionalizzato. In questo senso, l'aggeĴivo 
"spirituale" copre un campo semantico più ampio rispeĴo a "religioso". PermeĴetemi, a questo proposito, di 
richiamare un mio precedente scriĴo in cui ho traĴato più deĴagliatamente le questioni terminologiche e 
semantiche – Ferenc Patsch, "Spirituális, nem vallásos! Filozófiai megfontolások a hit és a vallás mai 
viszonyáról", in A transzcendens mutatkozása, a cura di Lajos Kovács (Budapest: Jezsuita Kiadó, 2020), 23–42. 
Il termine “laico” (persona che non appartiene al clero) / "laicato” ha anche una lunga storia. Cfr. A. Oberti, 
"Laico", in Dizionario di mistica, a cura di L. Borriello et al. (CiĴà del Vaticano: Libreria Editrice Vaticana, 
1998), 709–717 (cenni storici, 710–713).  
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è comunque disponibile un’ampia letteratura. L’obiettivo sopra indicato è comunque troppo 
ambizioso – e in senso stretto anche irrealizzabile – vista la varietà dei movimenti e delle 
correnti all'interno della Chiesa universale. Pertanto, nella scelta dei movimenti spirituali da 
trattare, ho optato – in modo forse un po' arbitrario, ma giustificabile – per un approccio 
incentrato sull’Europa.2 Tra le correnti più significative, mi limiterò a citare l’influenza odierna 
degli ordini religiosi (1), ma poi mi soffermerò in modo un po’ più dettagliato su otto ulteriori 
movimenti: il rinnovamento carismatico (2), la Comunità Emmanuel, la Comunità delle Beatitudini e 
i Foyers de Charité (3), il Cammino Neocatecumenale (4), Comunione e Liberazione (5), l’Opus Dei (6), 
il Movimento dei Focolari (7), le Équipes Notre-Dame e la Comunità di Sant’Egidio (8) e le attuali 
tendenze spirituali volte alla riscoperta della preghiera contemplativa (9). La conclusione di 
questa esposizione (10) è che nello sviluppo della spiritualità del nostro tempo i laici stanno 
gradualmente acquisendo uno spazio sempre più ampio, ovvero possiamo assistere a una 
sorta di “salutare ‘decentralizzazione’” (EG 16) della Chiesa, cioè, in linguaggio profano, una 
“laicizzazione”, “distribuzione più equa” e più “democratica” della spiritualità a livello 
mondiale. 

 

1. L'influenza odierna della spiritualità degli ordini monastici 
 
Il monachesimo è nato come movimento laico e ha conservato fino ad oggi, in punti 
significativi, questa sua caratteristica originaria. Nel corso della storia, il numero dei membri 
degli ordini monastici tradizionali è variato più volte: si è ridotto e poi ha ripreso a crescere. 

 
2 Nell'elenco è stato incluso l'Opus Dei, fondato in Europa (Spagna), ma ne sono esclusi i Legionari di Cristo, 
che hanno un orientamento conservatore simile, poiché non si traĴa di un movimento fondato in Europa. 
Sebbene europeo, qui omeĴiamo anche la descrizione del movimento di Taizé e del movimento del L’Arca 
(l’Arche), fondato per prendersi cura delle persone con disabilità. Questi ultimi non sono istituzioni 
ecclesiastiche e non fanno parte della struĴura della Chiesa caĴolica. Riguardo al fondatore de L’Arca, Jean 
Vanier [1928-2019], va notato che è finito in caĴiva luce dopo l'emersione di abusi sessuali sulle donne tra i 
suoi collaboratori. Nel panorama è stato escluso il movimento “Fe y Alegría” [Fede e gioia], noto 
principalmente in America Latina e con un solido sistema istituzionale, poiché in Europa è per lo più 
sconosciuto; e dobbiamo tralasciare anche la discussione su movimenti distribuiti in tuĴo il mondo, come 
quelli conosciuti soĴo il termine di «teologie della liberazione», poiché in parte si sono integrati nel corpo 
della Chiesa e in parte si è spenta la spinta che negli anni Sessanta e SeĴanta era ancora così vivace. (A 
questo proposito, permeĴetemi di fare nuovamente riferimento a due miei scriĴi – Ferenc Patsch, "Teológia 
életközelben: A felszabadítás teológiák eredete, irányzatai és kilátásai", Teológia 48, nn. 1–2 (2014): 31–49; idem, "A 
szegények – a szegény Jézus teste”, Vigilia 78, n. 9 (2013): 657–664. 
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Sebbene la tendenza attuale, a livello globale, sia quella di un calo, la diminuzione del numero 
di coloro che sono chiamati a preservare e trasmettere il nucleo spirituale dell’ordine3 – 
tendenza che per il momento sembra inarrestabile – non significa affatto che l’influenza dei 
grandi carismi sia venuta meno. Si può parlare al massimo di una trasformazione, di una 
continuazione sotto altre forme. Per illustrare questo concetto, bastino alcuni brevi esempi: è 
evidente che la spiritualità dei monastici, organizzata attorno al breviario recitato insieme nel 
coro (liturgia horarum) e alla lettura delle Scritture (lectio divina), continua a vivere in forma 
viva nei singoli monasteri e continua ad attrarre molte persone. In ogni paese esistono, ad 
esempio, comunità benedettine. In Italia, in particolare, i monasteri di Subiaco e di Monte 
Cassino (e in Ungheria il monastero benedettino di Tihany e quello rifondato di Bakonybél) 
attirano un gran numero di famiglie dalle grandi città circostanti o anche dalla capitale, 
desiderose di partecipare a una semplice messa domenicale o alla liturgia delle ore. Le grandi 
festività mettono solitamente a dura prova la capacità ricettiva della comunità monastica di 
Bose (e in Ungheria di Pannonhalma), per esempio: in questi giorni la chiesa è gremita di 
persone attratte dall’interesse spirituale. Per i laici continua a vivere e prosperare il cosiddetto 
sistema oblato, così come il Terzo Ordine Secolare dei Francescani. 

Anche la spiritualità gesuita ha ricevuto nuovo slancio quando, a metà del XX secolo, sono 
iniziate le ricerche per ricostruire la forma originale degli esercizi spirituali. Il risultato è la 
forma oggi diffusa degli “esercizi spirituali ignaziani guidati individualmente”. Da allora, 
questa modalità ha suscitato l’interesse anche dei laici e dei membri di altri ordini religiosi. 
Negli ultimi anni, gli studenti dell’Istituto di Spiritualità della Pontificia Università Gregoriana 
hanno formato un numero significativo di laici (in gran parte donne) alla conduzione degli 
esercizi spirituali ignaziani. (Lo stesso è accaduto in Ungheria, ad esempio, nella Casa di 
Esercizi Spirituali Manréza di Dobogókő, il cui predecessore legale – nota bene! – 80 anni fa 
non ammetteva ancora nessuna donna a partecipare agli esercizi spirituali; oggi invece più 
della metà degli accompagnatori è costituita da donne!). Allo stesso modo fiorisce anche la 
Comunità di Vita Cristiana (CVX), che ad esempio in Spagna e in Francia rappresenta una forza 

 
3 Ángel Pardilla, La realtà della vita religiosa: Analisi e bilancio di cinquant’anni (1965-2015) e prospeĴive (CiĴà del 
Vaticano: Libreria Editrice Vaticana, 2016); cfr. idem, I religiosi ieri, oggi, domani (Roma: Rogate, 2007). 
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numericamente significativa. Dietro questi processi si può osservare una tendenza tangibile 
verso una sorta di “laicizzazione” delle spiritualità religiose. Questa “trasformazione laica”, 
che continua ininterrottamente dalla seconda metà del secolo scorso, è forse la trasformazione 
più significativa dal punto di vista della storia spirituale del nostro tempo, di cui solo ora 
cominciamo a valutare gli aspetti positivi e negativi4 e a intuire le conseguenze, per ora 
imprevedibili. 

 

2. Il rinnovamento carismatico 
 
È sostenibile l’opinione secondo cui, dal punto di vista sociologico, il movimento di 
rinnovamento pentecostale e carismatico rappresenti la più grande storia di successo 
dell’intera storia della religione. Dopo gli esordi americani e protestanti, infatti, in poco più di 
un secolo esso si è trasformato praticamente dal nulla in un movimento religioso di massa che 
conta centinaia di milioni di fedeli.5 L’ala cattolica condivide le caratteristiche principali 
dell’intero movimento, poiché pone al centro, ad esempio, il cosiddetto “battesimo nello 
Spirito”. Attraverso questo rito di iniziazione, secondo l’interpretazione dei carismatici, i 
cristiani già battezzati, rafforzati dallo Spirito Santo mediante la preghiera, possono 
sperimentare lo stesso effetto vissuto dagli apostoli durante la prima Pentecoste e ricevere gli 
stessi doni dello Spirito che essi ricevettero allora (guarigione, profezia, parlare in lingue, 

 
4 Qui ci riferiamo al problema, ormai ampiamente documentato, per cui numerosi movimenti spirituali del 
XX secolo – Le Beatitudini, Chemin Neuf, L’Arca, Foyers de Charité, Communauté Saint-Jean, Movimento 
di SchönstaĴ, Memores Domini, ecc. – sono stati segnati da scandali legati ai loro fondatori. Tali abusi, di 
natura sessuale, di potere o di entrambi i tipi, possono essere ricondoĴi a molteplici cause; tra queste si può 
annoverare anche una certa fragilità struĴurale, che ha reso possibile la convivenza di diverse forme di vita 
soĴo la guida di personalità carismatiche non adeguatamente soĴoposte a controllo. 
5 Il numero dei seguaci del movimento pentecostale e carismatico, che mostra una crescita 
straordinariamente rapida su scala globale, era stimato già nel 2011 dal Pew Research Center in quasi 600 
milioni in tuĴo il mondo. Cfr. Global Christianity – A Report on the Size and Distribution of the World’s Christian 
Population, 19 dicembre 2011, consultato il 25 marzo 2026, https://www.pewforum.org/2011/12/19/global-
christianity-movements-and-denominations/. Troviamo criteri di valutazione validi e di prospeĴiva caĴolica 
sul movimento – Jean-Pierre Bastian, "Un cristianesimo dell’emozione: il pentecostalismo", in Il Cristianesimo 
al tempo di papa Francesco, a cura di Andrea Riccardi (Roma-Bari: Laterza, 2018), 151–167. 
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esorcismo, ecc.). Anche se questo movimento non è nato in Europa, la sua importanza è tale 
che non possiamo fare a meno di discuterne.  

Il movimento di rinnovamento carismatico cattolico non ha un fondatore. Per quanto riguarda 
la sua nascita, si fa spesso riferimento a un ritiro spirituale tenuto nel febbraio 1967 a 
Pittsburgh (Pennsylvania), negli Stati Uniti, presso l’Università cattolica di Duquesne, durante 
il quale una seguace carismatica della Chiesa Episcopale6 condivise le sue esperienze spirituali 
con gli studenti. Da qui ebbe inizio il movimento all’interno della Chiesa cattolica. Tuttavia, 
già in precedenza alcuni cattolici avevano iniziato a pregare insieme ai pentecostali e ai 
carismatici di molte altre denominazioni. Tutto ciò è stato reso possibile dal Concilio Vaticano 
II (1962-1965), il cui decreto Unitatis redintegratio fu emanato per promuovere l’ecumenismo e 
contribuì così in modo significativo al rinnovamento carismatico cattolico. In questo senso, il 
movimento stesso può essere considerato uno dei frutti del Concilio.  

L’esperienza di Duquesne fu portata all’attenzione dei due leader americani del movimento 
Cursillo che, essendo il Cursillo un movimento più laico che sacerdotale, poterono offrire un 
aiuto efficace alla progettazione dei “Seminari della vita nello Spirito Santo” (The Life in the 
Spirit Seminars). Si tratta di un programma di iniziazione composto da sette incontri, la cui 
prima parte verte sulle verità cristiane fondamentali (il “kerygma”) e sull’importanza della 
conversione (il “battesimo nello Spirito”). L’espressione “battesimo nello Spirito” proviene 
originariamente dal movimento pentecostale e indica la riscoperta del sacramento del 
battesimo. I doni dello Spirito Santo, che i cristiani hanno già ricevuto nel sacramento della 
cresima (confermazione), diventano così un’esperienza tangibile: il dono dell’esperienza si 
basa quindi su questo. Tutto ciò ha portato a una crescita quasi esponenziale del numero di 
seminari e di gruppi di preghiera carismatici, che ha poi dato origine alla cultura delle 

 
6 “Gli «episcopaliani» costituiscono la forma assunta negli Stati Uniti dalla tradizione anglicana, una 
comunità ecclesiale che mantiene una struĴura episcopale e una teologia di matrice riformata ma distinta 
dal calvinismo presbiteriano.” 



 

87 
 

conferenze, degli esercizi spirituali e dei “giorni di rinnovamento” (days of renewal), tutti 
finalizzati alla formazione continua.7  

Il movimento di rinnovamento carismatico insegna che chiunque tra i cristiani può ricevere i 
“doni” (kharizmata) dello Spirito Santo. Questo concetto ha fondamenti biblici: l’apostolo Paolo 
lo sottolinea soprattutto nelle sue lettere alle comunità cristiane dell’antica Corinto, Roma ed 
Efeso (1 Cor 12,7-12; Rom 12,6-9; Ef 4,7-14) affermando che lo Spirito, che opera 
incessantemente, distribuisce gratuitamente e liberamente i suoi doni tra i fedeli e tra coloro 
che si avvicinano alla fede, per l’edificazione della Chiesa e il bene delle anime. Segno di ciò è 
l’efficace annuncio del Vangelo stesso, nonché molti altri segni e miracoli che avvengono tra i 
fedeli (At 6,3-5). Ne sono un esempio il già citato dono delle lingue (At 10,46), la profezia (At 
19,6) e molte altre manifestazioni della vita della Chiesa (cfr. At 15,28; 16,6; 20,25; 28,21). Tra 
questi doni, sono stati soprattutto il dono delle lingue (1), la profezia (2) e la guarigione (3) a 
suscitare vivaci discussioni e obiezioni.  

(1) Il «dono delle lingue» (glossolalia) consisteva in una sorta di linguaggio incomprensibile 
(balbettio) che, fin dalla prima Pentecoste, molti hanno interpretato in modo errato e talvolta 
diffamato in vari modi (cfr. At 2,1-13), mentre molti cristiani, fin dall’inizio, lo hanno 
considerato una forma speciale di preghiera (cfr. 1Cor 14,2-25). Secondo i carismatici, lo scopo 
primario di questo dono è quello di condurre i cristiani, con l’aiuto della forza dello Spirito, a 
un più completo abbandono nella preghiera – che secondo l’apostolo Paolo è impossibile 
esprimere completamente a parole (Rm 8,26) – a beneficio dell’intera comunità. (2) Allo stesso 
modo, anche il dono della profezia è dato a beneficio della comunità. Raramente si tratta di 
predire il futuro, ma piuttosto di proclamare la parola di Dio e la sua volontà, applicando la 
Parola alla situazione di vita specifica degli altri. (3) Per quanto riguarda il potere di 
guarigione della Chiesa, il Concilio Vaticano II ha ribadito il carattere curativo del sacramento 

 
7 Sui risvolti teologici del movimento cfr. Francis Aloysius Sullivan, Charisms and Charismatic Renewal: A 
Biblical and Theological Study (Ann Arbor, MI: Servant Books, 1982); Albert Vanhoye, I carismi nel Nuovo 
Testamento (Roma: Gregorian & Biblical Press, 2011); Domenico Grasso, I carismi nella Chiesa: Teologia e storia 
(Brescia: Queriniana, 1982); Marino Zerboni, Bentornati carismi: AĴualità ecclesiale dei carismi dello Spirito Santo 
(Udine: Segno, 1998); Fabio Ciardi, Carismi, Vangelo che si fa storia (Roma: CiĴà Nuova, 2011). 
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dell’Unzione degli infermi (Sacrosanctum Concilium nr. 73). Ciò era necessario perché negli 
ultimi secoli questo sacramento era stato inteso unilateralmente come l’estrema unzione 
riservata ai moribondi. Il rinnovamento carismatico cattolico ha ricollegato questo sacramento 
al ministero di guarigione della tradizione ecclesiale, sottolineando nuovamente l’importanza 
in ambito cattolico del ministero di preghiera (non sacramentale) ben noto anche tra i 
pentecostali (preghiera per la guarigione interiore ed esteriore dei malati). I cattolici 
carismatici sottolineano quindi con grande forza l’importanza della preghiera per liberarsi 
dall’effetto delle esperienze traumatiche e per la guarigione interiore. Allo stesso tempo, però, 
essi sollecitano l’importanza del discernimento in relazione a ogni carisma, poiché, come è 
noto, i doni che sembrano soprannaturali possono avere semplicemente un’origine umana e 
possono persino essere il risultato di forze negative (diaboliche), utilizzate con l’intento di 
controllare o manipolare. È quindi necessaria una particolare cautela, soprattutto quando si 
prega per porre fine a una possessione diabolica, al fine di alleviare o eliminare la sofferenza 
spirituale. I vescovi delle diocesi di solito nominano un sacerdote incaricato di svolgere tali 
servizi (esorcismi).  

Sebbene il movimento carismatico non abbia un unico centro gerarchico né un unico leader, 
esiste un’organizzazione denominata “Servizio Internazionale per il Rinnovamento 
Carismatico Cattolico” (International Catholic Charismatic Renewal Service), guidata da un 
presidente e da un comitato consultivo che lo assiste nel suo lavoro dalla sede di Roma. Il loro 
compito è facilitare la comunicazione e la cooperazione senza intoppi tra il movimento e la 
Santa Sede. Un sondaggio del 2013 ha stimato il numero dei carismatici cattolici in circa 160 
milioni.8 

 

 

 
8 Cfr. Alessandra Nucci, "The Charismatic Renewal and the Catholic Church", The Catholic World Report, 18 
maggio 2013, consultato il 25 marzo 2026, https://www.catholicworldreport.com/2013/05/18/the-charismatic-
renewal-and-the-catholic-church/. 
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3. Comunità Emmanuel, Comunità delle Beatitudini, Foyers de Charité ... 
 
Il rinnovamento carismatico ha portato alla nascita di numerose iniziative laicali e alla 
fondazione di diverse comunità concrete, tra cui le più importanti sono tre comunità ecclesiali 
di origine francese. È interessante notare che proprio la Chiesa francese, storicamente 
tormentata e economicamente povera, sia stata in grado di dare vita ai movimenti spirituali 
internazionali più influenti dell’ultimo secolo. (1) La Comunità Emmanuel (Communauté de 
l'Emmanuel) è stata fondata a Parigi nel 1972. Qui Pierre Goursat (1914-1991) e Martine 
Laffitte-Catta (nata nel 1942), dopo aver ascoltato le testimonianze di una coppia francese sul 
movimento carismatico americano, iniziarono a pregare insieme utilizzando elementi 
tipicamente carismatici. La loro preghiera consisteva soprattutto nella lode, nella condivisione 
della Parola di Dio, nell’insegnamento e nella testimonianza, ma, essendo cattolici, fin 
dall'inizio attribuirono grande importanza anche alla pratica dell’adorazione (l’adorazione 
davanti all’Eucaristia). Pertanto, fa parte integrante del carisma della Comunità Emmanuel 
l’incoraggiare i membri a trascorrere ogni giorno un tempo prolungato in profonda presenza 
eucaristica, nell’adorazione di Dio (adoratio). La Comunità è aperta a tutti i battezzati che 
vivono nei diversi stati di vita (sacerdoti o laici), ma anche i laici possono offrirsi alla vita 
comunitaria nel celibato consacrato. Chi aderisce alla “Fraternità di Gesù” (Fraternité de Jésus) 
si impegna in modo più completo rispetto agli altri membri, anche con la possibilità di essere 
inviato in missione. La Comunità è composta da residenti e esterni. Queste “famiglie” possono 
essere composte da un massimo di otto membri che vivono in condizioni di vita diverse, 
lavorano durante il giorno, ma si incontrano regolarmente la sera e organizzano programmi 
comunitari mensili nei fine settimana. Il capo della comunità è il “moderatore”, nominato dal 
Consiglio Internazionale delle Comunità.9 Secondo i dati del 2020, il movimento conta circa 11.500 
membri in sessanta paesi. 

 
9 Cfr. "Statute of the Neocatechumenal Way", consultato il 25 marzo 2026, 
https://www.camminoneocatecumenale.it; Jean-Luc Moens, Paroisses et nouvelle évangélisation (Paris: 
Éditions de l’Émmanuel, 2009); "Histoire de la Communauté de l’Emmanuel", https://emmanuel.info/wp-
content/uploads/2018/06/Appeles-dans-lEmmanuel.pdf. 
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(2) Un’organizzazione simile è la Comunità delle Beatitudini (Communauté des Béatitudes), 
fondata nel 1973 da due coppie di coniugi francesi. I fondatori erano protestanti, con una sola 
eccezione, e si convertirono al cattolicesimo dopo che uno di loro, Gérard Croissant (nato nel 
1949), incontrò una mistica cattolica paralizzata, Marthe Robin (1902-1981, attualmente in 
processo di beatificazione), la quale ebbe un grande impatto sulla loro vita e sul loro pensiero. 
(Gérard Croissant, tuttavia, l’ex “fratello Éphraïm”, nel 2008 dovette lasciare la comunità 
perché, nel corso di un regolare procedimento penale, fu provato che aveva commesso abusi 
sessuali nei confronti di diverse suore appartenenti alla comunità. Per questo motivo fu 
laicizzato dal suo status di diacono e la Chiesa lo condannò a vivere in ritiro e in penitenza). 
(3) La mistica ebbe un ruolo fondamentale anche nella fondazione delle piccole comunità 
chiamate Foyers de Charité (Focolari di carità), la cui missione era, come affermò Marthe nel 1936, 
«illuminare con la luce, la carità e l'amore» la Chiesa cattolica. Fu lei a parlare per prima della 
«nuova Pentecoste dell’amore», nella quale la Chiesa si sarebbe rinnovata e i laici avrebbero 
potuto realizzare appieno la loro vocazione battesimale. Ogni «Foyer» è composto da un 
sacerdote, da un laico responsabile (uomo o donna) che lo assiste e una comunità di laici celibi 
che dedicano la loro vita al lavoro del Foyer. Alla comunità possono aderire anche coppie 
sposate e famiglie che, come amici del Foyer, partecipano alla missione comune. L’attività 
principale della comunità è quella di organizzare ritiri spirituali di cinque giorni.10 

Nella Comunità delle Beatitudini, quindi, in parte ispirata dai “Foyer”, vivono insieme sotto lo 
stesso tetto single (tra cui anche coloro che hanno fatto voto di castità) e persone con famiglia, 
formando un’unica comunità che cerca consapevolmente di imitare la vita delle prime 
comunità cristiane, come si legge negli Atti degli Apostoli (cfr. At 4,32). Il programma 
giornaliero prevede anche l’adorazione eucaristica. La spiritualità della comunità è fortemente 
influenzata dalla tradizione contemplativa del monachesimo carmelitano (in particolare 
attraverso gli scritti di Santa Teresa di Lisieux); inoltre, sono ben percepibili anche le radici 
ebraiche del cristianesimo (ad esempio nelle loro feste con musica e danze); infine, è presente 
anche l’influenza della liturgia e delle arti ortodosse orientali. Ogni comunità è guidata da un 

 
10 Cfr. "Comunità delle Beatitudini", Wikipedia, consultato il 25 marzo 2026, 
https://it.wikipedia.org/wiki/Comunit%C3%A0_delle_Beatitudini. 
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“pastore” (che può essere un sacerdote o un laico), insieme al moderatore generale, 
rappresentante del consiglio che sovrintende alle comunità. Nel 2019 la comunità contava 763 
membri, che prestavano servizio in 50 comunità, in cinque continenti, in 26 paesi. 

 

4. Il Cammino Neocatecumenale 
 
Il Cammino Neocatecumenale ebbe inizio nel 1963. In quell'anno, un giovane pittore spagnolo, 
studente dell’Accademia di Belle Arti di Madrid, Kiko Argüello (nato nel 1939), dopo un lungo 
periodo di ateismo, visse un’intensa esperienza di conversione. A Natale Kiko tornò per un 
breve tempo a casa dei suoi genitori, dove un giorno, in cucina, trovò la cuoca in lacrime. 
Venne a sapere che la donna viveva in un quartiere periferico di Madrid abitato da immigrati 
con il marito alcolizzato che la maltrattava regolarmente. Andò a trovarli nella loro misera 
dimora e sentì un richiamo interiore che lo spingeva ad andare a vivere con loro. All’epoca la 
Spagna era un paese molto povero e le condizioni di quel quartiere rattristarono 
profondamente Kiko. Sconvolto da ciò che vide, decise che, una volta terminato il servizio 
militare, si sarebbe stabilito tra quelle persone per annunciare loro il Vangelo.11 Portò con sé 
solo una Bibbia e una chitarra: desiderava che la seconda venuta di Cristo lo trovasse al 
servizio dei più poveri. La sua fonte d’ispirazione era Charles de Foucauld (1858-1916), il 
sacerdote francese che desiderava vivere nella povertà più estrema in Nord Africa, per seguire 
Cristo crocifisso con una vita senza pretese. Kiko trascorse due anni in questo modo, secondo 
lo stile evangelico, nelle condizioni più semplici. Ben presto quella figura insolita suscitò 
l’interesse degli abitanti del quartiere, che cominciarono a tempestarlo di domande. Presto si 
parlò anche del Vangelo e in poco tempo si formò attorno a lui un piccolo gruppo di cristiani 
che ascoltavano i suoi primi discorsi (le cosiddette “catechesi”). Da questo nucleo nacque la 
prima comunità neocatecumenale. Poco dopo si unì a questo strano profeta anche una giovane 
donna spagnola: Carmen Hernández, che aveva appena terminato i suoi studi teologici in un 
istituto per la formazione dei missionari. Il lavoro di evangelizzazione dei due giovani suscitò 

 
11 Cfr. Kiko Argüello, El Kerigma: En las chabolas con los pobres (Madrid: Buenas Letras, 2012); "¿Qué es el 
Camino neocatecumenal?", consultato il 25 marzo 2026, https://neocatechumenaleiter.org/historia/. 
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l’interesse dell’allora arcivescovo di Madrid, che li incoraggiò a portare il loro metodo 
catechistico nelle parrocchie della sua diocesi. Nel 1968 Kiko e Carmen portarono il 
“cammino” (el Camino Neocatecumenal) anche a Roma, da dove gradualmente – anche se non 
senza resistenze12 – si diffuse in tutto il mondo.13  

Il Cammino Neocatecumenale è stato approvato come movimento ecclesiale da Papa Giovanni 
Paolo II «come itinerario di formazione cattolica valido per la società e il tempo di oggi».14 
L’iniziativa ha ottenuto anche la conferma della Santa Sede nel 2002, mentre l’approvazione 
definitiva è avvenuta sotto il pontificato di Benedetto XVI nel 2008. Secondo il suo statuto, il 
Cammino Neocatecumenale «è al servizio del vescovo come realizzatore a livello diocesano 
dell'iniziazione cristiana [ai misteri della fede] e della formazione nella fede» (art. 1 §2).15 
Sebbene sia adatto anche all’iniziazione dei non battezzati, il suo scopo principale è quello di 
ravvivare la fede dei cristiani «tiepidi», che non hanno ricevuto una formazione sufficiente 
nella loro fede e desiderano una conoscenza più profonda e un’esperienza più intensa. Grazie 
a queste nuove esperienze, molti tornano a entrare in piena comunione con la Chiesa cattolica. 
Il movimento è aperto anche ai sacerdoti e ai religiosi che desiderano rinnovare le grazie 
ricevute nel battesimo.  

Dal punto di vista dell’attività evangelizzatrice, il Cammino Neocatecumenale segue un modello 
semplice: su invito del parroco, un gruppo di catechisti arriva nelle parrocchie e vi tiene 15 
catechesi nell’arco di due mesi. La predicazione è organizzata attorno a tre temi, che 
costituiscono anche il fondamento della vita cristiana: la parola di Dio, la liturgia e la 
comunità. In primo luogo, viene annunciata la buona novella della morte e della risurrezione 
di Gesù Cristo e si invita alla conversione. Questo percorso culmina nel sacramento della 
riconciliazione. Poi si affronta il significato della persona di Gesù Cristo, in cui la Scrittura 

 
12 Enrico Zoffoli, Eresie del movimento neocatecumenal (Roma: Segno, 1991). 
13 Enrico Graziano Giovanni Solinas, Configurazione giuridica del cammino neocatecumenale alla luce 
dell’approvazione degli statuti e ruolo dei laici all’interno dello stesso (Roma: Pontificia Università Lateranense, 
2005); Ezechiele PasoĴi, Il cammino neocatecumenale secondo Paolo VI e Giovanni Paolo II (Cinisello Balsamo: 
Paoline, 1993). 
14 Giovanni Paolo II: Epistola Ogniqualvolta, 30 agosto 1990: Acta Apostolicae Sedis 82 (1990): 1515. 
15 Il Cammino Neocatecumenale, Statuto (Cinisello Balsamo: San Paolo, 2002). 
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trova compimento (la Bibbia viene ricevuta dalle mani del vescovo o del parroco). Infine, si 
tiene una catechesi introduttiva, che si conclude con un ritiro spirituale nell’ultimo fine 
settimana. In questo momento si celebra l’Eucaristia, che è la fonte e il culmine della vita 
cristiana (cfr. Sacrosanctum Concilium 1), l’elemento costitutivo più importante della comunità 
cristiana. In questo modo si forma una vera comunità di coloro che desiderano continuare il 
catecumenato anche dopo il battesimo, cioè desiderano riscoprire il proprio battesimo. 
Vengono scelti dei responsabili laici e uno o più vice responsabili, che vengono confermati dal 
parroco. Essi assumono un ruolo di primo piano nell’organizzazione della comunità e sono 
garanti della fedeltà al cammino neocatecumenale. Ogni settimana la comunità celebra 
insieme la Parola di Dio (con quattro letture tratte dall’Antico e dal Nuovo Testamento) 
nell’ambito di una lunga liturgia, e legge anche la lectio divina, i cui testi sono scelti dai Padri 
della Chiesa, da altri testi spirituali, dal Catechismo della Chiesa cattolica e da altri documenti 
del Magistero.16  

Il Cammino Neocatecumenale è sotto la supervisione generale di un “Team Responsabile 
Internazionale” (International Responsible Team), che tradizionalmente è composto dai due 
iniziatori laici del movimento e da un sacerdote.17 Essi nominano i team responsabili nazionali, 
regionali e diocesani con una struttura organizzativa simile. Nel 1988 è stato fondato il primo 
seminario missionario “Redemptoris Mater”, con lo scopo di formare sacerdoti per le diocesi 
locali. Nello stesso anno il papa ha inviato in missione le prime famiglie che si sono impegnate 
a vivere e diffondere il Cammino in tutto il mondo. Sono stati inviati anche catechisti volontari 
all'estero: questi gruppi di catechisti “itineranti” sono composti da un sacerdote, un uomo 
celibe e una donna celibe. Il loro compito è quello di radicare il Cammino Neocatecumenale in 
diversi paesi del mondo. Attualmente il movimento conta circa 900.000 membri in 124 paesi, in 

 
16 Ian Ker, "New Ecclesial Movements and Communities", in The Oxford Handbook of Catholic Theology, a cura 
di L. Ayres e M. Volpe (Oxford: Oxford University Press, 2019), 820–832 (spec. 828–829). 
17 Dalla morte di Carmen Hernández avvenuta nel 2016, il suo incarico è stato assunto da María Ascensión 
Romero Antón. Il terzo membro sacerdote dell'organo dirigente è aĴualmente Mario Pezzi. Cfr. Veronica 
Giacometti, "Cammino Neocatecumenale: “chi al posto” di Carmen Hernández?", ACI Stampa, 13 febbraio 
2018, consultato il 25 marzo 2026, https://www.acistampa.com/story/cammino-neocatecumenale-chi-al-
posto-di-carmen-hernandez-7989.  
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cinque continenti, in quasi 900 diocesi e 6.000 parrocchie. I membri svolgono il loro servizio in 
17.500 comunità. 

 

5. Comunione e Liberazione 
 
Circostanze simili (o, se preferiamo la terminologia religiosa, provvidenziali) hanno avuto un 
ruolo anche nella fondazione di un altro movimento spirituale laico, “CL”. Gli eventi risalgono 
al 1945, quando Luigi Giussani, un sacerdote italiano che all’epoca insegnava in un seminario, 
durante un viaggio in treno notò un piccolo gruppo di giovani che viaggiavano con lui e che, 
sebbene fossero formalmente cattolici, non attribuivano apparentemente alcuna importanza al 
cristianesimo. Don Giussani fu particolarmente colpito dal fatto che tutto ciò non derivava da 
malizia, ma piuttosto da ignoranza. Questa nuova consapevolezza ebbe un effetto così 
sconvolgente sul sacerdote, spiritualmente sensibile e intellettualmente esigente, che 
abbandonò la sua attività di insegnante di teologia e iniziò a insegnare religione in una scuola 
media di Milano. Durante le lezioni e nelle pause cercava non solo di trasmettere conoscenze 
teoriche, ma anche di testimoniare ai giovani la propria esperienza di fede. Ben presto si formò 
un piccolo gruppo di suoi studenti, profondamente colpiti dalla figura di don Giussani. Non 
riuscivano a liquidare con un semplice gesto della mano le sue domande, poste con infantile 
semplicità, ma per questo tanto più incisive: Credi veramente in Gesù Cristo? Secondo te, il 
cristianesimo è davvero presente in questa scuola? Cosa si potrebbe fare per renderlo più 
tangibile? Il carismatico cappellano scolastico era guidato dalla convinzione interiore che 
occorressero esperienze personali per scoprire che Gesù Cristo è la risposta ai nostri bisogni 
umani più profondi.18 

Don Giussani inizialmente non voleva avviare un movimento, ma cercava piuttosto di 
indirizzare gli studenti interessati alle questioni di fede verso un’organizzazione giovanile già 
esistente, il movimento studentesco “Azione Cattolica”. Il suo metodo di evangelizzazione 
individuale, tuttavia, si rivelò di grande successo. Il primo principio del suo metodo, basato su 

 
18 Cfr. Luigi Giussani, Una strana compagnia, a cura di Julián Carrón (Milano: BUR, 2017). 
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due “pilastri”, era quello di organizzare incontri settimanali. Durante questi incontri, i 
partecipanti discutevano un testo scelto (un brano della Bibbia o un estratto di un’altra opera 
letteraria) o semplicemente parlavano di un evento di attualità. Per don Giussani era 
fondamentale che i partecipanti condividessero le proprie esperienze e ascoltassero con 
benevolenza (accettandole senza metterle in discussione) quelle degli altri. Tutto ciò aveva lo 
scopo di rendere il cristianesimo sempre più presente nella vita quotidiana dei giovani 
appartenenti al movimento. Il secondo pilastro era la partecipazione ad attività culturali, 
caritative, spirituali o sportive, attraverso le quali, secondo la sua convinzione, si poteva vivere 
un'autentica esperienza cristiana.19  

Durante le rivolte studentesche del 1968, il movimento studentesco si divise in due correnti e i 
seguaci di don Giussani fondarono l’organizzazione denominata “Comunione e Liberazione”. 
Il suo obiettivo è espresso già nel nome: attraverso l’unità nell’amore reciproco, condurre i 
partecipanti alla più completa comunione con la Chiesa cattolica e, allo stesso tempo, alla vera 
libertà cristiana. La forza dell’incontro con Cristo crea un uomo nuovo e più completo, poiché 
il cristianesimo, a differenza delle altre religioni e ideologie, è un evento in cui l’iniziativa 
parte da Dio, che è venuto a cercarci facendosi uomo nel suo Figlio per noi.  

Per chi partecipa al movimento Comunione e Liberazione non esiste un’adesione formale. Il 
legame più forte è rappresentato dalla frequenza settimanale alla “scuola comunitaria”, dove 
di solito si legge un brano tratto dagli scritti di don Giussani o da un documento attuale del 
Magistero e si discute insieme l’insegnamento, inserendolo nel contesto dell’esperienza 
quotidiana. L’appartenenza a “Comunione e Liberazione” richiede almeno la preghiera 
quotidiana e la partecipazione regolare agli esercizi spirituali, nonché l’impegno a sostenere i 
programmi caritativi, missionari e culturali promossi e sostenuti dalla Fraternità. Esiste anche 
un’istituzione denominata “Fraternità Missionaria San Carlo Borromeo”, che dispone di un 
proprio seminario a Roma. I suoi membri sono pronti a servire Cristo in qualsiasi parte del 

 
19 Cfr. Luigi Giussani, Comunione e Liberazione, interviste a Luigi Giussani, a cura di Robi Ronza (Milano: Jaca 
Book, 1976); Massimo Camisasca, Comunione e Liberazione, Le origini (1954–1968) (Cinisello Balsamo: San 
Paolo, 2001); idem, In cammino dentro il mondo. La storia di CL (1954–1984) (Cinisello Balsamo: San Paolo, 
2014). 
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mondo. È stata inoltre fondata una Fraternità specifica per i sacerdoti diocesani, chiamata 
“Studium Christi”, e altre due fraternità per coloro che desiderano consacrarsi a Cristo in 
totale castità. Si tratta della “Memores Domini”, nella quale uomini e donne che lavorano nel 
mondo vivono insieme in un’unica casa comunitaria. Infine, esiste anche la “Fraternità di San 
Giuseppe” destinata a coloro che non desiderano vivere in comunità. 

Dal punto di vista del carisma del movimento, l’idea dell'incontro personale con Cristo gioca 
un ruolo centrale. Il movimento rende possibile questo incontro all’interno di una comunità di 
amici che desiderano vivere insieme nella comunione con Cristo, nell’unità con Lui. Per questo 
motivo le comunità vanno regolarmente in vacanza insieme e scelgono come luogo di riposo 
un ambiente naturale di grande bellezza. Oltre alla verità, anche la bellezza ha un ruolo 
significativo in generale, poiché il cuore umano, compiuto in Cristo, è in grado di riconoscerla 
nelle grandi opere d’arte. I membri di “CL” collaborano quindi con editori e distributori 
musicali per pubblicare libri di alto livello artistico e CD di musica classica. Attraverso questi 
canali diffondono anche il pensiero di don Giussani. Il movimento pubblica inoltre una rivista 
mensile ufficiale e organizza ogni anno a Rimini, città costiera del nord Italia, la serie di 
incontri denominata “Meeting per l’Amicizia fra i Popoli” (Meeting for Friendship Among 
Peoples), alla quale vengono regolarmente invitati autorevoli rappresentanti della cultura 
contemporanea. I leader di Comunione e Liberazione cercano così di seguire le parole di san 
Paolo, che esorta: «Esaminate ogni cosa e ritenete ciò che è buono» (1 Ts 5,21). Su questa base, 
il movimento non si sottrae all’impegno politico e cerca di essere presente nella sfera pubblica 
sociale al fine di offrire un'alternativa autenticamente cristiana-cattolica alla società secolare. 

Il movimento è guidato dal presidente di «Comunione e Liberazione», che può essere un 
sacerdote o un laico. Il suo lavoro è coadiuvato da un consiglio generale composto da sacerdoti 
e laici. Esistono inoltre responsabili nazionali e regionali, sostenuti da un gruppo di membri 
eletti denominato «diaconia» e dai responsabili delle comunità locali.20 Come da tradizione, i 
membri del movimento mettono a disposizione della comunità un decimo del loro stipendio, 

 
20 Cfr. Salvatore Abbruzzese, Comunione e Liberazione (Bologna: Il Mulino, 2001); Piera Serra, L’adolescente 
sublimato: Psicodinamiche in Comunione e Liberazione (Rimini-Firenze: Guaraldi, 1978); Il caso CL nella Chiesa e 
nella società italiana, a cura di Luciano Caimi et al. (Trento: Il Margine, 2014). 
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pertanto CL dispone di notevoli risorse finanziarie. Nel 2010 il numero dei membri del 
movimento era stimato intorno alle 300.000 persone.21 

 

6. L’Opus Dei  

L’Opus Dei (oppure, nel nome ufficiale La Prelatura della Santa Croce e dell’Opus Dei) fu 
fondato da Josemaría Escrivá de Balaguer (1902-1975) nel 1928 a Madrid. Escrivá, secondo la 
sua stessa testimonianza, ricevette una “illuminazione” circa il fatto che Dio lo chiamava ad 
annunciare che la santità non è un privilegio riservato ai religiosi e ai sacerdoti, ma è la 
chiamata di ogni uomo e di ogni donna battezzati, immersi nel lavoro e nella vita familiare. 
Dopo l’esame del Santo Ufficio, l’Opus Dei ricevette il riconoscimento ecclesiastico nel 1950 da 
Papa Pio XII, che rese possibile un’integrazione organica dei membri nella struttura della 
Chiesa. Una delle basi essenziali della spiritualità dell’Opera è la chiamata alla “santità 
universale” di cui si legge anche nel documento del Concilio Vaticano II Lumen gentium (nr. 39-
42). Secondo la formulazione dello stesso fondatore, l’obiettivo dell’Opera è aiutare i membri e 
gli amici a santificare il lavoro quotidiano e a vivere la relazione con Dio nella vita familiare, 
professionale e sociale.22 Seguendo questa intuizione, i membri desiderano santificarsi 
attraverso la vita quotidiana praticando anche forme tradizionali e rigorose di ascesi: 
preghiere regolari, letture spirituali, confessione settimanale, esercizi spirituali e, in alcuni casi, 
promuovendo alcune pratiche ascetiche corporee. Queste pratiche, insieme ad alcuni metodi 
di direzione spirituale di carattere diretto (da alcuni percepiti come eccessivamente 
autoritativi, riservati o persino manipolativi), e a una vicinanza esplicita al potere politico ed 
economico, hanno alimentato gran parte dei dibattiti e delle contestazioni mediatiche.23 La 
forma giuridica dell’Opus Dei fu inizialmente quella di un’associazione laica con approvazione 
diocesana; in seguito divenne un istituto secolare. Dopo il Concilio Vaticano II è nata la 
categoria di «prelatura personale», che alla fine nel 1982, con la costituzione apostolica Ut sit di 

 
21 Cfr. Ferruccio PinoĴi, La lobby di Dio: Fede, affari e politica (Milano: ChiareleĴere, 2011), 7. 
22 Cfr. José Luis González Gullón e John F. Coverdale, Opus Dei: una storia (Milano: Ares, 2025). 
23 Cfr. Michael Walsh, Opus Dei: An Investigation into the Secret Society Struggling for Power within the Roman 
Catholic Church (San Francisco: Harper, 1992). 
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Papa Giovanni Paolo II, divenne la forma giuridica dell’Opus Dei. Recentemente, sotto il 
pontificato di Papa Francesco, l’Opera è stata sottoposta a importanti cambiamenti giuridici: 
con la lettera apostolica Ad Charisma Tuendum (2022) il papa aveva chiesto radicali riforme, 
inclusa la modifica del ruolo del prelato che non è più insignito della dignità episcopale.  

Non è negabile che i primi decenni del movimento si svolsero nel contesto delle tensioni 
sociali e politiche spagnole (Seconda Repubblica, guerra civile, regime di Franco) e che 
quest’epoca abbia lasciato un influsso forte e duraturo anche sul periodo successivo. Come 
alcuni storici hanno sottolineato,24 l’iniziale radicamento sociale dell’Opus Dei si sviluppò in 
parte all’interno del contesto del “cattolicesimo nazionale” spagnolo. Non si può dubitare che 
la successiva espansione internazionale abbia offerto al movimento un orizzonte più ampio, 
ma alcuni elementi originari sono rimasti. Tuttavia, l’Opera ha un discreto successo: oggi la 
Prelatura è presente in 68 paesi e conta circa 94.450 membri, di cui il 98 percento sono laici e il 
2 percento sacerdoti.25 I numeri provano il fatto che una spiritualità “ordinata” e ben 
strutturata ha un fascino particolare nel mondo post-moderno. A differenza di quanto 
accaduto ai Legionari di Cristo, il fondatore dell’Opus Dei non è stato mai accusato di abusi 
sessuali.   

 

7. Il movimento dei Focolari 

Il movimento dei Focolari nacque nel 1943 a Trento, nel nord Italia. In questa città devastata dai 
bombardamenti, una giovane maestra elementare, Chiara Lubich, che poco tempo prima 
aveva fatto voto di castità nel Terzo Ordine Francescano, insieme ad alcune amiche decise di 
cercare di vivere pienamente il Vangelo di Gesù Cristo. Le loro idee sul futuro erano state in 
gran parte spazzate via dalla guerra, e il fidanzato di una di loro era caduto al fronte. 
Sentivano che era rimasto un solo “ideale” che nessuna distruzione poteva annientare: Dio e il 

 
24 Walsh, Opus Dei. 
25 "Opus Dei, presentati in Vaticano i nuovi Statuti", consultato il 25 marzo 2026, 
hĴps://www.acistampa.com/story/30359/opus-dei-presentati-in-vaticano-i-nuovi-statuti. 
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suo amore.26 Il piccolo gruppo iniziò a vivere questo ideale e improvvisamente un calore 
spirituale quasi tangibile cominciò a diffondersi da loro verso le persone che le circondavano. 
Questo ispirò il nome “focolare” (che in italiano significa anche “focolare domestico”, 
“famiglia” e “centro del cuore”). I membri del gruppo erano convinti che Dio li amasse 
personalmente e li chiamasse ad amarlo incondizionatamente e ad amarsi l’un l’altro. Questo 
cambiò gradualmente le loro vite. Un ulteriore passo avanti fu compiuto quando un sacerdote 
chiese loro quale fosse stata, secondo loro, la sofferenza più grande di Gesù. Chiara rispose che 
probabilmente era stata la paura della morte nel giardino del Getsemani, ma il sacerdote 
spiegò che, secondo lui, era stato piuttosto l’abbandono sulla croce: il momento in cui Gesù 
pregò: «Dio mio, Dio mio, perché mi hai abbandonato?» (Mt 27,46).27 A seguito di questa 
conversazione, Chiara e le sue compagne scelsero Gesù crocifisso e abbandonato come 
«ideale» della loro vita. Da quel momento in poi, si impegnarono a riconoscerlo e servirlo in 
ogni persona sofferente. Riconobbero inoltre la chiave dell’unità tra le persone nelle parole di 
Gesù: «Che tutti siano uno» (Gv 17,21). Infatti, quando Cristo fu apparentemente abbandonato 
dal Padre, si realizzò la restaurazione dell’unità dell’umanità con Dio; allo stesso modo, 
quando i suoi seguaci, in uno stato di disunione, abbracciano Gesù abbandonato, diventano 
capaci di restaurare attraverso di lui l’unità che si era spezzata tra loro.28  

Il primo Focolare nacque a Trento, nella casa di Chiara, nel 1944, ed era composto dalle sue 
amiche personali. È interessante notare il parallelismo (che è anche la differenza) con il 
modello comunitario del Cammino Neocatecumenale: anch’esso è ispirato alla Sacra Famiglia di 
Nazareth, nella quale Gesù cresceva «in sapienza, età e grazia davanti a Dio e agli uomini» (Lc 
2,52). Qui si intende la crescita della fede dei catecumeni. Il movimento dei Focolari, invece, 

 
26 Ferenc Tomka, Találkozás a kereszténységgel (Budapest: Szent István Társulat, 2012), 15; Heinrich W. Pfeiffer, 
Chiara Lubich (1920-2008) (Bergamo: Velar, 2009); Chiara Lubich et al., Egli è vivo! (Roma: CiĴà Nuova, 2006); 
idem, L’amore reciproco (Roma: CiĴà Nuova, 2013); idem, L’avventura dell’unità (Cinisello Balsamo: Paoline, 
1991). 
27 Cfr. Chiara Lubich, Az egység lelkisége, trad. di M. Fekete et al. (Budapest: Új Város, 2020); Tommaso 
Stenico, La parrocchia focolare di catechesi e il ministero catechistico del parroco (Città del Vaticano: Libreria 
Editrice Vaticana, 2001); Jim Gallagher, A Woman’s Work, Chiara Lubich (Hyde Park, NY: New City Press, 
1997). 
28 Cfr. i riferimenti bibliografici alla nota 27. 
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considera i suoi membri celibi come vergini che cercano di imitare la vita d’amore dei tre 
vergini nazareni (Gesù, Maria e Giuseppe) che vivevano nella Sacra Famiglia. La prima casa in 
cui vissero membri maschi fu fondata nel 1948. I membri del movimento ordinati sacerdoti 
rimangono all’interno dei Focolari, è tuttavia possibile anche per sacerdoti diocesani unirsi al 
movimento. Questi ultimi continuano la loro vita fuori dalla comunità e restano incardinati 
nella propria diocesi, contribuendo al rinnovamento della vita parrocchiale (Movimento 
Parrocchiale) attraverso la pratica della spiritualità dell’unità. Nel 1948, i primi coniugati si 
sono uniti al movimento e da allora sono diventati parte integrante del Focolare. Queste 
coppie e famiglie non vivono nelle Case del Focolare, ma nella loro situazione particolare 
cercano di realizzare e vivere gli stessi tre consigli evangelici dei membri celibi del Focolare 
(focolarini). Inoltre, organizzano il “Movimento Famiglie Nuove”, nato per rafforzare l'unità 
all'interno della famiglia e, nel 1966, è nato il “Gen” (Nuova Generazione), di cui fanno parte 
giovani adulti e bambini. Dal punto di vista spirituale, al centro del Focolare c’è il “versetto 
della vita”, che è un versetto evangelico da mettere in pratica, scelto ogni mese. Oggi il 
movimento dei Focolari è presente in 194 paesi del mondo, conta circa 120.000 membri e un 
milione e mezzo di partecipanti e simpatizzanti con diversi livelli di impegno (l’influenza della 
sua spiritualità è ovviamente difficile da quantificare).29  

 

8. Le Équipes Notre-Dame e La Comunità di Sant’Egidio  
 
Vale la pena di menzionare altre due spiritualità laicali presenti nella Chiesa cattolica. La storia 
della prima è cominciata alla fine degli anni 1930, quando Henri Caffarel, un giovane 
sacerdote francese, fu avvicinato da alcune giovani coppie cristiane che chiesero il suo aiuto 
per vivere il loro amore alla luce del Vangelo. Padre Caffarel non offrì subito un metodo o un 
programma prefabbricato, ma rispose semplicemente: “Cerchiamo insieme”. Da questa ricerca 
condivisa sono nate le prime équipes che egli riconobbe come un segno dello Spirito Santo. Nel 
1938 questo seme iniziò a germogliare e da quest’intuizione spirituale (la convinzione che 
anche gli sposi sono chiamati alla santità attraverso il sacramento del matrimonio) fiorirono Le 

 
29 Cfr. "Domande frequenti", consultato il 25 marzo 2026, https://www.focolare.org/domande-frequenti/. 
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Équipes Notre-Dame (END), un movimento laicale di spiritualità coniugale, che cerca di 
rispondere all’esigenze degli sposi di vivere "in pienezza il proprio sacramento”. Le END sono 
sorte su iniziativa di coppie che hanno maturato l’esigenza di un itinerario vocazionale e 
salvifico proprio della coniugalità, nel confronto con il proprio vissuto, nutrendo la coppia e la 
famiglia all’interno della comunità ecclesiale. Il movimento è composto da coppie di coniugi 
che desiderano perseguire la santità nel matrimonio cristiano e mettere il loro amore al 
servizio della Chiesa. 

Oggi, le Équipes Notre-Dame sono un’associazione internazionale di fedeli di diritto pontificio. 
Le Équipes sono coordinate da un’Équipe internazionale dell’associazione che è a Parigi e sono 
presenti in 48 nazioni, con circa 8.600 équipes, ognuna composta da 10-16 membri (che hanno 
spesso molti bambini, oppure, nel caso delle équipes più grandi, nipoti). Dato che coltiva il 
benessere spirituale della famiglia, cellula più importante della vita umana, il movimento ha 
un impatto immisurabile e molto reale sulla società.  

La seconda spiritualità laicale è di data più recente. Nel 1968 a Roma un gruppo di liceali 
cominciò a riunirsi per ascoltare e mettere in pratica il Vangelo. Nel giro di pochi anni la loro 
esperienza di fede si diffuse in diversi ambienti studenteschi e, infine, si concretizzò in attività 
a favore dei più emarginati della società. L’iniziativa del gruppo originale partì da un giovane, 
allora egli stesso liceale, Andrea Riccardi, che più tardi ha avuto una carriera brillante come 
storico, docente universitario, e politico (ministro del governo di Romano Prodi). I giovani si 
recavano nei quartieri popolari della periferia romana per iniziare un lavoro di 
evangelizzazione. Questa impresa ha portato alla nascita di comunità di adulti che, nel 1973, 
cominciarono a radunarsi nella piccola chiesa di Sant’Egidio in Trastevere, poi divenuta la 
prima chiesa della Comunità. Qui nasce la consuetudine di radunarsi per la preghiera 
comunitaria serale che continua ancora oggi e da allora, allargandosi, accompagna la vita di 
tutte le comunità ovunque nel mondo. A partire dalla seconda metà degli anni ’70, le 
Comunità cominciarono a moltiplicarsi: prima radicandosi anche in altre città italiane, poi, 
dagli anni ‘80, in Europa, Africa, America e Asia. La Comunità di Sant’Egidio, quindi, è dedita 
alla preghiera, alla comunicazione del Vangelo di Gesù Cristo, e al servizio ai più poveri ed 
emarginati (anziani soli e non autosufficienti, immigrati e persone senza fissa dimora, malati 
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terminali e di Aids, bambini a rischio di devianza e di emarginazione, nomadi e handicappati 
fisici e mentali, tossicodipendenti, vittime della guerra, carcerati e condannati a morte), 
volendo riflettere la loro dignità e promuovere i loro diritti. La Comunità si definisce come 
“associazione pubblica di laici della Chiesa”, a cui aderiscono più di 50.000 persone, ed è oggi 
diffusa in più di 70 paesi in diversi continenti. È riconosciuta – insieme con altre 121 
associazioni laicali – come “Associazione internazionale di fedeli di diritto pontificio” dal Pontificio 
consiglio per i laici.30 Essa rappresenta una spiritualità (o mistica) nel servizio dei più 
bisognosi. 

 

9. Gli sforzi per riscoprire la preghiera contemplativa 
 
L’interesse per la mistica e la contemplazione non è mai scomparso completamente dalla 
Chiesa, anche se dall’età moderna (soprattutto sotto l’influenza dell’orientamento razionalista 
dell’Illuminismo europeo) per lunghi secoli ha potuto irradiare il suo calore vivificante solo 
come braci ardenti sotto la cenere. Sebbene gli ordini monastici contemplativi di grande 
tradizione abbiano custodito e preservato la tradizione senza interruzioni, il loro numero – e 
quindi anche il loro peso ecclesiastico – era già radicalmente diminuito nel XVIII secolo. Oggi, 
tuttavia, assistiamo a una decisa rinascita dell’interesse per la contemplazione. Non si tratta, 
naturalmente, di una rinascita degli ordini monastici medievali, ma piuttosto, come abbiamo 
detto sopra, di una “democratizzazione” della mistica e della vita contemplativa. Il desiderio 
di contemplazione non è più considerato un privilegio di pochi che vivono isolati dal mondo, 
ma è diventato gradualmente un’esigenza di tutto il popolo di Dio, dei cristiani laici, e sempre 
più accessibile anche a loro.31 

 
30 Associazioni Internazionali di fedeli, Repertorio - Pontificio Consiglio per i Laici, consultato il 25 marzo 
2026, 
hĴps://www.vatican.va/roman_curia/pontifical_councils/laity/documents/rc_pc_laity_doc_20051114_associa
zioni_it.html. 
31 Questo cambiamento nella cultura della spiritualità ecclesiastica è chiaramente percepibile fin dai primi 
decenni del XX secolo. Cfr. Agustin-François Poulain, Des grâces d’oraison: traité de théologie mystique 
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Oggi ci sono molti segni di rinascita in tutto il mondo. Sebbene il movimento non possa essere 
ricondotto a singole personalità, vi sono tuttavia alcuni maestri spirituali considerati punti di 
riferimento. Tra i contemporanei, vale la pena menzionare Thomas Keating (1923-2018), l’ex 
abate del monastero trappista di Spencer, nel Massachusetts, che già negli anni ‘70, insieme a 
un confratello, si era chiesto come fosse possibile invitare anche i fedeli che vivono nel mondo 
a uno stile di vita contemplativo. Keating – il cui programma è in sintonia con l’obiettivo di 
una personalità precedente molto più nota al grande pubblico, il monaco trappista Thomas 
Merton (1915-1968) – ha contribuito in modo significativo alla riscoperta della dimensione 
contemplativa del cristianesimo attraverso i suoi libri, le sue conferenze e i suoi esercizi 
spirituali.32  

Nel contesto europeo sono ampiamente conosciuti e apprezzati anche gli sforzi del gesuita di 
origine ungherese Ferenc/Franz Jalics (1927-2021). Jalics si è stabilito a Gries (Oberfrank), in 
Germania, nel 1984 e per oltre 30 anni ha tenuto ritiri di meditazione nella casa di esercizi 
spirituali da lui fondata (Haus Gries). Grazie alla praticità del suo metodo, è diventato 
giustamente molto popolare e un punto di riferimento in tutta Europa tra coloro che sono 
interessati alla spiritualità. Jalics, che in precedenza aveva prestato servizio come missionario 
in Argentina, dove per 14 anni era stato insegnante di teologia e per 10 anni guida spirituale 
dei membri dell’ordine gesuita, pubblicò il suo metodo di preghiera e di esercizi spirituali nel 
1994 nel libro Esercizi spirituali contemplativi. Il volume ha venduto finora quasi centomila copie 
ed è stato tradotto in 13 lingue, tra cui il cinese; l’originale tedesco ha raggiunto finora 16 
edizioni.33 Jalics ha inoltre guidato personalmente gli esercizi spirituali di oltre 20.000 persone, 
un risultato che pochi al mondo possono eguagliare. Ha scritto altri 5 libri, tutti tradotti in 

 
(Paris: Beauchesne, 1901); Tibor Görföl, "A keresztény misztika néhány problémája", in A kritika hangja és a 
valóság szeretete (Budapest: Gondolat, 2018), 133–145. 
32 Cfr. Thomas Keating, Isten terápiája és a szenvedélybetegségek (Budapest: Ursus Libris, 2014); idem, NyitoĴ 
tudat, nyitoĴ szív (Budapest: Filosz-Humán, 2006); idem, A lélek gyümölcsei és ajándékai (Magyarszék: Sarutlan 
Kármelita Nővérek, 2017); cfr. Tibor Görföl, "Az emberiség egysége és a megváltás, Thomas Keating 
szellemi világa", in A kritika hangja, 162-181. 
33 Franz Jalics, Desiderio di Dio: Esercizi di contemplazione (Milano: Àncora, 2000). 
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diverse lingue e la maggior parte dei quali ha raggiunto numerose edizioni.34 Per due decenni 
ha formato consapevolmente, tra i suoi allievi tedeschi, austriaci, svizzeri, ungheresi e 
argentini, persone in grado di tramandare la tradizione da lui avviata. In Ungheria, ad 
esempio, dall’inizio degli anni '90 ha tenuto ogni anno tre corsi consecutivi di esercizi 
spirituali, ai quali hanno partecipato circa 100 persone interessate, indipendentemente dalla 
loro appartenenza religiosa. È quindi frutto di profonda ignoranza pensare che la preghiera 
contemplativa non aiuti le persone a vivere una vita attiva!  

Il metodo di preghiera insegnato da Jalics assomiglia esteriormente allo zen e ad altri metodi 
di meditazione orientali. Anche in questo caso si ripete una sola parola (una sorta di “mantra”) 
e, come nello zen, si pratica il rimanere presenti senza pensieri. Ma la differenza è molto 
significativa. Come è noto, nello zen si conta fino a 9 al ritmo del respiro (chi arriva a 10 sa di 
essersi distratto!). La meditazione praticata con il metodo cristiano è invece una preghiera. Da 
un lato, è una preghiera perché chi la pratica dedica consapevolmente il proprio tempo a Dio; 
dall’altro, chi la pratica non trascorre il tempo con un nome qualsiasi, ma si rivolge a Gesù 
Cristo, con cui ha un rapporto personale (spesso fin dall’infanzia).  

Il metodo è stato oggetto di numerose critiche anche in ambienti cattolici; gli stessi gesuiti lo 
hanno vivacemente discusso. Jalics si è quindi trovato nella necessità di chiarire il percorso da 
lui raccomandato: in un articolo importante ha mostrato che in realtà esso corrisponde al 
“terzo modo di pregare” (tercer modo de orar), che sant’Ignazio di Loyola raccomanda nel libro 
degli Esercizi Spirituali per coloro che sono già esperti nella preghiera (cfr. ES 258-260).35 Il 

 
34 Cfr. Franz Jalics, Impariamo a pregare (Roma: Edizioni Appunti di Viaggio, 2014); idem, Miteinander im 
Glauben wachsen (Würzburg: Echter, 2008); idem, Die geistliche Begleitung im Evangelium (Würzburg: Echter, 
2012); idem, Cambios en la fe (Madrid: San Pablo, 2007); idem, El camino de la contemplación (Madrid: Paulinas, 
2010). 
35 Franz Jalics, "Die kontemplative Phase der ignatianischen Exerzitien (Teil 1)", Geist und Leben 71, n. 1 
(1998): 11–25; idem, "Die kontemplative Phase der ignatianischen Exerzitien (Teil 2)", Geist und Leben 71, n. 2 
(1998): 116–131. Il numero 1/2018 della rivista Geist und Leben è stato in gran parte dedicato alla 
presentazione valutativa del metodo di esercizio di Jalics. Cfr. ancora Ferenc Patsch, ¿Meditación cristiana? El 
método contemplativo de la oración de Franz Jalics y los ejercicios espirituales ignacianos, Colección El Pozo de 
Siquén 497 (Madrid: Sal Terrae, 2025). 
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metodo di Jalics è quindi pienamente compatibile sia con il testo degli Esercizi Spirituali, sia 
con la tradizione spirituale cristiana, sia con la Bibbia. 

Chi prega in questo modo, come cristiano, dopo un certo tempo sperimenta di solito una 
maggiore capacità di mettere in pratica gli insegnamenti di Gesù Cristo, diventa più attento ai 
bisogni degli altri, coltiva meno illusioni su se stesso, sperimenta più spesso nella vita 
quotidiana l’amore spontaneo, la compassione, la gioia di vivere e la benevolenza verso tutte 
le creature, ed è meno esposto al rischio di esaurimento. La preghiera contemplativa 
(meditazione cristiana) praticata correttamente, non conduce all’egocentrismo, ma apre 
all’altro e a Dio: a lungo termine ci unisce allo Spirito Santo che dimora in noi.  

Chiunque preghi regolarmente può osservare, nel corso degli anni e dei decenni, 
un’evoluzione nella propria vita di preghiera. Questo processo di maturazione è parte 
integrante della vita stessa e avviene sotto l’ispirazione dello Spirito Santo. Coloro che si 
immergono nella spiritualità cristiana cattolica sperimentano generalmente un crescente 
desiderio di vita spirituale, poiché la preghiera è una fonte dalla quale quanto più beviamo, 
tanto più cresce la nostra sete. Fin dalle origini, la vita della Chiesa germoglia dall’unione 
interiore con Gesù Cristo e dalla “spiritualità” così intesa; il suo fiorire o il suo appassire 
dipendono dalla sua capacità di mantenere vivo il legame con queste radici.  

 

10. Conclusioni 
 
Più di una generazione fa, nel 1992, i vescovi spagnoli si rivolsero profeticamente ai loro fedeli 
con le seguenti parole al fine di “promuovere la corresponsabilità e la partecipazione dei laici 
nella vita della Chiesa e nella società civile (para promover la corresponsabilidad y participación de 
los laicos en la vida de la Iglesia y en la sociedad civil)”:  

“La nuova situazione della società, drammatica e piena di speranza allo stesso tempo, e la 
nuova situazione ecclesiale, con le sue luci e ombre, richiedevano la nostra speciale 
attenzione sulla situazione del laicato in Spagna, ed esigevano la nostra parola e il nostro 
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impegno per orientare e promuovere la corresponsabilità dei laici nella comunione e nella 
missione della Chiesa”. 36  

L’intervento dei vescovi naturalmente non nacque senza precedenti e non rimase neppure 
senza eco. Proseguì l’iniziativa di san Giovanni Paolo II, che nel 1988, nell’esortazione 
apostolica post-sinodale intitolata Christifideles laici, ricercava «la vocazione e la missione dei 
laici nella Chiesa e nel mondo». Tutto ciò risale naturalmente alla costituzione pastorale 
Gaudium et spes (1965) del Concilio Vaticano II, che compì i primi passi significativi 
nell’incoraggiare e sostenere il rafforzamento del ruolo dei laici con proposte e 
raccomandazioni, o, in termini moderni, attraverso il loro «empowerment». Per quanto riguarda 
invece il proseguimento di questo pensiero, lo stesso percorso è stato seguito con grande 
determinazione da Papa Francesco, che ha nuovamente sottolineato la responsabilità 
congiunta dei laici nelle attività missionarie della Chiesa (Evangelii gaudium, 2013), ha ribadito 
la chiamata di ogni cristiano alla santità della vita (Gaudete et exsultate, 2018), e ha elevato la 
teologia dei giovani al livello del Magistero ecclesiastico (Christus vivit, 2019). 

Gli esempi sopra dovrebbero servirci da stimolo affinché anche noi proseguiamo le iniziative 
episcopali, sinodali e papali menzionate e condividiamo le preoccupazioni sempre più attuali 
relative allo status e al ruolo dei laici. I teologi hanno un compito particolarmente importante: 
promuovere, in sintonia con l'intera Chiesa, l'accoglienza delle profonde riflessioni del 
Magistero e contribuire ad applicare le proposte e le linee guida nelle concrete situazioni della 
vita ecclesiale.  

Alla luce di quanto detto, possiamo considerare comprovata l’ipotesi espressa anche nel titolo, 
secondo cui i cambiamenti degli ultimi circa cento anni mostrano l’avanzata del «laicato» e la 

 
36 “La nueva situación de la sociedad, dramática y esperanzadora a un tiempo, y la nueva situación eclesial, 
con sus luces y sombras, reclamaba nuestra especial atención sobre la situación del laicado en España, y 
exigía nuestra palabra y nuestro compromiso para orientar y promover la corresponsabilidad de los laicos 
en la comunión y en la misión de la Iglesia” (Conferencia Episcopal Española: Los cristianos laicos. Iglesia en el 
mundo. Líneas de acción para promover la corresponsabilidad y participación de los laicos en la vida de la Iglesia y en 
la sociedad civil (Madrid: Ediciones Paulinas, 1992).  
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«salutare ‘decentralizzazione’» (EG 16) del potere spirituale all’interno della Chiesa cattolica. Il 
futuro della chiesa, quindi, andrà prevedibilmente verso un’avanzata dei “laici”. 
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STUDI E RICERCHE 
 

La ferita di S. Ignazio a Pamplona e la chirurgia ortopedica1 
 
di Filippo Vandenbulcke, Beth Lineham, Emiliano Malagoli, Alexander Kirienko 
 
Riassunto 
Questo studio esamina il caso storico della lesione alla gamba di Sant’Ignazio di Loyola e i successivi 
interventi chirurgici come un potenziale esempio precoce di chirurgia di allungamento e ricostruzione 
degli arti. Attraverso un’analisi dettagliata de "Il racconto del Pellegrino", focalizzata sulle descrizioni 
ortopediche dei trattamenti ricevuti, emerge che nel 1521 Íñigo López de Loyola riportò una grave 
frattura esposta comminuta della tibia causata da una palla di cannone durante l'assedio di Pamplona. 
I fallimentari tentativi iniziali di riduzione portarono a una pseudoartrosi con significativa deformità e 
accorciamento, rendendo necessaria una dolorosa procedura di revisione. Nonostante il 
consolidamento, la persistenza di un accorciamento residuo e di una vistosa deformità ossea spinse 
Ignazio a richiedere, per ragioni sociali, una seconda osteotomia per rimuovere l'osso sporgente, 
seguita da una trazione continua finalizzata all'allungamento progressivo. Al termine di questi 
trattamenti, il paziente recuperò la capacità di camminare e di cavalcare, mantenendo come unico 
sintomo residuo il gonfiore serale. In conclusione, il caso fornisce un resoconto avvincente delle sfide 
ortopediche del XVI secolo, documentando tentativi straordinariamente precoci di gestione della 
pseudoartrosi e della deformità che precedono di secoli le moderne tecniche ricostruttive. La 
narrazione offre preziosi spunti sugli stadi nascenti della chirurgia ortopedica, sottolineando come un 
calvario fisico possa plasmare profondamente il percorso di vita di un individuo. 
 

Abstract 
This study examines the historical case of Saint Ignatius of Loyola’s leg injury and subsequent surgical 
interventions as a potential early example of limb lengthening and reconstructive surgery. Through a 
detailed analysis of "The Pilgrim's Tale" (Ignatius’s autobiography), focusing on the orthopedic 
descriptions of the treatments received, it emerges that in 1521 Íñigo López de Loyola sustained a 
severe open comminuted fracture of the tibia caused by a cannonball during the siege of Pamplona. 
Initial failed reduction attempts led to a non-union (pseudoarthrosis) with significant deformity and 

 
1 Il presente articolo è una traduzione e adattamento dell’articolo di Filippo Vandenbulcke, Beth Lineham, 
Emiliano Malagoli, e Alexander Kirienko. "The origins of limb lengthening and reconstruction surgery date 
back to 1521 when the first intervention ever reported in history was performed on St. Ignatius of Loyola." 
International Orthopaedics, pubblicato online il 25 giugno 2025. doi: 10.1007/s00264-025-06591-4. Ringraziamo 
gli autori e l’editore per il permesso per pubblicarlo.  
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shortening, necessitating a painful revision procedure. Despite eventual consolidation, the persistence 
of residual shortening and a prominent bone deformity prompted Ignatius to request, for social 
reasons, a second, excruciatingly painful osteotomy to remove the protruding bone, followed by 
continuous traction aimed at progressive lengthening. Upon completion of these arduous treatments, 
the patient regained the ability to walk and even ride a horse, with the only significant residual 
symptom being evening leg swelling. In conclusion, the case of Saint Ignatius of Loyola provides a 
compelling historical account of the complex orthopedic challenges in the early 16th century. The 
documented interventions represent extraordinarily early attempts at managing non-union and 
deformity, potentially achieving limb lengthening and predating modern reconstructive techniques by 
centuries. This historical narrative offers valuable insights into the nascent stages of orthopedic surgery 
and underscores how physical ordeal can profoundly shape an individual’s life path. 
 
Parole chiave 
Storia dell'ortopedia, Chirurgia ricostruttiva, Sant'Ignazio di Loyola, Osteotomia, Pseudoartrosi, 
Intervento chirurgico di ricostruzione con allungamento degli arti. 
 
Keywords:  
History of orthopaedics, Reconstruction surgery, St. Ignatius of Loyola, Osteotomy, Non-union, Limb 
lengthening reconstruction surgery. 
 
 
 

Introduzione 

La storia della chirurgia ortopedica è ricca di esempi di soluzioni innovative a complessi 
problemi muscoloscheletrici, anticipando spesso la comprensione scientifica formale. Sebbene 
la moderna chirurgia di allungamento e ricostruzione degli arti si sia evoluta 
significativamente con tecniche e tecnologie avanzate, le sue radici concettuali possono essere 
ricondotte a resoconti sorprendentemente antichi sulla gestione di gravi deformità ossee. Il 
presente articolo esamina uno di questi straordinari casi storici: il complesso percorso 
chirurgico di Íñigo López de Loyola, poi noto come Sant'Ignazio di Loyola, in seguito a una 
devastante ferita sul campo di battaglia nel XVI secolo. Il suo "Racconto del Pellegrino" offre 
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una prospettiva unica, sebbene non medica, su una serie di interventi ortopedici che 
presentano impressionanti analogie con i principi della ricostruzione degli arti.2 

È generalmente riconosciuto che le moderne tecniche di allungamento degli arti facciano 
risalire le loro origini nei primi anni del XX secolo.3 Alessandro Codivilla, spesso definito il 
"Padre del moderno allungamento delle gambe", fu un pioniere in questo campo. Nel 1905, 
descrisse l'uso della trazione scheletrica per l'allungamento femorale acuto dopo l'osteotomia.4 
Il suo allievo, Vittorio Putti, sviluppò ulteriormente questi concetti, pubblicando la sua 
filosofia sull'allungamento femorale e presentando un dispositivo innovativo chiamato 
"osteotono" nel 1921. Queste opere fondamentali segnano l'inizio di quella che è ampiamente 
considerata l'era moderna dell'allungamento degli arti.5 Tuttavia, fu il lavoro rivoluzionario di 
Gavriil Ilizarov alla metà del XX secolo, con lo sviluppo della distrazione osteogenetica e del 
fissatore esterno circolare, a trasformare realmente il settore, permettendo una rigenerazione 
ossea precisa e controllata e la correzione di complesse deformità degli arti.6 Il caso di 
Sant'Ignazio di Loyola suggerisce che le basi concettuali di tali interventi potrebbero essere 
state poste molto prima, attraverso pratiche chirurgiche empiriche, sebbene dolorose.7 

 

 
2 Sant’Ignazio di Loyola, Personal Writing (Londra: Penguin Books, 1994). 
3 J. G. Birch, "A Brief History of Limb Lengthening," Journal of Pediatric Orthopaedics 37, no. S2 (2017): S1–S8, 
https://doi.org/10.1097/BPO.0000000000001021. 
4 Alessandro Codivilla, "On the Means of Lengthening, in the Lower Limbs, the Muscles and Tissues Which 
Are Shortened Through Deformity," Journal of Bone and Joint Surgery s2–2, no. 1 (1905): 353. 
5 Vittorio Putti, "The Operative Lengthening of the Femur," JAMA 77, no. 12 (1921): 934, 
https://doi.org/10.1001/jama.1921.02630380034009.  
6 Gavriil A. Ilizarov, "Clinical Application of the Tension-Stress Effect for Limb Lengthening," Clinical 
Orthopaedics and Related Research (1990); Gavriil A. Ilizarov, Transosseous Osteosynthesis: Theoretical and 
Clinical Aspects of the Regeneration and Growth of Tissue (Berlino: Springer, 2011). 
7 N. Spina, "La provvida osteotomia di Sant'Ignazio di Loyola!" Giornale Italiano di Ortopedia e Traumatologia 
47 (2020): 199–203, hĴps://doi.org/10.32050/0390-0134-345. 
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1. La ferita di Pamplona e la gestione iniziale 

Nel maggio del 1521, durante l'assedio di Pamplona, Íñigo López, un cavaliere al servizio della 
corona spagnola, subì una ferita catastrofica quando una palla di cannone gli colpì la gamba 
"rompendola tutta" (Fig. 1). L’impatto provocò una frattura esposta comminuta della tibia. 
Questo tipo di lesione, caratterizzata da danni significativi ai tessuti molli e da 
frammentazione ossea, in quel periodo veniva frequentemente gestita con l'amputazione a 
causa dell'elevato rischio di infezione. Tuttavia, grazie alle cure mediche compassionevoli 
delle forze francesi che avevano conquistato la fortezza, Ignazio fu risparmiato: la frattura 
venne stabilizzata e fu trasportato al suo castello. 

All'arrivo, le sue condizioni peggiorarono e furono convocati medici e chirurghi. 
Diagnosticarono un mal posizionamento delle ossa, indicando che i tentativi iniziali di 
riduzione erano stati eseguiti in modo inadeguato o che la frattura si era scomposta durante il 
trasporto. Per porre rimedio alla situazione, si ricorse a una misura drastica: "per rimettere le 
ossa a posto, fu necessario rompere di nuovo la gamba". Incredibilmente, Ignazio sopportò 
questo atroce intervento senza un solo lamento, limitandosi a serrare i pugni. Questa prima 
chirurgia documentata di revisione di un sito di pseudoartrosi, probabilmente un tentativo di 
riduzione di una frattura scomposta non consolidata, fu eseguita senza i benefici della 
moderna anestesia, che all'epoca era limitata a rudimentali sostanze erboristiche come l'oppio. 

"E, giunto il giorno in cui si attendeva l'attacco, fece la sua confessione con uno di quei suoi 
compagni d'armi. E, dopo che l'attacco era durato per un buon tratto, un colpo lo raggiunse ad una 
gamba, frantumandogliela completamente; e poiché la palla passò tra entrambe le gambe, anche 
l'altra rimase gravemente ferita. E così, cadendo lui, quelli nella fortezza si arresero ai francesi. 
Questi, preso possesso della fortezza, trattarono molto bene il ferito, usandogli cortesia e benevolenza. 
E dopo che fu rimasto dodici o quindici giorni a Pamplona, lo portarono su una lettiga al suo paese 
natale. Lì, essendo lui in pessimo stato e chiamando medici e chirurghi da molte parti, giudicarono 
che la gamba dovesse essere di nuovo tirata e le ossa rimesse al loro posto, dicendo che, poiché erano 
state mal rimesse la prima volta o perché si erano scomposte durante il viaggio, erano fuori sede e in 
tale condizione non potevano guarire. E questa manipolazione brutale fu fatta di nuovo, durante la 
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quale, come in tutte le altre che aveva subito in precedenza e che subì in seguito, non disse mai una 
parola, né mostrò alcun segno di dolore se non stringendo forte i pugni."8 

 

2. La deformità persistente e il secondo intervento 

Nonostante la revisione iniziale, la frattura si consolidò con una significativa deformità 
residua. Sotto il ginocchio, un osso rimase sovrapposto, causando l’accorciamento della 
gamba, vi era inoltre una vistosa protrusione ossea. Questa deturpazione era inaccettabile per 
Ignazio che, all'epoca, intendeva ancora condurre una vita mondana e considerava il difetto 
"indecoroso". Chiese ai suoi medici se l'osso sporgente potesse essere rimosso. I medici 
avvertirono che il dolore sarebbe stato assai peggiore di qualsiasi cosa egli avesse mai provato, 
poiché l'osso era ormai guarito e la procedura sarebbe stata lunga. 

Tuttavia, spinto da una forte determinazione, Ignazio decise di sottoporsi a questo "martirio". 
Si narra che il suo fratello maggiore fosse terrorizzato dalla prospettiva, ma Ignazio la affrontò 
con la sua caratteristica fortezza. La procedura consisteva nell’incidere la carne e segare l'osso 
sporgente. Ciò descrive chiaramente un'osteotomia eseguita per correggere la deformità. Per 
affrontare l'accorciamento ed evitare che peggiorasse, i medici impiegarono vari rimedi, tra cui 
"diversi unguenti" e, in particolare, una "trazione continua". Questa trazione prolungata, 
durata "giorni e giorni di martirio", suggerisce con forza il tentativo di correggere sia la 
deformità angolare sia di ottenere un certo grado di allungamento dell'arto. Pietro Panzeri, 
figura chiave dell'ortopedia italiana della fine del XIX secolo, citò questo caso come il primo 
esempio noto di tale operazione nella sua pubblicazione del 1881 "Annotazioni di chirurgia 
ortomorfica".9 

"E poiché le ossa stavano a questo punto incominciando a saldarsi, si ritrovò con un osso sopra il 
ginocchio montato sopra l'altro. Così la gamba risulatava più corta e l'osso in quel punto sporgeva 
così talemente da essere sgradevole a vedersi. Poiché non lo poteva sopportare (poiché era deciso a 

 
8 Sant’Ignazio di Loyola, Personal Writing. 
9 Pietro Panzeri, "Annotazioni di chirurgia ortomorfica". GazzeĴa degli Ospitali (1881): 449–524.  
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seguire il mondo e riteneva che ciò lo avrebbe sfigurato), si informò presso i chirurghi se potesse 
essere rimosso. Gli dissero che certamente poteva essere tagliato, ma che il dolore sarebbe stato 
maggiore di tutti quelli che aveva sopportato prima, essendo ormai guarito e richiedendo molto tempo 
per tagliarlo. E tuttavia decise, per sua volontà, di farsi martire, sebbene suo fratello maggiore ne 
fosse inorridito e dicesse che lui stesso non avrebbe osato soffrire un tale dolore. Il ferito lo sopportò 
con la sua abituale pazienza. E una volta che la carne e l'osso in eccesso in quel punto furono stati 
tagliati, la preoccupazione fu di ricorrere a rimedi affinché la gamba non rimanesse così corta, 
applicandovi molti unguenti e sottoponendola ad una trazione continua mediante appositi strumenti, 
che per molti giorni lo resero un martire."10 

 

3. La trasformazione spirituale 

Oltre al calvario fisico, la prolungata convalescenza e l'intensa sofferenza di Ignazio si 
rivelarono un momento di svolta profonda nella sua vita. Confinato a letto, iniziò a leggere 
testi religiosi, tra cui "La vita di Cristo" e "Legenda Aurea", avendo esaurito i suoi romanzi 
cavallereschi preferiti. (Fig. 2) 

Questo periodo di inattività forzata e contemplazione spirituale lo portò a una profonda 
esperienza di conversione. La sofferenza fisica che dovette sopportare, lungi dallo spezzarne 
lo spirito, divenne parte integrante del suo cammino spirituale, allontanandolo dalle 
precedenti ambizioni mondane verso una profonda devozione a Dio. Questa esperienza 
trasformativa lo portò infine a fondare la Compagnia di Gesù (i Gesuiti), uno degli ordini 
religiosi più influenti della storia. Il trattamento a cui fu sottoposto non rappresenta soltanto 
un capitolo significativo e precoce nella storia dell’ortopedia, ma ha anche segnato l'inizio di 
una vita dedicata al servizio spirituale, alterando per sempre il corso della storia religiosa. (Fig. 
3) 

"Ma Nostro Signore gli stava gradualmente restituendo la salute, ed egli si trovava in uno stato così 
buono che era guarito in ogni altro aspetto tranne che non riusciva a reggersi bene sulla gamba, e per 

 
10 Loyola, Personal Writing 
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questo era costretto a rimanere a letto. E poiché era molto dedito alla lettura di libri mondani e falsi, 
quelli che normalmente chiamano 'racconti di cavalleria', chiese, quando iniziò a sentirsi meglio, che 
gliene portassero alcuni per passare il tempo. Ma in quella casa non si trovava nessuno di quei libri 
che era solito leggere, così gli diedero una vita di Cristo e un libro delle vite dei santi in lingua 
spagnola."11 

 

4. Recupero funzionale e sintomi residui 

È significativo che, nonostante la gravità della ferita e la natura rudimentale dei trattamenti, il 
recupero di Ignazio gli permise di riacquistare una notevole autonomia funzionale. Fu in 
grado di camminare di nuovo, sebbene zoppicando. Ancora più straordinariamente, riuscì di 
nuovo a cavalcare, modalità di trasporto essenziale all'epoca. L'unico sintomo duraturo degno 
di nota fu un gonfiore cronico alla gamba verso sera, che lo costringeva a sostituire una scarpa 
con una fasciatura. Ciò dimostra un livello di recupero straordinario per un trauma così 
complesso trattato nel XVI secolo. 

"E comprò anche dei sandali di tela, di cui ne indossava solo uno. E questo non per decoro ma perché 
aveva una delle gambe tutta avvolta in un bendaggio e in pessimo stato: tanto che, sebbene viaggiasse 
a cavallo, ogni notte la trovava gonfia. Quel piede riteneva comunque di doverlo calzare."12 

 

5. Progressi chirurgici rinascimentali e pratiche contemporanee: il “Manuale di chirurgia 
da campo” ('Fieldbook of Surgery') di Hans von Gersdorff 

Le cure mediche ricevute da Sant'Ignazio di Loyola, in particolare la complessa sequenza di 
procedure, costituiscono una avvincente testimonianza dei notevoli, sebbene spesso trascurati, 
progressi chirurgici raggiunti durante il Rinascimento. Questo periodo, che si estende dal XIV 
al XVII secolo, fu caratterizzato da un fervente risveglio del sapere classico e da un fiorire di 

 
11 Loyola, Personal Writing. 
12 Loyola, Personal Writing 
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nuove idee in ogni campo, tra cui la medicina, l'anatomia e la tecnologia.13 L’abilità dei 
chirurghi nel tentare interventi complicati sulle ossa, pur con metodi rudimentali e in assenza 
di asepsi o anestesia moderne, riflette una crescente abilità pratica e la volontà di spingersi 
oltre i confini di ciò che era considerato chirurgicamente possibile. 

Parallelamente, quasi negli stessi anni degli interventi subiti da Ignazio, importanti 
conoscenze chirurgiche venivano raccolte e diffuse altrove in Europa.14 Nel 1517, pochi anni 
prima della ferita di Ignazio, il chirurgo tedesco Hans von Gersdorff pubblicò la sua influente 
opera, Feldbuch der Wundartzney, o "Manuale di chirurgia da campo".15 Questo testo ampio e 
sistematico, destinato principalmente ai chirurghi militari, descriveva in dettaglio diverse 
tecniche chirurgiche per gestire ferite di guerra, fratture, amputazioni e altre condizioni 
frequenti sul campo di battaglia. L'opera di Gersdorff, illustrata con xilografie come quelle 
riportate in Fig. 4, offriva una guida pratica a bendaggi, trattamento delle ferite e l'uso degli 
strumenti chirurgici.16 Sebbene menzionasse la trazione soltanto per il riallineamento delle 
fratture e non specificasse dettagliatamente procedure di allungamento degli arti come quelle 
eseguite su Ignazio, la sua esistenza sottolinea l'attiva, sebbene rudimentale, scena chirurgica 
nell'Europa dell'inizio del XVI secolo, in cui le ferite militari costituivano la spinta principale 
per l'innovazione chirurgica e la codificazione delle pratiche esistenti.17 Il caso di Ignazio, 
dunque, rappresenta il primo esempio delle capacità, spesso sorprendenti, raggiunte dai 
medici in un'epoca che pose le fondamenta cruciali per i futuri progressi scientifici e 
tecnologici. 

 

 
13 Filippo Vandenbulcke, K. Ashmore, S. Cialdella et al., “The Iron Man of the Renaissance: The Contribution 
of Girolamo Fabrizi d’Acquapendente,” International Orthopaedics 44 (2020): 399–402, 
hĴps://doi.org/10.1007/s00264-019-04449-0. 
14 P. Hernigou, "Medieval Orthopaedic History in Germany: Hieronymus Brunschwig and Hans von 
Gersdorff," International Orthopaedics 39, no. 10 (2015): 2081–2086. 
15 B. Di MaĴeo, V. Tarabella, G. Filardo, et al., "The Traumatologist and the BaĴlefield: The Book That 
Changed the History of Traumatology," Journal of Trauma and Acute Care Surgery 74, no. 1 (2013): 339-343. 
16 Di MaĴeo et al., “The Traumatologist and the BaĴlefield.” 
17 Hernigou, "Medieval Orthopaedic History in Germany”. 
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6. Conclusione 

Il caso di Sant'Ignazio di Loyola, avvenuto all'inizio del XVI secolo, offre uno straordinario 
scorcio sulle prime pratiche ortopediche. Il trattamento della sua frattura tibiale esposta e 
comminuta comportò non solo una revisione del sito di pseudoartrosi, ma anche una 
successiva osteotomia per la correzione della deformità, combinata con quella che sembra 
essere una forma rudimentale di trazione continua per l'allungamento dell'arto. Ciò precede 
molti sviluppi formalmente riconosciuti nella chirurgia ortopedica e sottolinea l'ingegnosità e 
la perseveranza sia dei pazienti che dei chirurghi in un'epoca di limitate conoscenze mediche e 
tecnologiche. Sebbene gli strumenti e la comprensione fossero primitivi, i principi sottostanti – 
riduzione anatomica, stabilizzazione, correzione della deformità e tentativi di allungamento – 
persistono nei concetti ortopedici moderni. Gli interventi chirurgici eseguiti su Sant'Ignazio 
possono quindi essere considerati dei precursori pioneristici, seppur dolorosi, dei sofisticati 
interventi odierni di allungamento e ricostruzione degli arti e, soprattutto, illustrano il 
profondo impatto che un trauma fisico e il suo trattamento possono esercitare sulla traiettoria 
esistenziale di una persona, conducendola a una significativa conversione spirituale. 
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Immagini 

 

Fig. 1. Albert Chevallier Tayler, Ignazio cade a Pamplona, 1904. 
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Fig. 2. Albert Chevallier Tayler, Ignazio convalescente a Loyola, 1904. 
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Fig. 3. Jacopino del Conte, Ritratto di Sant’Ignazio, 1556. 

 



 

124 
 

 

Fig. 4. Hans von Gersdorff, Feldbůch der Wundartzney (Manuale di chirurgia da campo), 1517.
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S. Ignatius of Loyola and the Holy Year 15501  

 
di Pedro de Leturia, S.I. 
 
Riassunto 
Il saggio di Pedro de Leturia analizza il significato del Giubileo del 1550, il primo a riflettere 
chiaramente la frattura della cristianità dopo la Riforma protestante. A causa della morte di Paolo 
III, l'Anno Santo fu aperto in ritardo da Giulio III nel febbraio 1550. Per la Compagnia di Gesù, 
questo fu un periodo di consolidamento istituzionale e fervore spirituale. Un evento centrale fu 
l'arrivo a Roma di Francesco de Borja, la cui presenza diede impulso a progetti fondamentali come 
la Chiesa del Gesù e il Collegio Romano. Durante l'anno giubilare, Ignazio di Loyola convocò i padri 
professi per la revisione delle Costituzioni e presentò ufficialmente le sue dimissioni da Preposito 
Generale per motivi di salute e umiltà. Sebbene le dimissioni fossero respinte, l'evento sottolineò il 
suo desiderio di totale dedizione spirituale. Il testo evidenzia anche l'impegno caritativo di Ignazio, 
che promosse l'assistenza ai pellegrini e la fondazione di un ospedale per i malati di mente. Gli anni 
che seguirono il 1550 videro l'espansione globale dell'ordine e la redazione dell'Autobiografia di 
Ignazio, consolidando il suo ruolo di mistico e psicologo moderno. 

 

Abstract 
Pedro de Leturia's essay examines the significance of the 1550 Jubilee, the first to clearly reflect the 
religious division of Europe following the Protestant Reformation. Due to the death of Paul III, the 
Holy Year was opened late by Julius III in February 1550. For the Society of Jesus, this period 
marked a time of institutional consolidation and spiritual fervor. A central event was the arrival of 
Francis Borgia in Rome, whose presence accelerated key projects such as the Church of the Gesù and 
the Roman College. During the jubilee year, Ignatius of Loyola convened the professed fathers to 
revise the Constitutions and formally tendered his resignation as Superior General, citing poor 
health and humility. Although his resignation was rejected, the gesture emphasized his desire for 
total spiritual devotion. The text also highlights Ignatius's charitable commitment, as he promoted 
aid for pilgrims and the founding of an asylum for the mentally ill. The years following 1550 saw the 
global expansion of the order and the dictation of Ignatius's Autobiography to Luís Gonçalves da 
Câmara, solidifying his legacy as both a mystic and a modern psychologist. 

 
1 Pedro de Leturia, “S. Ignazio di Loyola e l’Anno Santo 1550”, La Civiltà CaĴolica, 2411 e 2412 (1950), 609-
616, 726-738. In these reference texts, you may consult the footnotes to locate the full bibliographic details 
of the cited sources. 
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The jubilee of 1550 draws the aĴention of historians for several reasons. It was the first 
jubilee that showed, in all its reality, the rupture produced in the Christian community by 
the definitive separation of the Protestants and Anglicans. In fact, that break had also been 
demonstrated at the jubilee of 1525, but then it had not appeared as extensive and definitive 
as it did twenty-five years later. Still, there were reasons to rejoice. Despite the absence of so 
many of the old brethren from the north, the groups of pilgrims of the incipient Catholic 
Restoration flocked to the tombs of the Apostles in such large numbers that nearly 50,000 
faithful were recorded to have received the blessing of Pope Julius III at Easter in 1550. 

One of the characteristic peculiarities of this jubilee year was that it did not open, according 
to custom, on 24 December 1549. Paul III died on 10 November, without publishing the Bull 
of Indiction, which was only partly ready, and his successor Julius III was only elected on 8 
February 1550. For this reason, the Bull of promulgation Si Pastor Ovium bears the date of 
the 24th of that month, the day on which the Pope opened the Holy Door. Consequently, 
the jubilee year was extended until 6 January 1551. Much admired was the artistic hammer, 
which the Pope used to open the Holy Door – although, contrary to popular belief, it was 
not the work of Benvenuto Cellini. It was rightfully exhibited (at least until this last war) in 
the National Museum in Munich. 

From the point of view of social and urban planning, this jubilee marked appreciable 
progress. As early as 29 April 1549, Cardinal Ascanio Sforza, Paul III's Chamberlain, had 
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forbidden the raising of rents and the eviction of tenants, thus preventing apartment owners 
from speculating on the influx of future pilgrims. Julius III then appealed to Charles V of 
Spain and Henry II of France to send wheat, one from Sicily and the other from Provence; 
he also ensured that food prices did not go up. For the occasion, St. Philip Neri founded the 
Hospice of the Most Holy Trinity at St. Salvatore in Campo. That year, he was able to 
accommodate six hundred pilgrims in a single day. This figure largely exceeded in the 
jubilee of 1575, when, already magnificently developed, the Hospice was able to 
accommodate an average of seven or eight thousand people a day, as well as providing 
assistance to about 21,000 poor people throughout the year. 

Among the personages who came on pilgrimage to Rome, Pastor recalls Michelangelo; 
Paolo Brezzi the dukes of Urbino and Ferrara, as well as the solemn ambassadors of 
obedience of the emperor Charles V, the king of France Henry II and the duke of 
Florence. But both historians failed to include the Duke of Gandìa, Francis Borgia, in 
the list, even though his coming with a large retinue and still in the garb of the Grand 
Duke of Spain was, as we will say later, one of the most remarkable and edifying events 
of that jubilee. However, Brezzi is quite right when he notes that the two pearls of Holy 
Year 1550 were not the foreign pilgrims, but the two great apostles who were now 
permanent citizens of Eternal Rome, St Philip Neri and St Ignatius of Loyola. 

Conversely, neither Pastor nor Brezzi, nor the other historians of the Holy Years that we 
have consulted, have reported anything about what the 1550 Jubilee was for St Ignatius, nor 
about what St Ignatius did to make it spiritually fruitful. Therefore, it will not be out of 
place to report here the most essential and significant information after gleaning it from the 
genuine sources of the Monumenta Historica Societatis Jesu (MHSI). 

*** 

That for the founder of the Society of Jesus the specifically Roman practices of the Holy Year 
were of the utmost interest could certainly be deduced both from his Rules for Thinking with 
and in the Church, and from the special devotion he always felt from 1523 onwards in 
visiting the Seven Churches of Rome and in his assiduous practice of taking part in the Lenten 
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Stations in his Sanctuaries. In fact, the Holy Year, in essence, is nothing more than a 
powerful and graced invitation that the tombs of the Princes of the Apostles, the churches 
and the holy relics of Rome make to Christians scattered throughout the earth. 

St Ignatius had already been thinking about the Jubilee of 1550 four years earlier. In 
fact, one day in the summer of 1546, he was talking with his favourite disciple, Peter 
Faber, about the composition of the Constitutions of the Order, which had just been 
started at that time, and about the appropriate date for bringing together the 
companions of the foundation, scattered here and there throughout the nations, so that 
they could approve them. Both of them thought about the Jubilee that was planned for 
four years later, a date that granted sufficient breathing space for the drafting of the 
desired code, and offered for the meeting a happy occasion of the Roman devotion. We 
are informed by Fr Polanco, to whom this detail belongs, that the death of Blessed 
Faber, which occurred unexpectedly a few days later, and the moral impossibility of 
bringing Xavier back from India for some time, cooled down Ignatius’ desire of 
implementing his design. It, however, resurfaced in 1548, with renewed vigour, as 
evidenced by the letters of 18-19 August to Fr. Lainez, of 8 December to Fr Araoz, at the 
end of the year to the King of Portugal John III and to Simão Rodrigues, and another to 
Fr Araoz, Provincial of Spain, of 9 July 1549. 

From these it appears that, in addition to the first companions, not excluding Xavier, Ignatius 
summoned the professed fathers dispersed in the provinces, however without giving a 
peremptory order. 

This last detail, very characteristic of the founder's method of governance, is revealed by the 
dispositions communicated by Polanco to Araoz. “Our Father's mind about the journey is 
that, he entrusts himself to the devotion and, at the same time, to the discretion of those who 
are far away, which is to say that, having judged the necessity of their presence and the 
greater service of God our Lord entailed by their coming or not coming to Rome, they should 
decide with all freedom according to what devotion, prudence or rather devout prudence 
will advise’. It is not difficult to understand that devout prudence recommended the journey 
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to all those who were not prevented from it either by unavoidable apostolic commitments—
as was the case with Salmeron, Jayo, Nadal and Canisius—or by the physical impossibility of 
making it, as with Xavier, in 1549, engaged in his great undertaking in Japan. Only Fr Simão 
Rodrigues was a little reluctant to travel, although he too arrived in the Eternal City in 
February 1551. 

Housing so many pilgrims in their only residence in Rome, Santa Maria della Strada, 
was a far from simple problem for the General. The indefatigable Polanco, to whom the 
saint commissioned the matter to resolve, has left us some interesting details in his 
History. He begins by telling us that in the middle of 1549, Ignatius moved more than 
twenty persons from Rome and assigned them here and there throughout Italy for the 
colleges that were then being set up, thus reducing the community in Rome to only fifty 
members. The place left available by those was increased by hasty adaptation and 
enlargement works. The adjoining part of the church was reserved for the Duke of 
Gandìa and his entourage, and provisionally a door was opened there, giving direct 
access onto the street, to allow him to enter and leave without passing through the 
reception of the community, and to receive his many visitors. 

In addition to this, Ignatius also ordered the rapid adaptation of some small houses that 
were then in the precincts of the professed house of Santa Maria della Strada, which, 
according to Polanco, consisted only of external walls covered by roofs. Ceilings and 
partitions were hastily constructed—though not without incident, as Polanco fell from a 
scaffolding which nearly cost him life. He, so reluctant to admit extraordinary events, 
aĴributed it to the intercession of St Ignatius that the fall did not have serious consequences. 
The absence of Polanco in those circumstances would have really embarrassed the general, 
because the fall occurred the very day before the duke arrived with his retinue. 

Thanks to these prudent arrangements, around 120 people were able to stay at Santa Maria 
della Strada during 1550: thirty of the duke’s entourage and no less than 90 Jesuits. The 
laĴer, as was to be expected in the wishes of the Saint, did not really limit themselves to 
devoutly enjoying the jubilee. It was no coincidence that among those stationed there were 
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the Order’s two finest orators: the fiery Francesco Strada and the profoundly erudite 
Giacomo Lainez, who systematically divided the labour of preaching between them during 
the Advent, delivering sermons in their church on Sundays and feast days—Strada in the 
morning, Lainez in the evening. These sermons, and the devout piety with which St Francis 
Borgia, his son Don Juan and his servants aĴended, produced a remarkable effect in the 
audience. Polanco recalls that due to the crowds of penitents eager to go to confession, the 
confessors were so numerous in listening to them that they found themselves obliged to sit 
too close to each other, and that was not enough. 

That kind of mission was not limited to their church alone. While another father (his name 
is not mentioned in the sources) preached in the church of St. Celso near the very popular 
market dei Banchi, a swarm of young men did so in the middle of the market to the sellers, 
buyers and idlers, driving away the charlatans who then as now abounded in the area. 
Sources state that in this way many hearers conveniently prepared themselves for the 
Jubilee, and also that more than one among them left the world forever. Polanco, who 
communicated these happy results to the entire Society on 14 December 1550, must have 
felt a very special satisfaction in repeating them in his History in 1574. 

With no less zeal and effectiveness St Ignatius endeavoured to extend the benefits of the 
Holy Year among the faithful of Europe and Asia who had not been able to come to Rome. 
Therefore on 13th June 1550, before Borgia came to Rome, he could write to him as follows: 
‘In these days we have been granted—by Pope Julius III—the jubilee for all those who in 
Gandìa and in the rest of Spain, Portugal and the Indies are under the obedience of the 
Society, by means of the visitation in thirty days, consecutive or not, of four churches, or 
four times only one, just as the inhabitants of Rome must for the same number of days visit 
the four churches mentioned in the Bull... May it please the supreme and divine goodness 
that we know how to serve him with everything’. Then, on July 2, in a leĴer to Fr. Simone, a 
very cheerful Polanco conveyed that the grace was not only for the members of the Society 
but "for all the converts in those regions—of His Highness's Indies, and of Brazil, and of the 
Kingdom of Congo, and of Africa—and for all the Christian inhabitants; and that His 
Holiness had granted it with much kindness and edification, with one restriction (as the 
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Pope himself had said jokingly), and this was that His Holiness gave all his authority on 
this maĴer to the Society, that they might communicate it to whomever they saw fit, and 
impose what they deemed appropriate, such as visiting some altar or church, or doing 
whatever else they thought best. I believe that this extraordinary gift will be a source of 
great spiritual joy in those regions, and from here the faculties of our Father will be sent, 
from which it will be seen how and to whom the Jubilee can be communicated'. 

The faculty sent to Fr Simone, which is dated 7 July, as it bore the handwriĴen signature of 
the Saint is still kept at the Society's residence in Cordova of Tucumán in Argentina, or at 
least it was kept until 1872. Naturally, the expression ‘Bride of Christ’ had to be included, 
referring to the Roman Church, which had bestowed the grace. Even more significant is the 
clause added to the faculty sent on the same date to St Francis Xavier: ‘by imposing on them 
... what they judge to be suitable for their use, provided, however, that no offering of money 
is demanded: and if they offer to give it spontaneously, it must be received by those who do 
not belong to the Society and for works of piety that are considered suitable for the greater 
service of God, so that nothing will be of use to the Society, nor to its persons, houses, 
churches or anything else, so that the Jubilee may be given with the greater edification the 
less it is concerned’. 

Pastor already recalls that Clement VII suppressed, in 1525, the obligation of almsgiving to 
pilgrims who came to Rome, but maintained it for the faithful who purchased it in their 
own homelands. In contrast, in these faculties—with evident progress of the spirit of reform 
of the Catholic Restoration—even this remnant of the Roman Curia’s older, less 
disinterested demand is erased. It was precisely in this form that the Jubilee was solemnly 
celebrated in the fleet that sailed from Lisbon to the Indies in 1551, and, through it, to 
Mozambique, Goa, and other regions where the work of the Jesuits arrived. In the history of 
the Holy Years, this first extension of the sacred Jubilee to the Far East, a typically Ignatian 
initiative, has, as far as we know, not been recorded until now. 

 

*** 
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We have already spoken of the coming of the Duke of Gandìa with his retinue among the 
Spanish pilgrims. The fact deserves to be considered, because in the mind of St Ignatius (the 
true inspirer of the journey and its circumstances) this example was to give the Roman 
jubilee of 1550 not only splendour, but two lasting works in favour of the city of the Popes, 
of no less importance than St Philip Neri's Hospice of the Most Holy Trinity. It is well known 
that the Duke of Gandìa and great-grandson of Alexander VI, Francis Borgia, had secretly 
made his solemn profession as a Jesuit in his ducal city as early as 1 February 1548, while 
retaining his titles and the administration of his possessions for a three-year period by papal 
dispensation. A private leĴer from Fr Araoz, Provincial of Spain, dated 10 March 1549, from 
Gandìa, reveals how the newly professed was planning to make his change of life public. 
He wished to do this at the feet of St Ignatius, in Rome, and thought he could do it in the 
Jubilee year of 1550, when he expected to take care of all his state and family affairs in 
Spain. He had three doubts, however, on which he urged the General's prudent judgement. 
The first was whether he should leave in March 1550, when he expected to be free of his 
commitments, or wait until 24 June, the day when his eldest son Charles, turning twenty-
one, could begin to validly sign public deeds, and thus assign the 500 silver ducats to the 
Roman College. The second concerned how he should travel, whether as a duke with an 
entourage, or as a pauper as his devotion would have preferred; the third was whether or 
not he should receive priestly ordination first. 

Ignatius' answers well reveal his good qualities as a foresighted organiser of the Holy Year. 
Regarding the time of the journey, he had no doubts at all that preference should be given to 
the month of September and not to March, and not only for the reason indicated by Araoz, but 
also because ‘it is far more beneficial for one’s health to come to these places just before winter, 
already in October, than near summer, as experience proves’. And since the holy duke, at that 
time more eager than ever for mortifications and hardships, might have found that reasoning 
less edifying, he adds: ‘here, in accordance with reason, we take such things into account, 
unless it concerns urgent matters of divine service, in which case human prudence gives way to 
the supernatural kind’. Regarding the manner of coming, that is, whether in a duke’s habit or as 
a pauper, the answer to Araoz is twofold: In the letter addressed to Borgia himself, which is 
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dated 9 July, he leaves it unspecified, leaving it up to the devout prudence of the duke; but 
already before (27 June) Ignatius had allowed Polanco to advise Araoz in a confidential letter 
‘that he come with a retinue as for the jubilee’, and indeed ‘that he not be deprived of 
everything, so that he might help pious works in Rome for a few years’. .. He then pointed out 
that the last point, that of priestly ordination, depended on the second, because ordination 
presupposed that the renunciation of the duchy and the journey into poverty had already been 
made public. However, Polanco notes to Araoz, ‘for my part, I can add that in Rome he may 
well be ordained’; and he meant that if the duke had preferred to become a priest in Rome 
during the jubilee and give the extraordinary spectacle of his public renunciation of the world 
there, he would not have lacked the necessary dispensations from the Penitentiary... 

In this well-conceived plan of Jubilee pilgrimage, one detail needs explanation, that of the pious 
works, to which, according to St Ignatius, Borgia could bring help to Rome. What these works 
were, how important they were for the city of the Popes and how they could be implemented 
was clearly explained by Ignatius' shrewd secretary in his confidential letter to Araoz of 27 June 
1549. 

The first, therefore, would be (he writes) ‘the replacement of the little church of Santa Maria 
della Strada, insufficient for the crowds that flocked there and unworthy of the Order's mother 
house in Rome, with another larger and more decorous one. Many people in Rome wish to 
contribute to its construction, but it seems that if there is no one to begin, they grow cold, and if 
someone with 500 ducats a year, which is very little, were to provide for a few years, I believe, 
or rather I am certain, that so many others would contribute that in a short time this church 
would be built. And I am certain that if R. [Borgia] saw this thing as those who are present in 
Rome see it, he would not wish to miss in any way this opportunity of such merit, foreseeing 
how universally useful it would be for Rome, and how greatly the Society would be obliged to 
him in Our Lord’. 

The other great undertaking in favour of Rome and the Society was the Roman College, which 
he had already been discussed with the duke, who—as previously mentioned—had promised 
that his heir would allocate an annual income of 500 ducats for it. Polanco esteemed this future 
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college ‘without any doubt, as a particularly excellent work and of great service to God’, as he 
had often heard Father Ignatius say, who had had the first idea of it. This work, too, many 
people say they want to do. First of all, Cardinal Alessandro Farnese; but ‘the one who starts it 
will deserve it more than the others. In fact, seeing how much all of us in our Lord are indebted 
to the R. [Borgia], I would be pleased to see that he would also begin this undertaking, to be 
even more indebted to him'. Since, however, St Ignatius knew that the duke’s possessions 
would not be sufficient, without completely liquidating the patrimony of the family and the 
duchy, for such great undertakings, he suggested to Polanco the practical way to succeed in the 
purpose, that of bringing now to Rome the five or six thousand ducats corresponding to the 
income of five hundred for ten or twelve years, using them since then in the construction of the 
church or of the College. 

The reason why St. Ignatius did not dare make these proposals directly to Borgia was the fear 
that it would be too harsh a sacrifice for the holy Duke. In fact, at that time, Francesco longed 
more than ever to see himself without titles and possessions; therefore, making that journey as 
a prince through the cities of Italy along with his noble relatives to end it under the eyes of the 
Roman Curia with the spectacle of the foundation of two illustrious works in the Eternal City, 
must have cost him a great deal. Araoz rightly replied to Ignatius on 28 August 1549: ‘I believe 
it will be a great trial for him, because he is looking forward to no longer being what he still is’. 
On the other hand, however, the Provincial knew well the Borgia's spirit of obedience as well as 
his esteem and veneration for Ignatius. Therefore, he concluded by saying: ‘This and more (in 
my opinion) can be asked of him, as the most [perfect] of the Society’. 

The Provincial was not deceived either. Not being able to go to Gandìa, he sent him, 
accompanied by his explanations, the letters from Rome. The success was immediate, as Borgia 
himself, with all simplicity, wrote to Araoz on 3 January 1550: ‘I have replied to master Polanco 
about V. P.’s letter, that is, about the proposal of Father Ignatius. If I have done so without first 
consulting Your Paternity, forgive me for the love of God, but the proposals seemed to me so 
convenient, that without admitting any doubts I replied that I would have done everything to 
arrange things in such a way as to be able in some way to begin both the College and the house 
in Rome. Benedictus Deus’. 
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The Founder's heart must have rejoiced on receiving this letter from the holy Duke, because he 
could see, in such a concrete case, to what extent the new professed had imbibed the spirit of 
self-denial and obedience proper to the Ignatian Institute. In subsequent letters Borgia 
confirmed what he had promised. For example, in one dated 31 March 1550, he informed him 
of his departure with Araoz and the others ‘for the octave of the feast of Assumption of Mary’; 
in another dated 3 May he added that to fully assure his help to the future Roman College, he 
was making the paperwork to provide the money, and begged Ignatius to buy a suitable house 
in Rome for 600 or 800 ducats. ‘This one, although presently it may not be much, if it is in a 
condition to be enlarged, will suffice for the time being. The essential thing is that the place is 
comfortable’. Yet, to ensure that his journey – which he expected to be triumphant – would not 
harm to his humility, he added: ‘What I ask of Your Paternity, O my father, is that you put me 
at your mortification, knowledge, contempt and annihilation, as well as the love that the Lord 
communicates to you, and this I ask in all humility’.  

On 31 August, therefore, the Duke of Gandìa left together with his second son Don Juan, about 
twenty gentlemen and servants, and with the fathers Araoz, Strada, Oviedo, Mirón, Tablares, 
Bucerio, Emmanuele Sa and Francisco de Rojas. The journey to Genoa, Parma, Ferrara and 
Bologna was a triumph, since Hercules II of Ferrara and Cosimo II de’ Medici were relatives of 
the Borgia, and Margaret of Austria, Duchess of Parma, daughter of Charles V, was an admirer 
of him and St Ignatius. Francis himself wrote to St Ignatius on 10 October from Bologna: ‘I 
kissed the hand of Madama – Margherita – who gave me great news of V. P., and it gave me 
great pleasure to see what a true daughter and devotee she is of V. P.’ 

His entry into Rome on 23 October 1550 was also triumphant. He was received outside the city 
by a group of nobles and prelates preceded by Prince Fabrizio Colonna and by the ambassador 
of Charles V, Giacomo Hurtado di Mendoza, who took him with great splendour and 
accompaniment from the Piazza del Popolo to Santa Maria della Strada. And there, in the 
presence of such splendid company and before Loyola and all his sons of Rome who were 
waiting for him at the door, Father Andrea de Freux (Frusio), according to the humanistic 
custom of the time, greeted him with elegant Latin verses. The most beautiful moment was the 
family meeting with Ignatius in the small camerette he inhabited, where, in time, both saints 
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would eventually close their eyes; Borgia knelt before him, trying to kiss his feet. To stop him, 
St Ignatius likewise knelt down, but he could not withdraw his hand, which the great-grandson 
of Alexander VI kissed again and again. Finally, standing upright, those two giants of God's 
glory and of love for the Roman Pontificate joined in a long embrace. 

This embrace marks one of the most fruitful and significant events of the 1550 Holy Year. This 
was confirmed by Pope Julius III, when, receiving the duke in audience on 28 October, he 
exclaimed with emotion: ‘what a gift it would be for the Church if many princes imitating 
Francis Borgia were to be found there; the splendours of ancient Christendom would be 
repeated, when emperors and kings ran beseechingly to venerate the tombs of the Princes of 
the Apostles’. 

It would be beyond the bounds of this article to recount what the Saint did and built from the 
day he entered Rome until the day he left on 4 February 1551. It is only worth mentioning the 
4,700 gold ducats he left in cash for the construction of the church and college, with which the 
Roman College was opened on 18 February 1551, the most fruitful of St Ignatius' cultural works 
and his greatest contribution to the permanent splendour of the city of the Popes. The 
foundation stone of the new temple was also laid, and its construction began energetically, Don 
Juan, son of the duke, contributing with his own personal work. However, partly because the 
other alms promised to the Borgia by his sons, relatives and friends were not forthcoming, and 
partly because of the difficulties that arose with the plan of the new building, this, like the one 
that St Ignatius began again in 1554, had to be immediately suspended. One can really see that 
it was reserved for St Francis Borgia himself to complete after years and years, as General of the 
Order, the work he had begun in the Holy Year of 1550. With the enlightened patronage of 
Cardinal Alessandro Farnese and the help of Prince Marcantonio Colonna and Cardinal Ottone 
Truchsess, in 1568 the magnificent temple of Jesus began to be built, a jewel of art in the city 
and still one of its most vital centres of worship. 

Only the third of the plans for the jubilee remained unimplemented: that Borgia, having made 
his change of state public, should have celebrated his first mass in Rome. The reasons for this 
non-implementation are not well known. It seems, however, that the main reason was the 
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duke’s sudden fear of being created a cardinal, because it is known that when Julius III learnt 
that Borgia had become a Jesuit, he thought of employing him in the Sacred College, and more 
than once mentioned the project to high prelates of the Curia. Therefore, Francis tried to get out 
in a hurry. According to Nadal, Jerusalem was the place where he thought of taking refuge, but 
Ignatius did not agree. The prudent superior thought it was time to go into exile, but he 
preferred it to be in Spain, where he had a great plan for the apostolate. That is why it 
happened that Borgia's first mass was not celebrated in Rome but in Loyola, on 1 August 1551, 
in the ancient chapel of the Tower House, where God had called the founder of the Society of 
Jesus to follow him. Even today, the vestments from that first mass are preserved there as 
precious relics. 

*** 

It now remains to consider the third aspect of the theme: the relationship of the 1550 Jubilee 
with the person of St Ignatius himself. 

Fr Ribadeneira recounts having heard from his own lips on 7 April 1554, that in the year 1550, 
he had fallen gravely ill. Upon learning that the doctors considered his relapse fatal, just before 
his imminent deliverance [from life], he felt filled with such great joy that they were compelled 
to forbid him from dwelling on death—to stem the flood of tears in which he dissolved. The 
memory of that joy was still very vivid in Ignatius in 1555, so much so that he told Fr Gonzalez 
de Camara about it when he dictated the second part of his Autobiography to him that year. 

The Joy sprang from the idea of liberation, that is, from the experimental foretaste of heavenly 
bliss. Yet, in a soul as apostolic as Ignatius', ever ready to forget his own paradise when there 
was work to be done for the service of God, this prospect would hardly have remained 
separated from another experience rich in inner peace; akin to that which made the Apostle 
say: cursum consummavi, fidem servavi.  Indeed, precisely in that Jubilee year of 1550, he was 
heard repeating the words that alarmed Jerome Nadal, namely, that he had asked the Lord for 
three graces to be granted before his death: the approval of the Institute of the Society by the 
Holy See, a similar approval of his book of Spiritual Exercises, and the drafting of the 
Constitutions. Now, of these three graces, the second concerning the Exercises had been 
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granted through the well-known Brief of Paul III: Pastoralis officii, of 31 July 1548; the other two 
were not fully realised until the Holy Year 1550. 

This became immediately evident in the Constitutions. As we noted at the beginning, as early as 
1546 Ignatius and Faber had envisioned the year of the Jubilee as the deadline for their 
completion, so that they could convene the first companions and the professed members of the 
Order in the Eternal City at such an opportune time, since according to the Bull of Paul III, 
these members were to approve them. Thanks to the diligence and prayers of the founder, as 
well as the adaptable and intelligent cooperation of his secretary Fr Polanco, the codex in its 
third draft (Version A) could already be considered complete by the end of 1549, and most of 
the professed members gathered at Santa Maria della Strada by late 1550. Among them all 
(though only because Xavier was absent, being entirely occupied with the Japanese mission), 
the learned and very faithful Diego Lainez stood out. Due to St Ignatius' illness and particularly 
the delayed arrival of Salmeron, who was detained by urgent business in Verona, the 
examination and approval of the Constitutions did not occur until early January 1551. Only 
somewhat later came the approval, with some observations, from Simão Rodrigues and 
Bobadilla. Yet even here we find a curious coincidence: the 1550 Holy Year, as we have 
mentioned, was also extended until the Epiphany of 1551. 

It might seem instead that no connection can be found between this Holy Year and the 
first grace: the Pontifical confirmation of the Society's Institute, since Pope Paul III had 
already solemnly confirmed it as early as 1540 and reconfirmed it three more times 
thereafter. Yet there is no doubt that it was only in 1550 that the Founder saw his first 
request completely fulfilled. In fact, it is well known that as soon as they were in 
possession of the first Bull of approval from Paul III, Ignatius and his companions 
worked to obtain a broader one, as they stated in the Constitutions of 1541. And, as the 
facts later showed, it was not only a matter of having the limitation of the number of 
professed to sixty lifted, which they had already obtained in 1544, but they also wanted 
the purpose to be delineated more precisely, and thus the intimate structure and 
juridical functioning of the Order. The preparation of the new Bull proceeded in 
parallel with the drafting of the Constitutions from 1546 to 1549, and cost both Ignatius 
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and Polanco no little effort. The Bull in 1549 was already largely ready in the 
chancellery of Paul III, but was published by his successor Julius III on 21 July of the 
Holy Year 1550. The greater precision with which they fixed the purpose of the Society, 
the rigour of its poverty, the difference between professed and spiritual coadjutors, the 
character of its students and other points which need not be recall here, explain the 
intimate joy it caused Loyola. Even before the approval of the Constitutions by the 
professed, the Holy Year had brought him the definitive approval of their most 
essential lines by the Vicar of Christ himself! 

At the end of the Holy Year, Ignatius made an entirely unexpected decision; namely, on 
30 January 1551, he communicated to the congregation fathers, a letter of formal 
renunciation of his generalate, bringing as his reasons for the resignation, the difficulty 
of the office, his sins, shortcomings and illnesses. This renunciation was not 
improvised. In the same writing Ignatius said that he had been considering it ‘for 
several months and years’, and that he had determined to do so ‘many and many 
times’. We think that as early as 1546, when he proposed to gather the professed for the 
1550 Holy Year, he also intended to take advantage of such a good opportunity to make 
the ‘offering’ of his office; and we would venture to add that, beyond the reasons of 
sincere humility he expressed in the note and those of conscience which in 1550 assured 
him that he had already completed his substantial work, there was also at play a motive 
of shrewd prudence. 

St Benedict had established abbots of his monasteries as lifetime appointments. The 
abbots of Cluny had likewise been lifelong positions. But since the 13th century, the 
prevailing practice among mendicant orders had been to limit the terms of ministers or 
masters general to a set number of years. Even the Benedictine reforms of St Benedict of 
Valladolid and St Justina of Padua had abolished the lifetime tenure of abbots. On the 
eve of the founding of the Society of Jesus, the Theatines—the first of the orders of 
regular clerics—followed this same directive, staunchly defended by Gian Pietro 
Carafa, the future Paul IV. Ignatius judged it better to take a completely different path 
for his Order, and he held firmly to this course against all opposition, obtaining 
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approval from both Paul III and Julius III. Yet regarding its application to himself, he 
was determined to dispel any suspicion – both then and in the future—that he had 
adopted this system for personal advantage. This explains both his stubborn reluctance 
in 1541 to accept the generalate to which his companions unanimously called him, and 
his resignation in 1551. Moreover, certain bitter complaints later made by Paul IV and 
even by Bobadilla about Loyola's 'tyrannical' governance suggest that these precautions 
were not unwarranted." 

Thus, the scene that took place on 30 January 1551, in the small rooms—still preserved 
today—where he lived and where, in all likelihood, the professed fathers had gathered, 
becomes even more interesting. Loyola had anticipated that one or another of them 
might oppose accepting his resignation, and so in his note he wrote: "if... it is found that 
opinions are not in agreement," they should earnestly commend the matter to His 
Divine Majesty, etc. In reality, however, there was only one dissenting voice—that of 
the ingenuous and pious Fr Andrea d'Oviedo, later Patriarch of Ethiopia, who said that 
if a saint like Ignatius claimed he was unfit, they ought to believe him. But in the face of 
the unanimous opposition of all the others, d'Oviedo yielded most willingly, so that—
as Polanco explicitly notes, both a witness and participant—the decision was made in 
full unanimity: nemine except. 

Thanks to a later communication from St Francis Borgia, former General of the Society, 
we know the exact wording with which the assembled fathers responded to the note, as 
well as the Saint’s subsequent reaction. One may reasonably suppose that he was in his 
workroom—the one opening onto the balcony overlooking the starry sky, where he had 
written the Constitutions. There, Polanco brought him the fathers’ reply, who had most 
likely gathered in the larger room where Ignatius used to celebrate Mass, and where he, 
and later Lainez and Borgia, closed their eyes in death. Their reply was: “They had 
resolved that no change should be made, and that his Paternity should take patience 
and continue to bear the cross with gladness.” To which the Saint at once responded: 
“Tell them that I shall bear the cross—but let them be assured that I shall make them 
bear it also.” 
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This imposition of the cross upon his sons seems to refer both to the ailments and 
shortcomings which, in his humility, he had acknowledged in his wriĴen statement, but 
perhaps also to the perfection he would demand of them—an obedience of complete self-
renunciation for the sake of a truly universal apostolate. And indeed, this is precisely what 
came to pass. Though the Holy Year of 1550 brought neither the eternal joys of paradise nor 
release from the generalate to the apostle and mystic of Santa Maria della Strada, it did 
grant the Society, Rome, and the Catholic Church the opportunity for that colossal effort 
which he undertook in the last six years of his life. One need only recall the actual founding 
of the Roman College (1551) and the German College (1552), the remarkable proliferation of 
such institutions across Europe, the promulgation of the Constitutions and the famous LeĴer 
on Obedience (1553), the organisation of the missions to Brazil and Ethiopia, and finally, the 
dictation of his autobiographical reminiscences to Fr. Gonçalves da Câmara in Rome (1553–
1555). This work, a marvel of spiritual introspection, shaĴered the conventions of humanist 
literature, revealing instead the raw, objective expressive power of a modern psychologist 
and mystic. 
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TESTIMONIANZE  

Ignazio di Loyola, Esercizi Spirituali. Commento degli 
accompagnatori Kaire 

Riassunto 
Il testo propone un’interpretazione contemporanea degli Esercizi Spirituali di Sant’Ignazio di Loyola, 
evidenziando strumenti pratici di discernimento spirituale e guida interiore. Vengono approfonditi i 
concetti di consolazione, desolazione, scrupolo e falsa umiltà, mostrando come questi influenzino le 
scelte quotidiane e la crescita spirituale. Si analizzano i diversi modi di pregare (contemplativo, 
parola per parola, a ritmo) e l’approccio ai misteri della vita di Cristo, con attenzione al ruolo attivo 
dell’accompagnatore e alla personalizzazione del percorso. L’opera sottolinea l’importanza della 
comunione con la Chiesa, della libertà interiore e del servizio a Dio, combinando ragione, affettività 
e responsabilità morale. Infine, viene valorizzato l’uso dei beni e la vita evangelica concreta come 
espressione della scelta di seguire Cristo. 
 

 

Abstract 
This text offers a contemporary interpretation of Saint Ignatius of Loyola’s Spiritual Exercises, 
highlighting practical tools for spiritual discernment and inner guidance. It explores the concepts of 
consolation, desolation, scrupulosity, and false humility, showing their impact on daily decisions 
and spiritual growth. Different ways of praying (contemplative, word-by-word, rhythmic) and the 
approach to the Mysteries of Christ’s Life are analyzed, emphasizing the active role of the spiritual 
guide and personalization of the exercises. The work stresses the importance of communion with 
the Church, inner freedom, and service to God, integrating reason, affectivity, and moral 
responsibility. Finally, it highlights the proper use of material goods and living the evangelical life 
as an expression of the commitment to follow Christ. 
 
Parole chiave 
Discernimento degli spiriti, Consolazione e desolazione, Scrupolo e falsa umiltà, Modi di pregare, 
Comunione con la Chiesa, Misteri della vita di Cristo. 
 
Keywords 
Spiritual discernment, Consolation and desolation, Scrupulosity and false humility, Ways of 
praying, Communion with the Church, Mysteries of Christ’s Life. 
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Come avrebbe scritto oggi i suoi Esercizi Sant’Ignazio? Ce lo siamo chiesti, noi 
accompagnatori Kaire, nell’ambito dei nostri incontri di formazione. E abbiamo provato a 
riscriverli in un linguaggio moderno, comprensibile a chi abita questo nostro tempo. 
Qualcosa più di un commento, dunque: un’attualizzazione, umilmente facendola passare 
anche attraverso la comprensione che ha potuto darcene la nostra esperienza personale e di 
accompagnamento spirituale. 

Perché questo lavoro? Perché crediamo che il contenuto degli Esercizi di Ignazio possa 
essere una valida fonte di ispirazione per gli esercizi che proponiamo nel nostro 
accompagnare spiritualmente le persone. Ignazio stesso (annotazioni 18-20) afferma che 
servono adattamenti creativi: saranno le situazioni e il tipo di persone a cui ci rivolgiamo a 
dircene il come. La struttura, la dinamica interna degli Esercizi ignaziani accompagna con 
naturalezza il fisiologico percorso spirituale di una persona nel suo cammino di crescita in 
Cristo: questa è la base da tenere come riferimento. Ma il resto sono tutti mattoni di cui 
servirsi per realizzare una costruzione che sarà diversa per ogni accompagnatore e ogni 
situazione di accompagnamento. Senza trascurare quel che l’oggi e la Tradizione possono 
offrire a utile integrazione. 

 

J H S 

L’acronimo significa “Jesus Hominum Salvator – Gesù salvatore dell’umanità”. Perché 
Ignazio lo mette qui, prima di cominciare? Perché il metodo non sopravanzi il fine: facciamo 
gli Esercizi per incontrare Gesù salvatore dell’umanità, non per risolvere un nostro 
problema. Non buttiamoci subito a capofitto nella tecnica, nel cosa fare, ma, prima di tutto, 
rivolgiamo il nostro sguardo a Cristo, entriamo in colloquio con Lui, diciamogli quel che 
abbiamo nel cuore e chiediamogli di essere con noi lungo il cammino che ci apprestiamo a 
percorrere. Non sarà la rigorosa osservanza del metodo a fare la differenza, ma l’aver posto 
la relazione con Dio al centro. 
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LE ANNOTAZIONI 

 
[1] ANNOTAZIONI PER DARE UNA PRIMA IDEA DEGLI ESERCIZI SPIRITUALI 
CHE SEGUONO E PER AIUTARE SIA CHI LI DEVE PROPORRE SIA CHI LI DEVE 
FARE  

Le “Annotazioni” costituiscono una sorta di prefazione tecnica agli Esercizi Spirituali. 
Interessante il fatto che Ignazio li rivolga sia all’accompagnatore che all’Esercitante. Di per 
sé il libretto degli Esercizi sarebbe solo per l’accompagnatore. Con questa indicazione vuol 
dire che certe regole devono essere condivise e tenute presenti da entrambi. 

[1] Prima annotazione. Con il termine di esercizi spirituali si intende ogni forma di esame di 
coscienza, di meditazione, di contemplazione, di preghiera vocale e mentale, e di altre attività 
spirituali, come si dirà più avanti. Infatti, come il passeggiare, il camminare e il correre sono 
esercizi corporali, così si chiamano esercizi spirituali i diversi modi di preparare e disporre l'anima 
a liberarsi da tutte le affezioni disordinate e, dopo averle eliminate, a cercare e trovare la volontà di 
Dio nell'organizzazione della propria vita in ordine alla salvezza dell'anima.  

Che cos’è un esercizio? È interessante che Ignazio non ne dia una definizione univoca. È 
qualsiasi attività aiuti a raggiungere il fine: capire dove vogliamo andare, liberandoci da ciò 
che ci ostacola il cammino. È un allenare il mio spirito ad incontrare Gesù e a stare con Lui, 
per trovare gioia e serenità in una vita libera dai condizionamenti. 

Una caratteristica del fare esercizio è la continuità, la ripetitività nella perseveranza. Certe 
brutte abitudini e modi di pensare si sono incarniti nel tempo a forza di ritornarci su. Gli 
esercizi sono un modo per far nascere in noi, attraverso la frequentazione assidua, affettiva 
e sapienziale del nostro Signore, una nuova spontaneità, che pian piano si sostituisce alla 
precedente. 

[2] Seconda annotazione. Chi propone a un altro un metodo o un procedimento per meditare o 
contemplare, deve esporre fedelmente il soggetto della meditazione o della contemplazione, 
limitandosi a toccare i vari punti con una breve e semplice spiegazione. Così chi contempla afferra 
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subito il vero senso del mistero; poi, riflettendo e ragionando da sé, scopre qualche aspetto che 
gliele fa capire o sentire un po' meglio, o con il proprio ragionamento o per un’illuminazione 
divina. In questo modo ricava maggior gusto e frutto spirituale di quanto ne avrebbe se chi 
propone gli esercizi avesse spiegato e sviluppato ampiamente il senso del mistero. Infatti non è il 
sapere molto che sazia e soddisfa l'anima, ma il sentire e gustare le cose internamente.  

Chi accompagna gli esercitanti non dovrebbe mai dimenticare da dove è partito, ossia 
dall’incontro personale con il Signore. Ciò che per lui ha fatto la differenza è stato poter fare 
esperienza di Dio e non solo conoscerlo. Per questo si tratta non di trasferire la propria 
esperienza all’altro quanto piuttosto di suscitare in lui il desiderio di vivere la stessa pace e 
di trovare in Dio un punto fermo. Non saranno dunque le lunghe spiegazioni e i tanti 
approfondimenti “teorici” a fare la differenza né all’esercitante gioveranno ore di letture e 
studio. Sarà piuttosto importante proporre l’esercizio come una strada per accrescere via via 
la confidenza dell’esercitante con il Signore, proprio come una relazione che 
progressivamente aumenta in confidenza e intimità. 

Per l’accompagnatore, questa annotazione è un invito alla sintesi e alla capacità di fare 
silenzio per dare spazio alla persona: è lei la protagonista degli Esercizi! Impariamo a fare 
come Dio nella teoria ebraica dello “Timtzum”: Dio crea ritirandosi, lasciando spazio, 
facendo diventare protagonista quel che ha chiamato alla vita. Ricordiamo anche il senso 
dell’educare, che significa e-ducere: tirare fuori quel che c’è dentro la persona, ossia aiutarla 
a vedere i semi di bene che dormono nella sua terra e riorientare al Bene autentico i piccoli 
beni che sta cercando per strade che lei stessa vede negative; non certo ficcarci dentro quel 
che noi pensiamo sia bene per lei. 

[3] Terza annotazione. In tutti gli esercizi spirituali che seguono ci serviamo degli atti 
dell'intelletto per ragionare e di quelli della volontà per suscitare gli affetti; perciò teniamo 
presente che negli atti della volontà, quando rivolgiamo preghiere vocali o mentali a Dio nostro 
Signore o ai santi, si richiede da parte nostra un maggiore rispetto di quando ci serviamo 
dell'intelletto per ragionare. 
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Nonostante gli esercizi non trovino la loro ragione d’essere nelle conoscenze teologiche e 
nei ragionamenti, che porterebbero a una conoscenza religiosa di Dio, non possono 
prescindere dall’intelletto e dall’uso del pensiero. Esso infatti consente di recuperare ricordi, 
di accedere alle proprie idee e opinioni, di rifarsi alle conoscenze accumulate da chi ha 
costruito il sapere dell’umanità e di costruire dunque un dialogo interiore fondato sulla 
logica, senza sbavature indotte dall’emotività.  

Ma la conoscenza da sola non basta: posso sapere tutto su una persona, ma se non l’ho 
incontrata, se non ho parlato con lei, se non ci siamo abbracciati, se non abbiamo sentito la 
nostalgia della lontananza reciproca, non posso dire di avere una relazione con lei che me la 
fa sentire parte di me e mi porta a pensieri e azioni che tengono conto di lei, di quel che 
siamo assieme. 

Ancora una volta, Ignazio sottolinea che gli Esercizi non sono per una conoscenza religiosa, 
ma in vista di un incontro. È l’incontro che fa passare dalla conoscenza alla sapienza. Perché 
occorre la sapienza e non basta la conoscenza? Perché a muovere le tue azioni non sono le 
conoscenze, ma i pensieri che nascono da sentimenti profondi; le cose le fai non quando sai 
che sono giuste, ma quando le senti giuste, le gusti come giuste, le senti di un sapore (da cui 
il termine sapienza) buono.  

[4] Quarta annotazione. Agli esercizi che seguono sono assegnale quattro settimane, 
corrispondenti alle quattro parti in cui si dividono gli esercizi stessi: nella prima si considerano e 
si contemplano i peccati; nella seconda la vita di Cristo nostro Signore fino al giorno delle Palme 
incluso; nella terza la passione di Cristo nostro Signore; nella quarta la risurrezione e 
l'ascensione, aggiungendo i tre modi di pregare. Con questo non si intende che ogni settimana 
debba durare necessariamente sette o otto giorni; infatti può accadere che nella prima settimana 
alcuni siano più lenti nel trovare quello che cercano, cioè pentimento, dolore e lacrime per i loro 
peccati, oppure che alcuni siano più diligenti di altri, o più agitati o messi alla prova da diversi 
spiriti. Perciò conviene a volte abbreviare e a volte allungare la settimana; lo stesso vale per le 
settimane successive, cercando di ottenere il frutto corrispondente all'argomento trattato. In ogni 
modo gli esercizi si concluderanno più o meno in trenta giorni.  
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Fare gli esercizi assomiglia a compiere un viaggio a tappe. La lunghezza dell’intero 
percorso è uguale per tutti, così come il numero delle tappe. Tuttavia il viaggio può essere 
radicalmente diverso da un viaggiatore all’altro per il tempo di percorrenza, per la 
lunghezza delle soste nelle tappe, per il modo di coinvolgersi in ciò che incontra, per gli 
incontri che può fare… 

C’è un percorso negli Esercizi, una consequenzialità nelle tematiche, che porta a 
raggiungere in ogni tappa un frutto specifico, necessario al raggiungimento di quello della 
tappa successiva. La maturazione di questi frutti dipende dalla situazione e dalla 
disposizione d’animo della persona, che per ciascuna sono diverse: occorre pertanto cucire 
gli esercizi addosso alla persona come un abito su misura: la stoffa è la stessa, ma le misure 
devono essere personalizzate, rispettando i suoi tempi e le sue capacità e possibilità. Come 
ottenere questo in un percorso fatto in gruppo? I colloqui individuali possono aiutare il 
superamento di ostacoli e punti faticosi; il tener conto della situazione di ciascuno porterà a 
indicazioni personalizzate. 

Gli Esercizi, dunque, saranno efficaci solamente se proposti dall’accompagnatore e vissuti 
dall’esercitante in modo unico e personale; solo così le attività proposte depongono l’aspetto 
della lezione teorica per divenire occasione di scoperta, riflessione e contatto con se stessi e 
con Dio.  

[5] Quinta annotazione. Giova molto che chi fa gli esercizi li intraprenda con animo aperto e 
generoso verso il suo Creatore e Signore, mettendogli a disposizione tutta la propria volontà e 
libertà, in modo che la divina maestà possa disporre di lui e di quanto possiede secondo la sua 
santissima volontà.  

Non c’è solo una elasticità da tenere nell’accompagnamento, ma anche una disponibilità da 
sollecitare nell’esercitante. Nel raggiungimento dei frutti, molto dipende da: 

1. Le motivazioni che sottendono la partenza 

Per questo non è inutile, all’inizio del percorso, chiarire le motivazioni di chi chiede di fare 
gli Esercizi: perché li fa? cosa cerca? è disponibile a mettersi in gioco? o è già incanalato in 
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un determinato modo di vivere il rapporto con Dio che non vuole mettere in discussione? A 
questo proposito ricordiamo l’atteggiamento di Ignazio:  

“Un giorno, sentendosi più che mai afflitto, si buttò a pregare, e tutto infervorato cominciò a 
implorare Dio a voce alta esclamando: «Soccorrimi tu, Signore, perché non trovo nessun aiuto 
negli uomini, né in altra creatura. Se solo fossi certo di poterlo trovare, nessuna fatica mi 
sembrerebbe troppo gravosa.  Mostrami tu, Signore, dove posso trovarlo.  Anche se, per averne 
aiuto, dovessi andar dietro al fiuto di un cane, lo farò»” (Autobiografia, n.23).  

2. L’atteggiamento e la disposizione d’animo della persona 

L’apertura mentale, la fiducia nel metodo e nell’accompagnatore, la capacità di non 
scoraggiarsi di fronte alle prime difficoltà, ma soprattutto il grande desiderio di aprire la 
propria vita alle novità che può portare l’incontro con il Signore, sono i presupposti per 
vivere gli esercizi con frutto. 

[6] Sesta annotazione. Chi propone gli esercizi, quando avverte che l'esercitante non riceve 
nell'anima alcuna mozione spirituale, come consolazioni o desolazioni, e nemmeno è agitato da 
alcuno spirito, deve informarsi accuratamente se fa gli esercizi nei tempi stabiliti e come li fa, e se 
osserva con diligenza le addizioni, chiedendo conto in particolare su ciascuno di questi punti. Si 
dirà più avanti delle consolazioni e desolazioni [316-324] e delle addizioni [73-90].  

A volte la comunicazione dell’esercitante si presenta tutta di testa, con belle considerazioni, 
bei discorsi, ma egli non parla di sé, non mostra di essere stato toccato da sentimenti 
positivi o negativi. Le difese di cui si riveste per non mettersi in gioco lo portano 
all’impermeabilità nei confronti della Parola: non gli dice niente, è quella che ha già sentito 
cento volte, è troppo difficile da capire, non è per lui. Caratteristicamente, 
l’elettrocardiogramma spirituale è piatto: né il Signore lo accarezza e lo sostiene con le 
consolazioni, né il nemico lo scoraggia (tanto è già insulsamente apatico). L’esercitante, 
come si dice, fa quel che gli tira: trascura gli esercizi, si limita a delle considerazioni di testa 
e, se prega, lo fa com’era abituato prima. Quello che dovrebbe fare con la passione della 
scoperta del nuovo che gli viene proposto, Ignazio, sicuro che il suo metodo funziona, ci 
dice di rispiegarglielo e di controllare poi che lo faccia. A questo punto si vedrà se gli 
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Esercizi sono il percorso che la persona è in grado di percorrere o meno. Se infatti nulla si 
muove dentro, il discernimento non si riesce a farlo e quindi la preghiera non ha il materiale 
su cui svolgersi. 

Si tenga comunque presente che queste resistenze si manifestano per lo più all’inizio del 
cammino e normalmente derivano dal fatto che si vivono gli Esercizi come dei compiti 
scolastici da svolgere. Qui l’accompagnatore dovrà dare tutte le indicazioni utili a 
reimpostare la preghiera come un incontro personale (vedi addizioni, ai nn.73-90). 

[7] Settima annotazione. Chi propone gli esercizi, se si accorge che l'esercitante è desolato o 
tentato, non si mostri con lui rigido e severo, ma affabile e delicato; gli infonda coraggio e forza per 
andare avanti, lo aiuti a scoprire le astuzie del nemico della natura umana, e lo disponga ad 
accogliere la consolazione che in seguito verrà.  

Accanto a chi non prova nulla, può esserci chi si sente schiacciato dalle emozioni.  

In questo caso l’esercitante, davanti al bene che gli si presenta e che ora scopre, si sente 
travolto dall’indegnità, da una vita sbagliata, dalle tentazioni che vogliono riportarlo sulla 
solita strada. 

Qui l’accompagnatore è chiamato a rivestirsi degli atteggiamenti che l’esercitante ancora 
non crede Dio possa avere nei suoi confronti: la dolcezza, la pazienza, l’incoraggiamento. 
Gli mostra che la lotta tra il bene e il male è normale ed è la costante di ogni vita che 
progredisce nel bene. Non cerca di consolarlo mostrandogli che in fondo c’è anche del bene 
in quel che fa, ma, nel suo stargli accanto, lo rinvia a un Dio che gli è accanto per camminare 
assieme, e a questo cammino l’ha chiamato proprio perché lui gli interessa e ora vuol fare 
sul serio con lui. 

Attenzione: qui l’accompagnatore può incontrare la tentazione di fare lo psicologo, 
indagando le ragioni di quel che l’esercitante sta vivendo e magari proponendo anche delle 
soluzioni. Non è quello che Ignazio qui dice di fare: non dice di indagare le resistenze 
(queste si scioglieranno lungo il cammino nelle tappe che singolarmente le affronteranno), 
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ma, per il momento, di seguire il metodo. Altrimenti è l’accompagnatore a intervenire 
psicologicamente, senza lasciare sia Dio a intervenire quando sarà il momento.  

L’aiuto che gli può offrire si concretizza invece nel dargli gli strumenti per il discernimento 
degli spiriti, di cui parla nell’annotazione che segue. 

Per Ignazio il metodo e l’accoglienza dell’accompagnatore sono tutto ciò che basta. Come 
“l’amico dello sposo”, l’accompagnatore predispone le condizioni per l’incontro, ma resta 
fuori dalla camera da letto. Questo aiuta a schivare due tentazioni pesanti: quella di 
realizzarsi nell’accompagnamento se questo dà risultati e quella di sentirsi falliti se non 
funziona.  

[8] Ottava annotazione. Chi propone gli esercizi, secondo le esigenze che avverte 
nell'esercitante in fatto di desolazioni e di astuzie del demonio, oppure di consolazioni, potrà 
spiegargli le regole della prima e della seconda settimana, che servono appunto a conoscere i 
diversi spiriti [313-327; 328-336].  

Questa annotazione sottolinea una caratteristica importante degli Esercizi: l’importante non 
è il percorso oggettivo, ma quello soggettivo: non stiamo facendo delle lezioni frontali, ma 
accompagnando il vissuto di una persona. Il metodo migliore per insegnare il 
discernimento è dunque quello di aiutare la persona ad applicarlo man mano che si 
presentano delle situazioni che lo richiedono. 

[9] Nona annotazione. Si deve tener presente che, quando l'esercitante che sta facendo gli 
esercizi della prima settimana non è esperto nella vita spirituale, può essere tentato in modo 
grossolano e palese, per esempio provando diverse difficoltà a progredire nel servizio di Dio nostro 
Signore, come disagio, rispetto umano, ansia per l'onore mondano, e così via. In questo caso chi 
propone gli esercizi non gli spieghi le regole sui diversi spiriti proprie della seconda settimana; 
infatti, come gli possono giovare le regole della prima settimana, così lo disorienterebbero quelle 
della seconda, trattandosi di materia troppo difficile ed elevata perché possa capirla.  

[10] Decima annotazione. Chi propone gli esercizi, quando avverte che l'esercitante è 
combattuto e tentato sotto l'apparenza di bene, proprio allora deve spiegargli le regole già 



 

151 
 

accennate della seconda settimana. Di solito, infatti, il nemico della natura umana tenta più spesso 
sotto apparenza di bene uno che si esercita nella vita illuminativa, corrispondente agli esercizi 
della seconda settimana, e non tanto uno che si esercita nella vita purgativa, corrispondente agli 
esercizi della prima settimana. 

L’accompagnatore, che ha già vissuto come esperienza personale gli esercizi, non deve mai 
scordare che il percorso dell’esercitante è fatto di piccoli passi. Soprattutto all’inizio, lo 
sforzo richiesto deve essere commisurato alla fatica che può sopportare (come per una 
camminata in montagna la partenza deve consentire ai muscoli di scaldarsi per non 
sovraffaticarsi). Non giova a chi si sente incerto e dubbioso confrontarsi con la sicurezza di 
chi sa già come andranno le cose. Non è il dispensare tanto sapere in indicazioni e consigli 
che può aiutare l’esercitante, quanto piuttosto il farlo sentire ascoltato, accolto, non 
giudicato e amato. 

Ignazio raccomanda di dare all’esercitante solo ciò di cui lui ha bisogno e quando ne ha 
bisogno. Dare informazioni su qualcosa che ora non gli serve gratifica l’autostima 
dell’accompagnatore, che squaderna le sue molte conoscenze, ma crea solo confusione 
nell’esercitante.  

[11] Undicesima annotazione. Chi sta facendo gli esercizi della prima settimana, è bene che non 
venga informato di quello che dovrà fare nella seconda settimana; si impegni invece nella prima, 
per raggiungere quello che cerca, come se nella seconda non sperasse di trovare nulla di buono.  

È normale che chi entra in Esercizi abbia nel cuore un problema e covi la segreta speranza 
che questo percorso possa risolverglielo. Il rischio, però, è quello di essere completamente 
concentrato su quel problema e usare degli Esercizi strumentalmente a esso, per trovare ciò 
che lui cerca, per risolvere il suo problema; e così parla solo di quello, su quello riporta 
l’attenzione dell’accompagnatore. Occorre allora dirgli: «Non lasciar perdere il tuo 
problema, ma per ora mettilo da parte: ci sarà un momento in cui il percorso ti chiederà di 
tirar fuori quel problema e ti permetterà di affrontarlo con le risorse che adesso non 
possiedi». Gli Esercizi sono anche educazione alla libertà interiore dalle preoccupazioni, per 
aprire lo sguardo su un progetto di vita di ampio respiro. 
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[12] Dodicesima annotazione. Chi propone gli esercizi deve far presente all'esercitante che 
ognuna delle cinque meditazioni o contemplazioni assegnate per ogni giorno deve durare un'ora; 
perciò procuri di aver sempre la coscienza tranquilla, con la certezza di aver dedicato a ogni 
esercizio un'ora intera, e piuttosto di più che di meno. Infatti il demonio cerca in tutti i modi di far 
abbreviare l'ora della contemplazione, meditazione o preghiera.  

[13] Tredicesima annotazione. Così pure si deve tener presente che nel tempo della consolazione 
è facile e non gravoso perseverare per un'ora intera; invece nel tempo della desolazione è molto 
difficile arrivare sino alla fine. Perciò l'esercitante, per reagire alla desolazione e vincere le 
tentazioni, deve sempre trattenersi un po' più di un'ora intera; così si abitua non solo a resistere al 
demonio, ma anche a sconfiggerlo.  

Lo scopo degli Esercizi è di accrescere la confidenza con Dio o di favorire l’insorgere di una 
relazione con lui. Come per qualsiasi rapporto, il tempo è un fattore importante per 
costruire il legame, per consolidarlo e trasformarlo in un’esperienza significativa per la 
persona. Dunque, soprattutto all’inizio degli esercizi, la mezz’ora di preghiera quotidiana 
(l’ora di preghiera negli esercizi in ritiro) è necessaria per costruire la consuetudine e per 
dare all’esercitante la possibilità di esplorare il contatto con se stesso e con l’Altro al fine di 
iniziare a gustarne il valore personale. Come in ogni ambito di vita, non basta desiderare 
una cosa per apprezzarne i risultati; sono necessari impegno, dedizione, attenzione, forza di 
volontà, capacità di sopportare fatica e frustrazioni. Solo allora se ne potranno gustare i 
frutti.  

Un’altra ragione importante che fonda il valore della fedeltà alla durata della preghiera 
quotidiana è nutrire fiducia nel metodo e nell’accompagnatore, rinunciando alla pretesa di 
sapere già che cosa va bene per sé e accettando l’idea che cambiare abitudini o modi di fare 
è il primo passo verso nuove esperienze. 

All’inizio del percorso, la preghiera è ancora una meditazione sulla Parola e una riflessione 
su quel che stiamo vivendo. Risulta pertanto piuttosto faticosa, perché ci siamo solo noi. 
Quando poi diventerà un dialogo con il Signore, in cui ci sentiremo ascoltati, capiti e aiutati, 
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sarà un gusto fermarci in essa. Ma bisogna cominciare e affrontare la fatica. Per questo 
servono delle regole da rispettare, riguardanti il tempo e il metodo.  

La fedeltà a queste regole diventa ancora più dura quando il passato con le sue abitudini, il 
presente con le sue distrazioni e il futuro con le sue preoccupazioni ci dicono che è tempo 
perso e ben altro ci aspetta. Rifarsi all’impegno preso, passando sopra alle tentazioni 
dell’istintività, è anche questo un esercizio che serve a “mettere ordine nella propria vita”. 

Questo reagire all’istintività, facendo il contrario di ciò a cui essa ci porterebbe, Ignazio lo 
chiama “agere contra”. Amare qualcuno anche quando non si è gratificati, far bene il 
proprio lavoro anche se nessuno se ne accorge, portare avanti i propri valori e ideali anche 
quando sembra che gli altri vadano in direzione contraria definisce il nostro agire 
disinteressato e lo libera dalla trappola delle aspettative, dal “faccio per avere in cambio”. 
Allo stesso modo pregare quando non se ne sente il beneficio trasforma la preghiera in un 
gesto gratuito che, per la sua purezza, disintegra l’influenza del maligno, il quale si trova 
senza terra sotto i piedi. 

[14] Quattordicesima annotazione. Chi propone gli esercizi, se si accorge che l'esercitante 
procede con abbondante consolazione e con molto fervore, deve avvertirlo di non fare alcuna 
promessa o voto in modo sconsiderato e impulsivo; e quanto più si rende conto che è di 
temperamento incostante, tanto più lo deve avvertire e ammonire. É lecito, infatti, esortare un 
altro ad entrare in un ordine religioso dove si fa voto di obbedienza, povertà e castità; ed è vero che 
l'opera buona fatta con voto è più meritoria di quella fatta senza voto; tuttavia bisogna considerare 
attentamente la condizione particolare della persona e l'aiuto o la difficoltà che potrà trovare nel 
mantenere l'impegno che intende assumere.  

Gli Esercizi sono un tempo di illuminazioni, di entusiasmanti scoperte gustate a livello 
profondo. Si provano delle emozioni forti: metterti nella verità può inabissarti in sentimenti 
negativi, ma la relazione con Dio ti fa risorgere, facendoti sentire in paradiso. Vorresti 
rimanere sempre in questo paradiso, facendo delle scelte di vita che pensi possano 
assicurartelo. Ma non è questo il momento di farlo: Mai prendere decisioni sull’onda 
dell’entusiasmo o della desolazione, dice Ignazio (EESS 318). Occorre dare tempo al tempo: 
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perché? La verifica del tuo desiderio la fai lasciandolo decantare nella vita di tutti i giorni e 
guardando se resiste, non quando sei preso dall’entusiasmo.  

[15] Quindicesima annotazione. Chi propone gli esercizi non deve esortare l'esercitante alla 
povertà o a farne promessa piuttosto che al contrario, né deve indurlo a uno stato o a un modo di 
vita piuttosto che a un altro. Infatti fuori degli esercizi è lecito e meritorio esortare tutti quelli che 
probabilmente ne hanno le attitudini a scegliere la castità, il celibato, la vita consacrata e ogni 
stato di perfezione evangelica; invece durante gli esercizi spirituali, nei quali si ricerca la volontà 
di Dio, è più opportuno e molto meglio che sia lo stesso Creatore e Signore a comunicarsi 
all'anima devota, attirandola al suo amore e alla sua lode, e disponendola alla via nella quale potrà 
meglio servirlo in futuro. Perciò chi propone gli esercizi non si avvicini né propenda all'una o 
all'altra parte, ma resti in equilibrio come il peso sul braccio di una stadera, e lasci che il Creatore 
agisca direttamente con la creatura, e la creatura con il suo Creatore e Signore.  

Gli Esercizi sono un tempo di ricerca della volontà di Dio attraverso il discernimento delle 
mozioni indotte dal nemico e donate da Dio. L’accompagnatore deve assicurare la 
correttezza di questa ricerca, evitando assolutamente di influenzarla con il proprio modo di 
vedere. Mai dare consigli sulla base della tua esperienza: tu hai il tuo cammino e 
l’esercitante il suo. Aiutalo solo a riordinare il suo vissuto ed evidenzia quel che viene da lui 
in vista del passo successivo da fare. 

[16] Sedicesima annotazione. A tale fine, cioè perché il Creatore e Signore possa agire più 
efficacemente nella creatura, se per caso una persona è disordinatamente affezionata e incline a 
una cosa, è molto opportuno che si sforzi, impegnando tutte le proprie energie, per arrivare al 
contrario di quello cui è malamente affezionata. Per esempio, se uno tende a cercare e ad ottenere 
un incarico o un beneficio ecclesiastico, non per l'onore e la gloria di Dio nostro Signore, né per il 
bene spirituale delle anime, ma per proprio vantaggio e per interessi terreni, deve tendere al 
contrario. Perciò deve intensificare la preghiera e le altre pratiche spirituali, chiedendo a Dio 
nostro Signore il contrario, cioè di non volere quell'incarico o quel beneficio o qualunque altra 
cosa, finché la divina Maestà, mettendo ordine nei suoi desideri, non gli avrà fatto mutare quella 
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prima affezione. In questo modo, l'unico movente per desiderare o per conservare questo o quel 
bene sarà il servizio, l'onore e la gloria della divina Maestà.  

È naturale avere dei desideri, delle preferenze. Ma gli Esercizi sono un tempo e 
un’occasione per valutarle. La tentazione sarebbe quella di metterle da parte, di nasconderle 
per non metterle in discussione. Ma sono proprio le scelte a costruire quello che siamo; e 
scelte sbilenche possono mettere in pericolo la costruzione che ora stiamo smontando per 
poterla rimettere in piedi correttamente. Non è detto che quel che vorrei sia sbagliato, ma 
può esserlo il motivo per cui lo voglio. E se questo motivo mi assorbe al punto da crearmi 
ansie per ottenere ciò che voglio e paure di perderlo, sarò disposto a qualsiasi cosa, al di là 
del bene e del male. Guardando in faccia questo rischio, metto nelle mani di Dio la mia 
scelta, mettendo in mezzo un tempo di non scelta, di presa di distanza, dichiarando a Dio 
che il mio desiderio è quello di non seguire il mio desiderio finché quella scelta non mi 
venga consegnata dalle sue mani attraverso la pace vasta, profonda e duratura che Egli 
stenderà sul mio discernimento.  

Per aiutare l’esercitante in questa presa di distanze, Ignazio riprende il concetto dell’”agere 
contra”. Proviamo a chiarine il senso. 

Ciò che si è spinti a fare in modo compulsivo o si è abituati a fare rappresentano 
comportamenti, stili di pensiero, modi di essere che sono radicati in noi e dai quali spesso 
siamo dipendenti (non so fare diversamente, non riesco a farne a meno). 

Riconoscendo il danno da essi provocato (a me e/o agli altri) e vedendone tutti i limiti, 
comincio a prendere le distanze da essi; e la prima mossa è cambiare completamente strada. 

Facciamo un paio di esempi pratici. 

In consiglio pastorale tendo a prendermi tantissime responsabilità svolgendo tutti i compiti 
di cui c’è bisogno. Questo mi gratifica dandomi la stima degli altri e facendomi sentire 
indispensabile. Mi rendo conto però che il cristiano è persona di comunione, che promuove 
la corresponsabilità. Agere contra sarà imparare a delegare, a rendere anche gli altri 
protagonisti delle attività; pur senza rifiutare gli incarichi che mi vengono proposti. 
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All’opposto, lascio che siano gli altri a prendere l’iniziativa, a farsi avanti quando c’è 
bisogno, a non prendermi responsabilità; e chiamo tutto questo umiltà. O forse è proprio 
attraverso di me che Dio vuole agire nel mondo? Agere contra sarà vincere le mie paure e la 
mia pigrizia offrendo la mia disponibilità quando c’è bisogno; oppure stare dietro le quinte, 
ma dando il mio contributo. E accettare che posso sbagliare e anche fallire. 

Agere contra è dunque invertire la rotta, contrastando paure, pigrizie, ansie che mi 
allontanano da ciò che sono chiamato a essere; sarà il Signore, se vuole, a farmi ritornare sui 
miei passi; ma adesso con uno spirito diverso. 

[17] Diciassettesima annotazione. Giova molto che chi propone gli esercizi, senza voler 
indagare sui pensieri personali e sui peccati dell'esercitante, sia informato con precisione delle 
varie agitazioni e dei pensieri che i diversi spiriti suscitano in lui. In questo modo, secondo il suo 
maggiore o minore profitto, è in grado di proporgli alcuni degli esercizi spirituali che sono 
opportuni e adatti alle necessità della sua anima variamente agitata.  

Il colloquio con l’esercitante è un importante strumento degli esercizi, ma è anche un 
momento “delicato”. L’accompagnatore è come se si trovasse di fronte a una porta che, a 
seconda dell’atteggiamento dell’esercitante, può venire spalancata, socchiusa o rimanere 
chiusa. Quanto di sé questi condivide non è uguale per tutti e non rappresenta l’obiettivo 
del colloquio. Importante è cogliere lo stato d’animo, la direzione dei pensieri, la natura 
delle preoccupazioni e il motore che spinge all’azione. Nel colloquio non m’interessano i 
dettagli del tuo vissuto, ma le risonanze che esso ha dentro di te, qual è la tua lotta interiore, 
come ti muovono i diversi spiriti. 

[18] Diciottesima annotazione. Questi esercizi spirituali si devono adattare alle condizioni 
degli esercitanti, ossia alla loro età, cultura o intelligenza. Perciò, se uno è semplice o debole di 
salute, non gli si deve proporre quello che non può facilmente sostenere e da cui non può ricavare 
vantaggio; ma a ciascuno si deve dare secondo la disponibilità che dimostra, perché possa ricavarne 
maggior aiuto e vantaggio. Pertanto, se uno vuole essere aiutato per istruirsi e per soddisfare fino 
a un certo punto la sua anima, gli si può proporre l'esame particolare [24-31], poi l'esame generale 
[32-43] e insieme il modo di pregare, per mezz'ora al mattino, sui comandamenti, sui vizi capitali, 
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e così via [238]; gli si raccomandi anche di confessare i suoi peccati ogni otto giorni e, se può, di 
ricevere la comunione ogni quindici giorni o, se è ben disposto, anche ogni otto giorni. Questo 
metodo è più adatto alle persone semplici e poco istruite: si spieghino loro i singoli comandamenti, 
i vizi capitali, i precetti della Chiesa, i cinque sensi, le opere di misericordia. Ugualmente, se chi 
propone gli esercizi si accorge che l'esercitante ha poca attitudine o poca capacità naturale, e 
quindi non ci si può aspettare da lui molto frutto, è più opportuno proporgli alcuni degli esercizi 
meno impegnativi, finché confessi i suoi peccati. Quindi gli si proporranno alcuni esami di 
coscienza e il modo di confessarsi più diligentemente di quanto era solito, per conservare quello che 
ha raggiunto; ma non si procederà oltre a parlare di elezione o di altri esercizi che non siano della 
prima settimana, specialmente quando con altri si può ricavare maggior frutto e manca il tempo 
per arrivare a tutto.  

In un cammino di gruppo, l’annotazione pone la questione di come comportarsi con le 
persone semplici, che non riescono a guardarsi dentro, oppure con quelle rigide o bloccate, 
che non riescono a mettersi in discussione. A volte sentono che il percorso non fa per loro e 
si ritirano. In certi casi però continuano a partecipare: si trovano bene con gli altri, trovano 
spunti per le loro attività religiose, sentirebbero una sconfitta ritirarsi… Se la loro presenza 
non crea problemi al gruppo, l’accompagnamento si adatterà alle loro possibilità, senza 
puntare al raggiungimento di frutti che non sono in grado di maturare. 

[19] Diciannovesima annotazione. Chi è impegnato in mansioni pubbliche o in occupazioni 
importanti, ed è persona di cultura o di ingegno, può dedicare un'ora e mezzo agli esercizi. Dopo 
avergli spiegato per qual fine l'uomo è creato, gli si può proporre per mezz'ora l'esame particolare, 
poi l'esame generale e il modo di confessarsi e di comunicarsi. Potrà fare per tre giorni, ogni 
mattina per un'ora, la meditazione sul primo, secondo e terzo peccato [45-53]; quindi per altri tre 
giorni, alla stessa ora, la meditazione sui peccati propri [55-61]; nei tre giorni successivi, sempre 
alla stessa ora, la meditazione sulle pene corrispondenti ai peccati [65-72], aggiungendo in tutte e 
tre le meditazioni le dieci addizioni [73-90]. Lo stesso metodo si seguirà per i misteri di Cristo 
nostro Signore, come si spiegherà ampiamente più avanti negli stessi esercizi.  
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È sulla base di questa annotazione che sono stati pensati gli Esercizi nella vita ordinaria. Gli 
Esercizi sono per tutti: in ritiro, per chi lo è già per scelta di vita o per chi ha la possibilità di 
farlo per qualche periodo di tempo; nel corso della giornata per chi è impegnato nelle 
attività di una vita normale. Semplicemente vanno adattati. Da qui anche la sfida a un 
adattamento non solo nei tempi e nelle modalità, ma anche alle diverse situazioni di vita, 
usando un linguaggio al passo coi tempi, calandosi nel modo di pensare di chi hai davanti, 
tenendo conto della cultura della società in cui viviamo. 

[20] Ventesima annotazione. Se uno è più libero e desidera ricavare il maggior frutto possibile, 
gli si propongano per intero gli esercizi spirituali nello stesso ordine in cui si presentano. 
Ordinariamente, chi fa questi esercizi ricava tanto più frutto quanto più si distacca da amici, 
conoscenti e da ogni preoccupazione materiale. Per esempio, può cambiare la casa in cui dimora e 
trasferirsi in un'altra casa o in un'altra camera, per abitarvi con il maggior raccoglimento 
possibile; così gli sarà facile partecipare ogni giorno alla messa e ai vespri, senza timore di essere 
disturbato dai conoscenti. Da questo isolamento derivano, fra molti altri, tre vantaggi principali. 
Primo: chi si distacca da molti amici e conoscenti, e anche da molte occupazioni non bene ordinate, 
per servire e lodare Dio nostro Signore, acquista un grande merito davanti alla divina Maestà. 
Secondo: chi sta così appartato, non avendo la mente distratta da molte cose, ma ponendo tutta 
l'attenzione in una sola, cioè nel servire il Creatore e nel giovare alla propria anima, può 
impegnare più liberamente le sue facoltà naturali per cercare con diligenza quello che tanto 
desidera. Terzo: quanto più un'anima si trova sola e appartata, tanto più diventa capace di 
avvicinarsi e di unirsi al suo Creatore e Signore; e quanto più gli si unisce, tanto più si dispone a 
ricevere grazie e doni dalla somma e divina bontà. 

L’annotazione sottolinea l’utilità di isolarsi, di prendere le distanze dalle persone con cui 
siamo in relazione e dalle occupazioni consuete per concentraci nel dialogo con Dio. Come 
possiamo farlo nella vita normale? Lo potremo fare limitatamente ai momenti fissati per la 
preghiera, per i quali cercheremo di creare le condizioni per un’intimità di relazione con 
Dio, in modo che ci siamo solo noi e Lui. Al di là di questi, quando il rapporto è profondo e 
gustato, ci accorgeremo che Lui abita nel nostro cuore e nei nostri pensieri, per cui ne 
avvertiremo la presenza in tanti altri momenti nel corso della giornata.  
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IL TITOLO 

[21] Esercizi Spirituali per vincere se stesso e per mettere ordine nella propria vita senza prendere 
decisioni in base ad alcuna affezione che sia disordinata.  

Gli Esercizi Spirituali iniziano dichiarando a cosa servono. Ma, nel farlo, implicitamente 
dichiarano a chi si rivolgono: a chi è confuso e turbato, a chi non è in pace con se stesso e 
con gli altri perché si è lasciato trascinare dall’istintività o dallo scarso discernimento a 
prendere decisioni “disordinate”, ossia che non lo portano a realizzare la propria vita.  

Ma come si realizza la propria vita? Ignazio ce lo dice nel Principio e Fondamento. 

Prima però fa una premessa importante, il “Praesupponendum”:  

IL PRESUPPOSTO 

[22] PRESUPPOSTO. Per maggiore aiuto e vantaggio, sia di chi propone sia di chi fa gli esercizi 
spirituali, è da presupporre che un buon cristiano deve essere propenso a difendere piuttosto che a 
condannare l'affermazione di un altro. Se non può difenderla, cerchi di chiarire in che senso l'altro 
la intenda; se la intende in modo erroneo, lo corregga benevolmente; se questo non basta, impieghi 
tutti i mezzi opportuni perché la intenda correttamente, e così possa salvarsi. 

Tutti hanno la loro idea su come realizzare la propria vita, ma bisogna parlarsi e cercare di 
capirsi, perché ognuno ha una parte di verità oppure non ha tutti gli elementi per vederla 
correttamente. Con questo, gli Esercizi Spirituali si qualificano non come un corso, in cui 
uno insegna e l’altro ascolta, ma come un cercare assieme. Cercare... che cosa? Appunto la 
mia personale modalità di realizzare la mia vita. In qualsiasi modo? No: non seguiamo 
Rogers su questa strada. Noi crediamo che l’essenza della natura umana sia uguale per tutti 
(poi ognuno ha la sua strada per arrivare a realizzarla) e che questa essenza si chiama 
“essere in relazione con gli altri”; crediamo poi che Dio la incarna in pienezza nel proprio 
essere e che Cristo ce ne rivela il modo. Vivere in sintonia con questa nostra natura è la 
nostra realizzazione, ciò che ci rende sereni e positivi. 
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IL PRINCIPIO E FONDAMENTO 

Nel n.23 degli Esercizi, il “Principio e Fondamento”, Ignazio delinea questa via alla 
realizzazione (un tempo la si chiamava “salvezza”).  

[23] PRINCIPIO E FONDAMENTO. L'uomo è creato per lodare, riverire e servire Dio nostro 
Signore, e così raggiungere la salvezza; le altre realtà di questo mondo sono create per l'uomo e per 
aiutarlo a conseguire il fine per cui è creato. Da questo segue che l'uomo deve servirsene tanto 
quanto lo aiutano per il suo fine, e deve allontanarsene tanto quanto gli sono di ostacolo. Perciò è 
necessario renderci indifferenti verso tutte le realtà create (in tutto quello che è lasciato alla scelta 
del nostro libero arbitrio e non gli è proibito), in modo che non desideriamo da parte nostra la 
salute piuttosto che la malattia, la ricchezza piuttosto che la povertà, l'onore piuttosto che il 
disonore, una vita lunga piuttosto che una vita breve, e così per tutto il resto, desiderando e 
scegliendo soltanto quello che ci può condurre meglio al fine per cui siamo creati.  

Ignazio lo chiama “Principio e Fondamento” perché qui si trattano i principi fondamentali 
che realizzano l’uomo.  

Quel che risalta qui è che per costruire la vita bisogna darle uno scopo e trovare un modo 
per raggiungerlo. 

Tutti abbiamo uno scopo nella vita: quello che ci impegniamo a raggiungere, ovvero, 
quando non ci rendiamo conto di avere uno scopo, quello a cui siamo trascinati dai nostri 
istinti, dai nostri bisogni. Per raggiungere il nostro scopo noi facciamo delle scelte (a volte 
inconsapevoli). Per definizione, ciò che mettiamo al centro della nostra vita, e che diventa 
così il criterio delle nostre scelte, lo chiamiamo “dio”. 

Ad esempio, se per me i soldi sono tutto, al punto da ricorrere a qualsiasi imbroglio pur di 
farne, quello è il mio dio. Ne riconosciamo diversi di questi “dei”, adorati dalle persone che 
ci circondano: oltre ai soldi, c’è il successo (ora la visibilità mediatica), il sesso, il potere, la 
salute, lo svago, l’affettività… tutte cose buone in sé, che qui, però, sono cercate 
ossessivamente, come l’unica cosa essenziale. 
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Ma questi dei ci fanno raggiungere la realizzazione che ci promettono?  

No: nessuno di questi dei è Dio perché nessuno di loro rende l’uomo più uomo. Ognuno di 
questi dei rende l’uomo schiavo del suo bisogno e schiavizzante altri per soddisfarlo. 

Quando ci accorgiamo di essere fuori strada rispetto alla realizzazione della nostra vita? 
Quando, con amarezza, dobbiamo constatare di aver perso tempo, buttato via occasioni, 
trascurato alternative, fatto del male a noi stessi e agli altri; e ci sfugge di bocca un «Che 
peccato!». Questo è veramente il peccato: quando, guardandoci indietro, ci troviamo a dire 
«Che peccato!». 

Qual è allora il Dio che ci salva, il Dio che porta alla realizzazione la nostra vita? 

L’uomo sa per esperienza che cosa dà vita: l’amore di un uomo e di una donna si fa persona 
(si “ipostatizza”) nel figlio. E questo stesso amore lo fa poi crescere e si impegna a liberarlo 
da ciò che lo limita e lo imprigiona in bisogni inconcludenti o schiavizzanti. 

Se questo è l’Uomo, Chi lo ha reso tale dev’essere lui stesso fatto così, e in maniera tanto più 
perfetta in quanto la copia trova la sua verità nell’originale. 

Il nostro Dio, dunque, ci dà Vita e ci aiuta a realizzarla perché è Amore. È già Amore in sé, 
ontologicamente, nella sua struttura trinitaria, fatta di due persone che si amano – il Padre e 
il Figlio – e dell’ipostasi di questo Amore, che è lo Spirito Santo. Non potrebbe essere 
altrimenti il nostro Dio: l’amore non si dà che nella relazione. E se l’amore si realizza nella 
vita, in una situazione, cioè, che i problemi rendono un interrogativo continuamente da 
risolvere, questa relazione non è statica, ma in perenne movimento: una mano che chiede 
aiuto e viene afferrata e a sua volta solleva e rilancia, in un vortice che continuamente si 
eleva su se stesso, facendosi più di se stesso. A questa dinamica i Padri hanno dato il nome 
di “Pericoresi”. 

Emanazione di questa pericoresi, l’uomo si fa Uomo quando diventa ipostasi di questa 
pericoresi vivendo nello Spirito Santo, che è appunto l’ipostasi della pericoresi trinitaria. Lo 
Spirito si manifesta dunque dove c’è comunione di persone, dopo aver creato questa 
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comunione al modo della pericoresi: tra i problemi, nel confronto collaborativo che fa 
crescere. Non c’è Spirito Santo al di fuori della relazione, perché il nostro Dio è relazione. 

Un rapporto con dio al di fuori delle relazioni, scartando le relazioni, può esserci, certo, ma 
è con il dio solitario e perfetto che ti chiede di essere perfetto per raggiungerlo: anche questo 
un dio che non dà Vita, anzi, te la succhia. 

Essere in rapporto con il Dio della Vita e non con quello della perfezione ha dei risvolti 
pratici non da poco. 

Innanzitutto è bellissimo pensare che siamo creati dall’Amore con amore e non siamo, 
invece, frammenti di vita gettati anonimamente nell'esistenza.  

Se in me è scritto che io sono amore, Dio mi porta a sé nutrendo in me il desiderio di 
diventare pienamente ciò che io sono. Come? Attraverso la bellezza. La bellezza mi dice ciò 
che è buono, e ciò che è buono è sempre vero. È così che vengo ricondotto alla verità di me 
stesso, in cui trovo Lui. 

Se Dio per me, invece, è perfezione, sarò io che dovrò sforzarmi di raggiungerlo con 
accorgimenti psicologici. E questo è da tenere presente per fare accompagnamento 
spirituale e non psicologia. 

Il modo di essere di Gesù è il traboccare dell’amore vissuto all’interno della relazione 
Trinitaria. Parimenti, è come amiamo chi ci è accanto che qualifica il nostro amare gli altri e 
dice che siamo Amore a immagine di Dio; se amiamo gli altri, ma non chi ci è accanto, è 
molto probabile che lo stiamo facendo perché ci gratifica.  

Nella Trinità, ogni persona è pienamente se stessa solo se è in comunione con l’altra. Allo 
stesso modo, io sono pienamente me stesso se tengo gli altri dentro di me, con tutte le 
contraddizioni che ne derivano: se non le butto via, proprio queste relazioni difficili mi 
portano a scoprirmi diverso da quello che credo e a decidere chi voglio essere; altrimenti 
rimango quel che ero e non mi apro a quello che posso essere. 



 

163 
 

Abbiamo fin qui capito chi è Dio e che la salvezza, il nostro realizzarci come Uomini, è 
vivere la sua vita, vivere nel suo Spirito. Il pericolo è che, al di là di ciò che riteniamo giusto, 
siano i nostri bisogni compulsivi a farci usare di ciò che abbiamo a disposizione in maniera 
deviata. Tenendo presente questo rischio, Ignazio raccomanda di puntare all’indipendenza 
emotiva (renderci indifferenti), in modo da non essere forzati dagli altri o dal nostro passato 
ad agire fuori da ciò che vogliamo essere. Possiamo riuscirci se ciò che vogliamo essere 
costituisce il nostro pensiero felice. Da qui l’importanza di incontrare Dio in una relazione 
intima, profonda e gratificante. 

 

GLI ESAMI DI COSCIENZA 

Ignazio, dopo averci detto che gli esercizi servono per mettere ordine nella nostra vita e per 
liberarci dai nostri bisogni condizionanti (stima, affetto, sicurezza) che ci portano ad agire e 
reagire in modo disordinato, ci dà due strumenti per mantenerci nella verifica del nostro 
percorso: 

 il primo è l’esame particolare: lo si fa per aiutarsi a correggere uno specifico 
atteggiamento sbagliato; 

 il secondo è l’esame di coscienza generale: lo si fa per monitorare il nostro cammino 
con Dio. 

[24] ESAME PARTICOLARE QUOTIDIANO: COMPRENDE TRE TEMPI E SI FA DUE 
VOLTE AL GIORNO.  

Primo tempo. Al mattino, appena alzati, si deve fare il proposito di evitare con impegno quel 
peccato particolare o quel difetto da cui ci si vuole correggere ed emendare. 

[25] Secondo tempo. Dopo il pranzo si chiede a Dio nostro Signore quello che si vuole, cioè la 
grazia di ricordare quante volte si è caduti in quel peccato particolare o in quel difetto, e la grazia 
di emendarsene per l'avvenire. Si fa poi il primo esame, chiedendo conto alla propria coscienza di 
quel punto particolare dal quale ci si vuole correggere ed emendare, passando in rassegna ora per 
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ora, o periodo per periodo, da quando ci si è alzati fino al momento di questo esame. Sulla prima 
linea della g = si segnano tanti punti quante sono le volte che si è caduti in quel peccato particolare 
o in quel difetto, e si rinnova il proposito di emendarsene fino al secondo esame che si farà.  

[26] Terzo tempo. Dopo la cena si fa il secondo esame allo stesso modo, di ora in ora, a partire dal 
primo esame fino a questo secondo. Sulla seconda linea della stessa g = si segnano tanti punti 
quante sono le volte che si è caduti in quel peccato particolare o in quel difetto.  

[27] Seguono quattro addizioni per eliminare più facilmente quel peccato particolare o quel difetto.  

Prima addizione. Ogni volta che si cade in quel peccato particolare o in quel difetto, si porti la 
mano al petto dolendosi di essere caduti; questo gesto si può fare anche in presenza di molti, senza 
che se ne accorgano.  

[28] Seconda addizione. Dato che la prima linea della g = indica il primo esame e la seconda linea il 
secondo esame, alla sera si veda se c'è un miglioramento dalla prima linea alla seconda, cioè dal 
primo al secondo esame.  

[29] Terza addizione. Si confronti il secondo giorno con il primo, cioè i due esami di questo giorno 
con i due esami del giorno precedente, e si veda se c'è stato un miglioramento da un giorno 
all'altro.  

[30] Quarta addizione. Si confronti una settimana con l'altra, e si veda se in questa settimana c'è 
stato un miglioramento rispetto alla precedente.  

[31] Nota. Si noti che nel grafico la prima G =, maiuscola, indica la domenica; la seconda, 
minuscola, il lunedì; la terza il martedì, e così di seguito.  

Perché Ignazio propone tutta questa serie di esami di coscienza da fare ogni giorno per 
correggere un proprio difetto o per non cadere nel solito peccato? Potrebbero sembrare 
azioni d’altri tempi che ci conducono a una perfezione quasi maniacale. Se ci pensiamo 
bene, però, modificare certi aspetti del nostro carattere è un bene che facciamo sia a noi 
stessi che agli altri (ne guadagna il nostro rapporto con loro). Inoltre è vero che per 
cambiare un’abitudine che abbiamo preso ci vuole impegno; si pensi, ad esempio, alla 
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difficoltà che abbiamo di modificare una postura fisica sbagliata: quanti esercizi ci vogliono 
e quanta forza di volontà! È necessario ritornare sempre con la mente alla posizione che 
assumiamo in maniera automatica per modificarla. Così è anche per cambiare aspetti del 
nostro carattere: ci vuole impegno e costanza, ragionamento e determinazione. Il fatto di 
annotare e ricordare tutte le volte che abbiamo sbagliato serve a notare i piccoli 
miglioramenti, deve essere un modo per rallegrarci dei progressi e non demotivarci per le 
cadute.  

[32] ESAME GENERALE DI COSCIENZA PER PURIFICARSI E PER CONFESSARSI 
MEGLIO.  

Presuppongo che esistano in me tre tipi di pensieri, cioè uno mio proprio, che deriva unicamente 
dalla mia libertà e dalla mia volontà, e gli altri due che provengono dall'esterno, uno dallo spirito 
buono e l'altro dallo spirito cattivo.  

L’esame generale prende in considerazione l’uso errato che possiamo aver fatto di pensieri, 
parole e opere. Prima di iniziare, prendendo in considerazione i pensieri, Ignazio sottolinea 
come sia importante distinguerne l’origine: ci sono pensieri miei, altri mossi dallo spirito 
cattivo e altri ancora dallo spirito buono. 

Quando posso dire che un pensiero è solo mio? Quando non ha a che fare con scelte che 
comportino un bene maggiore o minore; scelgo allora facendo delle considerazioni di 
opportunità e tenendo conto dei miei gusti personali.  

Se gli altri pensieri, quelli che mi prendono emotivamente e da cui mi sento spinto a scelte 
che coinvolgono le relazioni con me e con gli altri, mi raggiungono dall’esterno, allora 
significa che sono altro da me, non costituiscono ciò che io sono; io, però, posso farli miei 
acconsentendovi o lasciarli dove sono rifiutandoli. Che sollievo! Una visione che mi fa 
sentire libero di reinventarmi ogni giorno, senza sensi di inadeguatezza, di indegnità e di 
colpa. 

[33] I PENSIERI  

Ci sono due modi di acquistare merito quando un cattivo pensiero viene dall'esterno.  
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Primo modo: mi viene, per esempio, il pensiero di commettere un peccato mortale; io gli resisto 
prontamente ed esso resta vinto. 

[34] Secondo modo: mi viene quello stesso cattivo pensiero e gli resisto; il pensiero ritorna un'altra 
volta e poi ancora, e sempre resisto, finché esso se ne va, vinto. Questo secondo modo è più 
meritorio del primo.  

[35] C'è peccato veniale quando, venendo lo stesso pensiero di commettere un peccato mortale, gli 
si dà ascolto, ci si sofferma per qualche tempo e se ne riceve un certo compiacimento sensuale; 
oppure quando c'è un po' di negligenza nel respingerlo.  

[36] C'è peccato mortale in due casi.  

Primo caso: quando si acconsente al cattivo pensiero, per fare in seguito come si è acconsentito, o 
per metterlo in atto subito, se è possibile.  

[37] Secondo caso: quando si commette concretamente quel peccato. Questo è più grave per tre 
motivi: per la maggior durata, per la maggiore intensità e per il maggior danno, se sono coinvolte 
due persone.  

“Acquisire merito reagendo ai pensieri cattivi”: c’è qui già una valutazione rispetto a quello che 
costruisce o meno la mia vita. Sulla base di questo decido di rifiutarli. 

Perché Ignazio specifica queste gradazioni nel reagire al peccato? Per imparare a valutare 
me stesso e individuare qual è il passo successivo per resistere sempre più alla spinta del 
pensiero negativo. Il progresso si attua non senza fatica, provando e riprovando. 

Si noti che Ignazio parla di “resistere” al pensiero cattivo, ossia rifiutarlo decisamente, senza 
entrare in discussione con le ragioni che esso ci porta. Secondo la tradizione dei padri, 
infatti, “Nonostante tutta la saggezza e le buone intenzioni, gli spiriti del male vincono sempre 
quando riescono a farti accettare battaglia” (Isacco il Siro, Ammaestramenti spirituali, 55).  

Questo “resistere ai pensieri cattivi” è l’atteggiamento da adottare durante la tentazione: 
sotto il suo influsso non abbiamo la lucidità necessaria per farci forti delle ragioni che 
possono condurci a una scelta oculata. Ma la tentazione ha il suo valore: ci mostra quali 
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sono i nostri bisogni che chiedono soddisfazione in maniera impulsiva; a tempo debito è 
allora necessario valutarli per trovare un equilibrio armonico con le esigenze prioritarie di 
una vita che crediamo realizzata in Cristo: “Siccome, durante la tentazione, la mente, essendo 
turbata, non sempre riuscirà a veder chiaro ciò che le sta succedendo, al momento in cui il dèmone si 
ritira agisci così: siedi in luogo solitario e richiama quello che ti è capitato, osservando donde viene e 
dove mira giungere” (Evagrio Pontico, Sui pensieri malvagi, 8). 

 
[38] LE PAROLE  

Non si deve giurare né sul Creatore né sulle creature, se non secondo verità, per necessità e con 
rispetto. Per necessità si intende quando si afferma con giuramento, non qualsiasi verità, ma una 
verità di una certa importanza, a vantaggio dell'anima o del corpo o di qualche bene terreno. Per 
rispetto si intende quando, nel pronunciare il nome del proprio Creatore e Signore, se ne ha 
coscienza e si è attenti a rendergli l'onore e la riverenza che gli sono dovuti.  

[39] Nel giuramento inutile si pecca più gravemente giurando sul Creatore che giurando su una 
creatura; è da notare tuttavia che giurare su una creatura nel modo dovuto (cioè secondo verità, 
per necessità e con rispetto) è più difficile che giurare sul Creatore; e questo per tre motivi.  

Primo motivo. Quando si vuole giurare su una creatura, nominando appunto la creatura, non si è 
così attenti e cauti nel dire la verità o nel confermarla per necessità, come quando si nomina il 
Signore e Creatore di tutte le cose.  

Secondo motivo. Quando si giura su una creatura, non è così facile rispettare e onorare il Creatore 
come quando si giura sullo stesso Creatore e Signore nominandolo direttamente; infatti il 
nominare Dio nostro Signore comporta maggiore onore e rispetto che non il nominare una cosa 
creata. Per questo, il giurare su una creatura è consentito più a coloro che sono formati che a 
coloro che sono deboli; infatti le persone formate, per la pratica assidua della contemplazione e per 
l'illuminazione della mente, si rendono conto più facilmente che Dio nostro Signore è in ogni 
creatura con la propria essenza, presenza e potenza; così, quando giurano su una creatura, sono 
preparati e disposti più degli altri a onorare e rispettare il loro Creatore e Signore.  
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Terzo motivo. Giurando frequentemente su una creatura, c'è da temere il pericolo di idolatria più 
nelle persone deboli che in quelle formate.  

Questo “evitare di giurare” che Ignazio raccomanda, potremmo meglio pensarlo oggi, in 
un’epoca in cui non è più di uso consueto, come uno stare attenti a non essere troppo sicuri 
di se stessi, di quel che si afferma. È una forma di umiltà di fronte al mistero in cui siamo 
immersi e delle persone con cui siamo in relazione. In entrambi i casi è meglio iniziare 
dall’ascolto. Dovremmo dunque verificarci sulla nostra disponibilità al confronto. 

[40] Non si devono dire parole inutili: si intende, cioè, quelle che non giovano né a sé né ad altri, e 
neppure sono indirizzate a tale scopo. Non è inutile, invece, parlare di tutto quello che giova, o ha 
intenzione di giovare, all'anima propria o degli altri, o al corpo o a qualche bene terreno; e neppure 
parlare di cose in sé estranee al proprio stato, come quando un religioso parla di guerre o di 
commerci. Ma in tutti questi casi c'è merito se si parla con retta intenzione, e c'è peccato se si 
parla con cattiva intenzione o inutilmente.  

“Non si devono dire parole inutili”. Interessante questa affermazione: spesso i silenzi ci fanno 
paura e sentiamo il bisogno di riempirli di parole, di non lasciare vuoti; invece sono proprio 
quei vuoti che possono essere lo spazio dove il Signore entra con il suo Spirito mettendoci 
nel cuore quelle parole che non sono nostre e alle quali riusciamo così a dare voce. Come 
fare per “sentire” quelle parole in mezzo al rumore del silenzio? Restando in preghiera, 
affidando a Dio quella persona e quella situazione. E poi ecco che una parola esplode dal 
silenzio e squarcia il buio come un lampo: è un’illuminazione improvvisa, è il Signore che 
vuole parlare attraverso di te a quella persona. Non succede? Non importa, lascia fluire il 
silenzio senza spaventartene. 

[41] Non si deve diffamare o criticare: infatti, se si rivela un peccato mortale che non sia pubblico, 
c'è peccato mortale; se si rivela un peccato veniale, c'è peccato veniale; se si rivela un difetto, si 
manifesta il proprio difetto.  

Il peccato dell’altro è uno specchio del mio: mi fa vedere chi sono, senza però che io mi ci 
riconosca. Ma il mio inconscio se ne accorge, ne inorridisce e cerca di negarlo; 
condannandolo, grida che io non c’entro niente. La diffamazione, la critica non costruttiva è 
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proprio questo prendere le distanze da quel male che non ho la forza di riconoscere in me 
stesso… perché ancora non ho conosciuto la misericordia. 

Se l'intenzione è retta, si può parlare di un peccato o di una mancanza altrui in due casi.  

Primo caso: quando il peccato è pubblico, come quello di prostituzione, o quando si tratta di una 
sentenza emessa in tribunale, o di un errore diffuso che contamina le persone che ne sono 
raggiunte.  

Secondo caso: quando si manifesta un peccato occulto a qualcuno perché aiuti chi è in peccato a 
risollevarsi, purché vi siano fondati indizi e buone probabilità che possa aiutarlo. 

Dei problemi degli altri si parla quando l’intenzione è quella di cercare di risolverli. “È ciò 
che facciamo quando, tra noi accompagnatori, parliamo dei nostri esercitanti con lo scopo di 
aiutarli maggiormente. Nel condividere fra noi il loro vissuto, non c’è pettegolezzo o 
curiosità, ma il sincero intento di aiutare le persone arricchendoci dell’esperienza e delle 
conoscenze degli altri accompagnatori. 

[42] LE AZIONI 

Prendendo come riferimento i dieci comandamenti, i precetti della Chiesa e le disposizioni dei 
superiori, tutto quello che si fa contro qualcuno di questi tre punti è peccato più o meno grave, 
secondo la maggiore o minore importanza. Per disposizioni dei superiori si intendono anche le 
bolle delle crociate e altre indulgenze, come quelle per le riappacificazioni, che si concedono a 
coloro che si confessano e si comunicano. Infatti non è peccato leggero provocare o commettere 
azioni contrarie a così pie esortazioni e disposizioni dei superiori.  

Per la prima volta si accenna qui al tema dell’obbedienza. Che non ha sempre la medesima 
cogenza, dovendosi ammettere una fallibilità crescente scendendo dai comandamenti ai 
precetti della Chiesa, alle disposizioni dei superiori. Il tema sarà ripreso nelle “Regole per 
sentire con la Chiesa” (EESS 351-370). Per il momento si noti come, nel corso dei secoli, la 
sensibilità della Chiesa sia cambiata parallelamente alle conquiste civili: al giorno d’oggi più 
dell’obbedienza assume valore la corresponsabilità nel prendere le decisioni e nel portarle 
poi avanti. È rispetto a questo che tutti dovremmo verificarci. 
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[43] MODO DI FARE L'ESAME GENERALE: COMPRENDE CINQUE PUNTI.  

Primo punto: ringraziare Dio nostro Signore per i benefici ricevuti.  

Secondo punto: chiedere la grazia di conoscere i peccati e di eliminarli.  

Terzo punto: chiedere conto alla propria coscienza ora per ora, o periodo per periodo, da quando ci 
si è alzati fino al momento di questo esame, prima sui pensieri, poi sulle parole e infine sulle azioni, 
seguendo lo stesso procedimento che è stato indicato nell'esame particolare [25].  

Quarto punto: chiedere perdono a Dio nostro Signore per le mancanze.  

Quinto punto: proporre di emendarsi con la sua grazia. Infine dire un Padre nostro.  

È interessante notare in che modo Ignazio raccomanda di iniziare l’esame di coscienza: 
prima ringrazio per ciò ho già ottenuto, poi chiedo la grazia di riuscire a vedere i miei 
peccati con i suoi occhi, nella loro giusta dimensione. È uno sguardo ampio, in modo da 
capire da dove vengo, dove mi trovo e dove vado; è anche uno sguardo positivo, è un 
preparare il cuore al bene che Dio vuol farmi intraprendere in sostituzione del male che ho 
fatto. 

Solo se, prima di esaminare ciò che non va, mi accorgo e ringrazio per ciò che ho, per dove 
sono arrivato finora, potrò capire se ciò che ho fatto è un passo in avanti o fuori del mio 
percorso. 

[44] CONFESSIONE GENERALE E COMUNIONE.  

Chi liberamente vorrà fare la confessione generale, ne ricaverà, fra molti altri, questi tre vantaggi.  

Primo. Chi si confessa ogni anno non è tenuto a fare la confessione generale; ma se la fa, ne ricava 
maggior frutto e merito, per il maggior dolore attuale di tutti i peccati e di tutte le cattiverie 
dell'intera vita.  

Secondo. Durante gli esercizi spirituali, i peccati e la loro malizia si conoscono più a fondo che nel 
tempo in cui non ci si prendeva tanta cura della vita interiore; perciò se ne acquista maggiore 
consapevolezza e dolore, e si ricava maggior frutto e merito che in passato.  
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Terzo. Per conseguenza, confessandosi meglio e con migliori disposizioni, si è anche più preparati 
e disposti a ricevere la santa Eucaristia; e questo aiuta, non solo a non ricadere in peccato, ma 
anche a mantenersi e a crescere nella grazia. La confessione generale si farà di preferenza subito 
dopo gli esercizi della prima settimana.  

L’esame generale di coscienza, fatto in un colloquio tra me e Dio, mi ha preparato alla 
confessione, in cui ripeto ciò che ho capito di fronte a un’altra persona, che mi ascolta e mi 
parla a nome di Dio. 

La confessione 

 è come la ripetizione negli Esercizi: mi permette di capire come mi sto muovendo 
 è come il colloquio negli Esercizi: un confronto con chi può aiutarmi nel mio cammino 
 è la possibilità di mettere a tacere i sensi di colpa che mi turbano 
 è ricevere il perdono che mi rimette in cammino 

 

LA PREGHIERA 

Ignazio imposta la preghiera secondo uno schema fisso: 

Preghiera preparatoria: Inizio la preghiera decidendo di mettere da parte i motivi personali 
che mi portano a incontrarlo, che mi portano ad aggirarmi di continuo attorno ai miei 
problemi (anche questa è preghiera, ma non la preghiera richiesta negli Esercizi), per 
lasciare a Lui di comunicarsi come vuole, di dirmi quel che va bene per me.  

Seguono tre introduzioni, che Ignazio chiama “Preludi”. 

Primo preludio: richiamare il soggetto della contemplazione. Porto la mia attenzione, 
leggendolo, sul brano che mi è stato assegnato per la preghiera. 

Secondo preludio: composizione vedendo il luogo. Con l'immaginazione ricostruisco il 
luogo fisico dove si trova quello che voglio contemplare; guardo le persone come sono, cosa 
dicono, cosa fanno; mi inserisco nella scena interagendo con i protagonisti.  
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Terzo preludio: domandare a Dio nostro Signore quello che voglio e desidero. Richiamo 
l’obiettivo della preghiera, che sarà diverso a seconda della fase degli Esercizi che sto 
vivendo 

Riflessione sul brano usando la memoria, l’intelletto e la volontà. 

Memoria: richiamo alla memoria il brano, chiedendomi: Cosa è successo? Qui resto 
aderente al testo della Bibbia, ai fatti come vengono raccontati.  

Intelletto: mi chiedo quali sono le conseguenze di ciò che è successo all’interno della storia 
stessa (brano contemplato) e per me in particolare. In quest’ultimo caso collegando il testo 
alla mia vita, alla mia realtà: uso la ragione per pensare e capire come io mi colloco in quel 
che il testo dice, come esso mi provoca, a quali decisioni mi stimola. 

Volontà: tiro le fila della meditazione, decidendo qual è per me il prossimo passo nella 
direzione che essa mi ha fatto individuare. 

Colloquio. Il colloquio con Cristo, non più solo con me stesso come ho fatto finora, motiva 
affettivamente le decisioni che ho preso. 

La preghiera così impostata si effettua sui primi due esercizi della giornata. 

Seguiranno le ripetizioni, che mi permetteranno di andare a fondo su quel che il Signore 
vuole dirmi. 

[45] PRIMO ESERCIZIO: MEDITAZIONE DA FARE CON LE TRE FACOLTÀ 
DELL'ANIMA (memoria, intelletto e volontà) SUL PRIMO, SECONDO E TERZO 
PECCATO. DOPO UNA PREGHIERA PREPARATORIA E DUE PRELUDI, 
COMPRENDE TRE PUNTI PRINCIPALI E UN COLLOQUIO.  

[46] La preghiera preparatoria consiste nel chiedere a Dio nostro Signore la grazia che tutte le mie 
intenzioni, le mie attività esterne e le mie operazioni interiori tendano unicamente al servizio e 
alla lode della sua divina Maestà.  
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[47] Il primo preludio è la composizione vedendo il luogo. Qui è da notare che nella 
contemplazione o meditazione di una realtà sensibile, come è contemplare Cristo nostro Signore 
che è visibile, la composizione consisterà nel vedere con l'immaginazione il luogo materiale dove si 
trova quello che voglio contemplare: per luogo materiale si intende, ad esempio, il tempio o un 
monte dove si trova Gesù Cristo o nostra Signora, secondo quello che voglio contemplare. Nella 
contemplazione o meditazione di una realtà non sensibile, come in questo caso dei peccati, la 
composizione consisterà nel vedere con l'immaginazione e nel considerare la mia anima 
imprigionata in questo corpo mortale, e tutto l'uomo come esule in questa valle fra animali bruti: 
tutto l'uomo, si intende cioè anima e corpo.  

[48] Il secondo preludio consiste nel domandare a Dio nostro Signore quello che voglio e desidero. 
La domanda deve essere conforme all'argomento trattato. Per esempio, se contemplo la 
risurrezione, domanderò gioia con Cristo gioioso; se contemplo la passione, domanderò dolore, 
lacrime e sofferenza con Cristo sofferente. Qui sarà domandare vergogna e umiliazione per me 
stesso, vedendo quanti si sono dannati per un solo peccato mortale, e quante volte io avrei meritato 
di essere condannato in eterno per i miei tanti peccati.  

[49] Nota. Prima di tutte le meditazioni o contemplazioni, si devono fare sempre la preghiera 
preparatoria, senza cambiarla, e i due preludi già indicati, variandoli alcune volte secondo 
l'argomento trattato.  

[50] Primo punto. Il primo peccato è quello degli angeli: su questo devo esercitare la memoria, poi 
l'intelletto ragionando, infine la volontà. Voglio ricordare e capire tutto questo per vergognarmi e 
umiliarmi sempre più, confrontando l'unico peccato degli angeli con i miei tanti peccati: essi sono 
andati all'inferno per un solo peccato, e io l'ho meritato innumerevoli volte per i miei tanti peccati. 
Devo dunque richiamare alla memoria il peccato degli angeli: essi furono creati in grazia, ma non 
vollero usare la libertà per prestare rispetto e obbedienza al loro Creatore e Signore; perciò, 
divenuti superbi, passarono dalla grazia alla perversione e furono precipitati dal cielo nell'inferno. 
Devo poi ragionare più in particolare con l'intelletto e suscitare gli affetti con la volontà.  

[51] Secondo punto. Il secondo peccato è quello di Adamo ed Eva: anche su questo devo esercitare 
le tre facoltà dell'anima. Richiamerò alla memoria che, in seguito a questo peccato, essi fecero 
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penitenza per tanto tempo, e fra gli uomini dilagò tanta corruzione, per cui molti andarono 
all'inferno. Devo dunque richiamare alla memoria il secondo peccato, quello dei nostri progenitori: 
dopo che Adamo fu creato nella regione di Damasco e posto nel paradiso terrestre, e dopo che Eva 
fu formata da una sua costola, fu loro proibito di mangiare il frutto dell'albero della scienza; ma 
essi ne mangiarono e così peccarono; perciò, coperti di pelli e scacciati dal paradiso, trascorsero 
tutta la vita fra molti travagli e molta penitenza, senza la giustizia originale che avevano perduto. 
Devo poi ragionare più in particolare con l'intelletto ed esercitare la volontà nel modo già indicato.  

[52] Terzo punto. Devo fare ancora lo stesso sul terzo peccato particolare: è il caso di una persona 
che per un solo peccato mortale è andata all'inferno, e di moltissime altre persone che vi sono 
andate per meno peccati di quanti ne ho fatto io. Devo dunque fare lo stesso sul terzo peccato 
particolare, richiamando alla memoria la gravità e la malizia del peccato contro il mio Creatore e 
Signore. Devo poi ragionare con l'intelletto, considerando che chi ha peccato e agito contro la 
bontà infinita, giustamente è stato condannato in eterno, e concludere con la volontà nel modo già 
indicato.  

[53] Colloquio. Immaginando Cristo nostro Signore davanti a me e posto in croce, farò un 
colloquio: egli da Creatore è venuto a farsi uomo, e dalla vita eterna è venuto alla morte temporale, 
così da morire per i miei peccati. Farò altrettanto esaminando me stesso: che cosa ho fatto per 
Cristo, che cosa faccio per Cristo, che cosa devo fare per Cristo. Infine, vedendolo in quello stato e 
appeso alla croce, esprimerò quei sentimenti che mi si presenteranno.  

[54] Il colloquio deve essere spontaneo, come quando un amico parla all'amico, o un servitore 
parla al suo padrone, ora chiedendo un favore, ora accusandosi di una colpa, ora manifestando un 
suo problema e chiedendo consiglio. Alla fine si dice un Padre nostro.  

 

PRIMO ESERCIZIO 

Particolarità del primo esercizio. 

Primo preludio. In questo primo esercizio Ignazio fa partire direttamente da qui, da quello 
che sarebbe il secondo preludio, perché non assegna un brano, ma una considerazione 
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immaginativa. Poiché non si tratta di un luogo fisico, immagino la situazione interiore e lo 
stato d’animo legato a ciò che sto contemplando. 

Secondo preludio. Nella prima settimana degli Esercizi, l’obiettivo è quello di pentirmi dei 
miei peccati. 

 

I tre punti della meditazione 

In questo esercizio Ignazio mi fa partire da una situazione lontana da me, che mi fa da 
specchio, per arrivare a me; dal peccato degli altri per arrivare a me: se partissi direttamente 
dal mio peccato, potrei opporre delle difese, giustificandomi; invece così ho già condannato 
il peccato nel corso delle prime meditazioni, per cui adesso non posso più contraddirmi 
negandone l’ingiustizia. È il metodo che anche Gesù usa nelle parabole. 

Colloquio. Parlo a Cristo nostro Signore immaginandolo davanti a me e posto in croce, 
(siamo in prima settimana perciò le meditazioni sono sulla morte di Gesù e sui peccati).  

Alla fine dico un Padre nostro, per tornare nella dimensione oggettiva: tutti fratelli, tutti 
peccatori dinanzi al Padre.  

[55] SECONDO ESERCIZIO: MEDITAZIONE SUI PECCATI. DOPO LA PREGHIERA 
PREPARATORIA E DUE PRELUDI, COMPRENDE CINQUE PUNTI E UN 
COLLOQUIO.  

La preghiera preparatoria è la stessa.  

Il primo preludio è la stessa composizione.  

Il secondo preludio consiste nel domandare quello che voglio: qui sarà chiedere un profondo e 
intenso dolore e lacrime per i miei peccati. 

[56] Primo punto. Il primo punto consiste nel passare in rassegna i miei peccati: devo cioè 
richiamare alla memoria tutti i peccati della mia vita, esaminando anno per anno o periodo per 
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periodo. A questo proposito sono utili tre considerazioni: rivedere il luogo e la casa dove ho abitato, 
le relazioni che ho avuto con altri, le attività che ho svolto.  

[57] Secondo punto. Valuto i miei peccati, considerando la bruttura e la malizia che ogni peccato 
mortale commesso ha per sua natura, anche se non si trattasse di cosa proibita.  

[58] Terzo punto. Considero chi sono io, ridimensionando me stesso mediante confronti.  

Primo: che cosa sono io rispetto a tutti gli uomini;  

secondo: che cosa sono gli uomini rispetto a tutti gli angeli e i santi del paradiso;  

terzo: considero che cos'è tutto l'universo rispetto a Dio; allora, io da solo che cosa posso essere?;  

quarto: considero tutta la corruzione e la bruttura della mia persona;  

quinto: mi considero come una piaga e un ascesso, da cui sono usciti tanti peccati, tante cattiverie 
e così nauseante veleno.  

[59] Quarto punto. Considero chi è Dio contro il quale ho peccato, confrontando i suoi attributi 
con i rispettivi contrari che sono in me: la sua sapienza con la mia ignoranza, la sua onnipotenza 
con la mia fragilità, la sua giustizia con la mia iniquità, la sua bontà con la mia cattiveria.  

[60] Quinto punto. Un grido di stupore con profonda commozione, considerando che tutte le 
creature mi hanno lasciato in vita e conservato in essa: gli angeli, che sono la spada della giustizia 
divina, mi hanno sopportato e custodito e hanno pregato per me; i santi hanno continuato a 
intercedere e a pregare per me; e il cielo, il sole, la luna, le stelle e gli elementi, i frutti, gli uccelli, i 
pesci e gli altri animali... ; e la terra non si è aperta per inghiottirmi, creando nuovi inferni per 
essere tormentato in essi in eterno.  

[61] Colloquio. Alla fine farò un colloquio riflettendo sulla misericordia divina, ringraziando Dio 
nostro Signore che mi ha conservato in vita fino ad ora, e facendo il proposito di emendarmi con la 
sua grazia per l'avvenire. Terminerò dicendo un Padre nostro.  
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SECONDO ESERCIZIO  

Nel secondo esercizio proposto da Ignazio, dopo aver riflettuto sui peccati degli altri, passo 
ai miei.  

Il linguaggio è di altri tempi, però la grazia da chiedere, che si trasforma in obiettivo da 
raggiungere, è alla base del cammino spirituale degli esercizi ignaziani. Se l’esercitante, 
dopo la prima fase in cui si scopre amato da Dio così com’è, non fa esperienza di essere 
costantemente perdonato e amato, non può liberarsi del giudizio verso gli altri. La 
consapevolezza di cadere, di sbagliare e di rialzarsi non una volta, ma sempre, gli permette 
di essere misericordioso con i fratelli così come sente la misericordia del Padre su di sé. 

[62] TERZO ESERCIZIO: RIPETIZIONE DEL PRIMO E DEL SECONDO ESERCIZIO 
CON TRE COLLOQUI.  

Dopo la preghiera preparatoria e i due preludi, ripeto il primo e il secondo esercizio, fermando 
l'attenzione e trattenendomi più a lungo sui punti nei quali ho sentito maggior consolazione o 
desolazione o maggior sentimento spirituale. Dopo questo farò tre colloqui nel modo seguente.  

[63] Il primo colloquio con nostra Signora, perché mi ottenga da suo Figlio tre grazie: la prima, 
che io acquisti un'intima conoscenza dei miei peccati e li detesti; la seconda, che io senta il 
disordine delle mie azioni, e così, detestandole, possa emendarmi e mettere ordine in me stesso; la 
terza, che io prenda conoscenza del mondo, e così, detestandolo, possa tenermi lontano dalle vanità 
terrene. Qui dirò un'Ave Maria.  

Il secondo colloquio, nello stesso modo, con il Figlio, perché mi ottenga queste grazie dal Padre. 
Qui dirò la preghiera "Anima di Cristo".  

Il terzo colloquio, nello stesso modo, con il Padre, perché l'eterno Signore me le conceda. Qui dirò 
un Padre nostro. 
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TERZO ESERCIZIO 

Dopo i primi due esercizi, Ignazio introduce le ripetizioni. Si riprendono in mano non più i 
brani biblici, ma ciò che è emerso dagli esercizi. Analizzo cioè i pensieri e i sentimenti 
emersi durante la preghiera, considerando in particolare quelli dove ho provato maggior 
sentimento spirituale, praticamente dove le mozioni interiori sono state più intense: cosa mi 
dice il Signore? e lo spirito del male?  Evidenzio le mozioni dell’uno e dell’altro che si 
ripetono: in questo modo capisco dove il Signore mi vuol portare (che è dove lo Spirito del 
male vuol impedirmi di andare). 

È da ciò che emerge ora che farò i tre colloqui proposti.  

Ancora una volta Ignazio parte da lontano. Non mi dice di rivolgermi direttamente al 
Signore, ma prima a Maria, la mamma con cui sono più in confidenza. Anche questo 
rivolgermi a Maria è un modo valido per chiarirmi dove sono, dove sto andando e cosa 
voglio ottenere: in questo caso che conosca i miei peccati (dove sono) e li detesti (dove 
voglio arrivare, perché me lo impediscono). È come quando, in età scolare, ci si faceva 
interrogare dalla mamma prima della verifica. Poi ci si rivolge al Figlio e infine al Padre. 
Non è solo un “andare per ordine di grandezza o importanza”, ma, piuttosto, un prendersi 
il tempo di chiarire meglio a noi stessi cosa stiamo facendo. 

[64] QUARTO ESERCIZIO: RIPRESA DEL TERZO ESERCIZIO.  

La ripresa consiste nel ricordare sinteticamente le verità contemplate negli esercizi precedenti e nel 
riflettere a lungo su queste con l'intelletto senza divagazioni. Alla fine si fanno gli stessi tre 
colloqui. 
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QUARTO ESERCIZIO 

Il quarto esercizio consiste nel riprendere le conclusioni a cui sono arrivato nel terzo 
esercizio: cioè, ora che ho capito dove andare, lo esamino razionalmente, trovo le ragioni 
per cui è giusto fare così. 

 

[65] QUINTO ESERCIZIO: MEDITAZIONE SULL'INFERNO. DOPO UNA 
PREGHIERA PREPARATORIA E DUE PRELUDI, COMPRENDE CINQUE PUNTI E 
UN COLLOQUIO.  

La preghiera preparatoria è la solita.  

Il primo preludio è la composizione: qui consiste nel vedere con l'immaginazione l'inferno in tutta 
la sua lunghezza, larghezza e profondità.  

Il secondo preludio consiste nel domandare quello che voglio: qui sarà chiedere un'intima 
conoscenza della pena che soffrono i dannati; così, se per le mie colpe dovessi dimenticarmi 
dell'amore dell'eterno Signore, almeno il timore delle pene mi aiuti a non cadere in peccato.  

[66] Primo punto: vedo con l'immaginazione le grandi fiamme dell'inferno e le anime come in 
corpi incandescenti.  

[67] Secondo punto: ascolto con le orecchie i pianti, le urla, le grida, le bestemmie contro nostro 
Signore e contro tutti i santi.  

[68] Terzo punto: odoro con l'olfatto il fumo, lo zolfo, il fetore e il putridume.  

[69] Quarto punto: assaporo con il gusto cose amare, come le lacrime, la tristezza e il rimorso della 
coscienza.  

[70] Quinto punto: palpo con il tatto, come cioè quelle fiamme avvolgono e bruciano le anime.  
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[71] Colloquio. Facendo un colloquio con Cristo nostro Signore, richiamerò alla memoria le anime 
che sono all'inferno: alcune perché non credettero alla sua venuta; altre perché, pur credendoci, 
non agirono secondo i suoi comandamenti. Distinguerò tre categorie:  

La prima, precedentemente alla sua venuta. La seconda, durante la sua vita. La terza, dopo la sua 
vita in questo mondo. Nel fare questo, lo ringrazierò perché non ha permesso che io fossi in 
nessuna delle tre categorie, mettendo fine alla mia vita; così pure perché fino ad ora ha sempre 
avuto per me tanta pietà e misericordia. Terminerò dicendo un Padre nostro.  

[72] Nota. Il primo esercizio si fa a mezzanotte; il secondo al mattino appena alzati, il terzo prima 
o dopo la messa, comunque prima del pranzo; il quarto all'ora dei vespri; il quinto un'ora prima 
della cena. Questa distribuzione del tempo va osservata generalmente in tutte le quattro settimane; 
però può essere modificata, secondo che l'età, la disposizione e il temperamento dell'esercitante gli 
consentano di fare i cinque esercizi o di farne meno.  

 

QUINTO ESERCIZIO 

Se nel quarto esercizio ho usato l’intelletto per ragionare, ora la controprova è l’uso dei 
cinque sensi nell’immaginazione affettiva, al fine di suscitare in me delle emozioni. Se 
prima ho capito razionalmente che era giusto, ora sento emotivamente che è giusto.  

Nota sulle ripetizioni 

Perché tutta questa insistenza sulle ripetizioni? Perché alla fine devo tirar fuori qualcosa che 
mi resta, un mattone che va a costruire la mia nuova vita. Se la preghiera si conclude con un 
nulla, non è servita a nulla. Non dimentichiamo che Ignazio applica agli Esercizi il “Modus 
Parisiensis”, il metodo utilizzato all’Università di Parigi, che egli aveva frequentato, per 
memorizzare le lezioni universitarie. Per questo, nell’ascoltare il rendiconto degli esercizi 
fatti dall’esercitante, dobbiamo verificare che ci dica qualcosa che è stato da lui sentito vero 
e importante per la propria vita e gustato affettivamente. Quindi, come si è sempre detto, 
pensiero e sentimento, ma dove pensiero non è una considerazione qualsiasi sul testo 



 

181 
 

biblico, ma una comprensione profonda del prossimo passo che il Signore lo chiama a fare, 
gustata affettivamente perché sentita molto importante per lui. 

 

LE ADDIZIONI 

[73] ADDIZIONI PER FARE MEGLIO GLI ESERCIZI E PER TROVARE PIÙ 
FACILMENTE QUELLO CHE SI DESIDERA.  

Ignazio dopo aver spiegato, nella pratica della prima settimana, come fare gli esercizi, vi fa 
delle aggiunte (addizioni) con lo scopo di migliorare il nostro modo di farli e raggiungere 
più facilmente lo scopo che questi propongono. 

Prima addizione. Dopo essermi coricato, sul punto di addormentarmi, per la durata di un'Ave 
Maria, penserò a che ora devo alzarmi e a che scopo, e richiamerò sinteticamente l'esercizio che 
devo fare. 

Importante la fase di preparazione remota alla preghiera: per tempo (se so che il mio 
momento di preghiera sarà al pomeriggio, già dal mattino) inizierò a guardare ciò che mi 
aspetta: quali sono gli esercizi che devo fare? Con quale obiettivo? (a tal proposito ricordo la 
“Grazia da chiedere”, che me lo specifica).  

[74] Seconda addizione. Appena sveglio, senza distrarmi con altri pensieri, rivolgerò subito 
l'attenzione a quello che devo contemplare nel primo esercizio della mezzanotte. Mi sforzerò di 
provare vergogna per i miei tanti peccati, proponendomi qualche esempio, come quello di un 
cavaliere che si trova alla presenza del re e di tutta la sua corte, pieno di vergogna e di umiliazione 
per averlo offeso gravemente, pur avendo prima ricevuto da lui molti doni e molti favori. Così 
pure, nel secondo esercizio mi immaginerò come un grande peccatore incatenato, sul punto di 
comparire, stretto in catene, davanti al sommo ed eterno Giudice; mi proporrò l'esempio dei 
carcerati che, incatenati e ormai degni di morte, compaiono davanti al giudice terreno. Mi vestirò 
trattenendomi in questi o in altri pensieri, secondo l'argomento della meditazione.  
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La preghiera è l’incontro di due persone. In questa prima addizione mi chiedo chi sono io 
nel presentarmi a questo incontro. Ignazio propone di percepirmi attraverso un’immagine 
che mi faccia sentire emotivamente chi sono io in relazione al contesto spirituale in cui sto 
entrando. 

[75] Terza addizione. Per la durata di un Padre nostro, starò in piedi a un passo o due dal posto 
dove sto per contemplare o meditare: volgendo in alto la mente e pensando che Dio nostro Signore 
mi guarda e cose simili, farò un atto di riverenza o di umiltà.  

Secondo passo, penso a Chi vado a incontrare. È un po’ un preparare il cuore, come quando 
penso che fra poco verrà a trovarmi una persona a cui voglio bene e pregusto la bellezza di 
questo incontro. 

Personalmente, a volte, preparavo la stanza dove pregavo e poi uscivo; e prima di rientrare 
pensavo a Chi andavo a incontrare, che cosa andavo a fare, che cosa avrei voluto ottenere, 
quale “docilità” avevo in vista di questo incontro. Ricordo questa modalità molto efficace e 
fruttuosa. 

Questo è il momento per instaurare la relazione con Dio come persona, perché la preghiera 
diventi un colloquio e non si limiti a essere riflessione. Santa Teresa d’Avila suggerisce un 
modo per farlo: “mira que te mira”, guardalo mentre ti guarda. Dio non è un’idea, ma uno 
sguardo che ti accarezza e attraverso il tuo sguardo ti scende in profondità fino a toccare la 
tua verità e unirla alla sua. 

[76] Quarta addizione. Incomincerò la contemplazione o in ginocchio, o prostrato per terra, o 
disteso con il volto verso l'alto, o seduto, o in piedi, cercando sempre quello che voglio.  

Finora mi sono preparato alla preghiera con il pensiero e l’affettività. Ora comincio a 
coinvolgere il corpo. Quando entro in preghiera è importante anche la posizione fisica: 
come l’immaginazione, anche questa può aiutarmi a entrare nel clima che voglio creare; 
pensiamo alle diverse posizioni che adottiamo durante la messa, ciascuna con un suo 
preciso significato. Ad esempio: se devo contemplare i miei peccati, magari mi giova entrare 
in contatto con il freddo del pavimento o mettermi in ginocchio; se devo contemplare la 
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tenerezza di Dio, può aiutarmi accoccolarmi avvolto in una coperta o scaldarmi al tepore 
del fuoco, ecc…  

Terrò presenti due cose: la prima che, se trovo quello che voglio stando in ginocchio, non cambierò 
posizione; lo stesso se lo trovo stando prostrato, e così via;  

Questa posizione potrebbe poi rivelarsi scomoda, ma non la cambio, perché non è la 
comodità che cerco, ma che il corpo mi aiuti a entrare in quel particolare clima di preghiera. 

la seconda che, dove troverò quello che voglio, lì mi fermerò, senza aver fretta di passare oltre, 
finché non ne sia pienamente soddisfatto.  

Dopo tanta preparazione, siamo finalmente arrivati al corpo della preghiera. Il contenuto 
Ignazio l’ha già spiegato relativamente alla Prima Settimana; lo spiegherà più avanti 
relativamente alle altre settimane. 

Qui l’addizione mi suggerisce come ricavare il massimo frutto da ciò che sto meditando. 

Ho trovato la sintonia con il Signore e sto ora vedendo le cose con i suoi occhi? Bene, ma 
non mi accontento della prima illuminazione. Cerco ancora: quello può diventare il luogo di 
nuove rivelazioni e di gusto interiore che rinsalda il rapporto con il Signore. Torna ancora il 
“...non è il sapere molto che sazia e soddisfa l'anima, ma il sentire e gustare le cose internamente” 
(EESS 2). 

[77] Quinta addizione. Dopo aver finito l'esercizio, per un quarto d'ora, stando seduto o 
passeggiando, esaminerò come mi è andata la contemplazione o la meditazione: se è andata male, 
cercherò la causa da cui questo deriva e, dopo averla individuata, me ne pentirò per emendarmi in 
avvenire; se è andata bene, ringrazierò Dio nostro Signore e un'altra volta farò allo stesso modo.  

Finito il momento di preghiera faccio un esame della preghiera interrogandomi su com’è 
andata, ossia se ne ho raggiunto l’obiettivo, se la grazia da chiedere sta cominciando a 
trasformarsi in grazia ottenuta. È importante riflettere su ciò che si è fatto per capire come 
comportarsi nel successivo momento di preghiera: cioè che cosa mantenere e che cosa 
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cambiare di ciò che si è fatto. Se è andata bene, ringrazio Dio: è un modo per riconoscere il 
suo coinvolgimento nella mia storia di salvezza. Non dipende tutto da me! 

[78] Sesta addizione. Eviterò di pensare a cose piacevoli o liete, come il paradiso o la risurrezione, 
perché ogni pensiero di gioia o di letizia impedisce di sentire pena, dolore e lacrime per i peccati. 
Mi ricorderò invece che voglio sentire dolore e pena, pensando piuttosto alla morte e al giudizio.  

[79] Settima addizione. Mi priverò totalmente della luce, chiudendo le imposte e le porte mentre 
sono in camera, tranne che per recitare l'ufficio divino, leggere e mangiare.  

[80] Ottava addizione. Eviterò di ridere e di dire cosa alcuna che provochi il riso.  

[81] Nona addizione. Terrò gli occhi bassi, tranne che nel ricevere la persona con cui devo 
parlare e nel congedarla.  

I punti da [78] a [81] ai nostri giorni farebbero demordere anche l’esercitante più impegnato. 
Ignazio insiste in maniera puntigliosa e quasi maniacale sull’entrare in clima con ciò che 
chiediamo. Siamo in prima settimana e con tutte le forze e i mezzi cerca di far ottenere a chi 
fa gli esercizi il pentimento e la consapevolezza dei propri peccati.  

Teniamo presente che qui parliamo di Esercizi in ritiro e Ignazio vuol aiutarci a non 
allontanarci dal clima che abbiamo creato per facilitare il nostro percorso, in un contesto che 
già di per sé è di silenzio e di isolamento per ascoltare Dio e per stare con Lui solo. 

Nella vita di tutti i giorni, in cui si svolgono gli Esercizi “Kaire!”, quali potrebbero essere gli 
accorgimenti per mantenersi in clima? 

[82] Decima addizione. Riguarda la penitenza, che si divide in interna ed esterna. La penitenza 
interna consiste nel dolersi dei propri peccati, con il fermo proposito di non commettere più né 
questi né altri. La penitenza esterna, che è frutto della prima, consiste nel castigarsi dei peccati 
commessi e si pratica soprattutto in tre modi.  

[83] Primo modo: riguarda il vitto. Si noti che togliere il superfluo non è penitenza ma 
temperanza; penitenza è togliere dal conveniente: quanto più tanto meglio, purché la persona non 
si indebolisca e non ne consegua una seria infermità.  
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[84] Secondo modo: riguarda il sonno. Anche qui non è penitenza togliere il superfluo, cioè quanto 
sa di raffinatezza e di mollezza; penitenza è togliere dal conveniente: quanto più tanto meglio, 
purché la persona non si indebolisca e non ne consegua una seria infermità. Non si deve neanche 
togliere niente dal sonno conveniente, a meno che non serva per raggiungere il giusto mezzo, se si 
avesse la cattiva abitudine di dormire troppo.  

[85] Terzo modo: riguarda il castigo del corpo, infliggendogli un dolore sensibile; questo si ottiene 
portando sulle membra cilici o cordicelle o catenelle di ferro, flagellandosi o ferendosi, o con altre 
forme di austerità.  

[86] Nota bene. Il modo migliore e più sicuro di fare penitenza sembra questo: che il dolore si senta 
all'esterno e non penetri all'interno, così da procurare sofferenza ma non infermità. Perciò sembra 
più opportuno flagellarsi con cordicelle sottili che fanno male all'esterno, piuttosto che in un altro 
modo che possa causare all'interno una seria infermità.  

Come al solito, a Ignazio non bastano le parole: il dispiacere, se è autentico, si traduce in 
desiderio di penitenza. Ma come intendere oggi la penitenza?  

Sicuramente possiamo iniziare con ciò che Ignazio chiama la penitenza interna ([82]), cioè 
“dolersi dei propri peccati, con il fermo proposito di non commettere più né questi né altri”. La 
penitenza interna è la consapevolezza del proprio errore, il sapersi fermare in modo 
trasparente e senza filtri di fronte al nostro io “nudo”, accettando e avendo il coraggio di 
guardare i propri peccati in modo da dispiacersene e pentirsene; in questo compito lo 
spirito del bene mi viene incontro con la mozione della compunzione (dispiacere 
accompagnato da speranza, perché Dio mi mostra come uscirne).  

La penitenza esterna ([82]), secondo quanto ci dice Ignazio, è la conseguenza di quella 
interna. Se sono arrivato a un profondo pentimento interiore sarà “naturale” voler “pagare” 
il mio “debito”, voler riparare il male commesso. I modi suggeriti da Ignazio sono quelli 
consueti nell’esperienza religiosa del tempo; al giorno d’oggi sarà opportuno trovare 
modalità tese più a riparare il male fatto che a scontarlo. 
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[87] Prima nota. Le penitenze esteriori si fanno soprattutto per tre scopi: il primo, per riparare i 
peccati commessi; il secondo, per vincere se stesso, cioè perché l'istinto obbedisca alla ragione e le 
facoltà sensitive siano sottomesse a quelle spirituali, il terzo, per cercare e ottenere qualche grazia o 
dono che si vuole e si desidera: per esempio, se uno desidera ottenere un'intima contrizione dei 
propri peccati, oppure il dono di piangere molto su questi o sulle pene e i dolori che Cristo nostro 
Signore ha sofferto nella passione; o ancora per sciogliere qualche dubbio in cui si trova.  

I metodi suggeriti da Ignazio da [83] a [86] vanno adottati in funzione dello scopo che si 
persegue [87]. Come Ignazio continua a ripetere, si fa se aiuta. Con creatività, cercando 
anche metodi più adatti oggi alla persona concreta che stiamo accompagnando. 

Primo scopo: riparazione. Quando sbagliamo, siamo i primi a voler rimediare al nostro 
errore; è una questione di onore e anche un modo per “pagare” il dovuto e mettere fine a 
una situazione imbarazzante e sconveniente (metterci una pietra sopra). Ma soprattutto è 
una questione di giustizia: perché dovrebbe rimettercene un altro per un errore mio?  Dovrò 
pertanto trovare dei modi per ripristinare quella sua situazione che io ho rovinata. 

Secondo scopo: sottomettere l’istinto alla ragione. Al di là di questi metodi “cruenti” e 
comunque generici, qui è interpellata la nostra creatività per suggerire qualche modo di 
vincere se stessa alla persona che stiamo accompagnando e che conosciamo nella sua 
specifica situazione, perché i buoni propositi non restino solo tali, ma diventino vita vissuta. 

Terzo scopo: per aiutarmi a entrare in quel particolare clima di preghiera. È una 
riproposizione del coinvolgimento del corpo proposto nella quarta addizione (EESS 76), ma 
a un livello molto più intenso.  

[88] Seconda nota. Si noti che la prima e la seconda addizione si devono applicare per gli esercizi 
della mezzanotte e dell'alba, non per quelli che si fanno in altre ore. La quarta addizione non si 
applicherà mai in chiesa davanti ad altri, ma in privato, per esempio in casa propria.  

Certo: la preparazione remota è, per l’appunto, remota: non si fa entrando in preghiera, ma 
parecchio prima, per preparare il clima della giornata. La posizione del corpo si usa per 
aiutarsi, non per ostentazione, quando la preghiera è assieme ad altri. 
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[89] Terza nota. Quando l'esercitante non trova ancora quello che desidera, come lacrime o 
consolazioni e così via, spesso giova fare qualche cambiamento nel vitto, nel sonno e negli altri 
modi di fare penitenza, e così variare, facendo penitenza per due o tre giorni, e per altri due o tre 
no. Infatti per alcuni è opportuno fare più penitenza e per altri meno; spesso, inoltre, si tralascia di 
fare penitenza per amore dei propri sensi o perché si crede erroneamente di non poterla sopportare 
senza una seria infermità; altre volte, invece, si fa troppa penitenza pensando che il corpo possa 
sopportarla. Dio nostro Signore, che conosce perfettamente la nostra natura, spesso in questi 
cambiamenti fa sentire a ciascuno quello che per lui è opportuno. 

Accorgiti se in te non succede niente, se la preghiera non smuove nulla, né pensieri, né 
sentimenti. I tuoi Esercizi sono una passeggiata tra interessanti considerazioni? Ti sono 
serviti per capire dove sbagliano gli altri? Magari hai anche capito qualcosa su di te, ma hai 
anche una buona scusa per non cambiare proprio nulla? Corpo, mente e cuore ti 
tranquillizzano perché nulla cambi? Meglio allora che lasci perdere: se non sei tu a voler 
cambiare, nulla mai cambierà in te. Ma se sei davvero stufo della vita che stai conducendo, 
comincia ad “agere contra”: puntando solo sulla fede, sottometti corpo, cuore e mente e 
agisci secondo discernimento, e non seguendo quel che essi ti suggeriscono. Non ascoltarli 
nemmeno quando ti dicono che sei un santo, come dimostri con le tue rinunce, sacrifici e 
impegni estremi.  

Ignazio insegna qui a trovare la giusta via tra estremi opposti: un eccesso di clemenza verso 
se stessi porta a perdersi fuori strada e quindi a non arrivare da nessuna parte, un eccesso di 
disciplina è insostenibile e fa scoppiare. Analoga era stata l’illuminazione del Budda, 
quando, impegnato in durissime pratiche ascetiche, gli era capitato di ascoltare un musico 
che stava insegnando all’allievo come accordare il suo strumento: “Se tendi la corda oltre 
misura si spezzerà, ma se la lasci troppo lenta non suonerà”. 

Nel discernimento miriamo allo scopo, che è l’unione di sentire e di agire con Cristo, ossia 
vivere nello Spirito Santo. Ed è mirando questo scopo che adattiamo i mezzi per 
raggiungerlo. 
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[90] Quarta nota. L'esame particolare si farà per eliminare difetti e negligenze negli esercizi e nelle 
addizioni. Lo stesso vale per la seconda, terza e quarta settimana.  

Ignazio conclude invitando a estendere la pratica dell’esame particolare di coscienza (EESS 
24) anche per cercare di eliminare i difetti che possiamo riscontrare nel nostro modo di fare 
gli Esercizi secondo il metodo qui proposto. 

 

IL REGNO 

Il “Regno” è uno snodo fondamentale nel percorso degli Esercizi, in vista del 
proseguimento del cammino: si tratta di verificare se il “Cristo per me” stia cominciando a 
smuovere un desiderio di “io, con Cristo, per gli altri”. È come il passaggio dallo stare 
assieme al matrimonio: quel che ha fatto Cristo per me è stato capace di farmi innamorare, 
di farmi sentire che quella è la strada su cui voglio continuare a camminare facendola mia? 
Direi anzi che, proprio come nel matrimonio, non so nulla di quel che costruiremo assieme, 
forse nemmeno di quel che vogliamo costruire assieme; quel che so è che voglio passare il 
resto della mia vita con te e non mi so pensare diversamente da così.  

Come si diceva, qui si gioca la continuazione degli Esercizi: se non c’è benzina, è inutile 
cercare di andare avanti. Se Cristo non mi ha rapito il cuore, io resto completamente mio, 
con i miei progetti e i miei criteri di scelta. Le mie affezioni disordinate si sono solo un po’ 
“civilizzate”, ma continuano a lavorare nel sottofondo gestendomi come vogliono loro; 
spesso, invece di convertirsi a Cristo, hanno convertito Cristo a sé rivestendosi di buone 
motivazioni. 

[91] LA CHIAMATA DEL RE TERRENO AIUTA A CONTEMPLARE LA VITA DEL RE 
ETERNO.  

La preghiera preparatoria è la solita [46].  

Il primo preludio è la composizione vedendo il luogo: qui sarà vedere con l'immaginazione le 
sinagoghe, le città e i paesi attraverso i quali Cristo nostro Signore predicava.  
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Il secondo preludio consiste nel domandare la grazia che voglio: qui sarà chiedere a nostro Signore 
la grazia di non essere sordo alla sua chiamata, ma pronto e sollecito nell'adempiere la sua 
santissima volontà. 

In seconda settimana cambia lo scenario e l’obiettivo del percorso: non guardo più a me 
stesso, ma al sogno di Cristo. Che sta guardando verso di me non più come una persona 
fragile da aiutare a liberarsi da ciò che la condiziona e a guarire dai sensi di colpa per il 
male che si è fatta e ha fatto, ma a una persona solida, capace di prendere decisioni che la 
impegnano in un progetto di vita. Guardo a Cristo nel suo essere per gli altri e ascolto i 
desideri e le resistenze che questo suscita in me. 

[92] Primo punto. Immagino di avere davanti a me un re terreno, designato direttamente da Dio 
nostro Signore, a cui portano rispetto e obbedienza tutti i principi e tutti i cristiani.  

[93] Secondo punto. Osservo questo re che parla a tutti i suoi e dice: "È mia volontà sottomettere 
al mio potere tutto il territorio degli infedeli; perciò chi vuole venire con me deve accontentarsi di 
mangiare come me, e così bere, vestire e tutto il resto. Inoltre deve faticare con me di giorno, 
vegliare di notte e via dicendo; così alla fine avrà parte con me nella vittoria, come l'avrà avuta 
nelle fatiche".  

[94] Terzo punto. Penso che cosa devono rispondere i sudditi fedeli a un re così generoso e così 
umano, e quindi come sarebbe degno di essere disprezzato da tutti e considerato un vile chi non 
accettasse la proposta di un tale re.  

Come Gesù fa con le parabole, così Ignazio con questo esempio: partiamo da distante, senza 
sentirci subito e direttamente coinvolti nella scelta per Cristo. Ci sono passioni che ci 
prendono, per seguire le quali siamo disposti a parecchi sacrifici; ma ogni fatica, ogni 
rinuncia viene ripagata dalla bellezza di ciò che facciamo, dalla soddisfazione per i risultati 
che otteniamo. Non è un’impresa eroica impegnarsi in esse, ma semplicemente ragionevole: 
facciamo la nostra scelta sulla base di un bilancio costi-benefici. 

[95] La seconda parte di questo esercizio consiste nell'applicare l'esempio precedente del re terreno 
a Cristo nostro Signore, seguendo gli stessi tre punti.  
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Primo punto. Se l'appello del re terreno ai suoi sudditi merita attenzione, quanto più degno di 
considerazione è vedere nostro Signore, re eterno, che ha davanti a sé tutti gli uomini del mondo, e 
chiama ciascuno in particolare dicendo: "È mia volontà sottomettere al mio potere tutto il mondo e 
tutti gli avversari, e così entrare nella gloria del Padre mio; perciò chi vuole venire con me deve 
faticare con me, perché, seguendomi nella sofferenza, mi segua anche nella gloria".  

[96] Secondo punto. Penso che tutte le persone ragionevoli e di buon senso si offriranno senza 
riserve alla fatica.  

Dopo aver considerato la ragionevolezza con cui faccio le mie scelte umanamente 
importanti ma di basso calibro, che riguardano, cioè, la mia realizzazione personale, 
comincio a guardare alla mia vita in una prospettiva più ampia, per farla servire non solo a 
me stesso, ma al mondo in cui vivo. E trovo le ragioni per cui è altrettanto ragionevole 
impegnarsi in questa più grande impresa. La mia fede in Cristo deve avere gli occhi bene 
aperti, comprendendo e facendo mie le sue ragioni non perché sono sue, ma perché sono 
giuste. Il mio seguirlo non è obbedienza, ma coinvolgimento nel sogno suo, che diventa 
anche mio. 

[97] Terzo punto. Quelli che vorranno impegnarsi di più e distinguersi in ogni servizio del loro re 
eterno e signore universale, non soltanto si offriranno alla fatica, ma, andando anche contro le 
inclinazioni dei sensi, le affezioni disordinate e le vanità mondane, faranno un’offerta di maggior 
valore e di maggiore importanza dicendo:  

[98] "Eterno Signore dell'universo, con il tuo favore e il tuo aiuto io faccio la mia offerta davanti 
alla tua infinita bontà, davanti alla tua gloriosa Madre e a tutti i santi e le sante della corte celeste: 
io voglio e desidero ed è mia ferma decisione, purché sia per tuo maggior servizio e lode, imitarti 
nel sopportare ogni ingiuria e disprezzo e ogni povertà, sia materiale sia spirituale, se la tua 
santissima Maestà vorrà scegliermi e ricevermi in questo genere di vita".  

È come quando ci si sposa o si prendono i voti: le scelte importanti non sono solo intime, ma 
fatte pubblicamente: davanti a tutti presento il mio progetto di vita e affermo la mia ferma 
volontà di seguirlo. La comunità ora sa che io sono questa scelta: non posso rinnegarla 
senza tradire pubblicamente la mia stessa identità.  
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E su questa mia scelta chiedo la benedizione di Dio, per sentire che lui la appoggia e la 
difende, aiutandomi con la sua grazia a rimanerle fedele. 

[99] Prima nota. Questo esercizio si farà due volte al giorno, cioè al mattino appena alzati e un'ora 
prima del pranzo o della cena.  

Certo, nella seconda settimana ci saranno le meditazioni sulla vita pubblica di Gesù, dove 
mi coinvolgerò nel modo in cui Gesù vive il suo essere per gli altri, ma Ignazio mi chiede di 
porre a fondamento di ogni mia scelta per gli altri la motivazione per cui la faccio, come è 
emersa nell’esercizio del Regno. 

[100] Seconda nota. Nella seconda settimana, e così anche in seguito, giova molto leggere ogni 
tanto passi dell'Imitazione di Cristo o dei Vangeli e delle vite dei santi.  

Non sono un’eccezione: tanti altri hanno fatto la mia scelta. E leggerne gli esempi mi aiuta a 
sentirmi in buona compagnia. 

 

SECONDA SETTIMANA 

[101] PRIMO GIORNO, PRIMA CONTEMPLAZIONE: L'INCARNAZIONE. 
COMPRENDE LA PREGHIERA PREPARATORIA, TRE PRELUDI, TRE PUNTI E UN 
COLLOQUIO.  

La solita preghiera preparatoria.  

[102] Il primo preludio consiste nel richiamare il soggetto della contemplazione: le tre Persone 
divine osservano tutta la superficie ricurva del mondo popolato di uomini; vedendo che tutti 
vanno all'inferno, stabiliscono da tutta l'eternità che la seconda Persona si faccia uomo, per 
salvare il genere umano; così, giunto il tempo prefissato, inviano l'angelo San Gabriele a nostra 
Signora [262].  

La prima meditazione dà il “La” alle successive della Prima Settimana. Dopo la scelta per 
Cristo fatta nel “Regno”, cominciamo a vedere qual è il suo stile nell’essere per gli altri. 
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Qui vediamo riunite le tre persone della trinità: l’azione nel sociale non si fa da soli, ma 
coinvolgendo altri che, ognuno con la propria sensibilità e le proprie conoscenze, rendono 
retto e proficuo l’agire. E come agiscono? Prima di tutto “osservano” la situazione, poi si 
rendono conto dei problemi che presenta e infine, decidendo come affrontarla, individuano 
il primo passo da fare. 

[103] Il secondo preludio è la composizione vedendo il luogo: qui sarà vedere la grande estensione 
ricurva del mondo, dove vivono tanti e così diversi popoli; vedere in particolare la casa e le stanze 
di nostra Signora a Nazareth, nella provincia di Galilea.  

Dopo aver capito come agisce la Trinità, ora la guardiamo agire: un passaggio dalla 
riflessione alla contemplazione; entrando nella scena con i sensi interni ci coinvolgiamo 
emozionalmente. 

[104] Il terzo preludio consiste nel domandare quello che voglio: qui sarà domandare di conoscere 
intimamente il Signore che per me si è fatto uomo, perché più lo ami e lo segua.  

Il terzo passaggio è passare dalla dimensione oggettiva a quella soggettiva: io, 
personalmente, come mi coinvolgo in questa azione di Dio? L’emozione che ho provato 
nella contemplazione mi dà la spinta per farlo, ma questo desiderio è ancora senza oggetto: 
saranno le meditazioni successive, a contatto con il fare di Cristo, a farmi capire il come, per 
cui qui semplicemente chiedo a Gesù la grazia di poterlo conoscere intimamente, per capire, 
quando sarà il momento, come affrontare le situazioni in cui mi troverò. 

[105] Nota. Qui è bene notare che, in questa settimana e nelle seguenti, bisogna fare la stessa 
preghiera preparatoria senza cambiarla, come si è detto all'inizio, e gli stessi tre preludi, variando 
la forma secondo l'argomento trattato.  

La preghiera preparatoria, ricordiamolo, serve per incontrare Gesù come persona, in modo 
che la mia preghiera diventi un colloquio e non una riflessione. 

I tre preludi continuano a ricordarmi l’obiettivo della mia preghiera, conformemente alla 
finalità generale della Seconda Settimana: agire nel mondo con Cristo. 
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[106] Primo punto: vedo le persone, le une e le altre.  

Primo, vedo gli abitanti della terra, così diversi sia nelle vesti sia negli atteggiamenti: alcuni 
bianchi e altri neri, alcuni in pace e altri in guerra, alcuni che piangono e altri che ridono, alcuni 
sani e altri malati, alcuni che nascono e altri che muoiono, e così via.  

Secondo, vedo e considero le tre Persone divine nella loro sede regale o sul trono della loro divina 
Maestà: esse osservano la superficie ricurva della terra e gli uomini di tutte le razze, che vivono 
come ciechi e quando muoiono vanno all'inferno.  

Terzo, vedo nostra Signora e l'angelo che la saluta, e rifletto per ricavare frutto da questa 
considerazione.  

[107] Secondo punto: ascolto quello che dicono gli uomini sulla terra, cioè come parlano tra loro, 
giurano, bestemmiano e via dicendo; così pure ascolto quello che dicono le Persone divine, cioè: 
"Facciamo la redenzione del genere umano”; ascolto poi quello che dicono l'angelo e nostra 
Signora; infine rifletto per ricavare frutto dalle loro parole.  

[108] Terzo punto: osservo quello che fanno gli uomini sulla terra; per esempio, feriscono, 
uccidono, vanno all'inferno, e via dicendo; così pure guardo quello che fanno le Persone divine, 
cioè compiono l'opera della santissima Incarnazione; e ancora guardo quello che fanno l'angelo e 
nostra Signora, cioè l'angelo compie la sua missione di messaggero e nostra Signora con un atto di 
umiltà ringrazia la divina Maestà; infine rifletto per ricavare qualche frutto da ciascuna di queste 
considerazioni.  

[109] Colloquio. Alla fine farò un colloquio pensando a quello che devo dire alle tre Persone divine 
o al Verbo incarnato o alla Madre e Signora nostra: secondo quello che sentirò in me, chiederò 
l'aiuto per seguire e imitare meglio nostro Signore, come se si fosse ora incarnato. Dirò un Padre 
nostro.  

I tre punti della contemplazione continuano a mettere in relazione la situazione degli 
uomini e l’azione delle persone divine. Sulla loro scia, e sull’esempio di Maria, sono portato 
a guardare alla situazione in cui io mi trovo a vivere e a pensare come intervenirvi; ma non 
lo faccio da solo: il mio è un pensiero in preghiera, condiviso e concordato con il mio 
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Signore, pensando a come farebbe Lui “se si fosse ora incarnato”: è questo il senso del 
“Colloquio”.  

[110] SECONDA CONTEMPLAZIONE: LA NATIVITÀ 

La solita preghiera preparatoria.  

[111] Il primo preludio è il soggetto della contemplazione: nostra Signora, che era incinta di quasi 
nove mesi, seduta in groppa a un'asina (come si può piamente pensare), San Giuseppe e una 
domestica partirono da Nazareth conducendo con sé un bue, per andare a Betlemme a pagare il 
tributo che Cesare aveva imposto a tutte quelle regioni [264].  

[112] Il secondo preludio è la composizione vedendo il luogo: qui sarà vedere con l'immaginazione 
la strada da Nazareth a Betlemme, considerando quanto è lunga e larga, e se corre in pianura o per 
valli o per alture; così pure vedere la grotta della natività, osservando se è grande o piccola, bassa o 
alta, e che cosa contiene.  

[113] Il terzo preludio sarà lo stesso della contemplazione precedente e si farà allo stesso modo.  

[114] Primo punto: vedo le persone, cioè nostra Signora, San Giuseppe, la domestica e il bambino 
Gesù appena nato; mi faccio come un piccolo e indegno servitorello guardandoli, contemplandoli e 
servendoli nelle loro necessità, come se mi trovassi lì presente, con tutto il rispetto e la riverenza 
possibili. Infine rifletterò su me stesso per ricavare qualche frutto.  

[115] Secondo punto: osservo, noto e contemplo quello che dicono; e, riflettendo su me stesso, cerco 
di ricavare qualche frutto.  

[116] Terzo punto: osservo e considero quello che fanno; per esempio, camminano e si danno da 
fare perché il Signore nasca in un'estrema povertà, per poi morire sulla croce, dopo aver tanto 
sofferto la fame e la sete, gli insulti e le offese: e tutto questo per me; infine, riflettendo, cerco di 
ricavare qualche frutto spirituale.  

[117] Colloquio. Alla fine farò un colloquio, come nella contemplazione precedente, e dirò un 
Padre nostro.  
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Qui possiamo desumere il metodo della contemplazione: come se dovessi ricostruire la 
scena di un film, osservo i personaggi (come sono, cosa dicono, cosa fanno), l’ambiente in 
cui si muovono e infine me nella scena, che mi coinvolgo nella loro storia con la mia storia, 
per capire dalla loro come vivere la mia. 

[118] TERZA CONTEMPLAZIONE: RIPETIZIONE DEL PRIMO E DEL SECONDO 
ESERCIZIO.  

Dopo la preghiera preparatoria e i tre preludi, si farà la ripetizione del primo e del secondo 
esercizio, fermandosi sempre su alcuni punti più importanti, dove si era sentita qualche 
illuminazione o consolazione o desolazione. Alla fine si farà un colloquio e si dirà un Padre nostro.  

[119] Nota. In questa ripetizione e in tutte le seguenti si seguirà lo stesso procedimento già seguito 
nelle ripetizioni della prima settimana, variando l'argomento e conservando la forma.  

[120] QUARTA CONTEMPLAZIONE: RIPETIZIONE DELLA PRIMA E DELLA 
SECONDA CONTEMPLAZIONE, COME SI È FATTO NELLA RIPETIZIONE 
PRECEDENTE.  

[121] QUINTA CONTEMPLAZIONE: APPLICAZIONE DEI SENSI SULLA PRIMA E LA 
SECONDA CONTEMPLAZIONE.  

Dopo la preghiera preparatoria e i tre preludi, giova ripercorrere con i cinque sensi 
dell'immaginazione la prima e la seconda contemplazione nel modo seguente.  

[122] Primo punto: vedo con la vista dell'immaginazione le persone, meditando e contemplando 
nei particolari le circostanze che le riguardano, e ricavando qualche frutto dalla loro vista.  

[123] Secondo punto: ascolto con l'udito quello che dicono o potrebbero dire; e, riflettendo su me 
stesso, cerco di ricavarne qualche frutto.  

[124] Terzo punto: odoro e assaporo, con l'olfatto e con il gusto, l'infinita soavità e dolcezza della 
divinità, dell'anima e delle sue virtù, e di tutto il resto, a seconda della persona che contemplo; e, 
riflettendo su me stesso, cerco di ricavarne qualche frutto.  
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[125] Quarto punto: sento con il tatto, per esempio accarezzo e bacio i luoghi dove queste persone 
camminano e siedono; e sempre cerco di ricavarne frutto.  

[126] Colloquio. Alla fine farò un colloquio, come nella prima e nella seconda contemplazione, 
[109, 117] e dirò un Padre nostro.  

Terza, quarta e quinta contemplazione sono in realtà una ripetizione, come abbiamo già 
visto, in prima settimana, ai punti 62-72. In particolare, l’applicazione dei sensi è una 
riproposizione delle modalità della meditazione sull’inferno (65-72): uso i sensi interni (i 
cinque sensi applicati ora non alla realtà esterna, ma a quella interna creata con 
l’immaginazione) per approcciare la scena in cui mi sono inserito con la contemplazione. La 
finalità è sempre quella di suscitare in me delle emozioni che sostengano il mio impegno nel 
fare ciò che sto comprendendo giusto. 

[127] Prima nota. È da notare che, per tutta questa settimana e nelle altre che seguono, devo 
leggere soltanto il mistero relativo alla contemplazione che sto per fare. Per il momento, dunque, 
non leggerò alcun mistero che non debba contemplare in quel giorno o a quell'ora; e questo perché 
la considerazione di un mistero non disturbi quella di un altro.  

Succede che, davanti a una scena evangelica, venga preso dalla noia: l’ho già letta mille 
volte, so già quel che mi vuole dire; e la tentazione è quella di passare oltre, alla ricerca di 
qualche novità. Ignazio non ci dà materia nuova, ma un metodo per guardare alla vecchia 
con occhi nuovi. E poi… chi ama veramente non si stanca mai della relazione con la persona 
amata e vi trova sempre novità perché è lui a essere diverso dalla volta precedente. 

[128] Seconda nota. Il primo esercizio sull'Incarnazione si farà a mezzanotte, il secondo all'alba, il 
terzo all'ora della messa, il quarto all'ora dei vespri e il quinto prima dell'ora di cena. A ciascuno 
dei cinque esercizi si dedicherà un'ora; lo stesso procedimento si seguirà anche in seguito.  

[129] Terza nota. Se l'esercitante è anziano o debole, o se, benché forte, è uscito un po' indebolito 
dalla prima settimana, è meglio che in questa seconda settimana, almeno qualche volta, non si alzi 
a mezzanotte; farà invece una contemplazione al mattino, un'altra all'ora della messa, una terza 
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prima del pranzo, una ripetizione delle stesse contemplazioni all'ora dei vespri e l'applicazione dei 
sensi prima della cena.  

[130] Quarta nota. In questa seconda settimana, fra le dieci addizioni indicate nella prima 
settimana, bisogna modificare la seconda, la sesta, la settima e la decima [74, 78, 79, 82].  

La seconda: appena sveglio, mi metterò davanti la contemplazione che sto per fare, con il desiderio 
di conoscere meglio il Verbo incarnato, per servirlo e seguirlo sempre meglio.  

La sesta: richiamerò frequentemente alla memoria la vita e i misteri di Cristo nostro Signore, 
cominciando dalla sua Incarnazione fino al punto o mistero che sto contemplando.  

La settima: l'esercitante avrà cura di mantenere l'oscurità o la luce, di valersi delle diverse 
opportunità della stagione, in quanto sentirà che gli può giovare ed essere utile per trovare quello 
che desidera.  

La decima: l'esercitante si regolerà secondo i misteri che contempla, perché alcuni richiedono 
penitenza e altri no. Tutte le dieci addizioni si devono dunque osservare con molta cura.  

[131] Quinta nota. In tutti gli esercizi, tranne quelli della mezzanotte e del mattino, si farà 
l'equivalente della seconda addizione, in questo modo: quando mi accorgerò che è l'ora di fare 
l'esercizio, prima di andare rifletterò dove vado e davanti a chi; quindi, richiamato sinteticamente 
l'esercizio che sto per fare ed eseguita la terza addizione, incomincerò l’esercizio. 

Le note da 128 a 131 sono un’indicazione all’esercitante per cominciare a diventare 
protagonista delle modalità secondo le quali imposta la sua preghiera. Il criterio è semplice: 
sperimentare degli adattamenti per raggiungere sempre meglio il fine che ci si propone, 
tenendo conto delle proprie condizioni. Cerco ciò che mi aiuta; se vedo che mi aiuta lo 
faccio, sennò lascio stare. Secondo l’esempio che fa Ignazio, “l'esercitante avrà cura di 
mantenere l'oscurità o la luce, di valersi delle diverse opportunità della stagione, in quanto sentirà 
che gli può giovare ed essere utile per trovare quello che desidera”.  
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[132] SECONDO GIORNO.  

Come prima e seconda contemplazione si scelgono la presentazione al tempio [268] e la fuga in 
Egitto, come in esilio [269]. Di queste due contemplazioni si faranno due ripetizioni e 
l'applicazione dei sensi, come si è fatto il giorno prima.  

[133] Nota. A volte, anche se l'esercitante è resistente e ben disposto, da questo secondo giorno 
fino al quarto compreso giova variare, per trovare meglio quello che si desidera: fare, cioè, la prima 
contemplazione all'alba e un'altra all'ora della messa, poi fare la ripetizione di queste 
contemplazioni all'ora dei vespri e l'applicazione dei sensi prima della cena.  

“Giova variare, per trovare meglio quello che si desidera”: come nel commento precedente. Qui 
non solo adattamenti, ma sperimentare attivamente dei cambiamenti. Anche l’autonomia 
nella preghiera è un frutto da far maturare. 

[134] TERZO GIORNO.  

Si contempla come Gesù a Nazareth era obbediente ai suoi genitori [271], e come poi lo trovarono 
nel tempio [272]. Si fanno poi le due ripetizioni e l'applicazione dei cinque sensi.  

 

L’ELEZIONE 

[135] PREMESSA ALLA CONSIDERAZIONE SUGLI STATI DI VITA.  

Abbiamo considerato l'esempio che ci ha dato nostro Signore per lo stato di vita comune, che 
consiste nell'osservare i comandamenti, e per quello di perfezione evangelica: il primo, quando 
obbediva ai suoi genitori; il secondo, quando si allontanò dal padre putativo e dalla madre terrena, 
e rimase nel tempio per dedicarsi unicamente al servizio del suo eterno Padre. Ora continueremo a 
contemplare i misteri della sua vita, cominciando al tempo stesso a ricercare e a domandarci in 
quale stato di vita la divina Maestà vuole servirsi di noi. Come introduzione, nel primo esercizio 
che segue considereremo quale fine si propone Cristo nostro Signore e quale, al contrario, il nemico 
della natura umana; quindi vedremo quale debba essere la nostra disposizione per giungere alla 
perfezione in quello stato di vita che Dio nostro Signore ci proporrà di seguire.  
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Dopo l’offerta di me stesso a seguire Cristo, fatta nel “Regno”, le contemplazioni iniziali 
della Seconda Settimana mi hanno introdotto al suo modo di intervenire nei problemi 
dell’umanità. È ora il momento di capire come coinvolgermi in questa azione di Dio, così 
che Lui possa agire attraverso di me. Ai tempi di Ignazio la scelta era piuttosto rigida e 
predeterminata: o la vita religiosa o il matrimonio. Ai nostri giorni, in cui ognuno di noi 
vive una posizione nella società molto differenziata dalla propria specializzazione culturale 
e professionale, forse dovrei domandarmi in che modo, con quale spirito, vivere il mio 
ruolo nella società perché esso esprima il Cristo attraverso di me. È dunque in questo che 
senso potremmo intendere quello che Ignazio chiama lo “stato di vita”. 

In questo momento della mia vita sto vivendo il mio lavoro, i miei rapporti con i colleghi, le 
relazioni familiari, l’impegno nel volontariato in una certa maniera che sento buona o che 
mi va bene così per cui non la sto mettendo in discussione. Ma è davvero e fino in fondo 
questo il modo in cui Cristo vuole esprimersi attraverso di me? Occorre fare chiarezza, 
perché quello che sembra un bene potrebbe invece portarmi altrove. A questo scopo mi 
viene in aiuto la meditazione sulle due bandiere. 

 

[136] QUARTO GIORNO.  

MEDITAZIONE SU DUE BANDIERE, L'UNA DI CRISTO, NOSTRO SOMMO 
CAPITANO E SIGNORE, L'ALTRA DI LUCIFERO, NEMICO MORTALE DELLA 
NOSTRA NATURA UMANA  

La solita preghiera preparatoria.  

[137] Il primo preludio è il soggetto della meditazione: Cristo chiama tutti gli uomini e li vuole 
sotto la sua bandiera, mentre Lucifero li vuole sotto la sua.  

[138] Il secondo preludio è la composizione vedendo il luogo: qui sarà vedere un grande campo 
nella regione di Gerusalemme, dove Cristo nostro Signore è il capo supremo dei buoni, e un altro 
campo nella regione di Babilonia, dove Lucifero è il capo degli avversari.  
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[139] Il terzo preludio consiste nel domandare quello che voglio: qui chiederò di conoscere gli 
inganni del malvagio capo, e l'aiuto per difendermi da essi; e di conoscere la vera vita che il 
supremo e vero capitano insegna, e la grazia di imitarlo.  

[140] Primo punto. Immagino nel vasto campo di Babilonia il capo degli avversari, che siede su un 
grande seggio di fuoco e di fumo, orribile e spaventoso nell'aspetto.  

[141] Secondo punto. Considero che egli chiama a raccolta innumerevoli demoni e poi li sparge, 
chi in una città chi in un'altra, per tutto il mondo, senza tralasciare alcuna regione o luogo o stato 
di vita, né alcuna persona in particolare.  

[142] Terzo punto. Considero il discorso che egli rivolge loro, incitandoli a gettare agli uomini reti 
e catene; come di solito avviene, cominceranno ad attirarli con l'avidità delle ricchezze; così essi 
giungeranno più facilmente alla ricerca del vano onore del mondo, e infine a un'immensa 
superbia. Vi sono perciò tre scalini: il primo è la ricchezza, il secondo il vano onore, il terzo la 
superbia; da questi tre scalini egli spinge gli uomini a tutti gli altri vizi.  

[143] Tutto al contrario si deve immaginare il sommo e vero capitano che è Cristo nostro Signore.  

[144] Primo punto. Considero Cristo nostro Signore, in un vasto campo nella regione di 
Gerusalemme, in luogo umile, bello e gradevole.  

[145] Secondo punto. Considero il Signore di tutto il mondo, che sceglie tante persone apostoli, 
discepoli e altri e le invia in tutto il mondo per diffondere la sua santa dottrina tra gli uomini di 
ogni stato e condizione.  

[146] Terzo punto. Considero il discorso che Cristo nostro Signore rivolge a tutti i suoi servi e 
amici che invia a questa missione, raccomandando loro che cerchino di aiutare tutti gli uomini: li 
condurranno anzitutto a una somma povertà spirituale e, se la divina Maestà così vorrà e 
intenderà sceglierli, anche alla povertà materiale; poi al desiderio di ricevere umiliazioni e 
disprezzi, perché da questi nasce l'umiltà. Vi sono perciò tre scalini: il primo è la povertà opposta 
alla ricchezza, il secondo l'umiliazione e il disprezzo opposti al vano onore del mondo, il terzo 
l'umiltà opposta alla superbia; da questi tre scalini li guideranno a tutte le altre virtù.  
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Come rendermi conto se il bene che faccio è autentico? Guardando a dove porta.  

Abbiamo detto che Cristo è l’uomo per gli altri: essendo Dio, vive nelle relazioni con le 
persone quello che vive nel suo essere parte viva del vortice d’amore trinitario. La Verità 
che è venuto a portare è che l’uomo si realizza quando vive con gli altri una relazione che 
l’amore rende bella, vitalizzante, gioiosa, rasserenante. Certo anche impegnativa e a volte 
faticosa, perché ti chiede di uscire dal tuo interesse immediato. 

Proprio su questo interesse immediato fa invece leva lo spirito del male, che sottolinea il 
piacere che può darti il vivere per conquistare le tre S: soldi, sesso successo. Questo chiama 
bene; che si dimostra tale per l’immediato, ma non regge la prova del tempo e ti presenta 
sempre il conto. 

[147] Primo colloquio. Farò un colloquio con nostra Signora, perché mi ottenga dal suo Figlio e 
Signore la grazia di essere accolto sotto la sua bandiera, anzitutto in somma povertà spirituale e, 
se la divina Maestà così vorrà e intenderà scegliermi e accogliermi, anche nella povertà materiale; 
poi sopportando umiliazioni e insulti, per meglio imitarlo in questi, purché possa sopportarli senza 
peccato di alcuna persona e senza offesa alla divina Maestà. Qui dirò un'Ave Maria.  

Secondo colloquio. Chiederò lo stesso al Figlio, perché me l'ottenga dal Padre. Qui dirò la 
preghiera "Anima di Cristo".  

Terzo colloquio. Chiederò lo stesso al Padre, perché me lo conceda. Qui dirò un Padre nostro. 

A questo punto Ignazio non mi chiede di fare programmi per essere con Cristo, ma di 
chiedere a Lui di poterlo seguire. Dove ancora non lo so, ma quel che so è che l’amore che 
Lui vive comporta sacrifici, rinunce, fatiche, misconoscimenti, emarginazione. Lo accetto 
per essere con Lui? È l’amore che Cristo ha dimostrato affrontando la croce per non 
rinnegare il suo modo di essere con gli altri, disposto a tutto pur di realizzare il bene 
autentico. Non è una scelta, questa, da fare con leggerezza: i passaggi che mi chiede di fare 
(chiedere a Maria, poi a Gesù, infine al Padre) mi obbligano a pensarci a lungo, più volte. 

[148] Nota. Questo esercizio si farà a mezzanotte, poi un’altra volta al mattino; dello stesso 
esercizio si faranno due ripetizioni, all'ora della messa e all'ora dei vespri, terminando sempre con 
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i tre colloqui con nostra Signora, con il Figlio e con il Padre. L'esercizio seguente dei tre tipi di 
uomini si farà un'ora prima della cena.  

[149] LO STESSO QUARTO GIORNO  

MEDITAZIONE SU TRE TIPI DI UOMINI PER PREPARARSI A SCEGLIERE IL 
MEGLIO.  

La solita preghiera preparatoria.  

[150] Il primo preludio è il soggetto della meditazione: vi sono tre tipi di uomini, ciascuno dei 
quali ha guadagnato diecimila ducati, ma non in modo limpido né secondo la volontà di Dio; tutti 
vogliono salvarsi e trovar pace in Dio nostro Signore, togliendosi il peso e l'ostacolo che viene loro 
dall'affezione al denaro guadagnato.  

[151] Il secondo preludio è la composizione vedendo il luogo: qui sarà vedere me stesso alla 
presenza di Dio nostro Signore e di tutti i santi, per desiderare e conoscere quello che è più gradito 
alla sua divina Maestà.  

[152] Il terzo preludio consiste nel domandare quello che voglio: qui chiederò la grazia di scegliere 
quello che è più utile per la gloria della divina Maestà e per la salvezza della mia anima.  

[153] Il primo uomo vorrebbe togliere l'affetto al denaro guadagnato, per trovarsi in pace con Dio 
nostro Signore e potersi salvare, ma non usa i mezzi fino al momento della morte.  

[154] Il secondo uomo vuole togliere quell'affetto, ma conservare il guadagno, in modo che sia Dio 
a venire verso di lui; e non si decide a lasciare quel denaro per andare verso Dio, anche se questa 
fosse per lui la migliore condizione di vita.  

[155] Il terzo uomo vuole togliere l'affetto e al tempo stesso vuole rimanere indifferente se 
possedere o no il denaro guadagnato; infatti vuole conservarlo o non conservarlo secondo quello 
che Dio nostro Signore gli ispirerà e che egli giudicherà più utile per il servizio e la lode della 
divina Maestà. Intanto si considera completamente distaccato, sforzandosi di non volere quel bene 
né alcun altro, se non spinto unicamente dal servizio di Dio nostro Signore; sarà così il desiderio 
di poter meglio servire Dio nostro Signore, che lo spingerà a prendere o a lasciare quel denaro.  
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[156] Colloqui. Si fanno gli stessi tre colloqui che si sono fatti nella precedente contemplazione 
delle due bandiere [147].  

Una volta che ho deciso di affrontare tutte le difficoltà che la missione comporta, Ignazio mi 
chiede di far chiarezza sul mio modo di vivere questa scelta. E lo esemplifica facendomi 
considerare tre persone che si comportano diversamente di fronte a essa. 

La prima persona sente che questa è la scelta giusta; ma non riesce a rinunciare al piacere 
che le tre S le procurano, per cui cerca di giostrarsi con dei compromessi, cercando di 
salvare capra e cavoli e non fa mai una scelta decisa. 

La seconda persona ha fatto la sua scelta per Cristo e si sta impegnando nella missione; ma 
in questa cerca quei benefici che prima ricavava dal mondo. Ecco allora presentarsi il rischio 
di fare il bene per ottenere riconoscimento, affetto, ruolo sociale. 

La terza persona ha scelto Cristo: è Lui la sola cosa importante, non la missione in sé.  
Anche lei è soggetta a fragilità e cedimenti, ma continua a mettersi in crisi per rimettere Lui 
al centro. 

[157] Nota. È da notare che, quando sentiamo inclinazione o ripugnanza verso la povertà 
materiale, non essendo indifferenti alla povertà o alla ricchezza, per liberarci da questa 
inclinazione disordinata giova molto chiedere nei colloqui, sebbene sia contro la sensibilità, che il 
Signore ci scelga per la povertà materiale; vogliamo, chiediamo e imploriamo questo, purché sia per 
servizio e lode della sua divina bontà.  

Come passare dal modo di essere della prima e della seconda persona a quello della terza? 
Se non ce la faccio ad avere questa libertà interiore da me stesso, chiedo a Dio la grazia di 
portarmi ad averne almeno il desiderio. E, per dare peso a questa mia richiesta, gli chiedo di 
scegliermi per quello che non vorrei, che mi fa paura, contro cui la mia sensibilità si ribella. 
È un modo per forzarmi a uscire da me stesso e seguirlo, almeno nel desiderio. 

Questo suggerimento sarà poi ripreso nei “Tre Modi di Umiltà”. 
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[158] QUINTO GIORNO 

Contemplazione sulla partenza di Cristo nostro Signore da Nazareth per il fiume Giordano, e sul 
suo battesimo [273].  

[159] Prima nota. Questa contemplazione si farà la prima volta a mezzanotte, poi un'altra volta al 
mattino; della stessa contemplazione si faranno due ripetizioni, all'ora della messa e all'ora dei 
vespri, e si farà l'applicazione dei cinque sensi prima della cena. Ciascuno di questi cinque esercizi 
si comincerà con la solita preghiera preparatoria e i tre preludi com'è indicato nella 
contemplazione dell'Incarnazione [102] e in quella della Natività [111]; e si concluderà con i tre 
colloqui della meditazione dei tre tipi di uomini [147], o secondo la nota che segue a questa 
meditazione [157].  

[160] Seconda nota. L'esame particolare, dopo il pranzo e dopo la cena, si farà sulle mancanze e le 
negligenze relative agli esercizi e alle addizioni di questo giorno. Lo stesso vale per i giorni 
seguenti.  

[161] SESTO GIORNO.  

Contemplazione: Cristo nostro Signore va dal fiume Giordano al deserto, incluso. Si segue in tutto 
lo stesso metodo del quinto giorno [274].  

SETTIMO GIORNO.  

Sant'Andrea e altri seguono Cristo nostro Signore [275].  

OTTAVO GIORNO.  

Il discorso della montagna con le otto beatitudini [278].  

NONO GIORNO,  

Cristo nostro Signore appare ai discepoli sulle onde del lago [280].  

DECIMO GIORNO.  

Il Signore predica nel tempio [288].  
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UNDICESIMO GIORNO.  

La risurrezione di Lazzaro [285].  

DODICESIMO GIORNO.  

Il giorno delle Palme [287].  

Da notare che, in tutti questi esercizi, il contenuto dei colloqui riprende sempre la 
meditazione dei tre tipi di uomini per renderci pienamente conto che la nostra sensibilità ci 
volge a soddisfare i nostri bisogni, mentre Gesù, nelle vicende della sua vita terrena, li 
ridimensiona per seguire la sua scelta di essere per gli altri. La grazia da chiedere sarà 
dunque che Egli ci aiuti a liberarci da queste nostre inclinazioni disordinate e ci metta con 
Lui. 

[162] Prima nota. In questa seconda settimana le contemplazioni si possono allungare o 
abbreviare, secondo il tempo che ciascuno vuole impiegare o secondo il frutto che ne ricava. Se si 
vogliono allungare, si possono considerare altri misteri: la visita di nostra Signora a santa 
Elisabetta, i pastori, la circoncisione di Gesù bambino, i magi, e così via. Se si vogliono abbreviare, 
si possono lasciare alcuni dei misteri proposti. Infatti qui si vuole offrire soltanto un'indicazione e 
un metodo, per poter contemplare meglio e più compiutamente.  

Quella che prima era un’ora completa (mai meno, meglio qualcosa in più) ora diventa 
elastica. L’esercitante non ha più bisogno di una disciplina per mantenersi in preghiera, 
perché ora ne ha il gusto: entrare nella vita di Cristo è, a un tempo, entrare sempre più 
dentro la propria e sentire che quella guarisce questa conformandola a sé. Ignazio gli lascia, 
dunque, la libertà di costruirsi la propria strada e le proprie tappe nel seguire Gesù nella 
sua vicenda di vita.  

[163] Seconda nota. La materia dell'elezione (o scelta di vita) si affronterà a partire dalla 
contemplazione del quinto giorno, da Nazareth al Giordano, nel modo che sarà spiegato dopo 
[169].  
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Ignazio istituisce un parallelismo tra Gesù, che scopre via via, all’interno dei fatti che gli 
succedono, il proprio modo di realizzare la missione, e me, che guardo alle situazioni che 
vivo e nei suoi atteggiamenti scopro il modo giusto anche per me di affrontarle.  

[164] Terza nota. Prima di addentrarsi nell'elezione, per affezionarsi alla vera dottrina di Cristo 
nostro Signore, giova molto considerare e tenere presenti i seguenti tre modi di umiltà, 
ripensandoci a tratti durante il giorno e facendo i colloqui, come si dirà più avanti [168].  

 
TRE MODI DI UMILTÀ  

[165] Il primo modo di umiltà è necessario per la salvezza eterna e consiste nell'abbassarmi e 
umiliarmi, quanto mi è possibile, per obbedire in tutto alla legge di Dio nostro Signore; di modo 
che io non decida mai di trasgredire alcun comandamento divino o umano che mi obblighi sotto 
pena di peccato mortale, anche se fossi fatto padrone di tutti i beni di questo mondo, o anche a 
costo della mia vita terrena.  

[166] Il secondo modo di umiltà è più perfetto e consiste in questo, che io mi trovi in una 
disposizione tale da non volere né tendere ad avere la ricchezza piuttosto che la povertà, a cercare 
l'onore piuttosto che il disonore, a desiderare una vita lunga piuttosto che una vita breve, purché 
sia uguale il servizio di Dio nostro Signore e la salvezza della mia anima; e inoltre che non decida 
mai di commettere un peccato veniale, neppure in cambio di tutti i beni del mondo né a costo di 
perdere la vita.  

[167] Il terzo modo di umiltà è il più perfetto e consiste in questo: includendo il primo e il secondo 
modo, e posto che sia uguale la lode e la gloria della divina Maestà, io, per imitare più 
concretamente Cristo nostro Signore, ed essergli più simile, voglio e scelgo la povertà con Cristo 
povero piuttosto che la ricchezza, le umiliazioni con Cristo umiliato piuttosto che gli onori; inoltre 
preferisco essere considerato stolto e pazzo per Cristo, che per primo fu ritenuto tale, piuttosto che 
saggio e accorto secondo il giudizio del mondo.  

[168] Nota. A chi desidera raggiungere questo terzo modo di umiltà, giova molto fare i tre colloqui 
già indicati nella meditazione dei tre tipi di uomini [147, 156], chiedendo che nostro Signore 
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voglia sceglierlo per questa maggiore e più perfetta umiltà, per meglio imitarlo e servirlo, purché 
sia uguale o maggiore il servizio e la lode della divina Maestà.  

Nelle “Due Bandiere” mi sono reso conto che c’è un reale rischio di perseguire un bene che 
tale non è. Seguire l’istinto o il buon senso comune può portarmi fuori strada, perché un 
conto è ciò che dà piacere, un altro ciò che colma il cuore.  

Nei “Tre Tipi di Uomini” ho capito che un conto è capire e decidere cosa è giusto fare, un 
altro portare questa scelta nella vita concreta di ogni giorno, dove la tentazione è sempre 
quella di tornare al più facile e immediatamente soddisfacente modo di vivere di prima o di 
tutti. 

Adesso, nei “Tre Modi di Umiltà”, mi chiedo dove sono e a quale livello voglio essere nella 
mia intimità col Signore:  

1. non tradirlo spudoratamente; 

2. usare tutte le accortezze per camminare sulla strada che Lui mi indica; 

3. condividere la sua passione per la salvezza del mondo affrontando le croci che mi si 
presentano. 

Ignazio non mi chiede di fare una scelta (che scelta posso mai fare quando non sono nella 
situazione che me la richiede?), ma di tenere queste considerazioni come sottofondo della 
preghiera di questi giorni, rendendomi conto che in me c’è una fragilità e un desiderio, e che 
l’unica cosa che posso fare è presentarli entrambi al Signore (colloqui), chiedendo al 
Signore, se vorrà, di sostenermi con la sua grazia nel servizio in cui mi vorrà mettere al suo 
fianco. 

[169] PREAMBOLO PER FARE L'ELEZIONE.  

Per fare una buona elezione, in quanto dipende da me, bisogna che la mia intenzione sia pura e 
indirizzata soltanto al fine per cui sono creato, cioè la lode di Dio nostro Signore e la salvezza della 
mia anima. Perciò, qualunque sia la mia scelta, deve essere tale da aiutarmi a raggiungere il fine 
per cui sono creato, non subordinando o piegando il fine al mezzo, ma il mezzo al fine. Infatti 
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accade che molti prima scelgono di sposarsi e poi di servire Dio nel matrimonio, mentre lo sposarsi 
è un mezzo e servire Dio è il fine; così pure vi sono altri che prima desiderano ottenere benefici 
ecclesiastici e poi servire Dio in essi. In questo modo essi non vanno direttamente a Dio, ma 
vogliono che Dio venga direttamente incontro alle loro affezioni disordinate; così fanno del fine un 
mezzo e del mezzo un fine, e quello che dovrebbero mettere per primo, lo mettono per ultimo. 
Perciò devo propormi prima di tutto il voler servire Dio, che è il fine, e poi, se è più conveniente, di 
ricevere un beneficio o di prendere moglie, che sono mezzi per il fine. Nulla dunque deve spingermi 
a prendere questi mezzi o a rinunciarvi, se non unicamente il servizio e la lode di Dio nostro 
Signore e la salvezza eterna della mia anima.  

Eccomi giunto al momento in cui sono chiamato a concretizzare, a dare forma al modo in 
cui lasciare che il Signore agisca attraverso di me.  

Ignazio mette in guardia dallo scegliere adesso il tipo di servizio in cui impegnarmi per 
costruire il Regno: c’è il rischio di usare il criterio di ciò che mi piace, di ciò che mi realizza 
(che è il modo di scegliere del secondo tipo di uomo). No: quello che devo scegliere è un 
modo di essere che poi io possa vivere in qualsiasi tipo di servizio la vita mi porti a 
esercitare. Guardando a Cristo, un certo suo modo di essere lo sento risuonare più 
armonicamente con la mia personalità, sento che è proprio quel che vorrei essere e quando 
immagino di viverlo mi sento colmare il cuore e una grande pace mi invade, anche se 
accompagnata dalla consapevolezza che non sarà facile viverlo. 

Siamo arrivati a chiarire questo punto: prima si deve scegliere il modo di essere Cristo nel 
mondo (questo Ignazio lo chiama il “fine”) e solo dopo in quale servizio concretizzarlo 
(questo Ignazio lo chiama il “mezzo”). Questo per non correre il rischio di vivere Cristo in 
quel che mi piace e mi realizza (e il resto dove lo metto? e quando incontro delle difficoltà 
che me lo rendono meno piacevole e realizzante cosa faccio?). No: prima viene il mio vivere 
con Cristo e poi, io e Lui assieme, vediamo come concretizzarlo in pratica, a partire dai miei 
impegni già stabiliti (famiglia, lavoro, ecc.) prima ancora di trovare qualcosa di nuovo con 
cui realizzare il Regno. 
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Ora, il mondo, con i suoi mille bisogni, mi presenta un ventaglio di diversissime possibilità 
di impegno. Come scegliere quella in cui inserirmi (mezzo=azione), vivendo anche in essa il 
mio personale stile di essere Cristo (fine=atteggiamento)? Vediamolo nei punti che seguono 
(validi qualunque tipo di scelta ci troviamo a dover operare). 

Innanzitutto una premessa (170-174): ci sono situazioni in cui mi trovo a vivere su cui devo 
prendere una decisione e altre, invece, da accettare così come sono. 

[170] CONSIDERAZIONE PER CONOSCERE SU CHE COSA SI DEVE FARE 
L'ELEZIONE: COMPRENDE QUATTRO PUNTI E UNA NOTA.  

Primo punto. È necessario che tutto quello su cui vogliamo fare l'elezione sia indifferente o buono 
in se stesso, e che sia approvato dalla santa madre Chiesa gerarchica, e non cattivo o in contrasto 
con essa.  

Ovvio: il discernimento non si fa per scegliere tra una cosa buona e una cosa cattiva! Qui 
non c’è discernimento da fare, perché il male è da scartare a priori. Il discernimento si fa per 
capire, tra diverse cose buone, qual è la migliore per me. 

[171] Secondo punto. Alcune cose sono soggette ad elezione immutabile, come il sacerdozio e il 
matrimonio; altre sono soggette ad elezione mutabile, come accettare benefici ecclesiastici o 
rinunciarvi, accettare beni terreni o rifiutarli.  

[172] Terzo punto. Una volta fatta un’elezione immutabile, questa non si può annullare; perciò 
non c'è più niente da scegliere: così è, per esempio, per il matrimonio e il sacerdozio. Si noti 
soltanto che, se questa elezione non è stata fatta correttamente e nel modo dovuto, cioè senza 
alcuna affezione disordinata, bisogna pentirsi e impegnarsi a condurre una vita onesta in quella 
condizione scelta. Non sembra che una tale elezione sia una vocazione divina, perché è disordinata 
e distorta; perciò sbagliano molti che considerano un’elezione distorta e cattiva come una vocazione 
divina; infatti ogni vocazione divina è sempre pura e limpida, senza mescolarvi ricerca di 
benessere o alcuna altra affezione disordinata.  

Ora mi trovo che certe scelte le ho già fatte e le sto vivendo. Alcune di queste mi impegnano 
assieme ad altre persone e stanno qualificando il mio modo di essere nella vita; le ho prese 
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di fronte alla comunità con un impegno formale che mi vincola ad esse per tutta la vita, 
come può essere il matrimonio, l’ordine, i voti religiosi. Questa scelta è stata la mia risposta 
a una vocazione divina? Non lo è stata perché attraverso di essa cercavo di soddisfare 
qualche mio bisogno? Non importa: prevale la scelta immutabile già fatta. In un caso come 
nell’altro cercherò di santificarmi in questa condizione in cui mi trovo. 

[173] Quarto punto. Se qualcuno ha fatto un'elezione mutabile correttamente e nel modo dovuto, 
cioè senza mire terrene o mondane, non c'è motivo che faccia di nuovo l'elezione, ma si perfezioni 
quanto può nella scelta fatta.  

[174] Nota. Quando l'elezione mutabile non è stata fatta con sincerità e nel modo dovuto, giova 
rifarla correttamente, se si desidera ricavarne frutti abbondanti e molto graditi a Dio nostro 
Signore.  

Certe altre scelte sono invece impegni che ho preso in una certa situazione spinto da 
considerazioni varie. Alla luce del modo di essere che ho deciso di vivere (fine) è giusto che 
le riconsideri per farle diventare al meglio un mezzo per realizzarlo o addirittura le cambi 
se mi rendono problematico viverlo. 

Bene: ora mi metto di fronte alla situazione da discernere per prendere una decisione. Mi 
posso trovare in tre diverse situazioni: 

[175] TRE TEMPI PER FARE, IN CIASCUNO DI ESSI, UNA SANA E BUONA 
ELEZIONE.  

Il primo tempo è quando Dio nostro Signore muove e attira la volontà, in modo che la persona 
fedele compie quello che le viene proposto senza alcuna incertezza o possibilità di incertezza, come 
fecero San Paolo e San Matteo seguendo Cristo nostro Signore.  

La prima situazione è quando la scelta mi si presenta come un’ispirazione che proviene 
direttamente da Dio. Non è frequente, ma possibile, soprattutto quando si tratta di scelte di 
vita. E comunque è preparata da una lotta interiore in cui Dio si fa improvvisamente 
presente con una parola semplice e decisiva, di una chiarezza che non lascia dubbi. 
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[176] Il secondo tempo è quando si acquista sufficiente chiarezza di idee, attraverso l'esperienza 
delle consolazioni e del discernimento dei diversi spiriti.  

La seconda situazione è quella in cui le alternative di scelta sono appoggiate e contrastate 
da mozioni interiori. Interpretando le mozioni (pensiero + sentimento), si applica il metodo 
del discernimento degli spiriti fino a giungere a una chiarezza sulla scelta da fare. 

[177] Il terzo tempo è un tempo tranquillo: è quando si considera anzitutto per qual fine l'uomo è 
nato, cioè per lodare Dio nostro Signore e per salvare la propria anima; e quindi, desiderando 
questo fine, si sceglie come mezzo uno stato di vita fra quelli approvati dalla Chiesa, per essere 
aiutati a servire il Signore e a salvare la propria anima. Si intende per tempo tranquillo quello in 
cui l'anima non è agitata da diversi spiriti ed esercita le sue facoltà naturali liberamente e 
tranquillamente.  

La terza situazione è quella in cui l’anima non è agitata da alcuno spirito. Probabilmente si 
tratta allora di scelte a cui non si attribuisce una grande importanza. In questo caso si tratta 
di valutare i pro e i contro di ciascuna scelta in funzione del raggiungimento del fine della 
propria vita.  

[178] Se l'elezione non si fa nel primo o nel secondo tempo, si propongono due modi per farla in 
questo terzo tempo.  

Vediamo nello specifico come fare una scelta con il metodo valutativo: 

PRIMO MODO DI FARE UNA SANA E BUONA ELEZIONE: COMPRENDE SEI 
PUNTI.  

Primo punto. Devo mettermi davanti quello su cui voglio fare l'elezione, per esempio un ufficio o 
un beneficio da accettare o da rifiutare, o qualsiasi altra cosa che sia soggetta ad elezione mutabile.  

Innanzitutto devo chiarire bene le due diverse alternative: in che situazione mi trovo se 
faccio la scelta A e in quale se non la faccio o se faccio la scelta B. Applicando il metodo 
della contemplazione, posso immaginarmi come vivo nell’una e nell’altra prospettiva. 
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[179] Secondo punto. Devo tener presente il fine per cui sono creato, che è lodare Dio nostro 
Signore e salvare la mia anima; e insieme devo rimanere indifferente, senza alcuna affezione 
disordinata, in modo che non sia propenso o affezionato ad accettare la cosa proposta piuttosto che 
a rifiutarla o a rifiutarla piuttosto che ad accettarla, ma mi tenga in equilibrio come il peso sul 
braccio di una stadera, per compiere quello che giudicherò più utile per la gloria e la lode di Dio 
nostro Signore e per la salvezza della mia anima. 

[180] Terzo punto. Devo chiedere a Dio nostro Signore di muovere la mia volontà e di farmi capire 
quello che devo fare circa la cosa proposta, perché sia per sua maggiore lode e gloria; e insieme devo 
riflettere bene e sinceramente con il mio intelletto, e fare l'elezione secondo la sua santissima e 
benevola volontà.  

Riconosco quali motivazioni mi spingono emotivamente verso l’una o l’altra alternativa 
(paure, pigrizie, affezioni disordinate) e le presento a Dio perché mi aiuti a non farmene 
influenzare: il mio fine, infatti, non è scegliere quel che mi dà più piacere o realizzazione, 
ma quel che è giusto per la salvezza comune. 

[181] Quarto punto. Devo considerare, ragionando, quali vantaggi o utilità ci siano, unicamente 
in ordine alla lode di Dio e alla salvezza della mia anima, nell'avere l'incarico o il beneficio 
proposto; e viceversa considerare quali svantaggi e pericoli vi siano nell'averli. Devo fare lo stesso 
nella seconda parte, cioè considerare vantaggi e utilità nel non averli, e viceversa svantaggi e 
pericoli nel non averli.  

Tenendo presente cosa voglio essere in Dio, il modo di essere con cui Cristo mi chiama a 
renderlo presente nel mondo (quello che abbiamo chiamato “fine”), valuto i pro e i contro 
di ciascuna alternativa, ciò che in esse mi aiuta e cosa mi ostacola nel raggiungerlo. A ogni 
pro e a ogni contro attribuisco un peso, un punteggio, in funzione della sua importanza. 

[182] Quinto punto. Dopo avere così esaminato e valutato da ogni punto di vista la cosa proposta, 
devo osservare da quale parte propende di più la ragione, e decidere sulla cosa in questione 
seguendo il maggiore stimolo della ragione senza alcun influsso della sensibilità.  
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La scelta va fatta sommando il peso dei pro e sottraendo il peso dei contro che ho attribuito 
a ciascuna alternativa. Quale delle due alternative ha il peso maggiore? 

[183] Sesto punto. La persona che ha fatto tale elezione o deliberazione, deve andare subito a 
pregare davanti a Dio nostro Signore e ad offrirgli la sua elezione, perché la divina Maestà voglia 
accettarla e confermarla, se è per suo maggiore servizio e lode.  

Ancora una volta prendo le distanze da quelle che possono essere le mie preferenze istintive 
e chiedo a Dio di confermare il mio discernimento offrendogli il tempo perché si manifesti 
la sua conferma. Che può essere una coscienza profonda che quella è l’unica cosa da fare, 
accompagnata da una pace vasta, profonda e duratura, o, perlomeno, una non disconferma. 

[184] SECONDO MODO DI FARE UNA SANA E BUONA ELEZIONE: COMPRENDE 
QUATTRO REGOLE E UNA NOTA.  

Prima regola. L'amore che mi muove e mi induce a scegliere una determinata cosa deve discendere 
dall'alto, cioè dall'amore di Dio, così che io senta prima di tutto che l'amore più o meno grande per 
la cosa che scelgo è soltanto amore per il Creatore e Signore.  

[185] Seconda regola. Devo immaginare una persona che non ho mai visto né conosciuto e, 
desiderando per lei ciò che è più perfetto, considerare quello che le direi di fare e di scegliere per la 
maggior gloria di Dio nostro Signore e per la maggior perfezione della sua anima; farò quindi lo 
stesso, osservando la norma che propongo all'altro.  

[186] Terza regola. Devo considerare, come se fossi in punto di morte, il criterio e la misura che 
allora vorrei aver tenuto nella presente elezione; e così regolandomi, prenderò fermamente la mia 
decisione.  

[187] Quarta regola. Devo immaginare e considerare come mi troverò nel giorno del giudizio, 
pensando come allora vorrei aver deciso circa la cosa presente, e osserverò ora la norma che allora 
vorrei aver seguito, per averne allora piena soddisfazione e gioia.  
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[188] Nota. Dopo aver osservato le regole precedenti, per la mia eterna salvezza e pace, farò la mia 
elezione e la mia offerta a Dio nostro Signore, secondo il sesto punto del primo modo di fare 
elezione [183]. 

A volte potrei essere così agitato, così emotivamente preso, che nessuno dei metodi 
precedenti riesce ad aiutarmi. Provo allora con il metodo della disidentificazione. Scelgo:  

 quel che consiglierei a una persona che si trovasse nella mia stessa situazione; 
 quel che avrei voluto scegliere oggi, immaginandomi nel momento in cui mi troverò a 

fare i conti della mia esistenza; 
 quel che avrei voluto scegliere oggi, immaginandomi nel momento in cui mi troverò 

faccia a faccia col mio Signore. 

[189] PER EMENDARE E RIFORMARE IL PROPRIO STATO DI VITA.  

Un'avvertenza per coloro che sono legati a una dignità ecclesiastica o al matrimonio, sia che 
abbiano molti beni terreni, sia che non ne abbiano. Se non hanno la possibilità o la risoluta volontà 
di fare l'elezione su cose soggette a elezione mutabile, giova molto, invece di proporre loro 
l'elezione, presentare un metodo per emendare e riformare lo stato di vita proprio di ciascuno, 
indirizzando la loro esistenza e il loro stato di vita alla gloria e lode di Dio nostro Signore e alla 
salvezza della propria anima. Per raggiungere e conseguire questo fine, chi si trova in tale 
condizione deve considerare a lungo, attraverso gli esercizi e i modi di fare l'elezione già spiegati 
[175-188], quale genere di casa e di servitù deve avere, come dirigerla e governarla, come educarla 
con la parola e con l'esempio; così anche riguardo ai suoi averi, quanto destinare per la famiglia e 
la casa e quanto per essere distribuito ai poveri o in altre opere pie, senza volere o cercare, in tutto 
e per tutto, nient'altro che la maggior lode e gloria di Dio nostro Signore. Ciascuno, infatti, deve 
pensare che tanto progredirà nella vita spirituale, quanto si libererà dell'amore di sé, della propria 
volontà e del proprio interesse.  

È il caso di chi non ha la volontà o la possibilità o la capacità di prendere in mano 
radicalmente la propria vita per darle una svolta radicale al seguito di Cristo.  
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Nelle scelte che si trova comunque a dover affrontare, veda almeno di tener conto di ciò che 
Cristo farebbe. 

 

TERZA SETTIMANA 

[190] PRIMO GIORNO.  

PRIMA CONTEMPLAZIONE, A MEZZANOTTE: CRISTO NOSTRO SIGNORE DA 
BETANIA A GERUSALEMME, SINO ALL'ULTIMA CENA INCLUSA [289]. 
COMPRENDE LA PREGHIERA PREPARATORIA, TRE PRELUDI, SEI PUNTI E UN 
COLLOQUIO.  

La solita preghiera preparatoria. 

[191] Il primo preludio consiste nel richiamare il soggetto della contemplazione: Cristo nostro 
Signore invia due discepoli da Betania a Gerusalemme per preparare la cena, poi arriva anche lui 
con gli altri discepoli; dopo aver mangiato l'agnello pasquale e aver cenato, lava i piedi ai discepoli 
e offre loro il suo santissimo Corpo e il suo prezioso Sangue; infine, uscito Giuda per andare a 
vendere il suo Signore, rivolge loro un discorso.  

[192] Il secondo preludio è la composizione vedendo il luogo: qui sarà considerare la strada da 
Betania a Gerusalemme, se è larga, stretta, piana, e via dicendo; così pure il luogo della cena, se è 
grande, piccolo, fatto in un modo o in un altro.  

[193] Il terzo preludio consiste nel domandare quello che voglio: qui sarà chiedere dolore, afflizione 
e vergogna, perché il Signore va incontro alla passione per i miei peccati.  

[194] Primo punto: vedo le persone presenti alla cena e, riflettendo su me stesso, cerco di ricavarne 
qualche frutto. 

Secondo punto: ascolto quello che dicono e, allo stesso modo, cerco di ricavarne qualche frutto. 

Terzo punto: osservo quello che fanno e cerco di ricavare qualche frutto.  
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[195] Quarto punto: considero quello che Cristo nostro Signore soffre o vuole soffrire nella sua 
umanità, secondo il passo che sto contemplando; qui comincerò con molta energia a suscitare in 
me il dolore, la tristezza e il pianto; e farò lo stesso negli altri punti che seguono. 

[196] Quinto punto: considero che la divinità si nasconde; infatti potrebbe annientare i suoi 
nemici e non lo fa, e lascia che la santissima umanità soffra tanto crudelmente.  

[197] Sesto punto: considero che egli soffre tutto questo per i miei peccati, e che cosa devo fare e 
soffrire io per lui. 

[198] Colloquio. Alla fine farò un colloquio con Cristo nostro Signore e dirò un Padre nostro.  

[199] Nota. È da notare, come in parte si è detto sopra [54], che nei colloqui devo ragionare e 
chiedere secondo l'argomento trattato, vale a dire secondo che mi senta tentato o consolato, 
secondo che desideri una virtù o un'altra, secondo che intenda disporre di me in un senso o in un 
altro, secondo che voglia addolorarmi o gioire per quello che contemplo; alla fine chiederò quello 
che più intensamente desidero su qualche punto particolare. In questo modo posso fare un solo 
colloquio con Cristo nostro Signore; oppure, se l'argomento o la devozione lo consentono, posso 
fare tre colloqui, uno con la Madre, un altro con il Figlio e un terzo con il Padre, nella stessa forma 
indicata nella seconda settimana, nella meditazione dei tre tipi di uomini [156] con la nota che 
segue ad essa [157]. 

Osserviamo la dinamica che Ignazio vuol suscitare in me.  

Mi immergo nella scena evangelica come fossi presente, ma come spettatore: osservo, 
ascolto cosa dicono e cosa fanno i personaggi e poi mi ritiro in disparte “per ricavarne qualche 
frutto”. È una partecipazione da esterno: prendo appunti su ciò che sento importante per 
me. 

Mi immergo poi nell’animo di Cristo: quali sono i suoi sentimenti, i suoi pensieri, le sue 
intenzioni.  Mi lascio toccare da quel che Lui prova, e ascolto ciò che questo suscita in me. 
Dall’esterno, la partecipazione passa all’interno: il protagonista non è qui la mente, ma il 
cuore, non il ragionamento, ma l’affettività.  



 

217 
 

Dalle emozioni che sto provando emergono dei pensieri, che ora osservo. Ma, avendo 
vissuto una partecipazione emotiva, dove ho sentito l’intensità dell’amore che mi vuole 
raggiungere, questi pensieri non possono che essere desideri di essere uno con Lui, in 
quanto sentirsi amati suscita necessariamente amore.  

Alla fine il colloquio porta questi desideri a specificarsi, a concretizzarsi, perché, come dirà 
più avanti (230), “l'amore si deve porre più nei fatti che nelle parole”.  

 
[200] SECONDA CONTEMPLAZIONE, AL MATTINO: DAL CENACOLO ALL'ORTO 
DEGLI ULIVI INCLUSO.  

La solita preghiera preparatoria.  

[201] Il primo preludio è il soggetto della contemplazione: Cristo nostro Signore con i suoi undici 
discepoli discende dal monte Sion, dove ha fatto la cena, verso la valle di Giosafat; lascia otto di 
loro in un punto della valle e gli altri tre in un punto dell'orto; mettendosi a pregare, suda con un 
sudore simile a gocce di sangue; dopo aver pregato a tre riprese il Padre, sveglia i tre discepoli; con 
la sua voce fa cadere a terra i nemici e riceve da Giuda il bacio di pace; dopo che San Pietro ha 
tagliato a Malco un orecchio, lo rimette al suo posto; arrestato come un malfattore, viene portato 
giù per la valle e poi su per il pendio fino alla casa di Anna.  

[202] Il secondo preludio consiste nel vedere il luogo: qui sarà considerare la strada dal monte Sion 
alla valle di Giosafat, e così pure l'orto, se è largo, lungo, fatto in un modo o in un altro.  

[203] Il terzo preludio consiste nel domandare quello che voglio: quello che è da chiedere 
propriamente nella passione è dolore con Cristo addolorato, afflizione con Cristo afflitto, lacrime e 
pena interna per tanta pena che Cristo ha sofferto per me.  

[204] Prima nota. In questa seconda contemplazione, dopo aver fatto la preghiera preparatoria e i 
tre preludi già indicati, si procederà con i punti e il colloquio come nella prima contemplazione 
sull'ultima cena; all'ora della messa e a quella dei vespri si faranno due ripetizioni sulla prima e la 
seconda contemplazione; poi, prima della cena, si farà l'applicazione dei sensi sulle stesse 
contemplazioni; si premetteranno sempre la preghiera preparatoria e i tre preludi, secondo 
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l'argomento trattato, con lo stesso procedimento indicato e spiegato nella seconda settimana [119, 
159; cfr. 72].  

[205] Seconda nota. L'esercitante farà ogni giorno i cinque esercizi o meno, secondo che l'età, la 
disposizione e il temperamento glielo consentono.  

[206] Terza nota. In questa terza settimana si modificheranno in parte la seconda e la sesta 
addizione. La seconda: appena sveglio, mi ricorderò dove vado e a che scopo, e richiamerò 
sinteticamente la contemplazione che intendo fare, secondo il mistero; mentre mi alzo e mi vesto, 
mi sforzerò di rattristarmi e di addolorarmi per tanto dolore e tanta sofferenza di Cristo nostro 
Signore. La sesta addizione si modificherà cercando di non richiamare pensieri lieti, anche se buoni 
e santi, come quelli della risurrezione e del paradiso, ma piuttosto stimolandomi a dolore, pena e 
angoscia, richiamando spesso alla memoria i travagli, le fatiche e i dolori che Cristo nostro Signore 
sopportò dalla nascita fino al mistero della passione nel quale mi trovo in quel momento.  

[207] Quarta nota. L'esame particolare, sugli esercizi e su queste addizioni, si farà come nella 
settimana precedente [160].  

Ignazio si rende conto che le contemplazioni della terza settimana sono estremamente 
faticose per il loro impatto emotivo. Lascia allora sia l’esercitante a graduare l’impegno, per 
non cadere sotto il peso della croce. Il Crocifisso ci chiama a riconoscerlo salvatore, non a 
sostituirci a Lui! 

Raccomanda invece di mantenere il clima emotivo: anche al di fuori dei momenti di 
preghiera, il pensiero si mantenga unito a Cristo nella sua attuale vicenda, mettendoci al 
suo fianco e partecipando ai suoi sentimenti. 

[208] SECONDO GIORNO.  

A mezzanotte: contemplazione dall'orto degli ulivi alla casa di Anna inclusa [291]; al mattino: 
dalla casa di Anna alla casa di Caifa inclusa [292]; poi le due ripetizioni e l'applicazione dei sensi, 
come si è già indicato [204].  
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TERZO GIORNO.  

A mezzanotte: dalla casa di Caifa a Pilato incluso [293]: al mattino da Pilato a Erode incluso. 
[294]; poi le ripetizioni e l'applicazione dei sensi, con lo stesso procedimento già indicato. 

QUARTO GIORNO.  

A mezzanotte: da Erode a Pilato [295], considerando e contemplando fino a metà dei misteri della 
casa di Pilato; nell'esercizio del mattino: gli altri misteri che rimangono della stessa casa; poi le 
ripetizioni e l'applicazione dei sensi, come si è indicato [204].  

QUINTO GIORNO.  

A mezzanotte: dalla casa di Pilato fino alla crocifissione [296]; al mattino: da quando fu innalzato 
sulla croce fino a quando spirò [297]; poi le due ripetizioni e l'applicazione dei sensi [204].  

SESTO GIORNO.  

A mezzanotte: dalla deposizione dalla croce fino al sepolcro escluso; al mattino: dal sepolcro 
incluso [298] fino alla casa dove si recò nostra Signora dopo la sepoltura del Figlio.  

SETTIMO GIORNO.  

Nell'esercizio della mezzanotte e in quello del mattino, contemplazione di tutta intera la passione; 
al posto delle due ripetizioni e dell'applicazione dei sensi, per tutto quel giorno si consideri, quanto 
più spesso si potrà, come il corpo santissimo di Cristo nostro Signore rimase sciolto e separato 
dall'anima, e dove e come fu sepolto; così pure si consideri la solitudine di nostra Signora colma di 
tanto dolore e angoscia; poi, a parte, la solitudine dei discepoli.  

[209] Nota. È da notare che chi vuole trattenersi più a lungo sulla passione deve considerare in 
ogni contemplazione meno misteri: per esempio, nella prima contemplazione soltanto l'ultima 
cena, nella seconda la lavanda dei piedi, nella terza il dono dell'Eucarestia, nella quarta il discorso 
che Cristo rivolse ai discepoli; e così per le contemplazioni sugli altri misteri.  

Così pure, terminata la passione, si può riprendere per un giorno intero metà della passione, il 
secondo giorno l'altra metà e il terzo giorno di nuovo tutta la passione.  
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Invece, chi desidera dedicare meno tempo alla passione può considerare a mezzanotte l'ultima 
cena, al mattino l'orto degli ulivi, all'ora della messa la casa di Anna, all'ora dei vespri la casa di 
Caifa e nell'ora prima della cena la casa di Pilato. In questo modo, non facendo le ripetizioni né 
l'applicazione dei sensi, si faranno ogni giorno cinque diversi esercizi, con un mistero diverso di 
Cristo nostro Signore per ciascun esercizio. Terminata così tutta la passione, si può riprendere in 
un altro giorno la passione tutta intera, in un solo esercizio o in diversi, come sembrerà meglio per 
ricavarne frutto. 

Interessanti le indicazioni del settimo giorno. Nei giorni precedenti ci si è immersi in parti 
specifiche della passione; ora la si rivive nella sua interezza guidati da una specifica chiave 
di lettura: la solitudine. La solitudine dell’anima di Cristo staccata dal suo corpo, la 
solitudine di sua madre, la solitudine dei discepoli. Più della sofferenza fisica, quel che ci 
distrugge dentro è lo strappo dalle relazioni con le persone che amiamo. 

 
[210] REGOLE PER TROVARE IN AVVENIRE LA GIUSTA MISURA NEL VITTO  

Perché Ignazio mette qui, a conclusione della terza settimana, le regole sul vitto? Ci offre un 
mezzo per entrare nello spirito di questa fase, ricreando le condizioni per vivere anche noi 
una piccola passione e avvicinarci così a ciò che sta vivendo Cristo nel periodo che stiamo 
contemplando. A partire da questa esperienza di astinenza, osservando quanto 
effettivamente può essere indotto da un appetito nervoso o goloso e non dall’assecondare le 
necessità del nostro corpo, possiamo individuare la giusta misura da tenere nel nutrirci. 

Essendo finalizzate a questo obiettivo, queste regole sono limitate a questo periodo e 
diventa quindi fattibile l’osservarle. Per l’avvenire è soltanto la giusta misura, com’è stata 
individuata, a doversi osservare. Tenendo conto che di questa misura fa parte non solo una 
certa quantità, ma anche una certa qualità e una certa piacevolezza. Per questo Ignazio 
invita a rifarsi a come vediamo Cristo mangiare assieme agli apostoli, così da non metterci 
moralisticamente dalla parte di chi dice di lui “Ecco un mangione e un beone” (Mt 11, 19). 
Bisogna guardarsi da esagerazioni ascetiche che porterebbero a una vita triste e alla 
tentazione della vanagloria! Come dirà più avanti (229), dalla quarta settimana, “invece della 
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penitenza, osserverò la temperanza e il giusto mezzo”, concedendomi ciò “che mi può essere utile 
per gioire nel mio Creatore e Redentore”.  

Prima regola. Dal pane conviene astenersi meno, perché di solito per questo cibo l'appetito non è 
disordinato e la tentazione non è forte come per gli altri cibi.  

[211] Seconda regola. Dal bere sembra che convenga astenersi più che dal mangiare il pane; 
perciò bisogna considerare bene quanto è utile per farne uso, e quanto è dannoso per eliminarlo.  

[212] Terza regola. Riguardo ai cibi si deve applicare la maggiore e più completa astinenza, 
perché in questo campo è più facile che l'appetito sia disordinato e la tentazione sia forte; perciò, 
per evitare disordini, l'astinenza nei cibi si può praticare in due modi: o mangiando abitualmente 
cibi ordinari, o, se sono raffinati, mangiandone in piccola quantità.  

[213] Quarta regola. Facendo attenzione a non cadere in qualche infermità, quanto più si 
toglierà dal conveniente, tanto più rapidamente si raggiungerà la giusta misura che si deve tenere 
nel mangiare e nel bere, e questo per due motivi. Il primo: aiutandosi e disponendosi così, spesso si 
potranno sentire meglio le interne comunicazioni, consolazioni e divine ispirazioni, che 
indicheranno la giusta misura conveniente. Il secondo: se uno si accorge che con questa astinenza 
ha poca forza fisica e poca disposizione per fare gli esercizi spirituali, arriverà facilmente a 
giudicare quello che è più conveniente per il suo sostentamento.  

[214] Quinta regola. Mentre si mangia, si immagini di vedere Cristo nostro Signore che mangia 
con gli apostoli, osservando come beve, come guarda e come parla, e procurando di imitarlo. In 
questo modo la mente sarà più rivolta alla considerazione di nostro Signore e meno al 
sostentamento del corpo; e la mente così occupata acquisterà maggiore armonia e ordine nel modo 
di agire e di comportarsi.  

[215] Sesta regola. Un'altra volta, mentre si mangia, si possono fare altre considerazioni, o sulla 
vita dei santi, o su una pia contemplazione, o su qualche attività spirituale che si deve fare; così, 
rivolgendo a questo l'attenzione, si prenderà meno diletto e soddisfazione nell'atto del mangiare.  
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[216] Settima regola. Soprattutto si deve fare attenzione a non fissare la mente unicamente sul 
cibo, e a non mangiare in fretta a causa dell'appetito; bisogna invece conservare il dominio di sé, 
sia nel modo di mangiare, sia nella quantità del cibo.  

[217] Ottava regola. Per eliminare ogni disordine, giova molto, dopo il pranzo o dopo la cena, o 
in altro momento in cui non si ha voglia di mangiare, stabilire dentro di sé la quantità conveniente 
di cibo per il pranzo o la cena successiva, e così di seguito ogni giorno. Questa quantità non si 
deve superare né per appetito né per tentazione; anzi, per vincere meglio l'appetito disordinato e la 
tentazione del demonio, se si è tentati di mangiare di più, si mangi di meno.  

Quello dell’ottava regola è un suggerimento utile in generale, al di là di questo ambito. 

Spesso le tentazioni ci vincono in velocità: ci saltano addosso e ci trascinano con sé. Lì per lì 
non abbiamo il tempo di pensare, valutare, decidere. Se però sappiamo che lì tendiamo a 
cadere, questi ragionamenti possiamo farli prima, in un tempo tranquillo, e decidere cosa 
faremo quando si presenterà l’occasione. 

 

QUARTA SETTIMANA 

[218] PRIMA CONTEMPLAZIONE: CRISTO NOSTRO SIGNORE APPARE A NOSTRA 
SIGNORA [299].  

La solita preghiera preparatoria. 

[219] Il primo preludio è il soggetto della contemplazione: dopo che Cristo spirò sulla croce e il 
corpo rimase separato dall'anima, ma sempre unito con la divinità, la sua anima beata discese agli 
inferi, ugualmente unita con la divinità; liberò di là le anime giuste e, ritornato al sepolcro e 
resuscitato, apparve in corpo e anima alla sua Madre benedetta.  

[220] Il secondo preludio è la composizione vedendo il luogo: qui sarà vedere la disposizione del 
santo sepolcro e l'ambiente o la casa di nostra Signora, osservando le sue parti separatamente, per 
esempio la stanza, il posto di preghiera, e così via.  
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[221] Il terzo preludio consiste nel domandare quello che voglio: qui sarà chiedere la grazia di 
allietarmi e gioire intensamente per la grande gloria e gioia di Cristo nostro Signore.  

[222] Primo, secondo e terzo punto: sono gli stessi che si sono considerati nell'ultima cena di 
Cristo nostro Signore [194].  

[223] Quarto punto: considero che la divinità, che nella passione sembrava nascondersi, ora appare 
e si manifesta così miracolosamente nella santissima risurrezione, attraverso i suoi veri e 
meravigliosi effetti.  

[224] Quinto punto: considero la funzione di consolatore che Cristo nostro Signore esercita, 
paragonandola al modo solito di consolarsi fra amici.  

[225] Colloquio. Alla fine farò un colloquio o più colloqui, secondo l'argomento trattato, e dirò un 
Padre nostro.  

Nel settimo giorno della terza settimana avevamo visto come la sofferenza più grande sia la 
separazione da ciò che amiamo: l’anima di Cristo staccata dal suo corpo, la separazione da 
sua madre, la separazione dai suoi discepoli. La risurrezione è la riunione di queste 
separazioni: “apparve in corpo e anima alla sua Madre benedetta”. 

Come questa separazione mi aveva toccato in terza settimana, portandomi a provare dolore, 
afflizione e vergogna, perché la mia separazione da Lui lo aveva portato alle sue separazioni 
per venirmi a cercare nei miei inferni, così ora posso allietarmi e gioire intensamente perché 
l’Amore ha vinto sulle separazioni, e ciò che era lontano ora è riunito, è ridiventato uno. 
Anch’io sono tornato a essere uno con Lui. Vinta la solitudine, Cristo diventa consolatore: se 
Lui è venuto a cercarmi dove mi ero nascosto lontano da Lui, chi, che cosa ora potrà 
separarmi dal suo amore? (Rm 8, 35). 

[226] Prima nota. Nelle contemplazioni seguenti si continua con tutti i misteri dalla risurrezione 
fino all'ascensione inclusa, nel modo indicato più avanti [227]; per il resto, in tutta la settimana 
della risurrezione, si seguono e si mantengono la stessa forma e lo stesso metodo seguiti in tutta la 
settimana della passione [204]. Così, per questa prima contemplazione sulla risurrezione, quanto 
ai preludi ci si regola secondo l'argomento trattato; i cinque punti sono gli stessi, e anche le 
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addizioni che vengono più avanti sono le stesse [229]; per tutto il resto cioè per le ripetizioni, 
l'applicazione dei cinque sensi, l'allungare o abbreviare i misteri, e così via ci si può regolare con il 
metodo della settimana della passione [204, 205].  

[227] Seconda nota. Ordinariamente in questa quarta settimana è opportuno, più che nelle tre 
precedenti, fare quattro esercizi e non cinque: il primo al mattino appena alzati; il secondo all'ora 
della messa o prima del pranzo, invece della prima ripetizione; il terzo all'ora dei vespri, invece 
della seconda ripetizione; il quarto prima della cena, facendo l'applicazione dei cinque sensi sui tre 
esercizi di quel giorno, fermando l'attenzione e trattenendosi più a lungo sui punti più importanti 
e dove ciascuno ha sentito maggiori ispirazioni e gusti spirituali.  

[228] Terza nota. In tutte le contemplazioni è stato proposto un determinato numero di punti (di 
solito tre o cinque); tuttavia colui che contempla può fissarne un numero maggiore o minore, come 
meglio si trova disposto; perciò, prima di incominciare la contemplazione, giova molto prevedere e 
stabilire un numero determinato di punti da meditare.  

[229] Quarta nota. In questa quarta settimana, fra le dieci addizioni, si devono modificare la 
seconda, la sesta, la settima e la decima.  

La seconda: appena sveglio, mi ricorderò la contemplazione che sto per fare, volendo gioire e 
allietarmi per la grande gioia e letizia di Cristo nostro Signore [221]. 

La sesta: richiamerò alla memoria e penserò cose che suscitano piacere, letizia e gioia spirituale, 
come per esempio il paradiso. 

La settima: procurerò di valermi della luce o delle opportunità della stagione, come il fresco 
d'estate e il sole e il riscaldamento d'inverno, in quanto penso o prevedo che mi può essere utile per 
gioire nel mio Creatore e Redentore.  

La decima: invece della penitenza, osserverò la temperanza e il giusto mezzo, a meno che non vi sia 
obbligo di digiuno o di astinenza comandati dalla Chiesa; questi infatti si devono sempre osservare, 
se non c'è un legittimo impedimento.  
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Fanno pensare queste addizioni in cui Ignazio suggerisce di creare le condizioni in terza 
settimana per soffrire, in quarta per gioire con Cristo. Normalmente siamo presi dai nostri 
problemi e sono questi a comandare sul nostro clima interiore. Qui, invece, l’esercizio ci 
aiuta a ridimensionare le nostre preoccupazioni alzando lo sguardo dal nostro ombelico e 
occupando mente e cuore in un percorso oggettivo, in cui siamo chiamati a coinvolgerci, 
anziché fare un uso strumentale dei mezzi che ci sono offerti. Anche questo è un “mettere 
ordine nella propria vita”. 

 

AD AMOREM 

[230] CONTEMPLAZIONE PER RAGGIUNGERE L'AMORE  

Per capire il senso di questo paragrafo, osserviamo innanzitutto la sua collocazione. Ignazio 
lo pone al termine degli esercizi della quarta settimana, e quindi potrebbe essere inteso 
come un esercizio conclusivo del percorso; ma è seguito dai “Tre modi di pregare”, per cui, 
come questi, anche la contemplazione per raggiungere l’amore potrebbe essere intesa come 
una preghiera da riprendere alla bisogna. È questo e quello, ma anche qualcos’altro. 

Riportiamoci alla Bibbia: gli Ebrei non conoscevano la suddivisione in capitoli e paragrafi, 
per cui, per dare a una parte un inizio e una fine, ripetevano lo stesso concetto, in uno 
schema A-B-A. Forse non consapevolmente, Ignazio ripropone questo schema in cui il 
corpo degli Esercizi è introdotto dal “Principio e Fondamento” e concluso dalla 
“Contemplazione per raggiungere l’amore”. Si tratta dunque di un Principio e Fondamento 
che qui si chiarisce, si semplifica ed esplicita compiutamente il suo senso. Quel che nel 
Principio e Fondamento sentivamo come un dovere a cui la ragione assentiva, dopo il 
percorso degli Esercizi, in cui abbiamo toccato con mano che Dio è per noi e con noi, 
diventa uno slancio d’amore mosso dalla riconoscenza e dal desiderio di essere uno con Lui. 
È in questo stadio spirituale che sant’Agostino può dire “Ama e fa’ ciò che vuoi”. Al termine 
degli Esercizi, chi riguardasse il Principio e Fondamento non potrebbe evitare di sorridere, 
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come vedesse una propria foto di tanto tanto tempo prima: «Come sono cambiato! e com’è 
cambiato il mio rapporto con Dio!». 

Ignazio, dunque, qui pone un principio e fondamento alla nostra nuova vita in Cristo, un 
modo per continuare a vivere in quell’amore che ci ha reso vivi e che abbiamo constatato, 
ora per esperienza personale, essere principio di risurrezione dalle nostre morti. 

Nota. È necessario premettere due osservazioni. La prima è che l'amore si deve porre più nei fatti 
che nelle parole.  

È il lancio dello spirito degli Esercizi nella vita di tutti i giorni. Soprattutto quando il 
percorso si è svolto in ritiro, al suo termine ci si sente gasati, pensando che il mutamento di 
pensieri, di sentimenti, di intenzioni che abbiamo sperimentato dentro di noi si possa 
chiamare Amore. Certo, si tratta del seme, ma la pianta deve affondare le sue radici e dare i 
suoi frutti nella vita di tutti i giorni. È nella fatica, nella banalità del quotidiano che 
decidiamo a quale spirito appoggiarci nelle nostre decisioni. È qui che sperimentiamo 
quanto l’amore scarnifichi la nostra carne e faccia fiorire il nostro cuore. Sono le nostre 
relazioni che ci dicono se il nostro amore è o non è una vibrazione dell’Amore. 

[231] Seconda osservazione: l'amore consiste in un reciproco scambio di beni, cioè l'amante dà e 
comunica all'amato quello che ha o una parte di quello che ha o può, e a sua volta l'amato lo dà 
all'amante; in questo modo, chi ha scienza, onori, ricchezze, li dà a chi non li ha, e così 
reciprocamente.  

Dopo aver detto che l’amore è qualcosa di concreto, Ignazio specifica di cosa si tratta. 
Amore è tutto quello che porta a essere una cosa sola, eliminando distanze e differenze. 

Se ti amo, quello che è mio è tuo e quel che è tuo è mio. Non immagino più una vita mia o 
tua, ma di noi due. Perché Cristo è salito sulla croce se non per condividere le nostre morti e 
darci il suo spirito per affrontarle? La tua difficoltà è la mia e le mie risorse per affrontarla 
sono tue. Questo è l’amore, non il fare mia l’altra persona per colmare i miei bisogni. 

La solita preghiera preparatoria.  
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[232] Il primo preludio è composizione: qui sarà vedere me stesso alla presenza di Dio nostro 
Signore, degli angeli e dei santi che intercedono per me.  

Questo tipo di amore io l’ho vissuto! Messaggeri di Dio (angeli e santi) ne ho incontrati 
anch’io nella mia vita e mi hanno fatto far esperienza dell’amore vero. È bello e importante 
dare un volto all’amore, sentirlo un’esperienza viva e personale portata da una persona a 
cui sono stato caro e che per questo mi è diventata cara.  

[233] Il secondo preludio consiste nel chiedere quello che voglio: qui sarà chiedere un'intima 
conoscenza di tutto il bene ricevuto, perché, riconoscendolo interamente, possa in tutto amare e 
servire la divina Maestà.  

Da Chi, da che cosa sono state mosse queste persone ad amare? Guardando lontano, posso 
vedere un’ininterrotta storia di persone che si sono donate l’una all’altra diventando l’una 
parte dell’altra. In questa prospettiva anche la morte diventa un canto all’amore, che porta 
chi ama a farsi spirito in chi egli ama e questi a sentirlo parte di sé. E in questa storia 
riconosco il cuore e la mano del mio Dio: un’energia che la muove verso una Vita che 
impregna e intesse le nostre povere vite facendole diventare qualcosa di grande e di bello. 

[234] Primo punto. Nel primo punto richiamo alla memoria i benefici ricevuti: la creazione, la 
redenzione, i doni particolari; esamino con molto amore quanto Dio nostro Signore ha fatto per me 
e quanto mi ha dato di quello che ha; poi ancora quanto egli desidera darsi a me, in tutto quello che 
può, secondo la sua divina disposizione. Quindi rifletto su me stesso, considerando che cosa è 
ragionevole e giusto che io, da parte mia, offra e doni alla sua divina Maestà, cioè tutte le mie cose 
e me stesso con esse, come chi offre con molto amore e dice: 

"Prendi, o Signore, e accetta tutta la mia libertà, la mia memoria, il mio intelletto, la mia volontà, 
tutto quello che ho e possiedo. Tu me lo hai dato; a te, Signore, lo ridono. Tutto è tuo: di tutto 
disponi secondo la tua piena volontà. Dammi il tuo amore e la tua grazia, e questo solo mi basta".  

Ignazio mi spinge a esplorare tutto il bello che ha riempito e costruito la mia vita. Una 
scoperta che mira a suscitare quel “grido di stupore con profonda commozione” già innalzato al 
n. 60 considerando la misericordia divina. Mi dice di considerare con molto amore il molto 
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amore di Dio nei miei confronti: qui l’emozione è tutto, perché è dall’emozione che nasce la 
mozione che mi spinge a darmi a chi mi si è dato dandomi tutto di sé. E, dopo l’emozione, 
la ragione prende la parola ed esprime questa offerta. 

Un’offerta che si conclude riconoscendo che tutto ciò che mi hai dato, Signore, è solo una 
via per arrivare a vederti; tutto è racchiuso in Te, che in esso vuoi donarti a me. A questo 
abbraccio continuamente offerto rispondo allora abbracciandoti. Siamo uno: questa è l’unica 
cosa importante; questo solo ora mi basta. 

[235] Secondo punto. Nel secondo punto osservo come Dio è presente nelle creature: negli 
elementi dando l'esistenza, nelle piante dando la vita, negli animali dando la sensibilità, negli 
uomini dando l'intelligenza; e così è presente in me, dandomi l'esistenza, la vita, la sensibilità, 
l'intelligenza; inoltre fa di me un suo tempio, poiché sono creato a immagine e somiglianza della 
sua divina Maestà. Quindi rifletto di nuovo su me stesso, come è indicato nel primo punto o in un 
altro modo che mi sembri migliore. Lo stesso farò in ciascuno dei punti seguenti.  

Un passo avanti. Tutto è dono di Dio, ma ora mi accorgo che ogni dono è Dio stesso che si 
dona a me. Non esisterebbe senza il donatore. Ciò che esso è mi parla del donatore. È il 
significato del simbolo: un oggetto acquista valore perché sei tu a darmelo; e ogni volta che 
lo guardo il cuore si unisce a te. 

Ma se Tu, Signore, sei in tutto, allora sei anche in me; e in me ti fai dono agli altri facendo di 
me un dono. È la logica divina: il dono non viene ricambiato, ma trasmesso.  

[236] Terzo punto. Nel terzo punto considero come Dio opera ed è attivo per me in tutte le realtà 
di questo mondo, a somiglianza di uno che lavora: così, per esempio, nei cieli, negli elementi, nelle 
piante, nei frutti, negli armenti, e via dicendo, dando l'esistenza, la conservazione, la vita, la 
sensibilità, e così via. Quindi rifletto su me stesso.  

In che modo io sono dono agli altri? Facendo. Torna quanto Ignazio ha detto nella prima 
osservazione: “l'amore si deve porre più nei fatti che nelle parole”. Per fare di me un dono agli 
altri, Dio mi spinge attraverso le sue mozioni a operare nel mondo. Ma nel mio operare è 
sempre Lui ad agire, è Lui che agisce attraverso di me.  
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[237] Quarto punto. Nel quarto punto osservo come tutti i beni e i doni discendono dall'alto: per 
esempio, la mia limitata potenza discende da quella somma e infinita di lassù, e così la giustizia, la 
bontà, la pietà, la misericordia, e via dicendo, come i raggi discendono dal sole, le acque dalla 
sorgente, e così via.  

Per fortuna è Lui che agisce attraverso di me! Sarebbe insostenibile la responsabilità di un 
fare che dipendesse tutto solo da me. Sei Tu, Signore, ad avere nel cuore e nelle mani me e 
questa persona a cui mi hai messo accanto; attraverso di me, come vuoi e come posso, 
assieme faremo. 

Termino riflettendo su me stesso, nel modo indicato. Alla fine farò un colloquio e dirò un Padre 
nostro.  

È il metodo di Ignazio e di Gesù nelle parabole: prima considero, cioè guardo la situazione 
come qualcosa di esterno a me, che succede davanti a me; poi mi accorgo che anch’io vi 
sono implicato, che riguarda anche me. E allora rifletto: cosa c’entra con la mia vita tutto 
questo? In che modo mi chiede di essere vissuto? Ma perché la riflessione diventi vita 
vissuta non posso essere da solo. Lo abbiamo appena visto: è Dio il primo interessato a 
unirmi a sé, a trasformarmi in sé per agire nel mondo in una logica trinitaria: Lui e io 
assieme in un unico Spirito. Da qui il bisogno di un colloquio per parlarne. E infine il Padre 
Nostro, che mi indica la direzione: non di me, non di lui, ma di noi sei padre; per tutti, 
attraverso ognuno di noi. 

 

TRE MODI DI PREGARE 

[238] TRE MODI DI PREGARE 

Nell’annotazione 18, Ignazio aveva previsto degli Esercizi specifici per le persone semplici, 
da cui non “si speri un frutto notevole a gloria di Dio” (Costituzioni), ma che cercano 
semplicemente di “istruirsi” e “giungere a un certo grado di contentezza d’animo” (EESS 18). A 
esse propone di vegliare sui propri comportamenti mediante gli esami di coscienza, la 
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frequenza nei sacramenti e una mezz’ora di preghiera giornaliera con un metodo che 
delinea nei “Tre modi di pregare”. 

PRIMO MODO: sopra i dieci comandamenti, i sette vizi capitali, le tre facoltà dell'anima e i 
cinque sensi del corpo 

Il primo modo di pregare è sopra i dieci comandamenti, i sette vizi capitali, le tre facoltà dell'anima 
e i cinque sensi del corpo. Questo modo di pregare non vuol dare un procedimento o un metodo di 
preghiera, ma fornire delle indicazioni e degli esercizi con cui l'anima si prepari e progredisca, per 
rendere la preghiera gradita a Dio.  

Si coglie fin da subito la differenza con gli Esercizi veri e propri, quelli della ventesima 
annotazione: mentre questi forniscono un metodo di preghiera che sarà utile anche 
successivamente per continuarla autonomamente affrontando altri brani delle Scritture, i tre 
modi di pregare sono dei contenitori fissi al cui interno rimanere senza discostarsene. Sono 
quindi più adatti a chi, per limitate capacità, ha bisogno di essere guidato in maniera più 
direttiva. 

[239] PRIMO: SUI COMANDAMENTI 

Per prima cosa faccio l'equivalente della terza addizione della seconda settimana: prima di 
incominciare la preghiera, distendo lo spirito sedendo o passeggiando, come mi sembra meglio, e 
pensando dove vado e a che scopo. Questa addizione si osserverà all'inizio di tutti i modi di 
pregare [250, 258].  

Prima di iniziare la preghiera proposta, è sempre necessario preparare il cuore all’incontro: 
come in qualsiasi relazione umana, anche con Dio servono i preliminari perché la preghiera 
sia un colloquio pieno di affetto e non un’asettica riflessione. 

[240] Una preghiera preparatoria: per esempio, chiedo a Dio nostro Signore la grazia di conoscere 
in che cosa ho mancato riguardo ai dieci comandamenti e l'aiuto per emendarmi in avvenire; 
domando pure una perfetta conoscenza dei comandamenti, per osservarli più fedelmente e per la 
maggior gloria e lode della divina Maestà.  
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Della preparazione fa parte il mettersi davanti agli occhi l’obiettivo della preghiera: dove 
vuole portarmi questo esercizio? E chiedo al Signore di aiutarmi a raggiungerlo. 

[241] Riguardo al primo modo di pregare, incomincio a considerare il primo comandamento, e 
rifletto come l'ho osservato e in che cosa l'ho trasgredito, prendendo come misura il tempo che si 
impiega a dire per tre volte il Padre nostro e l'Ave Maria; se in questo tempo scopro qualche 
mancanza, ne chiedo perdono e dico un Padre nostro. Faccio allo stesso modo per ciascuno dei dieci 
comandamenti.  

[242] Prima nota. Quando uno, riflettendo su un comandamento, trova che in questo non ha 
alcuna abitudine di peccare, non è necessario che vi si trattenga per molto tempo; ma, secondo che 
uno si trova più o meno in colpa riguardo a quel comandamento, deve soffermarsi più o meno a 
lungo a considerarlo ed esaminarlo. Lo stesso si deve osservare per i vizi capitali.  

[243] Seconda nota. Dopo aver terminato la considerazione già indicata sui dieci comandamenti, 
mi accuso su questi e chiedo la grazia e l'aiuto per emendarmi in avvenire. Alla fine farò un 
colloquio con Dio nostro Signore, secondo l'argomento trattato.  

Ignazio fa seguire questi modi di pregare agli esami di coscienza. In questi è la mia 
sensibilità ad accorgersi dove ho mancato. Ma può essere che certe situazioni la mia 
sensibilità non le consideri peccaminose o il mio inconscio ne rimuova il ricordo. Ecco allora 
che questo esercizio, facendomi confrontare sistematicamente con tutte le situazioni di 
peccato, mi aiuta a fare chiarezza in me stesso. Con le sue indicazioni Ignazio mi marca 
stretto per impedirmi fughe di comodo, ma anche evitando che diventi vittima di scrupoli. 

[244] SECONDO: SUI VIZI CAPITALI.  

Circa i setti vizi capitali, dopo l'addizione faccio la preghiera preparatoria nel modo già indicato 
[240], cambiando soltanto il soggetto: qui sono i peccati da evitare, mentre prima erano i 
comandamenti da osservare. Seguo inoltre il procedimento e la misura sopra indicati e faccio il 
colloquio.  
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[245] Per conoscere più facilmente le mancanze commesse circa i vizi capitali, tengo presenti i loro 
contrari; e così, per evitarli più facilmente, mi propongo e procuro con santi esercizi di acquistare e 
possedere le sette virtù ad essi contrarie.  

Qui l’esame si va affinando: i vizi capitali sono degli atteggiamenti più difficili da 
individuare come peccaminosi. Ignazio ce ne fa riconoscere la negatività portandoci a 
confrontarli con la virtù che, dando spazio i vizi, abbiamo mancato di esercitare. 

[246] TERZO: SULLE FACOLTÀ DELL'ANIMA.  

Modo. Per le tre facoltà dell'anima si segue lo stesso procedimento e la stessa misura già seguiti 
per i comandamenti, si osserva l'addizione corrispondente [239-243], si fa la preghiera 
preparatoria e il colloquio.  

[247] QUARTO: SUI CINQUE SENSI DEL CORPO.  

Modo. Circa i cinque sensi del corpo, si mantiene lo stesso procedimento, cambiando l'argomento.  

[248] Nota. Chi nell'uso dei propri sensi vuole imitare Cristo nostro Signore, nella preghiera 
preparatoria si raccomandi alla sua divina Maestà, e dopo aver considerato ciascuno dei sensi dica 
un'Ave Maria o un Padre nostro. Chi nell'uso dei sensi vuole imitare nostra Signora, nella 
preghiera preparatoria si raccomandi a lei, perché gli ottenga grazia per questo dal suo Figlio e 
Signore, e dopo aver considerato ciascuno dei sensi dica un'Ave Maria.  

Dopo esserci esaminati nei comportamenti negativi palesi (violazioni dei comandamenti) e 
negli atteggiamenti negativi inconsci (vizi capitali), Ignazio ci chiede ora di sognare in 
positivo: non tanto nell’immaginare qualcosa da fare (questo sarà il discernimento applicato 
alle situazioni che ci troviamo a vivere a mostrarcelo) quanto nell’imitare Cristo o Maria 
nell’uso delle facoltà dell’anima (memoria, intelligenza, volontà) o dei cinque sensi del 
corpo (vista, udito, gusto, olfatto, tatto). Si tratta cioè di affinare la propria sensibilità, 
guardando a come loro si comportano nelle situazioni che si trovano a vivere. Interessante 
questo approccio per noi che siamo molto puntati sul fare. Qui la sfida è di capire come 
vivere con un diverso spirito quello che facciamo normalmente. 
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[249] SECONDO MODO DI PREGARE: CONTEMPLARE IL SIGNIFICATO DI OGNI 
PAROLA DELLA PREGHIERA.  

[250] La stessa addizione del primo modo di pregare [239] si osserverà anche in questo secondo 
modo.  

[251] La preghiera preparatoria si farà tenendo presente la persona a cui si rivolge la preghiera.  

[252] Il secondo modo di pregare consiste in questo: stando in ginocchio o seduto, come ciascuno si 
sente meglio disposto e trova maggiore devozione, tenendo gli occhi chiusi o fissi su un punto 
senza muoverli qua e là, si dice "Padre"; su questa parola ci si sofferma a riflettere finché si 
trovano significati e paragoni, gusto e consolazione nelle considerazioni che si riferiscono ad essa. 
Si fa lo stesso con ogni parola del Padre nostro o di qualunque altra preghiera che si vuole recitare 
in questo modo.  

[253] Prima regola. Si rimane per un'ora, nel modo sopra indicato, su tutto il Padre nostro; finito 
questo, si dirà l'Ave Maria, il Credo, “l'Anima di Cristo" e la Salve Regina vocalmente o 
mentalmente, nel modo solito.  

[254] Seconda regola. Se, contemplando il Padre nostro, in una o due parole si trova molta materia 
per riflettere, con gusto e consolazione, non bisogna preoccuparsi di andare avanti, anche se si 
impiegasse tutta l'ora in quello che si è trovato; passata l'ora, si dirà il resto del Padre nostro nel 
modo solito.  

[255] Terza regola. Se uno si è trattenuto per un'ora intera su una o due parole del Padre nostro, 
un altro giorno, quando vorrà ritornare su questa preghiera, dirà quell'una o due parole nel modo 
solito e incomincerà a contemplare, come è indicato nella seconda regola, con la parola che segue 
immediatamente.  

[256] Prima nota. Terminato il Padre nostro in uno o più giorni, si farà lo stesso con l'Ave Maria 
e poi con le altre preghiere, in modo da esercitarsi sempre, per qualche tempo, su una di esse.  

[257] Seconda nota. Terminata la preghiera, rivolgendosi alla persona a cui essa era dìretta, si 
chiederà la virtù o la grazia di cui si sente maggiore necessità.  
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Ignazio qui ci vuole affrancare dalla ripetitività e dalla banalità con cui recitiamo le 
preghiere tradizionali, che rischiano di diventare uno sfondo per altri pensieri che nel 
frattempo continuiamo a seguire. Il problema è che non preghiamo, ma diciamo le 
preghiere, ripetendo formule a memoria. Ignazio ci porta allora a riscoprire il messaggio 
che la Chiesa ha condensato in queste formule, chiedendoci di fermarci, di evadere dalla 
ripetitività e riflettere invece su ogni singola parola che le costituisce. 

Un suggerimento, utile sempre e comunque quando si prega sulle Scritture, è quello di 
fermarsi sul punto in cui sentiamo che Dio attira la nostra attenzione, facendoci provare 
forti sentimenti, perché lì vuole parlare alla nostra vita. Sappiamo infatti che non la Scrittura 
in se stessa è Parola di Dio, ma quella parola della Scrittura che lo Spirito evidenzia ai nostri 
occhi come detta appositamente per noi, per quella certa situazione in questo momento 
della nostra vita. Diamo dunque tempo a Dio di parlarci, ruminando quel passo finché, 
unito al nostro vissuto, non abbia indicato una nuova direzione al nostro cammino. 

[258] TERZO MODO DI PREGARE: A RITMO.  

L'addizione sarà la stessa del primo e del secondo modo di pregare [239, 250].  

La preghiera preparatoria sarà come nel secondo modo di pregare [251].  

Il terzo modo di pregare consiste in questo: in ogni inspirazione ed espirazione mentalmente si 
inserisce una parola del Padre nostro o di un'altra preghiera che si vuole recitare; così, tra un 
respiro e l'altro, si pensa principalmente al significato di quella parola, o alla persona a cui è 
rivolta, o alla propria pochezza, o alla distanza fra quella grandezza e la propria pochezza. Con lo 
stesso procedimento e la stessa misura si continua con le altre parole del Padre nostro; infine si 
dicono nel modo solito le altre preghiere, cioè l'Ave Maria, “l’Anima di Cristo", il Credo e la Salve 
Regina.  

[259] Prima regola. In altro giorno o in altra ora in cui si vuole pregare, si dice l'Ave Maria con 
questo ritmo e le altre preghiere nel modo solito; si continua poi allo stesso modo con le altre.  
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[260] Seconda regola. Chi vuole trattenersi più a lungo nella preghiera a ritmo, può dire tutte le 
preghiere precedenti o parti di esse, seguendo lo stesso procedimento del respiro a ritmo, come si è 
spiegato [258].  

Ignazio qui recupera la tradizione dell’esicasmo, riproponendo quella che era chiamata la 
“preghiera del cuore”. Tradizionalmente la formula da inserire nel respiro era “Signore 
Gesù Cristo abbi pietà di me”, come leggiamo nella “Filocalia” e nei “Racconti di un 
pellegrino russo”.  

L’intento è quello di “diventare preghiera”, facendo partecipare il corpo all’invocazione. E, 
come sappiamo, il corpo è la via più diretta alla sensibilità, che, attraverso di essa, vibra di 
emozioni. La mente che comprende, il cuore che si emoziona, il corpo che partecipa: siamo 
all’ultimo stadio della preghiera. Abbiamo fatto quanto sta in noi. Da qui in poi – i santi 
insegnano! – sta a Dio comunicarsi e coinvolgerci. 

 

MISTERI DELLA VITA DI CRISTO 

[261] I MISTERI DELLA VITA DI CRISTO NOSTRO SIGNORE. 

Nota. È da notare che, in tutti i misteri che seguono, le parole in corsivo sono tratte dal Vangelo, 
ma non le altre. In ogni mistero si troveranno generalmente tre punti, per poter meditare e 
contemplare su questi più facilmente. 

[262] L'ANNUNCIAZIONE A NOSTRA SIGNORA (Luca 1, 26-38). 

Primo punto 

L'angelo san Gabriele saluta nostra Signora e le annuncia la concezione di Cristo nostro Signore.  
L'angelo, entrando dov'era Maria, la saluta dicendole: "Ave, o piena di grazia; concepirai nel tuo 
grembo e darai alla luce un figlio". 

Secondo punto 
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L'angelo conferma quello che ha detto a nostra Signora, annunciandole il concepimento di san 
Giovanni Battista, e dice: "Vedi, anche Elisabetta, tua parente, nella sua vecchiaia ha concepito un 
figlio". 

Terzo punto 

Nostra Signora risponde all'angelo: "Ecco l'ancella del Signore; avvenga di me secondo la tua 
parola". 

[263] - [312] Omissis 

In questa sezione Ignazio riporta, per ogni mistero che aveva indicato alla contemplazione 
durante il percorso degli Esercizi, i punti in cui svilupparlo.  

Perché fissare dei punti? Per rispettare l’oggettività del racconto e quindi del messaggio che 
esso vuol trasmettere. Il rischio potrebbe essere quello che mi soffermi su un dettaglio che 
mi parla e parta per la tangente limitandomi al problema che questo mi ha portato ad 
affrontare. Va bene anche questo, perché è lo Spirito che mi porta sulle sue ali, purché poi si 
ritorni alla dinamica che l’esercizio vuole suscitare in me. 

Nella seconda nota [2] Ignazio aveva raccomandato all’accompagnatore di assegnare 
l’esercizio senza dilungarsi a presentare la storia, ma di toccarne solo i punti salienti in 
modo che l’esercitante possa entrare con più libertà a esplorarla, lasciandosi condurre dallo 
Spirito a soffermarsi dove la sua vita trova una parola che la muove.  

Da queste indicazioni emerge con chiarezza, ancora una volta, che gli Esercizi non sono un 
servizio della Parola, ma una diaconia dello Spirito, non un corso per capire meglio la 
Parola, ma un percorso di incarnazione del Cristo nella propria vita. Di questo percorso è a 
servizio l’accompagnatore, che, dunque, si farà sì attento a presentare la Parola nel suo 
corretto significato, ma più ancora a verificare che questa correttamente si incarni nella vita 
dell’esercitante. 

Per un’opportuna sintesi si omette di riportare tutti i misteri, limitandosi al primo, a titolo 
d’esempio. 
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REGOLE PER RICONOSCERE GLI SPIRITI 

[313] REGOLE PER SENTIRE E RICONOSCERE IN QUALCHE MODO LE VARIE 
MOZIONI CHE SI PRODUCONO NELL'ANIMA, PER ACCOGLIERE LE BUONE E 
RESPINGERE LE CATTIVE. QUESTE REGOLE SONO ADATTE SOPRATTUTTO ALLA 
PRIMA SETTIMANA. 

Perché sono adatte soprattutto alla prima settimana? Perché sono regole elementari, cioè 
basilari, adatte a chi ancora non ha fatto una scelta di campo radicale per Cristo. In prima 
settimana l’esercitante, che sta muovendo i primi passi nella vita spirituale, sta ancora 
cercando di capire cosa si muove dentro di sé e come lo fa e dove lo porta e se vale o no la 
pena di seguirlo. Ignazio chiama “spiriti” i motori di queste ispirazioni ad agire nell’uno o 
nell’altro senso e ci dà gli strumenti per riconoscerli e, conseguentemente, per decidere se 
seguirli o meno.  

Perché è necessario capire quale spirito ci sta muovendo? Perché il male non sempre si 
presenta sfacciatamente, ma molto spesso si traveste da bene attirandoci a un amore 
deviante verso gli altri o verso noi stessi. Si potrebbe riconoscere ciò che è male dalle 
conseguenze… certo! Ma vogliamo cercare di capirlo prima di aver combinato il pasticcio. 

[314] Prima regola. A coloro che passano da un peccato mortale all'altro, il demonio 
comunemente è solito proporre piaceri apparenti, facendo loro immaginare diletti e piaceri 
sensuali, per meglio mantenerli e farli crescere nei loro vizi e peccati. Con questi, lo spirito buono 
usa il metodo opposto, stimolando al rimorso la loro coscienza con il giudizio della ragione.  

[315] Seconda regola. In coloro che si impegnano a purificarsi dai loro peccati e che procedono di 
bene in meglio nel servizio di Dio nostro Signore, avviene il contrario della prima regola. In questo 
caso, infatti, è proprio dello spirito cattivo rimordere, rattristare, porre difficoltà e turbare con false 
ragioni, per impedire di andare avanti; invece è proprio dello spirito buono dare coraggio ed 
energie, consolazioni e lacrime, ispirazioni e serenità, diminuendo e rimuovendo ogni difficoltà, 
per andare avanti nella via del bene.  
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Ignazio divide le persone in due categorie: entrambe, in fondo, cercano la salvezza, la 
realizzazione del proprio sé, ma le une nel proprio interesse e piacere, le altre in relazioni 
costruttive con gli altri. L’esperienza però ci dice che i confini tra queste due categorie di 
persone non sono mai così netti: anche semplicemente guardando a noi stessi, quante volte, 
pur sentendoci impegnati nel bene, ci lasciamo deviare dai nostri impulsi, cadendo in quei 
peccati che ci sono così abituali? I vari spiriti si muovono dunque dentro di noi a seconda di 
come noi ci muoviamo. Ma il loro modo di agire è simile: se ci muoviamo nella loro 
direzione, ci incoraggiano a continuare facendoci provare dei sentimenti positivi; se in 
direzione a loro contraria, ci fanno pensare, cercando di convincerci col ragionamento che 
così non va.   

Specifichiamo: 

Se la mia ispirazione mi porta a un bene per me e per gli altri, Dio mi sostiene dandomi una 
gioia intima e una pace vasta, profonda e duratura: è la consolazione; il Nemico mi agita 
con pensieri di scoraggiamento e di angoscia evidenziando le mie mancanze e esagerando 
le conseguenze di quanto può succedere: è la desolazione. 

Se sto pensando a qualcosa che realizza il mio solo interesse, il Nemico mi carica di un 
entusiasmo cieco e ostile a quanto può contraddirlo: è la falsa coscienza; Dio mi rimorde la 
coscienza per farmici ripensare e mi addita la strada per uscirne: è la compunzione. 

[316] Terza regola: la consolazione spirituale. Si intende per consolazione quando si produce uno 
stimolo interiore, per cui l'anima si infiamma di amore per il suo Creatore e Signore, e quindi non 
può amare nessuna delle realtà di questo mondo per se stessa, ma solo per il Creatore di tutte; così 
pure quando uno versa lacrime che lo portano all'amore del Signore, sia per il dolore dei propri 
peccati, sia per la passione di Cristo nostro Signore, sia per altri motivi direttamente ordinati al 
suo servizio e alla sua lode. Infine si intende per consolazione ogni aumento di speranza, fede e 
carità, e ogni gioia interiore che stimola e attrae alle realtà celesti e alla salvezza dell'anima, 
dandole tranquillità e pace nel suo Creatore e Signore.  

In consolazione, possiamo sentire qualcosa che ci nasce da dentro e che ci spinge a dire: che 
bello! E collegare immediatamente ciò che ci stupisce e ci rallegra a Dio come Suo dono, 
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messaggio, segno. Non si tratta di cose stupefacenti o grandiose, forse anche di “banalità” 
per altri; ai nostri occhi, però, acquistano bellezza e significato. Col Kaire lo semplifichiamo 
dicendo: accorgiti, rallegrati, ringrazia. Oppure sentiamo l’amore di Dio forte e grande 
nonostante la nostra fragilità e debolezza e questo ci commuove enormemente perché 
capiamo che tutto è grazia; e, prima di tanti ragionamenti, gustiamo profondamente lo 
sguardo di Dio misericordioso. Infine la consolazione è sentirsi “sereni come un bimbo 
svezzato in braccio a sua madre” sapendo che “tutto concorre al bene di chi ama Dio” perché in 
noi sentiamo agire lo Spirito di Cristo che ci fa vivere con fede speranza e amore. 

In sintesi, consolazione è 

 gustare la meraviglia che nasce nel contemplare la bellezza in ciò che mi circonda e 
sentire che tutto questo è dono di Dio; 

 avvertire nella mia vita una Presenza che tutto volge al bene; 
 sperimentare la spinta interiore che mi fa scegliere la via di Cristo e il sostegno che fa 

volare il mio agire quando le difficoltà rischiano di scoraggiarmi. 

Proprio perché siamo avviati sulla sua strada, lo Spirito del bene ci inciterà a proseguire 
parlando al nostro cuore e dandoci energia, coraggio, serenità nonostante le difficoltà. 

Non bisogna confondere la consolazione con la falsa coscienza che è invece una mozione 
dello spirito del male. Questi ci mostra il piacere e l’interesse che possiamo ricavare non 
andando troppo per il sottile nelle nostre scelte; non è un bene anche questo? 

Anche in questo caso l’emotività si aggira sulle note alte, però è come pompata, drogata. C’è 
una sicurezza di sé che non accetta il confronto, un entusiasmo che cerca l’applauso, un 
sorvolare sulle conseguenze, un minimizzare gli errori considerandoli piccoli incidenti di 
percorso e cercando si giustificarli a ogni costo, un trattare l’opinione altrui con sufficienza, 
con sarcasmo, con ostilità. 

[317] Quarta regola: la desolazione spirituale. Si intende per desolazione tutto il contrario della 
terza regola, per esempio l'oscurità dell'anima, il turbamento interiore, lo stimolo verso le cose 
basse e terrene, l'inquietudine dovuta a diverse agitazioni e tentazioni: così l'anima s'inclina alla 
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sfiducia, è senza speranza e senza amore, e si ritrova pigra, tiepida, triste e come separata dal suo 
Creatore e Signore. Infatti, come la consolazione è contraria alla desolazione, così i pensieri che 
sorgono dalla consolazione sono contrari a quelli che sorgono dalla desolazione.  

La desolazione è lo stato d’animo che ci coglie quando, nel nostro essere lanciati verso il 
bene, ci accorgiamo che cominciamo a perdere dei pezzi: non tutto di noi ci segue come 
vorremmo. Pigrizie, trascuratezze, mancate attenzioni, impazienza, scatti di rabbia, piaceri 
rubati… piccole cose, certo, ma che incrinano quella perfezione con cui vorremmo 
presentarci perfetti al dio perfetto. Ancora non conosciamo il Dio della misericordia. 

Ascoltiamo come ne parla santa Teresa d’Avila:  

Il demonio mi tentava evidenziando le mie debolezze e sottolineando le mie cadute nelle solite 
imperfezioni. Dopo tante grazie, credevo di non dover avere neppure un primo motto di pensiero 
cattivo! Evidentemente non si trattava che di una falsa umiltà, di un senso di indegnità messomi 
in cuore dal demonio per turbarmi e vedere se gli riusciva di trascinarmi alla disperazione. Questa 
falsa umiltà produce turbamento e inquietudine fin dal suo entrare nell’anima, e la tiene 
nell’agitazione fra le tenebre e le aridità per tutto il tempo che dura, affliggendola e rendendola 
incapace di pregare e di ogni opera buona. Sembra che soffochi l’anima e inceppi il corpo, 
impedendo ad entrambi di agire (Vita 30, 8-10). 

Il demonio cerca di richiamarvi in mente i vostri peccati per spingervi ad abbandonare il cammino 
che avete intrapreso con Dio e farvi perdere quanto avete finora guadagnato. 

Un altro modo di presentarsi della desolazione è l’angoscia che ci prende quando ci 
rendiamo conto che la nostra ricerca del bene ci sta coinvolgendo in scelte impegnative, che 
non sono da tutti: che cosa succederà adesso? La voce dello spirito del male avvita i nostri 
ragionamenti nella negatività, soprattutto esagerando le difficoltà e le possibili conseguenze 
negative: forse ci siamo illusi, i nostri sogni sono al di sopra delle nostre forze e si 
risolveranno in un fallimento, portandoci a un disastro.  Ancora non conosciamo il Dio della 
provvidenza. 
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In entrambi i casi i desideri di bene si arenano nello scoraggiamento; sparisce l’entusiasmo, 
la voglia di fare, l’energia, l’ottimismo, la positività. Ci sentiamo svuotati, tristi: Dio è 
sparito dall’orizzonte della nostra vita.  

Non bisogna confondere la desolazione con la compunzione, che invece è ispirata dallo 
Spirito del bene quando abbiamo preso una sbandata. In compunzione la nostra coscienza 
ci porta a riconoscere l’errore, a vergognarcene, ad assumerci la responsabilità per le sue 
conseguenze. Nella compunzione prendiamo coscienza e ammettiamo la nostra fragilità, 
senza giustificarci e difenderci, perché iniziamo a percepire un Dio che guarisce. Mentre in 
desolazione domina l’angoscia e la disperazione in un buio che non vede via d’uscita, in 
compunzione la nebbia si dirada e un raggio di sole ci mostra la strada per uscirne. Rinasce 
la speranza e la fede torna ad ancorarci a Dio. 

Qui lo Spirito del bene cercherà di intervenire parlando alla nostra coscienza e alla ragione, 
cioè cercando di farci usare il raziocino guardando a cosa sta succedendo, a perché sta 
succedendo, a quali ne saranno le conseguenze e a come trovare un bene che sia tale per 
tutti. E lo fa sempre infondendoci pace nell’animo:  

“Le parole di Dio, infatti, anche quando sono di rimprovero cambiano in un istante le disposizioni 
dell’anima: l’abilitano, l’illuminano, l’inteneriscono, l’inondano di gioia e, se essa è nell’aridità, 
nell’inquietudine e nel turbamento, sente come una mano che le toglie tutti i suoi mali” (santa 
Teresa d’Avila). 

Interessante: entrambi gli spiriti attraverso il ragionamento cercano di farci cambiare strada 
e parlando al sentimento ci spingono in avanti su quella su cui stiamo camminando. 

Questa osservazione può esserci utile nei colloqui con gli esercitanti: quale linguaggio 
parlare: quello della ragione o quello del cuore? Il primo se la persona si sta sbandando 
fuori strada, il secondo se sta cominciando a intravedere la strada giusta. 

[318] Quinta regola. Nel tempo della desolazione non bisogna mai fare cambiamenti, ma 
rimanere saldi e costanti nei propositi e nella decisione in cui si era nel giorno precedente a quella 
desolazione, o nella decisione in cui si era nella consolazione precedente. Infatti, come nella 
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consolazione ci guida e ci consiglia soprattutto lo spirito buono, così nella desolazione lo fa lo 
spirito cattivo, e con i suoi consigli noi non possiamo prendere la strada giusta. 

Nello sconforto della desolazione potremmo pensare che questa situazione sia provocata da 
qualche nostra scelta sbagliata, per cui la cosa più logica sembra quella di cambiarla.  

Attenzione però: qui non c’è un errore evidente che la coscienza ci rimproveri; sono i nostri 
ragionamenti angosciati che accusano le scelte che abbiamo fatte di essere causa del nostro 
malessere e vogliono cambiarle per tornare subito alla situazione precedente. Ma quando è 
l’ansia a guidare il ragionamento, quando la paura ci fa vedere pericoli dappertutto non 
può uscirne niente di buono. 

In questa situazione, attenzione dunque: assolutamente non cambiare le decisioni già prese, 
non prendere decisioni nuove, non agire di impulso, di pancia. Meglio fermarsi, respirare a 
fondo e aspettare fino a che non abbiamo recuperato quella calma che ci permetta di 
impostare un ragionamento corretto, basato su dati oggettivi.  

[319] Sesta regola. Durante la desolazione non dobbiamo cambiare i propositi precedenti; però 
giova molto reagire intensamente contro la stessa desolazione, per esempio insistendo di più nella 
preghiera e nella meditazione, prolungando gli esami di coscienza e aggiungendo qualche forma 
conveniente di penitenza.  

[320] Settima regola. Chi si trova nella desolazione, consideri che il Signore, per provarlo, lo ha 
affidato alle sue forze naturali, perché resista alle diverse agitazioni e tentazioni del demonio; e può 
riuscirci con l'aiuto di Dio che gli rimane sempre, anche se non lo sente chiaramente. È vero, 
infatti, che il Signore gli ha sottratto il molto fervore, il grande amore e la grazia abbondante; però 
gli ha lasciato la grazia sufficiente per la salvezza eterna.  

[321] Ottava regola. Chi si trova nella desolazione si sforzi di conservare la pazienza, che si 
oppone alle sofferenze che patisce; e pensi che presto sarà consolato, se si impegna con ogni 
diligenza contro quella desolazione, come è detto nella sesta regola.  
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Cosa possiamo fare per aiutare il ritorno di quella calma di cui abbiamo bisogno per 
prendere le decisioni corrette? Reagire facendo il contrario di ciò a cui la desolazione ci 
porta, ossia rialzare lo sguardo puntato sul nostro ombelico e rivolgerlo a Dio.  

“Se siete in questo stato, fate il possibile per allontanare il pensiero dalla vostra miseria, fissandolo 
sulla misericordia di Dio, sull’amore che ci porta e su quello che ha patito per noi. Non 
preoccupiamoci quindi delle nostre paure, né perdiamoci di coraggio per la nostra debolezza. 
Piuttosto cerchiamo di fortificarci nell’autentica umiltà, persuadendoci che ben poco possiamo da 
noi e che nulla siamo senza l’aiuto di Dio. Confidiamo nella sua misericordia e diffidiamo delle 
nostre forze, convinti che la nostra debolezza deriva dall’appoggiarci su di noi” (Santa Teresa 
d’Avila, Cammino di perfezione 39, 3.12).  

Proviamo allora a sentirla una sfida e cambiamo atteggiamento, affrontandola con 
determinazione, fede e pensiero positivo. 

 Determinazione. So che devo fare la mia parte per uscire dalla desolazione, devo 
reagire e agire. Penso che è un’occasione di crescita personale, che ne uscirò cresciuta e 
più forte. 

 Fede. Non sono da sola in questa situazione di desolazione, so che il Signore mi è 
vicino anche se non ne percepisco la presenza; mi fido che lui c’è e mi impegno di più 
nella preghiera anche se mi è difficile farlo. 

 Pensiero positivo. È dato dalla fiducia, unita alla speranza, che ne verrò fuori. Il 
pensiero positivo è dato dalla determinazione mossa dalla fede. 

[322] Nona regola. I motivi principali per cui ci troviamo desolati sono tre: il primo, perché 
siamo tiepidi, pigri o negligenti nelle pratiche spirituali, e così la consolazione spirituale si 
allontana per colpa nostra; il secondo, perché il Signore vuole provare quanto valiamo e quanto 
andiamo avanti nel suo servizio e nella sua lode, anche senza un'abbondante elargizione di 
consolazioni e di grandi grazie; il terzo, perché sappiamo con certezza e ci convinciamo, così da 
sentirlo internamente, che non dipende da noi acquistare o conservare una grande devozione, un 
intenso amore, le lacrime o alcun'altra consolazione spirituale, ma che tutto è dono e grazia di Dio 
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nostro Signore; ossia perché non facciamo il nido in casa d'altri, elevando la mente a superbia o 
vanagloria con l'attribuire a noi stessi la devozione o altre forme della consolazione spirituale.  

La desolazione a volte somiglia a quella che i padri della Chiesa chiamavano “accidia”: una 
sorta di depressione che nasce nel tedio di una vita forzata in un’ascesi senza vitalità 
spirituale, non espressione di un amore che cerca di rendere più vera la relazione con Dio e 
con gli altri. Viene allora a ricordarci la necessità di restare saldi in Cristo attraverso una 
preghiera che non sia formale, ma autentica via di relazione. 

La desolazione colpisce anche chi vive questa relazione con una grande emotività, senza 
una calma valutazione del cammino che sta percorrendo, per cui all’entusiasmo iniziale 
subentra la paura per quel che sta succedendo o che può succedere.  

C’è pure chi avanza programmando il proprio percorso anziché rimanere in ascolto dei 
tocchi di Dio: puntando tutto sulle proprie forze, presto o tardi le difficoltà lo 
schianteranno. La desolazione arriva allora per mantenerlo umile e fargli capire che l’essere 
con Cristo non dipende esclusivamente da noi e dai nostri sforzi.  

Allo stesso modo, la desolazione può rivelare i nostri attaccamenti disordinati: seguendo 
Cristo ci siamo trovati in relazione con persone che ci hanno dato affetto, abbiamo 
intrapreso attività che ci hanno guadagnato la stima degli altri e forse una nicchia di potere: 
ma quando questi “benefici” vengono meno in qualche inevitabile difficoltà di percorso, 
siamo tentati di abbandonare quella via che, in realtà, non abbiamo mai imboccato. La 
desolazione è allora il momento di chiederci qual è la motivazione del nostro camminare 
con Dio e far nostre le sue motivazioni, senza il bisogno di essere affettivamente confermati 
e sostenuti né da Lui né dagli altri. 

[323] Decima regola. Chi si trova nella consolazione, pensi come si comporterà nella desolazione 
che in seguito verrà, preparando nuove forze per allora.  

[324] Undicesima regola. Chi è consolato, procuri di umiliarsi e di abbassarsi quanto può, 
pensando quanto poco vale nel tempo della desolazione senza quella grazia di consolazione. Invece 
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chi si trova nella desolazione pensi che può fare molto con la grazia di Dio, che è sufficiente per 
resistere a tutti gli avversari, e con la forza che riceve dal suo Creatore e Signore.  

Ignazio consiglia di non bearsi troppo nella consolazione, ma di rendersi realisticamente 
conto che ognuno di noi, in qualche misura, partecipa di quelle fragilità che possono farlo 
cadere in desolazione.  

In fondo, la vita spirituale è un continuo alternarsi di momenti e situazioni che ci vedono 
cadere e rialzarci, con la certezza, però, che non siamo da soli e che da ogni caduta 
possiamo rialzarci con un’esperienza nuova e un arricchimento interiore. Forse è proprio 
questo il segreto per uscire dalla desolazione: la certezza e la fede che ne uscirò migliore con 
l’aiuto di Dio. 

Siamo arrivati al punto in cui, tramite il discernimento, abbiamo riconosciuto da quale 
spirito siamo mossi verso l’azione che ci eravamo prefissa. Dovrebbe essere finita qui: 
rinunciamo a fare quello che sembrava essere un bene e continuiamo per la nostra strada 
che ci appare finalmente sgombra. Magari fosse così facile! Abbiamo per il momento 
eliminato i sintomi, ma la malattia cova dentro di noi. E la malattia è quell’inclinazione a 
reagire in maniera compulsiva ed esagerata a quelle situazioni che riaprono ferite antiche 
che ci hanno segnato: è questo lo spirito che ci porta al male, a un tentativo di autosalvezza 
che però si ritorce contro di noi perché ci isola da quell’amore che ci è necessario per Vivere. 

Ignazio ci avverte: questo spirito ritornerà; ti dico come lo farà e cosa potrai fare tu per 
contrastarne l’azione su di te. 

[325] Dodicesima regola. Il demonio si comporta come una donna, perché per natura è debole 
ma vuole sembrare forte. Infatti è proprio di una donna perdersi d'animo quando litiga con un 
uomo, e fuggire se l'uomo le si oppone con fermezza; se invece l'uomo incomincia a fuggire e a 
perdersi d'animo, crescono smisuratamente l'ira, lo spirito vendicativo e la ferocia della donna. 
Allo stesso modo è proprio del demonio indebolirsi e perdersi d'animo, e quindi allontanare le 
tentazioni, quando chi si esercita nella vita spirituale si oppone ad esse con fermezza, agendo in 
modo diametralmente opposto; se invece chi si esercita incomincia a temere e a perdersi d'animo 
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nel sostenere le tentazioni, non c'è al mondo una bestia così feroce come il nemico della natura 
umana nel perseguire con tanta malizia il suo dannato disegno.  

Cos’è che alimenta la tentazione? Filarci dietro col pensiero, scendere a compromessi, 
sminuire le conseguenze, cercare il lato positivo di ciò che propone, esaminare fin dove è 
possibile spingersi… Quando sei molto turbato, evita di rimuginare tra te e te: le scappatoie 
e le giustificazioni che cerchi il tuo demone te le regalerà a piene mani. È ancora troppo 
potente su di te questa pulsione che ti condiziona. 

Ascoltiamo cosa dice al riguardo Isacco il Siro: “Non contrastare i pensieri disseminati dal 
nemico nella tua mente; rompi ogni discussione con essi pregando Dio. Non sempre in noi c’è 
sufficiente forza per contrastare e rompere i pensieri non retti. Anzi, l'opposizione accanita può 
recarci delle ferite dure a guarire. Nonostante tutta la saggezza e le buone intenzioni, gli spiriti del 
male vincono sempre quando riescono a farti accettare battaglia” (Isacco il Siro, Ammaestramenti 
spirituali, 55). 

[326] Tredicesima regola. Così pure il demonio si comporta come un frivolo corteggiatore che 
vuole rimanere nascosto e non essere scoperto. Infatti un uomo frivolo, che con discorsi maliziosi 
circuisce la figlia di un buon padre o la moglie di un buon marito, vuole che le sue parole e le sue 
lusinghe rimangano nascoste; è invece molto contrariato quando la figlia rivela le sue parole 
licenziose e il suo disegno perverso al padre, o la moglie al marito, perché capisce facilmente che 
non potrà riuscire nell'impresa iniziata. Allo stesso modo, quando il nemico della natura umana 
presenta a una persona retta le sue astuzie e le sue lusinghe, vuole e desidera che queste siano 
accolte e mantenute segrete; ma quando essa le manifesta a un buon confessore o ad altra persona 
spirituale che conosca gli inganni e le malizie del demonio, questi ne è molto indispettito; infatti 
capisce che non potrà riuscire nella malizia iniziata, dato che i suoi evidenti inganni sono stati 
scoperti.  

Invece di rimuginare tra te e te riguardo a questa situazione che ti turba, parlane con una 
persona spirituale, che ti aiuterà a guardarla con obiettività e dal punto di vista di Dio. Da 
qui l’importanza del colloquio con l’accompagnatore e il dialogo e l’amicizia tra 
accompagnatori e l’importanza di essere accompagnati. Se ci tieni a quel che stai facendo e 
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vivendo, sarai tu il primo a volerti confrontare con chi possa darti qualche buona dritta per 
mantenerti in carreggiata. 

Se poi non ti senti capito da chi ti accompagna, santa Teresa d’Avila, sulla base della sua 
esperienza, ti offre un consiglio prezioso:  

“Non confrontarsi mai esclusivamente con un solo confessore, per quanto santo e competente, 
perché può anche darsi che in qualcosa possa ingannarsi. Le vie di Dio sono molte e non si può 
pretendere che un confessore le conosca tutte. E, se sa che ci si confronta anche con altri, starà più 
attento e penserà due volte prima di dare consigli” (Cammino di perfezione 5, 4-5). 

[327] Quattordicesima regola. Così pure il demonio si comporta come un condottiero che vuole 
vincere e fare bottino. Infatti un capitano, che è capo di un esercito, pianta il campo ed esamina le 
difese o la disposizione di un castello, e poi lo attacca dalla parte più debole. Allo stesso modo il 
nemico della natura umana ci gira attorno ed esamina tutte le nostre virtù teologali, cardinali e 
morali, e poi ci attacca e cerca di prenderci dove ci trova più deboli e più sprovveduti per la nostra 
salvezza eterna. 

Nel peccare non siamo molto fantasiosi: cadiamo sempre nei soliti comportamenti sbagliati. 
Sempre in quei modi che ci siamo abituati a usare per far fronte alla nostra paura di perdere 
o alla compulsione a ottenere quell’affetto o quella stima che un tempo ci è stata negata, 
aprendo una ferita che da allora non si è più rimarginata. 

Il meccanismo non cambia: quando mi toccano lì, salto; quando incontro una difficoltà, è lì 
che riparo; se c’è una cosa che cerco, è proprio quella. 

Se lo so, ci starò attento. 

[328] REGOLE PER LO STESSO SCOPO, RICONOSCENDO MEGLIO GLI SPIRITI. SONO 
ADATTE SOPRATTUTTO ALLA SECONDA SETTIMANA.  

Siamo in seconda settimana. Che cosa è cambiato? L’esercitante ha fatto la propria scelta per 
Cristo e sta imparando a costruire con Lui il Suo Regno. Ora gli è chiaro che il bene 
autentico non è soltanto il proprio – il proprio piacere, il proprio interesse – ma quello che 
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realizza contemporaneamente il bene proprio e quello degli altri: il bene comune. Ed è 
questo che vuole attivamente costruire. 

Ma le sue compulsioni sono sempre vive in lui. Lo spirito del male, dice Ignazio, si traveste 
da angelo di luce: anche nella ricerca del bene comune si insinua un disperato ultimo 
tentativo di autosalvezza che però, ora, dopo la scelta di camminare con Cristo, si dà 
motivazioni elevate: «Lo faccio per gli altri… È per il tuo bene che agisco così… È questa la 
verità oggettiva… Salvaguardiamo i valori irrinunciabili...». Ma, ancora una volta, sei tu a 
valutare, a progettare e a decidere, senza rimanere in ascolto dei tocchi di Dio che si fanno 
sentire mentre guardi con rispetto e con amore la realtà in cui vivi.  

N.B.: nel seguito è stato cambiato l’ordine delle regole per facilitare la consequenzialità del 
discorso. 

[329] Prima regola. È proprio di Dio e dei suoi angeli dare con le loro ispirazioni vera letizia e 
gioia spirituale, togliendo tutta la tristezza e l'agitazione che il demonio procura; è invece proprio 
di costui combattere contro questa letizia e consolazione spirituale, presentando false ragioni, 
cavilli e continue menzogne.  

Al di là di ogni altra considerazione, il sigillo di Dio su un’azione o su un’intenzione è la 
pace. Se mentre sei immerso in quel pensiero senti in te una pace vasta, profonda e 
duratura, questo è il segno che Dio è con te. La pace è il segno che quel che pensi e che fai è 
in consonanza con la verità profonda di te stesso e del tuo essere uomo. 

Ogni pensiero e azione contraria a questa tua natura profonda, quando asseconda le tue 
pulsioni può darti una soddisfazione, un brivido, un sollievo, ma si tratta pur sempre di 
qualcosa di epidermico, di insufficiente, di momentaneo. 

[331] Terza regola. Sia l'angelo buono sia quello cattivo possono consolare l'anima con una 
causa, ma per fini opposti: l'angelo buono per il bene dell'anima, perché cresca e proceda di bene in 
meglio; l'angelo cattivo, al contrario, per attirarla ancor più al suo dannato disegno e alla sua 
malizia.  
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Si specifica meglio la prima regola: provare sentimenti positivi non ti dice automaticamente 
che sei nel giusto. Anche l’esaltazione, la convinzione radicale, la soddisfazione orgogliosa 
sono sentimenti positivi… ma ti chiudono in te stesso. Alla lunga ti lasceranno in bocca un 
gusto amaro, un’insoddisfazione che ti porterà a un bivio: o cambi strada o aumenti le dosi 
di quel che ti sta drogando. 

[335] Settima regola. A coloro che procedono di bene in meglio, l'angelo buono si insinua 
nell'anima in modo dolce, delicato e soave, come una goccia d'acqua che entra in una spugna; al 
contrario, l'angelo cattivo si insinua in modo pungente, con strepito e agitazione, come quando la 
goccia d'acqua cade sulla pietra. Invece, in coloro che procedono di male in peggio, questi due 
spiriti si insinuano in modo opposto. La causa di questo è la disposizione dell’anima, contraria o 
simile a quegli angeli: infatti, quando è contraria, entrano con strepito e facendosi sentire; quando 
invece la disposizione è simile, l'angelo entra in silenzio, come in casa propria che gli è aperta.  

Come già abbiamo visto nelle regole della prima settimana, gli spiriti agiscono in modo 
gentile e incoraggiante se la persona sta andando nella direzione che essi vogliono e in 
modo deciso e contrastante se la persona sta andando nella direzione opposta alla loro.  

Effettivamente è così anche nella nostra vita quotidiana: se tuo figlio, tuo marito, il tuo 
amico sta facendo ciò che tu senti giusto lo lasci fare, anzi lo incoraggi dolcemente; se invece 
sta facendo il contrario, lo riprendi senza tante sottigliezze. 

[330] Seconda regola. Solo Dio nostro Signore può dare all'anima una consolazione senza una 
causa precedente; infatti è proprio del Creatore entrare nell'anima, uscire, agire in essa, 
attirandola tutta all'amore della sua divina Maestà. Dicendo senza una causa, si intende senza che 
l'anima senta o conosca in precedenza alcun oggetto, da cui possa venire quella consolazione 
mediante i propri atti dell'intelletto e della volontà.  

Lo Spirito del bene, ci dice Ignazio, ci mette nel cuore intuizioni che riescono in un attimo a 
toglierci la tristezza: sono come dei lampi improvvisi che ci illuminano la strada. Questi 
“lampi” posso essere “a ciel sereno” perché possono arrivare anche improvvisamente senza 
una causa, senza che tu stia pensando a qualcosa di specifico. È come quando un amico ti 
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abbraccia all’improvviso, senza ragione, solo perché ti vuole bene; è simile a una piacevole 
stretta al cuore che ti lascia senza fiato.  

Queste consolazioni senza causa sono doni di Dio e non dello spirito del male. Perché 
vengono solo da Dio? Perché non possono essere dello spirito del male? Solo Dio dona 
senza chiedere nulla in cambio, perciò posso essere solo doni Suoi. 

[336] Ottava regola. Quando la consolazione è senza una causa, in essa non c'è inganno, perché, 
come si è detto [330], proviene da Dio nostro Signore; tuttavia la persona spirituale, a cui Dio dà 
questa consolazione, deve considerare e distinguere con molta cura e attenzione il tempo proprio di 
questa consolazione da quello successivo, nel quale l'anima rimane fervorosa e favorita dal dono e 
dalle risonanze della consolazione passata. Spesso infatti, in questo secondo tempo, sia con un 
proprio ragionamento, cioè con associazioni e deduzioni di concetti e di giudizi, sia per l'azione 
dello spirito buono o di quello cattivo, la persona formula propositi o pensieri che non sono ispirati 
direttamente da Dio nostro Signore; perciò bisogna esaminarli molto accuratamente prima di dar 
loro pieno credito e di metterli in atto.  

Come non si devono prendere decisioni o cambiarle quando si è in desolazione, così 
quando si è consolati in modo così intenso il rischio è di prendere decisioni troppo affrettate 
presi dall’entusiasmo, senza accorgersi che lo spirito del male proprio in questo modo si 
insinua nei nostri pensieri. È da ricordare che lo Spirito del bene agisce a lungo termine e se 
l’ispirazione viene da Lui non si esaurisce come un fuoco di paglia, ma è persistente e 
duratura, perciò va lasciata decantare dentro di noi per capire se ritornerà anche nei giorni 
successivi. 

In modo analogo, ma opposto, agiscono gli scrupoli: anche una persona che, entusiasta di 
Dio, vuol essere perfetta, rischia di fare il gioco del maligno, perché questi, portandola a 
tormentarsi con eccessivi scrupoli, le fa perdere tempo ed energie che altrimenti avrebbe 
impegnato in modo più fruttuoso. Come si dice: il meglio è nemico del bene. 

Ma c’è anche un rischio di deviazione molto più sottile di questi, che colpisce chi avvia 
nuove attività. Bisogna saper riconoscere il momento in cui il soffio dello Spirito non gonfia 
più le tue vele e le cose vanno avanti solo perché le fai andare avanti tu. Prima eri felice 
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perché eri nel Bene, ora sei soddisfatto perché fai del bene; è diverso! Allora ti viene l’idea 
di trasformare il carisma in ministero, l’ispirazione in progetto, l’amicizia in struttura 
ecclesiale. Può essere, ma ora sei tu a portare avanti questa cosa e sei molto più esposto a 
deviare perché ora è quel che fai, non più Dio, a sostenerti. E vuoi tenere in piedi questa 
attività a tutti i costi perché è lei a tenerti in piedi. Forse è il momento di dire: il centro della 
mia vita non è quel che ho fatto, ma Tu, che me l’hai fatto fare. E ringraziare e rimanere in 
attesa della successiva sorpresa di Dio. 

[333] Quinta regola. Dobbiamo fare molta attenzione al corso dei nostri pensieri. Se nei pensieri 
tutto è buono – il principio, il mezzo e la fine – e se tutto è orientato verso il bene, questo è un 
segno dell'angelo buono. Può darsi invece che nel corso dei pensieri si presenti qualche cosa cattiva 
o futile o meno buona di quella che l'anima prima si era proposta di fare, oppure qualche cosa che 
indebolisce l'anima, la rende inquieta, la mette in agitazione e le toglie la pace, la tranquillità e la 
calma che aveva prima: questo allora è un chiaro segno che quei pensieri provengono dallo spirito 
cattivo, nemico del nostro bene e della nostra salvezza eterna.  

Nel nostro fare il bene un po’ alla volta potrebbe insinuarsi una venatura di 
autocompiacimento, la gratificazione di sentirci stimati e benvoluti, un crederci migliori 
degli altri. Come ce ne accorgiamo? Da come reagiamo alle difficoltà, alle critiche: perdiamo 
la pace e ci viene da lasciar perdere tutto. È il momento di renderci conto che lo spirito del 
male ci ha sviato dal nostro obiettivo: non più la costruzione del Regno, ma la costruzione 
di noi stessi. 

[334] Sesta regola. Quando il nemico della natura umana viene scoperto e riconosciuto per la sua 
coda serpentina e per il fine cattivo a cui spinge, colui che è stato tentato farà bene a esaminare 
subito il corso dei pensieri buoni all'inizio da lui suggeriti, e a considerare come il demonio a poco 
a poco abbia cercato di farlo discendere dalla soavità e dalla gioia spirituale in cui si trovava, fino 
ad attirarlo al suo disegno perverso; così, tenendo conto di questa esperienza, potrà guardarsi dai 
suoi soliti inganni.  

Ignazio raccoglie qui il suggerimento di Evagrio Pontico:  
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“Siccome, durante la tentazione, la mente, essendo turbata, non sempre riuscirà a veder chiaro ciò 
che le sta succedendo, al momento in cui il dèmone si ritira agisci così: siedi in luogo solitario e 
richiama quello che ti è capitato, osservando donde viene e dove mira giungere. Osserva con cura e 
affida alla memoria tutto, in modo da poter fare un chiaro resoconto al dèmone, quando tornerà 
all'assalto. Se infatti lo vuoi fare andare in collera, appena si ripresenta buttagli in faccia quel che 
hai capito di lui: da dove viene, cosa sta facendo, dove ti vuol portare. Non sopporta l'esser preso 
in giro, per cui, non sopportando questa umiliazione, sentendosi scoperto, fuggirà. E così continua 
a fare le altre volte che si presenterà” (Sui pensieri malvagi, 8). 

[332] Quarta regola. È proprio dell'angelo cattivo, che si trasforma in angelo di luce, entrare con 
il punto di vista dell'anima fedele e uscire con il suo: suggerisce, cioè, pensieri buoni e santi, 
conformi a quell'anima retta, poi a poco a poco cerca di uscirne attirando l'anima ai suoi inganni 
occulti e ai suoi perversi disegni. 

In queste regole per la seconda settimana, Ignazio chiama lo spirito del male angelo di luce, 
Lucifero appunto, perché il maligno illumina, dà delle ispirazioni che ci rendono 
assolutamente evidente dove sta il bene e convinti che questa cosa è così, che si deve fare 
così. Ti mostra una verità, ma non ti aiuta a far crescere le persone nella verità: «Ti lascio 
fare se fai come dico io, così facciamo prima e meglio»: è la dittatura del bene. Ma se la 
verità è per l’uomo, e non l’uomo per la verità, ti aiuterò a cercarla nella tua situazione, 
come puoi e sai, aspettando i tuoi tempi e rispettando i tuoi modi. La verità che non tiene 
conto delle persone è una manipolazione di chi ha interesse ad asservirle. 

 

REGOLE PER FARE ELARGIZIONI 

[337] CHI HA L'INCARICO DI FARE ELARGIZIONI DEVE OSSERVARE LE REGOLE 
SEGUENTI.  

[338] Prima regola. Se faccio un'elargizione a parenti o ad amici o a persone a cui sono 
affezionato, devo considerare quattro regole, delle quali in parte si è già parlato trattando 
dell'elezione [184-187].  
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La prima: l'amore che mi muove e mi induce a fare quella elargizione deve discendere dall'alto, 
cioè dall'amore di Dio nostro Signore, così che io senta prima di tutto che l'amore più o meno 
grande che ho per queste persone è amore per Dio, e che Dio sia presente nel motivo per cui le amo 
di più.  

[339] Seconda regola. Devo immaginare una persona che non ho mai visto né conosciuto e, 
desiderando per lei ciò che è più perfetto nel suo ufficio e nel suo stato, considerare come io vorrei 
che essa si regolasse nel modo di fare l'elargizione, per la maggior gloria di Dio e la maggior 
perfezione della sua anima; farò quindi lo stesso, osservando la norma e la misura che vorrei per 
l'altra persona e che ritengo giusta.  

[340] Terza regola. Devo considerare, come se fossi in punto di morte, il criterio e la misura che 
allora vorrei aver tenuto nel mio compito di amministratore; e regolandomi su questa, la osserverò 
nella mia elargizione.  

[341] Quarta regola. Devo immaginare come mi troverò nel giorno del giudizio, pensando come 
allora vorrei aver adempiuto questo ufficio e incarico di amministratore; e osserverò la norma che 
allora vorrei aver seguito.  

[342] Quinta regola. Quando uno sente propensione e affezione verso alcune persone alle quali 
vuole fare un'elargizione, si soffermi a riflettere bene sulle quattro regole precedenti [184-187], 
esaminando e vagliando su queste la sua affezione, e non faccia alcuna elargizione finché la sua 
affezione disordinata non sia completamente eliminata e respinta, secondo tali regole.  

[343] Sesta regola. È lecito usare i beni ecclesiastici per distribuirli, quando uno è chiamato a tale 
ufficio dal nostro Dio e Signore; tuttavia c'è la possibilità di colpa o di eccesso circa la quantità da 
prelevare e da destinare a se stesso, da quello che si ha per darlo ad altri; pertanto è possibile 
riformare il proprio stato di vita secondo le regole precedenti.  

[344] Settima regola. Per le ragioni già esposte e per molte altre, in quello che riguarda la 
propria persona e l'andamento della casa, è sempre meglio e più sicuro ridurre e diminuire più che 
si può, e avvicinarsi il più possibile al nostro supremo pontefice, nostro modello e nostra regola, 
che è Cristo nostro Signore. Conforme a questo principio, il terzo concilio di Cartagine (a cui prese 
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parte Sant’Agostino) stabilisce e ordina che la suppellettile del vescovo sia semplice e povera. La 
stessa considerazione si deve fare per tutti i modi di vita, cercando di adattarla alla condizione e 
allo stato delle persone. Così, per il matrimonio, abbiamo l'esempio di San Gioacchino e di 
Sant'Anna, che, dividendo i loro beni in tre parti, davano la prima ai poveri, destinavano la 
seconda al ministero e al servizio del tempio, e conservavano la terza per il sostentamento proprio e 
della famiglia.  

Questa sezione vuol rispondere alla domanda: come usare le risorse che ho a disposizione 
per aiutare gli altri? 

Ignazio qui ci dà gli strumenti per evitare che la decisione al riguardo sia influenzata da 
fattori emotivi, come la paura di sentirmi giudicato un egoista o la compulsione a ottenere 
affetto, stima, riconoscenza. 

Devo pertanto chiedermi: quando faccio il bene, perché lo faccio? L’unica risposta giusta è 
la decisione di amare con Dio. E qui c’è da distinguere tra l’aiuto dato a parenti e amici e 
quello dato ad altre persone. 

Perché oggettivamente dovrei fare di più per i familiari? Perché famiglia/amicizia significa 
prendersi cura l’uno dell’altro sentendosi uno. Con loro l’aiuto prescinde da ogni 
valutazione di misura, comunque perseguendo il bene di tutti contemporaneamente. 

Per gli altri, di fronte alla molteplicità delle richieste, le valutazioni che devo fare con il 
metodo suggerito da Ignazio non possono prescindere dalla missione che ho nel mondo e 
devono aiutarmi a realizzarla. 

Allo stesso modo in cui la mia sensibilità è stata toccata da Dio, volgendomi nella direzione 
di questa missione, nella stessa direzione, nello stesso ambito sarà probabile che io senta 
anche i tocchi successivi, o comunque in situazioni i cui bisogni mi interpellano 
personalmente più da vicino. 

Scegliere, dire di no agli uni e sì agli altri non dev’essere dunque motivo di imbarazzo, ma 
un’occasione che offro al mio specifico modo di essere nel mondo di esprimersi. 
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E in questa scelta tengo conto di me e degli altri come altrettanti fattori di ciò che sto 
realizzando. 

 

REGOLE PER RICONOSCERE GLI SCRUPOLI 

[345] LE NOTE SEGUENTI AIUTANO A SENTIRE E A RICONOSCERE GLI SCRUPOLI E 
LE SUGGESTIONI DEL NOSTRO AVVERSARIO.  

Le parole di Ignazio si fondano su un’esperienza diretta degli scrupoli. Così Egli ne parla 
nell’autobiografia (Racconti del Pellegrino 21-25): 

“...perseverava nella consuetudine di confessarsi e di comunicarsi ogni domenica. Ma in questa 
pratica cominciò a essere tormentato da molti scrupoli. La confessione generale fatta a Montserrat 
era stata, certo, molto accurata, e l'aveva messa tutta per iscritto, come s'è detto. A volte però gli 
sembrava di aver omesso alcune colpe, e questo lo affliggeva molto. Se ne confessava, anche, eppure 
non rimaneva soddisfatto. Allora si mise a cercare uomini spirituali che gli suggerissero un 
rimedio a questi scrupoli, ma niente gli giovava. Infine, un teologo della cattedrale, predicatore in 
essa e uomo molto spirituale, un giorno in confessione gli consigliò di mettere per iscritto tutto ciò 
che riusciva a ricordare. Fece così, ma anche dopo essersi confessato in questo modo riaffioravano 
ogni volta scrupoli sempre più sottili, di maniera che si sentiva molto angustiato. Si rendeva conto 
che quegli scrupoli gli recavano grave danno e che doveva disfarsene, ma da solo non ci riusciva. 
Qualche volta gli sembrava che se il confessore, in nome di Gesù Cristo, gli avesse imposto di non 
accusare più nessuna colpa del passato, questo sarebbe stato per lui l'aiuto efficace. E desiderava 
che il confessore lo facesse, ma non osava suggerirglielo. Fu appunto il confessore, senza bisogno di 
suggerimenti, che gli comandò di non accusare più alcuna colpa passata, salvo che gliene venisse 
un ricordo molto chiaro.  Ma poiché tutte le cose che veniva ricordando per lui erano molto chiare, 
quel comando non gli servì a nulla, e continuava a essere tribolato. 

...mentre stava in preghiera gli tornò il pensiero dei suoi peccati; quasi mettendole in fila, 
ripercorreva una dopo l'altra le colpe della vita passata, e gli sembrava di doversene ancora 
confessare. Dopo tutto questo groviglio di pensieri sopravvenne un gran disgusto della vita che 
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stava conducendo e un insistente impulso ad abbandonarla.  Ma a questo punto piacque al Signore 
che egli si svegliasse come da un sogno.  E poiché, in seguito alle illuminazioni che Dio gli aveva 
dato, aveva ormai qualche esperienza della diversità degli spiriti, si soffermò a considerare 
attraverso quali gradi intermedi era maturata questa condizione spirituale; e stabilì con grande 
chiarezza di non confessare più nessuna colpa passata. A partire da quel giorno egli rimase libero 
da quegli scrupoli, convinto che era stato nostro Signore a liberarlo per sua misericordia”. 

[346] Prima nota. Si chiama comunemente scrupolo quello che procede dal nostro giudizio e dalla 
nostra libertà, cioè il credere spontaneamente che sia peccato quello che peccato non è, come 
quando uno calpesta inavvertitamente una croce di paglia e crede, a suo giudizio, di avere peccato; 
ma questo, propriamente, è un giudizio erroneo e non uno scrupolo.  

Ci troviamo a volte di fronte a situazioni difficili da giudicare perché inusuali. La coscienza 
comune e anche il nostro primo istinto già ci dice che non c’è in esse un problema morale. 
Ma quando siamo seriamente intenzionati a fare il bene, ci poniamo il problema se sia bene 
o male quel che abbiamo fatto o deciso di fare. Ci coglie allora un’incertezza, un turbamento 
nell’attesa di capire meglio. Si tratta di un sentimento momentaneo che viene superato nel 
discernimento. Ben diverso è lo scrupolo: un’incertezza invincibile! 

[347] Seconda nota. È invece propriamente uno scrupolo e una tentazione del demonio quando, 
dopo aver calpestato quella croce, o dopo aver pensato o detto o fatto qualche cosa del genere, mi 
viene dal di fuori il pensiero di aver peccato, mentre d'altra parte mi sembra di non aver peccato, e 
intanto in questo dubitare e non dubitare mi sento turbato.  

“...mi viene dal di fuori il pensiero di aver peccato”. Interessante questa specificazione: non è un 
pensiero che viene dalla mia coscienza, dove lo Spirito del bene mi aiuta a giudicarlo in 
vista di un bene, ma dal di fuori, come un’insinuazione malevola travestita da 
preoccupazione di bene. A distinguere le due è il turbamento: quando mi inquieta, Dio mi 
chiama ad affrontare il problema per ritrovare la pace; il Nemico, invece, mi lascia macerare 
nel turbamento, in un loop di pensieri angoscianti, per bloccarmi e rendermi così incapace 
di bene. 
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[348] Terza nota. Il primo scrupolo, cioè quello della prima nota, dev'essere assolutamente 
respinto, perché non è altro che un errore; invece il secondo, cioè quello della seconda nota, per un 
po' di tempo giova non poco a colui che fa gli esercizi spirituali; anzi purifica grandemente e rende 
limpida la sua anima, allontanandola molto da ogni ombra di peccato, come dice San Gregorio: "È 
proprio delle coscienze delicate vedere peccato dove peccato non c'è".  

C’è un aspetto positivo degli scrupoli: per uscirne sono obbligato a capire se è a un bene o a 
un male che mi portano, affinando così la mia capacità di fare discernimento. Ignazio 
suggerisce allora di affrontarli come un esercizio spirituale. 

[349] Quarta nota. Il demonio osserva bene se un'anima è grossolana o delicata. Se è delicata, 
cerca di renderla ancor più delicata fino all'eccesso, per turbarla e confonderla maggiormente; per 
esempio, se vede che uno non consente né a peccato mortale né a veniale, né ad alcuna ombra di 
peccato volontario, allora il demonio, quando non può farlo cadere in qualche cosa che sembri 
peccato, cerca di fargli credere peccato quello che peccato non è, come una parola o un pensiero 
senza importanza. Se invece l'anima è grossolana, il demonio cerca di renderla ancor più 
grossolana; per esempio, se prima non faceva conto dei peccati veniali, cercherà che faccia poco 
conto dei mortali; e, se prima ne faceva un po' conto, cercherà che ora ne faccia molto meno o 
niente.  

Con questi due esempi, Ignazio ci rassicura: gli scrupoli può averli soltanto chi cerca il bene. 
Chi non ci fa conto, anestetizza sempre più la propria coscienza per trovare una pace che è 
fuga dalla problematicità della situazione.  

Con i primi invece…  

“Se il Nemico trova una persona la cui coscienza sia delicata - cosa che non è difetto -, vedendo che 
non solo allontana da sé i peccati mortali e possibilmente quelli veniali - che non è in nostro potere 
evitare tutti - ma che cerca anche di allontanare da sé ogni apparenza di colpa leggera, ogni 
imperfezione e difetto, allora procura di contorcere questa buona coscienza facendo credere peccato 
ciò che non lo è e insinuando difetto dove c’è perfezione allo scopo di confonderci e affliggerci. E 
spesso, quando non riesce a far peccare né ha speranza di arrivarvi, si adopera almeno di 
tormentare” (dalla lettera a suor Teresa Rejadell). 
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[350] Quinta nota. Chi desidera progredire nella vita spirituale, deve sempre procedere in senso 
contrario al demonio; cioè, se il demonio vuole rendere la sua anima più grossolana, cerchi di 
renderla più delicata; così pure, se il demonio fa in modo di affinarla per condurla all'eccesso, 
procuri di fissarla nel giusto mezzo per essere del tutto tranquillo. 

Sempre nella lettera a suor Teresa Rejadell, Ignazio illustra le conseguenze degli scrupoli e 
come reagire:  

“...se il Nemico ci trova fiacchi, molto umiliati per via di questi dannati pensieri, ci mette in testa 
che siamo dimenticati da Dio, e giungiamo a credere che siamo completamente separati dal Signor 
nostro e che non vale niente quanto abbiamo fatto e quanto vorremmo fare. Si sforza poi di trarci 
nella sfiducia totale. Dobbiamo quindi vedere donde provenga si grande paura e fiacchezza; in quei 
momenti ci fermiamo troppo sulle nostre miserie, deprimendoci tanto sotto quei fallaci pensieri. 
Perciò se viene la tentazione, l’oscurità, la tristezza, occorre reagire, ma senza prendersela, e 
aspettare con pazienza la consolazione del Signore che dissiperà tutti i turbamenti e le tenebre 
esteriori. Questa consolazione ci rivela il cammino che dobbiamo seguire e quello che dobbiamo 
fuggire. Essa non è sempre in nostro potere; viene in momenti determinati secondo il disegno di 
Dio”.  

In questa nota, Ignazio ci fa capire che l’attesa della consolazione è un’attesa attiva, in cui 
faccio tutto ciò che è in mio potere per allontanarmi dalla desolazione in cui mi ha 
precipitato il Nemico.  E questo con la solita tattica dell’agere contra. Che presuppone un 
adeguato discernimento, sufficiente a rendere tranquilla la coscienza rendendola certa di 
quel che vado a fare. 

[351] Sesta nota. Quando un'anima buona vuole dire o fare qualche cosa a gloria di Dio nostro 
Signore, nella fedeltà alla Chiesa e secondo la mente dei superiori, se gli viene dal di fuori il 
pensiero o la tentazione di non dire o di non fare quella cosa, con il pretesto di vanagloria o d'altro, 
allora deve elevare la mente al suo Creatore e Signore: se vede che quella cosa è per il suo debito 
servizio, o almeno non contraria, deve agire in modo diametralmente opposto a quella tentazione, 
come dice San Bernardo: "Non ho incominciato per te, né per te finirò".  



 

259 
 

Una forma particolare di scrupolo è la falsa umiltà:  

“...il nemico, mentre noi tendiamo a farci umili, procura di trarci alla falsa umiltà, esagerata e 
viziosa. Vedendo il servo del Signore tanto buono e umile che, pur compiendo la volontà di Dio, 
pensa di essere del tutto inutile e considera le sue debolezze e non la sua gloria, gli fa pensare che, 
se parla di qualche grazia concessagli da Dio N.S., di opere, propositi e desideri, pecca con altra 
specie di vanagloria perché parla a suo onore. Procura quindi che non parli dei benefici ricevuti dal 
suo Signore, impedendo così di produrre frutto in altri e in se stesso, dato che il ricordo dei benefici 
ricevuti aiuta sempre a cose più grandi” (Lettera a suor Teresa Rejadell).  

Questa umiltà è falsa perché anch’essa, come gli scrupoli, ci blocca in un nascondimento 
inattivo che ci allontana dal costruire il bene assieme al Signore. La vera umiltà, invece, è 
mettere a frutto le nostre risorse sentendole un dono di Dio fatto a tutti attraverso di noi. 

“Dobbiamo quindi stare molto attenti: se il nemico ci esalta, dobbiamo abbassarci enumerando i 
nostri peccati e le nostre miserie; se ci abbassa e deprime, dobbiamo elevarci alla vera fede e 
speranza nel Signore, enumerando i benefici ricevuti e con quale amore e benevolenza ci attende 
per salvarci. Ecco come bisogna procedere per non restare turbati e perché il beffeggiatore rimanga 
beffato, adducendo noi a nostra favore la Sacra Scrittura che dice: “Guardati dall’essere tanto 
umile da non cadere nella stoltezza”. 

Concludiamo ascoltando Giuliana di Norwich, che, nella sedicesima rivelazione, ci mostra 
come reagire agli scrupoli:  

“Come Dio, nella sua cortesia, dimentica il nostro peccato dopo che ce ne siamo pentiti, così Egli 
vuole che noi dimentichiamo il nostro peccato anche per quanto riguarda il nostro stupido 
scoraggiamento e i nostri dubbi pieni di paure. Egli vuole che vediamo la nostra miseria e che 
umilmente la riconosciamo, ma non vuole che rimaniamo in questo stato d’animo, né che ci 
affanniamo troppo nell’autoaccusarci, né vuole che ci sentiamo troppo depressi per il nostro stato 
di miseria. Vuole invece che spostiamo in fretta la nostra attenzione si di Lui”. 
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REGOLE PER SENTIRE CON LA CHIESA 

Perché per Ignazio è essenziale sentire con la Chiesa? Se facciamo qualcosa di buono in sé, 
perché inserirlo nell’operare di una struttura che a volte sentiamo ingombrante di controllo 
e attardata in posizioni antiquate? Per capirlo potremmo rifarci alla nostra esperienza di 
famiglia: quanti litigi per lo scontro delle nostre individualità! E ciascuno è convinto di aver 
ragione! Eppure è stato proprio attraverso questi litigi, affrontati fino a trovare, al loro 
termine, un orizzonte di futuro, che siamo cresciuti in umanità, ossia in capacità di essere 
felici assieme agli altri. Tutte le volte che ne siamo fuggiti ci siamo ritrovati soli e scontenti. 

Se la nostra fede non si traduce in comunione è un’illusione. La Chiesa, ossia la comunione 
con gli altri, è dunque il luogo dove il nostro essere cristiani si attua; e, attuandosi, si 
verifica e ci verifica. Fuori della Chiesa, ossia evitando la relazione con chi ci è scomodo, ci 
contrasta, contraddice il nostro pensiero, ostacola la nostra azione, probabilmente 
riusciremo a realizzare la nostra attività meglio e più velocemente, ma impediremo alla 
difficoltà di stimolare in noi la ricerca condivisa di soluzioni di comunione. E ricordiamoci 
che la comunione è l’unico fine del cristianesimo. Anche quando, a volte, passa dal 
prendere strade diverse. 

Prima di procedere, chiariamoci dunque con noi stessi: se non cerchiamo prima di tutto la 
comunione, cosa cerchiamo con il nostro essere accompagnatori?  

[352] PER IL RETTO SENTIRE CHE DOBBIAMO AVERE NELLA CHIESA MILITANTE, 
SI OSSERVINO LE REGOLE SEGUENTI.  

Quanto qui scrive Ignazio è chiaramente influenzato dalla situazione storica in cui egli sta 
vivendo, in cui la corruzione della Chiesa da una parte e la ribellione di Lutero dall’altra 
avevano portato a una rottura della Cristianità. Preoccupato che questo modo di risolvere i 
problemi si riverberi anche sulla mentalità del singolo, al termine della redazione degli 
Esercizi sembra che un dubbio lo colga: non è che insegnare a una persona a pensare e a 
discernere rischi di autorizzarla a percorrere strade autonome, in contrapposizione con il 
cammino della Chiesa? Certamente si troverà a vedere le cose in modo diverso, e a questo 
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punto si troverà a fronteggiare un dilemma non da poco: seguire la verità o mantenere la 
comunione? Ma poi… qual è la verità e qual è la comunione da vivere? 

Vediamo cosa dice Ignazio… 

[353] Prima regola. Messo da parte ogni giudizio proprio, dobbiamo avere l'animo disposto e 
pronto a obbedire in tutto alla vera sposa di Cristo nostro Signore, che è la nostra santa madre 
Chiesa gerarchica. 

[365] Tredicesima regola. Per essere certi in tutto, dobbiamo sempre tenere questo criterio: 
quello che io vedo bianco lo credo nero, se lo stabilisce la Chiesa gerarchica. Infatti noi crediamo 
che lo Spirito che ci governa e che guida le nostre anime alla salvezza è lo stesso in Cristo nostro 
Signore, lo sposo, e nella Chiesa sua sposa; poiché la nostra santa madre Chiesa è guidata e 
governata dallo stesso Spirito e signore nostro che diede i dieci comandamenti.  

Ignazio si rifà alla distinzione tra Chiesa “docente”, che sa, insegna e detta le regole, e 
Chiesa “discente”, che non sa, impara e obbedisce. Giustamente, però, egli osserva che uno 
stesso Spirito agisce nel cristiano e nella chiesa gerarchica. Dunque – dovremmo dedurre – 
non può esserci contrapposizione, ed entrambi, individuo e gerarchia, dovrebbero mettersi 
in ascolto l’uno dell’altra per cercare la verità, depurandola da visioni troppo umane 
presenti in entrambe le parti. L’abdicare al proprio giudizio, l’obbedienza acritica vogliamo 
considerarla un’iperbole usata da Ignazio per sottolineare la necessità di non irrigidirsi sulle 
proprie opinioni, di rendere retta la propria coscienza. È morale, infatti, solo la scelta fatta sì 
in coscienza, ma dopo aver ascoltato l’opinione di chi, per competenza, può darci un 
contributo adeguato. Il tacitare la coscienza cercando sicurezza nell’obbedienza e poi 
rifacendosi agli ordini ricevuti è peccato grave: la testimonianza dei nazisti al processo di 
Norimberga ha ampiamente dimostrato che il male si fa largo soprattutto attraverso 
l’ignavia di chi non vuole prendersi responsabilità, rifacendosi all’autorità dei superiori.  

Fortunatamente, oggi la Chiesa si attesta su ben altre posizioni: si fa sentire l’esigenza della 
sinodalità, ossia di un modo di procedere, nel prendere le decisioni, che si identifica nella 
“conversazione nello Spirito”. Come afferma l’Instrumentum laboris del Sinodo universale 
dei vescovi (giugno 2023), “una Chiesa sinodale si fonda sul riconoscimento della dignità 
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comune derivante dal Battesimo, è una Chiesa dell’ascolto, una Chiesa che desidera essere 
umile, che sa di dover chiedere perdono e di avere molto da imparare. È una Chiesa 
dell’incontro e del dialogo, che non ha paura della varietà di cui è portatrice, ma la 
valorizza senza costringerla all’uniformità. Una Chiesa sinodale promuove il passaggio 
dall’”io” al “noi”, è aperta, accogliente e abbraccia tutti”. 

In attesa che questi principi diventino mentalità comune, cominciamo intanto noi a vincere 
le nostre chiusure ostinate con una santa ostinazione al dialogo.  

[354] Seconda regola. Si lodi il confessarsi con il sacerdote e il ricevere la santa Eucarestia una 
volta all'anno, molto più ogni mese, e molto meglio ancora ogni otto giorni, con le condizioni 
richieste e dovute.  

[355] Terza regola. Si lodi il partecipare spesso alla messa; così pure si lodino i canti, i salmi e le 
lunghe preghiere in chiesa e fuori di essa, e anche l'orario fissato a tempi determinati per ogni 
funzione sacra, per ogni preghiera e per tutte le ore canoniche.  

[356] Quarta regola. Si lodino molto gli ordini religiosi, il celibato e la castità, e il matrimonio 
non tanto come questi.  

[357] Quinta regola. Si lodino i voti religiosi di obbedienza, povertà e castità e delle altre opere di 
perfezione consigliate. Si noti che il voto riguarda cose che conducono alla perfezione evangelica; 
perciò non si deve far voto di cose che allontanano da essa, come esercitare il commercio, sposarsi e 
simili.  

[358] Sesta regola. Si lodino le reliquie dei santi, venerando quelle e pregando questi; si lodino le 
celebrazioni stazionali, i pellegrinaggi, le indulgenze, i giubilei, le crociate e le candele che si 
accendono nelle chiese.  

[359] Settima regola. Si lodino le disposizioni circa i digiuni e le astinenze, come quelli della 
quaresima, delle quattro tempora, delle vigilie, del venerdì e del sabato; così pure le penitenze, non 
solo interne ma anche esterne.  



 

263 
 

[360] Ottava regola. Si lodino il decorare e l'erigere chiese, così pure le immagini, venerandole 
secondo quello che rappresentano.  

[361] Nona regola. Si lodino infine tutti i precetti della Chiesa, con l'animo pronto a cercare 
ragioni in loro difesa e mai contro di essi.  

Ignazio prosegue raccomandando di difendere le usanze della Chiesa cattolica messe in 
discussione dai protestanti. Per la legge del pendolo, quando qualcosa viene esagerato da 
una parte, la protesta vorrà eliminarlo radicalmente. Gesù dice: “Non sono venuto ad abolire, 
ma a portare a compimento” (Mt 5, 17): cerchiamo il senso profondo di quanto la Chiesa ci 
propone e adattiamolo alle esigenze dei tempi. Per vedere più avanti, meglio salire sulle 
spalle di chi ci ha preceduto che cominciare daccapo. 

Certe asserzioni, come le crociate o il fatto che sposarsi allontani dalla perfezione 
evangelica, sono così datate che al giorno d’oggi fanno sorridere. Ragione in più per 
chiedersi sempre cosa fa parte della nostra fede, distinguendolo da costruzioni indotte da 
una certa cultura. 

[362] Decima regola. Dobbiamo essere sempre pronti ad approvare e a lodare sia le disposizioni e 
le raccomandazioni sia i comportamenti dei superiori. Infatti, anche se alcuni di questi non fossero 
buoni, o non lo fossero stati, il criticarli, predicando in pubblico o discorrendo con persone 
semplici, susciterebbe mormorazione e scandalo piuttosto che vantaggio; e così la gente si 
sdegnerebbe contro i superiori civili o religiosi. Tuttavia, come è dannoso criticare i superiori in 
loro assenza davanti alla gente semplice, così può essere vantaggioso parlare dei loro cattivi 
comportamenti alle persone che possono portarvi rimedio.  

I superiori sono, per definizione, quelli che si prendono delle responsabilità al posto di altri. 
Per le relative decisioni, assumono delle informazioni che noi, nel momento in cui li 
critichiamo, non abbiamo. Difficile e pericoloso, dunque, giudicare! Ignazio raccomanda 
allora di evitare le critiche semplicistiche, le mormorazioni che mettono in cattiva luce chi si 
trova di fronte a scelte difficili. Se proprio si è convinti che la sua posizione sia sbagliata, lo 
si aiuti invece a correggersi fornendogli le motivazioni per farlo, eventualmente parlandone 
con chi può aiutarlo meglio di noi. 
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[364] Dodicesima regola. Dobbiamo evitare di fare paragoni tra noi vivi e i beati del cielo. Infatti 
si sbaglia non poco, dicendo per esempio: questi ne sa più di Sant’Agostino, è uguale o superiore a 
San Francesco, è un altro San Paolo per bontà e santità, e così via. 

In senso opposto alla regola precedente, è bene anche evitare di magnificare troppo una 
persona. Un complimento, un ringraziamento fa sempre piacere, ma sentirsi considerati 
perfetti o santi ci carica di aspettative pesanti da portare o ci induce a sopravvalutarci. 

[363] Undicesima regola. Si deve lodare la teologia positiva e la scolastica. Infatti, come è 
proprio dei dottori positivi San Gerolamo, Sant’Agostino, San Gregorio e altri muovere l'affetto 
per amare e servire in tutto Dio nostro Signore, così è proprio degli scolastici San Tommaso, San 
Bonaventura, Pietro Lombardo e altri definire e chiarire per i nostri tempi quanto è necessario per 
raggiungere la salvezza eterna e per meglio impugnare e confutare gli errori e le falsità. Infatti i 
dottori scolastici, che sono più moderni, non solo si servono dell'autentica interpretazione della 
Sacra Scrittura e dei santi dottori positivi, ma, illuminati e guidati essi stessi dalla grazia divina, 
utilizzano anche i concili, i canoni e le costituzioni della nostra santa madre Chiesa.  

Ignazio si rifà a chi può offrire il meglio della conoscenza teologica del suo tempo e invita 
chi legge a fare altrettanto. Allo stesso modo, nel nostro servizio di accompagnamento 
possiamo utilmente appoggiare le nostre tesi sulle acquisizioni scientifiche e aiutare chi 
accompagniamo a capire certe dinamiche che si svolgono dentro di lui con le conoscenze 
psicologiche. Usiamo anche noi quanto di meglio il nostro tempo ci mette a disposizione! 

[366] Quattordicesima regola. È verissimo che nessuno si può salvare senza essere predestinato 
e senza avere la fede e la grazia; tuttavia bisogna fare molta attenzione nel modo di parlare e di 
discutere di tutti questi argomenti.  

[367] Quindicesima regola. Abitualmente non si deve parlare molto della predestinazione; ma se 
in qualche modo e qualche volta se ne parla, se ne deve parlare in modo che le persone semplici non 
cadano in alcun errore, come quando uno dice: è già stabilito se io dovrò essere salvo o dannato; 
perciò, sia che agisca bene sia che agisca male, non potrà accadere diversamente. Così si diventa 
pigri e si trascurano le opere che conducono alla salvezza e al vantaggio spirituale dell'anima.  
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[368] Sedicesima regola. Così pure bisogna fare attenzione che, parlando molto e con grande 
fervore della fede, senza alcuna distinzione o spiegazione, non si dia occasione alla gente di essere 
indolente e pigra nell'operare, sia prima che la fede sia congiunta con la carità, sia dopo.  

[369] Diciassettesima regola. Allo stesso modo non si deve parlare troppo diffusamente della 
grazia, insistendovi tanto da favorire quell'errore che nega la libertà. Perciò si può parlare della 
fede e della grazia, per quanto ci è possibile con l'aiuto divino, per la maggior lode della divina 
Maestà; ma, particolarmente in questi tempi così pericolosi, non in maniera e in termini tali che le 
opere e il libero arbitrio ne ricevano danno o non si tengano in alcun conto.  

Entriamo qui nel cuore della controversia tra cattolici e protestanti indotta da certe 
interpretazioni fuorvianti delle lettere di San Paolo. Quando questi parla di 
predestinazione, usa la figura retorica dell’iperbole, per significare che Dio ci ama a tal 
punto che farà di tutto per salvarci; certo non rientra nell’amore decidere del nostro destino! 

Altro malinteso è che la fede sia un dono di Dio: alcuni ce l’hanno, altri no. Sbagliato! La 
fede è la nostra risposta alla grazia: sentendoci amati da Lui, di Lui ci fidiamo e seguiamo la 
via che ci indica, in primis riversando sugli altri l’amore che ci ha riempiti.  

Ricordiamo che, per noi cristiani, il criterio veritativo di ogni asserzione è Cristo stesso: 
quello che dico e faccio è vero solo se può trovare riscontro nello Spirito che ha mosso Gesù 
nella sua vita e, in ultima istanza, nella sua Pasqua. Per non sbagliare, ricordiamo le sue 
parole: “sono venuto perché abbiano la vita e l'abbiano in abbondanza” (Gv 10, 10). 

[370] Diciottesima regola. Si deve stimare più di tutto il servizio di Dio nostro Signore per puro 
amore; tuttavia si deve lodare molto anche il timore della sua divina Maestà. Infatti, non solo il 
timore filiale è cosa buona e santissima, ma, se non si arriva ad altro di meglio o di più utile, anche 
il timore servile aiuta molto a uscire dal peccato mortale; poi, una volta usciti, si arriva facilmente 
al timore filiale, che è pienamente accetto e gradito a Dio nostro Signore, essendo un tutt'uno con 
l'amore divino. 
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Purtroppo, per la Chiesa è stato spesso più facile dominare le coscienze con la paura e 
questo ha reso i cristiani spiritualmente inetti. Educare all’amore è possibile solo nell’amore 
a chi vive l’amore come esperienza viva.  

Intanto cominciamo noi. 
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Il volume di Flaminia Morandi dedicato a Ignatius of Loyola 
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contemporanea. Attraverso una prosa limpida, l’autrice 
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sviluppi nelle diverse aree del mondo. Il volume propone 
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