
INTRODUZIONE

S. Ignazio pedagogista.

S. Ignazio come pedagogista è poco conosciuto. Altri aspetti della sua personalità e della sua vita si presentano alla mente quando si rievoca il suo nome: l' eroico servizio come soldato fedele a Carlo V, la fondazione della Compagnia di Gesù, il maestro del discernimento spirituale.

La stessa fioritura di studi ignaziani, stimolata dalla celebrazione del quinto centenario della nascita del Loyola, tra le sue numerosissime pubblicazioni 
 , annovera solo pochi contributi che mostrano come le sue intuizioni pedagogiche hanno concorso all' evoluzione della scienza dell' educazione 
 .

Ciò non meraviglia se si pensa che egli non fu né uno studioso, né un dotto umanista come tanti del suo tempo e perciò a prima vista inadatto per iniziare un movimento pedagogico.

 Egli fu prima di tutto un uomo di azione e di grandi realizzazioni.

 Eppure sta il fatto che costui, il quale a trent' anni sarà ancora uno studente "fuori corso", ha fondato la Compagnia di Gesù, il primo Ordine insegnante della Chiesa su scala internazionale 3 , che si distinse nella fioritura umanistica e continua ad occupare un posto notevole nel campo dell' educazione. E fu proprio S. Ignazio a volerla così, lui a darle quelle norme fondamentali che sono tutt'ora operanti.

Molto è stato scritto sulla pedagogia dei gesuiti, ma non riesce sempre chiara la distinzione nei vari autori di ciò che appartiene propriamente a S. Ignazio e ciò che invece è solamente sviluppo posteriore enucleato dai pedagogisti della Compagnia di Gesù.

Per una chiarificazione del pensiero pedagogico del Loyola non sono state esaurientemente sfruttate le fonti, e soprattutto non sempre si è giunti ad una sintesi degli elementi isolati che si possono ritrovare nei vari documenti.

Il presente lavoro vorrebbe essere un modesto contributo all' approfondimento dell' apporto personale dato alla pedagogia della Compagnia di Gesù dal suo Fondatore. 

Qualificare quindi S. Ignazio di Loyola come pedagogista non è affatto una forzatura. Né si può addurre come difficoltà che pedagogista è solo colui che ha scritto un trattato organico sull' educazione e Ignazio non ha mai fatto ciò.          

Molti altri ci sono stati che non hanno mai steso un trattato pedagogico, ma che sarebbe assurdo radiare per questo dalla storia della pedagogia. In essi c' è qualcosa che trascende i limiti di un libro: con la loro parola, con la loro azione, con idee sparse nelle loro opere hanno offerto materia sufficiente alla crescita della pedagogia.

In questo senso si può e si deve parlare di una pedagogia  del Vangelo o di una pedagogia di Dante Alighieri.

Ed è il caso anche di Ignazio di Loyola. Nei suoi scritti e nella sua opera i principi pedagogici son più numerosi di quello che si possa pensare. Essi ordinati insieme offrono una concezione personale e completa dell'educazione.

Anzi, oserei dire, che proprio perché non ha costretto nello schema di un trattato le sue idee, esse conservano tuttora quella essenzialità, semplicità e freschezza, fonte del più vario adattamento e sviluppo.

Infatti Ignazio non le ha copiate da altri libri o prese in prestito dagli umanisti suoi contemporanei. Se alcune di esse le ha necessariamente ereditate dal suo tempo, prima di attuarle o di dettarle ad altri le ha fatte passare attraverso il lento lavorio dell' esperienza personale che evidentemente le ha modificate o almeno rivestite di uno spirito del tutto nuovo ed originale.

Quella di Ignazio potremmo senza dubbio definirla una "pedagogia dell' esperienza", esperienza propria, elaborata in lunghi anni di formazione, come vedremo in seguito, e di intimo contatto con altri che aveva la responsabilità di dirigere nell' azione e nella perfezione dello spirito.

Ignazio sebbene uomo di azione, era profondamrente riflessivo: egli non prendeva nessuna decisione importante senza pensarci prima a lungo. Quando si trattò di dare un indirizzo e una legislazione  all' attività educativa della Compagnia, sfruttando la sua laboriosa esperienza, fissò delle norme generali, a loro volta scaturite da quei principi fondamentali che voleva a base di ogni azione umana e soprannaturale.

A questo punto è necessario definire in qualche modo il significato del termine "pedagogia" riferito a S. Ignazio, in modo da illuminare meglio il corso della trattazione.

Innanzitutto notiamo che qui "pedagogia" non va preso nel senso strettamente etimologico della parola, cioè come "educazione dei fanciulli" 4 . Essa piuttosto si estende  su un orizzonte più universale, e acquista un significato umano nel senso più pieno della parola.

La pedagogia ha in tal modo come fine tutto l' uomo e la sua formazione  in ogni settore che possa concorrere al completamento e all' arricchimento della sua personalità e della sua efficienza, nelle varie situazioni in cui la vita lo pone.

La pedagogia di S. Ignazio quindi abbraccia ogni idea o direttiva atta alla scelta dei mezzi più adatti  al conseguimento di tutti i valori umani.

Quiesto pensiero ignaziano, frutto di profonde considerazioni dettate dalle varie circistanze, lo ritroviamo nei suoi scritti. Da tali scritti noi, nel presente studio, vogliamo ricavare e ridurre ad un' organica unità le sue idee in maniera pedagogica.

Notiamo perciò che intendiamo prescindere dalla famosa Ratio atque Instituto studiorum Societatis Iesu 5 , "magna charta" della pedagogia della Compagnia di Gesù, ma che non fu opera diretta di Ignazioi, bensì di una commissione di padri che più di trent' anni dopo la sua morte fissarono fin nei dettagli il nuovo metodo sviluppatosi nella piena aderenza ai principi posti dal Fondatore.

Noi vorremmo appunto chiarire ed approfondire questi principi fecondi di impensati sviluppi.

E' quindi necessario, a modo di introduzione, presentare schematicamente i tre principali scritti ignaziani a cui ci riferiamo e centrarne l'utilità per il nostro studio: "Esercizi Spirituali", "Costituzioni della Compagnia di Gesù" e "Lettere ed istruzioni" 6  .

Gli Esercizi Spirituali

Gli Esrcizi Spirituali  7    sono raccolti in un libro di piccola mole, ma di profondo contenuto. A chi lo legge tutto d'un fiato appare senza dubbio arido e scheletrico.

Infatti esso non è destinato ad una semplice lettura, ma è un manuale di tattica spirituale, un indicatore del metodo da seguire, fatto più per il "direrttore di esercizi" che non per l' "esercitante".

Non è neppure un manuale completo di spiritualità, né una serie di esortazioni o meditazioni di cui il Medio Evo ce ne ha lasciate tante.

 Gli "Esercizi Spirituali" son destinati a dare una svolta alla vita di un uomo per costruirla su basi cristiane in modo che sia tutta animata di un nuovo ideale e di un nuovo spirito. Questa idea è espressa da S. Ignazio fin dal titolo del libro: "Ejercicios espirituales para vencer a si mismo y ordenar su vida ..."(Ex Spir 21).

Il contenuto presenta note pratiche circa esami di coscienza, preghiere, deliberazioni o "elezioni", schemi di meditazioni o contemplazioni destinati a dirigere il compimento di un certo numero di "esercizi" interiori sistematicamente ordinati al fine da raggiungere.

Tutte queste note però devono essere spiegate ed interpretate alla luce del caso concreto dell'esercitante, da un direttore competente, il quale può adattarle alla situazione particolare secondo le norme generali fissate.

Per tale carattere del libro, si comprende perchè S. Ignazio non ne volle permettere la stampa pubblica per tutti. Si stampò, ma solo per uso dei futuri direttori 8. E lo stesso Santo controllava personalmente la sua diffusione concedendone l'uso soltanto a quei padri che già avevano praticato l'intero mese di esercizi 9  .

In seguito avremo occasione di esaminare gli "Esercizi" in alcuni punti di particolare rilievo per il nostro studio; per ora ci basta aver delineato nelle linee essenziali la loro natura perché appaia l'importanza che tale piccola opera può avere nel campo pedagogico.

Essendo essa destinata a coloro che devono "dirigere" altri in una riforma spirituale  di vita, è evidente che debba contenere moltissimi spunti capaci di una più vasta applicazione nel campo generico dell'educazione.

Le  Costituzioni della Compagnia di Gesù
Le "Constituciones de la Compania de Jesus" sono in intimo rapporto di dipendenza con gli "Esercizi".

Tra le due opere c'è un po' una relazione come tra anima e corpo: gli "Esercizi" sono il midollo intimo, il nucleo sostanziale dello spirito del Santo, mentre le "Costituzioni" attuano tale spirito in un modo concreto nella vita dell' Ordine da lui fondato e nella sua molteplice attività.

Identità di spirito, ma diversità di funzioni: gli "Esercizi" sono in funzione di un individuo e mirano direttamente alla sua vita interiore, le "Costituzioni" hanno un fine strettamente sociale  e intendono regolare non solo l'atteggiamento interiore, ma anche le opere esterne.

Questa unità di spirito, che del resto è evidente in tutti gli scritti di S. Ignazio, ci si presenterà in seguito come una caratteristica dell'educazione ignaziana.

Ignazio non compose le "Costistuzioni" tutto d'un getto, ma attraverso il lavorio di lunghi anni 9  e frequenti consultazioni con i suoi compagni aiutandosi "parte con l'orazione, parte col raziocinio, parte con l'esperienza" 10 .

Fissato il fine delle "Costituzioni" che poi è sostanzialmente quello degli "Esercizi" e della Compagnia stessa, cioè il "maggior profitto spirituale delle anime e la gloria di Dio Nostro Signore" 11 , S. Ignazio divide la legislazione in 10 parti in cui espone i criteri per l'ammissione nella Compagnia, per la formazione dei giovani, per le opere di apostolato e per il governo.

Al nostro scopo non interessa tutto ugualmente: la IV parte che tratta "Del instruir en letras y en otros medios de ayudar a los pròximos los que se retienen en la Compania" ci offrirà ricco materiale per la ricostruzione della pedagogia ignaziana.

In diciassette capitoli, S. Ignazio formula  tutta la legislazione organica dell'insegnamento nei Collegi e Università della Compagnia di Gesù, che occupa circa 1/4 dell' intero corpo delle Costituzioni. In essa il Loyola con prudenza e lungimiranza non volle scendere a particolari disposizioni legate troppo ai suoi tempi e che in seguito necessariamente avrebbero dovuto essere cambiate. Anzi, proprio per evitare ciò, in un punto 11 , esplicitamente rimanda a ordinamenti più particolari autorizzando così quella che sarà la futura  Ratio Studiorum realizzata nel 1586 ed approvata nel 1599.

Cosicchè mentre la "Ratio Studiorum" dato il suo carattere è stata in seguito rielaborata ed adattata alle mutate circostanze pur restando aderente ai principi ignaziani, la IV parte delle Costituzioni immutata, conserva ancor oggi tutto il suo valore di direttorio fondamentale della pedagogia della Compagnia di Gesù.

Per una più esatta comprensione dell'autorità di S. Ignazio come pedagogista, alla luce degli odierni studi storici conviene aggiungere qualche osservazione sulla collaborazione prestata ad Ignazio dal P. Giovanni Alfonso de Polanco.

In un lavoro così importante come la legislazione dell' Istituto della Compagnia ed in particolare per la parte riguardante gli studi, Ignazio sentì il bisogno non solo di un abile ammanuense, ma di un uomo dotto nel campo teologico, storico e letterario.

Tale fu per lui il P. Polanco che chiamò presso di sé nei primi mesi del 1547 come suo segretario.

Oltre al disbrigo delle pratiche ordinarie del segretariato, e in particolare della corrispondenza a nome del Santo, Ignazio volle che lo assistesse nel lavoro delle Costituzioni.

Polanco divenne così il complemento provvidenziale di Ignazio, dotato com'era di raro senso di adattamento e di intuizione del pensiero altrui, abile a ridurre in unità i pensieri sparsi. Seppe così bene captare le idee e il modo di pensare di Ignazio ed esprimerlo nei documenti, che riesce quasi impossibile discernere la parte del segretario e quella del Fondatore  12 .

Però è storicamente falso pretendere che l'opera del Polanco abbia oscurato la personalità e l'opera stessa di Ignazio.

E' vero che il segretario mise a servizio del suo superiore quella cultura storica e letteraria che in questi non abbondava di certo, presentò i suoi dubbi, redasse proposizioni dettagliate in alcuni punti e soprattutto diede forma più organica e sistematica all'immenso materiale già riunito da Ignazio; però il primo impulso e l'ultima risoluzione dipendeva sempre dal Santo.

Il P. Nadal che ben conosceva le cose lo dichiarò espressamente: "Disse (il P. Ignazio) che nessun elemento che riguarda la sostanza delle "Costituzioni" è di Polanco, salvo qualcosa circa i Collegi e le Università; ma anche questo è secondo la mente di Ignazio" 12 .

Possiamo quindi concludere col Tacchi Venturi che "l'accurata imparziale critica storica saluta in Giovanni Alfonso de Polanco il valente collaboratore delle "Costituzioni" della Compagnia di Gesù, come in Ignazio di Loyola ne venera l'unico santo autore" 13 .

L' Epistolario

L' epistolario di S. Ignazio è raccolto in ben 12 grossi volumi dei Monumenta Historica Societatis Iesu, comprendenti insieme  Epistulae et Instructiones  14 .

Le lettere hanno grande valore per il nostro studio: esse ci presentano nella loro immediatezza tutta la ricca personalità di Ignazio e la sua molteplice attività nella storia della restaurazione cattolica . Egli ebbe importanti rapporti epistolari oltre che con i suoi figli e compagni, con Vescovi, Cardinali, Principi, nonché con l'Imperatore Carlo V, con Filippo II re delle Fiandre e d'Inghilterra, con Giovanni III re di Portogallo, con l'Imperatore di Etiopia Claudio, con i duchi di Baviera, coi vicerè di Napoli, Sicilia, Aragona, col Senato di varie città italiane ecc.

Nulla di ciò che i suoi sudditi facevano lo disinteressava; a tutti rispondeva  fraternamente abbondando in consigli ed istruzioni di ogni genere e cercando tutte le occasioni per trasfondere in essi i grandi principi che guidavano la sua vita. Spesso nelle lettere interpreta e arricchisce le idee fondamentali degli "Esercizi", mentre altre volte condensa in forma lapidaria alcune feconde verità di vita spirituale.

Quando ed esempio parla di Dio ad anime lontane o in cerca di lui, manifesta, sia pure in poche righe, una elevata concezione spirituale della vita.

Così mostra la sua grande capacità di sintonizzarsi  con lo stato d'animo altrui, trattando del problema del dolore o dettando regole di tattica per le lotte  ai nemici interni dello spirito esortando alle principali virtù, fonti di umano equilibrio.

Interessante è incontrare spesso nelle sue lettere suggerimenti di raffinata prudenza nel trattare con gli altri, specialmente nelle delicate circostanze in cui si venivano a trovare i suoi religiosi.

Ancora più importanti per il nostro studio sono alcune sue osservazioni ai Superiori sul modo di governare i propri sudditi, oppure quando spiega il valore degli studi umanistici e il metodo da seguire fino alle qualità che deve avere lo stile  e al modo di scrivere le lettere.

Basterebbe attingere solo alla ricchezza di idee, osservazioni, indirizzi rinchiusa nell'epistolario per delineare una pedagogia ignaziana.

Anche le istruzioni pedagogiche circa l'erezione  e il governo dei Collegi e Università hanno per noi grande valore. Esse spesso hanno più abbondanti dettagli che non le Costituzioni.

Spesso però si pone il problema, di non facile soluzione, dell'incerta attribuzione ad Ignazio o ai suoi collaboratori. Comunque anche nel caso della seconda ipotesi esse sono sempre scritte "ad mentem Ignatii" o "ex commissione Ignatii" e come tali sono un valido contributo per la conoscenza e l'approfondimento del pensiero pedagogico ignaziano.
Altri scritti di valore pedagogico

Seguendo tale criterio ci sembra di dover dare più valore a quelle "Constitutiones Collegiorm" 15  che sono uno dei più ineterssanti ed importanti documenti concernenti la legislazione degli studenti  della primitiva Compagnia.

Esse intendono regolare tutti gli aspetti della vita dello studente: dalla vita dello spirito e l'acquisto delle virtù, fino al profitto negli studi, alla conservazione della sanità fisica e all'amministrazione economica. La seconda parte è un vero trattato pedagogico in cui sono esposte le principali questioni che hanno relazione con l'insegnamento.

Queste Costituzioni furono scritte verso il 1549-1550 dal segretario Polanco, di cui si conserva l'autografo ricco di correzioni ed aggiunte marginali  16 . E' evidente però, come afferma  il P. Iparraguirre, che il Polanco non è che l'autore materiale: non poté redigere un documento di tale importanza senza aver ricevuto prima opportune direttive da S. Ignazio. Di poi senza dubbio il Santo stesso rivide lo scritto, che apparve come una sua istruzione  17 .

Il motivo di tali regole fu che siccome non erano ancora promulgate le Costituzioni generali e d'altra parte i Collegi che aumentavano di continuo passavano ciascuno delle "peculiari" disposizioni, il Fondatore volle stabilire un ordinamento generale  ed uniforme per tutti i collegi della Compagnia.

La maggior parte dei capitoli delle "Constitutiones Collegiorum" si ritrovano sia nelle "Regulae Collegi Romani" del 1551, scritte dallo stesso Polanco e che sostituirono sempre provvisoriamente le precedenti Costituzioni, che nella IV parte delle Costituzioni generali in un modo però più universale e maturo come conveniva a un codice legislativo  18 .

Noi avremo occasione di citare tali regole che esemplificano e paricolarizzano varie disposizioni più generali e che ebbero grande influsso nella futura evoluzione della vita degli studenti della Compagnia di Gesù.

Sotto lo stesso punto di vista hanno un interesse pedagogico le regole "para los estudiantes de la Compania" 19  i cui principi passeranno poi nella futura "Ratio Studiorum".

I pochi accenni su tali documenti ignaziani sono sufficienti per addentrarci nel nostro studio, iniziando come necessaria premessa dalla inquadratura storica della personalità e della ricca attività di Ignazio 20  nel tempo in cui visse, tempo di grandi lotte e di grandi speranze per la causa cattolica.

CAPITOLO    PRIMO

S. IGNAZIO, LA SUA OPERA, IL SUO TEMPO

1.1.  L'itinerario spirituale di Ignazio

Quando il 20 maggio 1521 sugli spalti di Pamplona  1  l'animatore della strenua difesa fu abbattuto da un colpo di bombarda, nessuno poteva immaginare ciò che sarebbe avvenuto di quel galante ufficiale.

Inigo era coraggioso ed ardente, fatto per la lotta non per le cose di Chiesa; la sua fede aveva radici profonde, ma non si attuava in una vita di pietà esteriore ed assorbente.

A dir il vero neppure dopo la conversione  si poteva prevedere la direzione che la sua vita avrebbe preso.

Egli fino al momento  in cui propone a Paolo III la fondazione di un nuovo ordine religioso, rassomiglia ad un veggente che non sa dove va ma è sicuro che una meta  l'attende e che essa gli si rivelerà a tappe fino alla chiara visione del piano da attuare.

Esaminiamo rapidamente le tappe della sua vita nuova.

Insieme con la ferita alla gamba Ignazio di Loyola si sentì sconvolto nel più profondo del suo essere, e mentre fino allora si era dato " en juegos y en cosas de mujeres, y en revueltas y cosas de armas" 2   ora gli brucia nel cuore il desiderio di consacrarsi a Dio, di fare grandi cose per Cristo.

Pervaso dalle idee cavalleresche del suo tempo decide di "andarsene dalla casa, di rinunciare totalmente alla sua terra, ai suoi, al suo stesso corpo e iniziare una vita di penitenza" 3 .

Ma questo programma esteriore e spettacolare incomincia ad interiorizzarsi solo a Manresa (1522).

Nella solitudine della preghiera egli incontra il vero Dio, la sua anima penetra l'Assoluto e ne è penetrato con un'abbondanza di grazie mistiche le quali però, mentre in altri santi han prodotto dottori, dei contemplativi, in Ignazio, uomo di azione, han generato un attivo organizzatore apostolico.

Ben presto infatti egli comprende che la sua vita non può trascorrere nella solitudine di una spelonga a far penitenza.

A questo tempo risalgono le prime intuizioni sul bisogno spirituale dei suoi tempi a cui egli non può essere indifferente: medita tali idee nella luce della missione  del Cristo Salvatore e fissa così la sostanza delle grandi meditazioni di quelli che saranno gli "Esercizi Spirituali".

Così dopo circa un anno rinuncia  al primitivo piano di solitudine; il penitente si sacrifica all'apostolo; si aggiusta un po', si taglia le unghie, i capelli e va a Barcellona.

Nelle tappe successive l'evoluzione continua ma egli resterà sempre fedele alla sua vocazione apostolica.

A Barcellona inizia a studiare ma troppo distratto dalle occupazioni che gli offre l'apostolato. Quivi si determina per un'altra via che concepisce come definitiva.

Ecco come ne scrive il Lainez: "Ivi gli venne il desiderio di andare a Gerusalemme, col proposito, se piacesse al Signore, di restarvi per tutto il tempo della sua vita, affinché potesse giovare, volendolo il Signore, a sé e agli infedeli" 4 .

Ma il piano fallisce ed Ignazio si lascia ancora trasportare dalla Provvidenza. Da Gerusalemme è costretto ad andare via (ottobre 1523), ritorna a Barcellona e riprende gli studi, poi passa all'Università di Alcalà (1526), a Salamanca (1527) ed infine a quella di Parigi, dove giunge nel febbraio del 1528.

Intanto con la vita di studio, aveva mitigato il primitivo rigore del suo ideale di povertà.

Durante gli anni di Parigi raccoglie intorno a sé un gruppo di compagni conquistati dal suo esempio, animati come lui dal desiderio di servire Dio e le anime. Ma non c'era ancor niente che potesse far pensare ad un ordine religioso: il vincolo che li univa era una forte amicizia e un ideale comune niente di più.

Né l'idea sorge col voto pronunziato a Montmartre, vicino Parigi, del 15 agosto 1534. Con esso ciascuno s'impegnava solo a "eundi Hierusalem tempore statuto, et post reditum inde ponendi se sub oboedientia pontificis romani, incipiendique die assignato relinquere parentes, et retia, praeter viaticum" 5 .

Non hanno quindi né intenzione di iniziare un ordine religioso, né di nominare fra essi un superiore: Ignazio resta il loro fratello maggiore e maestro spirituale, che essi rispettano ed amano.

Ma il piano concepito ancora una volta fallisce. Per pericolo della imminente guerra contro i Turchi, la navigazione per la Palestina è sospesa  6 .

Allora si recano a Roma per offrirsi al Papa Paolo III per qualsiasi missione a cui egli credesse opportuno destinarli  7 .

L'accoglienza del Papa fu buona e i primi incarichi non tardarono, provocando così la necessaria separazione di alcuni membri del gruppo.

Fu qui che si impose finalmente la grande questione che una volta risolta fissò l'ultima tappa di questo pellegrinaggio spirituale di Ignazio.

Il vincolo di mutua carità che stringeva fortemente ormai da circa cinque anni questo gruppo scelto, non correrebbe il pericolo di dissolversi dal momento che il Pontefice, cedendo alle richieste dei Vescovi li spedirebbe in ogni parte del mondo?

Questo interrogativo ne richiama un altro.

Se essi avevano intenzione di non dissolvere, ma rafforzare la loro unione, non era necessario aggiungere ai  due voti già fatti di povertà e di castità, il voto di obbedienza a uno di loro?

Per risolvere questi due punti da cui dipendevano le sorti della nascente congregazione, Ignazio radunò attorno a sé i suoi compagni verso la metà del marzo 1539.

Era una questione di grande importanza e d'altra parte i pareri non erano completamente unanimi.

Ignazio volle che per più di 30 giorni pregassero ed esaminassero tutti i motivi pro e contro.

Ci restano ancora gli atti sommari delle lunghe e replicate adunanze fatte nella casa di Antonio Frangipani presso la Torre del Melangolo  8 .

Alla fine, tutti d'accordo, il martedì 15 aprile 1539 i Padri firmano l'atto solenne con cui decidevano di fondare un ordine religioso col voto di obbedienza.

Così la Compagnia di Gesù, sebbene non ancora ufficialmente approvata, era nata. 

1.2.  La "Regimini militantis Ecclesiae".
Ci siamo voluti soffermare sulle tappe che caratterizzano lo sviluppo dell'itinerario ignaziano, perchè ciò ci sembra necessario alla comprensione della sua opera nella società del tempo, quale egli l'ha concepita.

La Compagnia di Gesù non fu un'organizzazione preformata nella mente del convertito di Pamplona. Essa nacque quasi spontaneamente dall'incontro tra esigenze spirituali di uomini di azione e le necessità della vita religiosa del tempo.

Ma quale fu il fine per cui si costituì la Compagnia di Gesù?

Questo motivo determinante bisogna anzitutto cercarlo nei documenti ufficiali, poi nelle direttive di Ignazio e nell'azione della nascente Compagnia.

La solenne bolla di approvazione del nuovo istituto data da Paolo III il 27 settembre 1540 inizia con le parole "Regimini militantis Ecclesiae" 9 che sembrano già contenere l'essenza del programma del nuovo ordine: stare a servizio della Chiesa ovunque e in particolar modo dove il pericolo è più urgente e il suo combattimento è più aspro, specificando: "ad profectum animarum in vita et doctrina christiana et ad fidei propagationem per publicas praedicationes et verbi Dei ministerium, Spiritualia Exercitia et caritatis opera et nominatim per puerorum ac radium in christianismo institutionem ..." 10 .

Un programma vasto di sviluppo di vita cristiana, che contiene in quel "caritatis opera" ogni altra forma determinata di apostolato futuro.

Il secolo XVI segnava profondi rivolgimenti in tutti i campi della società, ma specialmente nel campo religioso. L'umanesimo aveva avuto un grande influsso nel nuovo orientamento di idee.

Ma soprattutto era l'ora della lotta della Chiesa contro l'eresia protestante.

A tempi nuovi, forme nuove di apostolato.

E S. Ignazio fu un innovatore.

Forse per noi che viviamo nel  XX° secolo può risultare difficile comprendere la profonda rivoluzione che il Fondatore della Compagnia di Gesù introdusse nell'organizzazione degli ordini religiosi. L'abolizione del coro, la mobilità dei soggetti, l'assenza di un abito proprio e tante altre, furono vere innovazioni che suscitarono molti sospetti, apprensioni e difficoltà per l'approvazione ufficiale del nuovo ordine.

Come S. Benedetto era stato l'esempio dell'antico fondatore manacale, S. Domenico e  S. Francesco modello dei fondatori del Medio-Evo, così  S. Ignazio lo sarà per i nuovi fondatori dell'età moderna.

E fu proprio il nuovo spirito e la nuova organizzazione data alla Compagnia dal suo Fondatore che le permise di adattarsi ai tempi e affrontare quel vasto programma di azione religiosa segnato dal movimento di riforma cattolica.

1.3.  Approvazioni e critiche dei contemporanei

Ma le cose per Ignazio non saranno così lisce come si potrebbe pensare.

Egli fu un innovatore e come tale s'imbatté in non lievi opposizioni.

Egli aveva le migliori intenzioni di porre un'agile compagnia ("minima Societas") a servizio della Chiesa, ma i contemporanei non sempre seppero scorgere tutta la rettitudine che l'animava.

Tra le lodi e il plauso di molti ci furono gravi difficoltà da superare e queste non sempre erano trascurabili, specialmente se venivano dagli stessi prelati di quella Chiesa a cui egli voleva votarsi incondizionatamente .

Ricordiamo brevemente tali ostacoli non solo per esigenze di rigore storico, ma per meglio valutare l'inserzione del programma ignaziano nei suoi tempi e la risposta che questi ne diedero.

Ignazio, bisogna premetterlo, era allenato alla lotta. Egli non era un tipo da scoraggiarsi alla prima difficoltà. Non era neppure un testardo. Ma se vedeva con chiarezza una meta da raggiungere, e se questa era davvero utile a una grande causa, nessuno lo fermava.

Nel periodo dei suoi studi due volte era caduto nelle mani dell' Inquisizione.

La prima volta ad Alcalà  11 .  In quella città universitaria brulicante di studenti, l'autorità ecclesiastica era molto attenta a qualsiasi novità che potesse generare qualche sospetto.

Ignazio era nella piena ortodossia: ma quella tunica, quei piedi scalzi, quel gruppo di amici che lo circondava, quelle conventicole in cui si parlava di problemi religiosi, quel fervore insolito, non poteva far nascere il sospetto che egli fosse una propaggine di quegli  "alumbrados"  12      che serpeggiavano allora in Spagna?

L'inquisizione mise gli occhi su Ignazio: lo interrogò, tornò ad interrogarlo, lo seguì a lungo e finalmente fu messo in carcere.

Dopo quarantadue giorni di reclusione gli fu riconosciuta l'ortodossia e liberato, a patto però che si astenesse da ogni stranezza esteriore e da pubbliche riunioni religiose  13 .

A Salamanca la prigionia fu più dura .

Una domenica di luglio del 1527 fu invitato a pranzo dai Domenicani di S. Stefano.

 Ma a banchetto terminato fu condotto in una cappella, interrogato, consegnato all' Inquisizione e chiuso di nuovo in carcere   .
Non si trovava giusto che egli parlasse di religione e predicasse gli "Esercizi Spirituali" senza aver studiato teologia.

Ignazio invece insiteva nel voler conoscere se nella sua dottrina vi fossero veramente errori o no. E dato che errori non ve n'erano, fu rilasciato.

Anzi gli fu dato il permesso di insegnare il catechismo, tenere conversazioni spirituali purché si astenesse dal definire la differenza tra peccato mortale e veniale fino a quando non avesse compiuto gli studi teologici.

Con tale preparazione al superamento delle difficoltà e alla costanza nel compimento di una giusta causa, Ignazio affrontò gli ostacoli per l'approvazione pontificia del suo Ordine.

Il 3 settembre 1539 egli inviava al Papa, attraverso il Cardinale Contarini, i cinque  "Capitoli" in cui erano contenute le finalità del nuovo Ordine, per ottenere la necessaria approvazione.

Paolo III dopo la lettura approvò il nuovo istituto   14 . A questa approvazione a viva voce doveva subito seguire la bolla pontificia.

Ma la prassi richiedeva che anche altri Cardinali competenti esaminassero la cosa.

Il documento fu esaminato anzitutto dal domenicano Fra' Tommaso Badia, maestro dei Sacri Palazzi e padre spirituale del Contarini, il quale si pronunciò molto favorevolmente.

Il Cardinale Girolamo Ghinucci invece fu di parere contrario. Egli era molto consultato dal Papa essendo stato per lunghi anni segretario alla Segnatura dei Brevi sotto i pontificati di Giulio II e Leone X.

Una sua obbiezione fondamentale andava diritto alla sostanza del nuovo Ordine: perché sopprimere il coro e le austerità corporali usuali negli ordini religiosi? Non era questo uno scivolare insensibilmente nelle idee luterane?  E poi non era superfluo quel quarto voto di obbedienza al Papa?

Intanto tra il parere favorevole del Contarini e l'opposizione del Ghinucci la cosa non andava avanti.

Al Papa sembrò opportuno nominare un terzo che dirimesse la questione, il Cardinale Bartolomeo Guidiccioni   15 .

Questi fece una opposizione più radicale: non si poteva approvare un nuovo Ordine , anzi bisognava ridurre tutti quelli esistenti ai soli quattro antichi Ordini e cioè ai Benedettini, Cistercensi, Francescani e Domenicani.

Allora  S. Ignazio visse giorni di fervida attività e profonda preghiera: egli non poteva veder naufragare il suo sogno.

D'altra parte era parsuaso che le giovani energie di un nuovo Ordine, che egli avrebbe messo a servizio della Chiesa, avrebbero giovato sensibilmente alla causa cattolica.

E mentre si propiziava l'aiuto divino promettendo di far celebrare ben tremila Messe, metteva in azione tutti i mezzi umani raccogliendo in favore suo e della sua opera le testimonianze di grandi del suo tempo.

Così gli interventi presso il Cardinal Guidiccioni furono numerosi.

A favore di Ignazio,  e per attestare la vita esemplare e l'eroismo degli ignaziani, si schierarono il duca Ercole II, la contessa di Santa Fiora, l' Arcivesovo di Siena Bonifacio Ferreri,  mentre Giovanni III re di Portogallo rivolgeva suppliche al Papa e spingeva l'imperatore Carlo V  e Francesco I re di Francia a fare alterttanto.

Il Papa allora nominò una nuova commissione costituita dai Cardinali Contarini, Carpi e Guidiccioni  16 .

Questi non insitette più sull'assoluta negatività dell'assunto, ma propose una nuova formula che salvaguardasse i motivi da lui sotenuti: approvare cioè il nuovo Ordine, ma limitandone il numero dei "professi" a soli sessanta per il momento: il futuro avrebbe mostrato la convenienza o meno di togliere tale limitazione  17 .

In tal modo con la bolla di approvazione del 24 settembre 1540 S. Ignazio vide coronati i suoi sforzi e incominciava a vede il suo sogno divenire realtà.

1.4.  La Chiesa nell'età della Riforma

Il desiderio diffuso di un ritorno della Chiesa all'ideale di vita cristiana evangelico, mediante un intimo rinnovamento, era un fatto esistente ancora già molto tempo prima la rivoluzione luterana.

Il protestantesimo scosse gli animi dal torpore e dall'indecisione, e diede l'ultima spinta all'inizio della vagheggiata riforma.

La grave crisi in cui versavano la Chiesa e la vita religiosa nel secolo XVI è una pagina molto triste della storia, che non può essere taciuta anche perché essa serve da sfondo al rinnovamento scaturito dal Concilio di Trento e all'azione dei Gesuiti per l'attuazione delle direttive da esso emanate.

Le forze riformatrici erano dunque da tempo operanti.

In realtà però si desiderava che il ritorno alla purezza evangelica nella Chiesa, scaturisse dalla Chiesa stessa e non da forze già in partenza contrarie ad essa. I rimproveri e le critiche a Papi corrotti o incuranti, avevano al loro fondo l'intimo desiderio che fossero proprio essi a dare l'avvio a tempi migliori  18 .

Dando un particolare sguardo all' Italia, culla della nascente Compagnia di Gesù e oggetto di fervide cure dei primi Gesuiti, si nota che in molti il senso religioso allora era vivo e riecheggiava ancora nell'aria l'esempio e la parola di uomini, come Bernardino da Siena e Gerolamo Savonarola, dalla fede ardente e dal cuore  apostolico che avevano desiderato sinceramente un ritorno al Vangelo.

" Queste tendenze innovatrici non si proponevano per nulla di modificare il dogma, la liturgia, la disciplina e la tradizione ecclesiastica, la struttura fondamentale della Chiesa o l'autorità del Papa; ma miravano a infondere nelle istituzioni esistenti l'energia sufficiente per purificare la Chiesa  in capite et in membris. Anche tra il laicato non mancavano fermenti nella medesima natura, benchè fosse anche diffuso un senso di sfiducia quale si esprimeva ad esempio nel celebre attacco guicciardiniano contro i vizi del clero"  19 .

Ma tali voci fedeli alla migliore tradizione cattolica non riuscivano a soffocare il male che serpeggiava ovunque: la crisi religiosa involgeva tutta la società, compresa la gerarchia ecclesiastica.

I Papi erano troppo preoccupati della politica e del nepotismo per attendere alla loro alta missione religiosa   20 .

I Vescovi trasgredivano impunemete  la legge ecclesiastica dell'obbigo di risiedere nella propria sede vescovile: se andavano lontano, senza curarsi del gregge loro affidato.

Il visitatore apostolico di Bastia, il gesuita Silvestro Landini così scriveva a S. Ignazio il 17 febbraio 1553: " ... tutto il mondo grida dicendo che i Vescovi godono le rendite ma non vogliono aver cura dei loro vescovadi e lasciano che tante anime si perdono"  21 .

Nel 1540, quando Paolo III fece un tentativo di restituire i pastori alle proprie sedi, nella sola curia romana si contavano più di ottanta ordinari che vivevano lontani dal proprio gregge  22 .  Solo il Concilio di Trento riuscì a por fine a tale deplorevole abuso.

Ad allontanare ancora di più i Vescovi dalla loro vocazione, era  l'uso invalso di considerare spesso l'Episcopato come un feudo delle grandi casate. Spesso una famiglia nobile del luogo, riusciva a trasmettere da zio a nipote o da fratello a fratello, il carattere episcopale insieme con il patrimonio domestico. A questo s'aggiungevano la pressione e le pretese di  Re e Principi per la nominba di Vescovi di loro gusto.

E' evidente che, presi dalla loro vita mondana, questi Vescovi si preoccupavano poco di problemi religiosi.

A differenza del semplice clero secolare, essi in generale erano uomini di vasta cultura, ma spesso mancavano della più elementare conoscenza delle cose ecclesiastiche, indispensabile al pastore di una qualsiasi dioscesi.

Tra loro i teologi che si segnalavano per dottrina e santità di vita erano coloro che venivano dall'umile e laboriosa vita dei monasteri.

Le condizioni del clero poi erano semplicemente raccapricciati. Nelle diocesi d' Italia, come in tutte quelle della vecchia Europa, l'ignoranza dei chierici era diuffusissima. Molti di essi erano stati promossi al Sacerdozio senza saper leggere il Messale!

Il P. Giacomo Lainez, uno dei primi compagni del Loyola, fu inviato dal Cardinale Farnese nella sua diocesi di Monreale, perché desse lezioni di grammatica ai suoi preti.

Il già menzionato P. Silvestro Landino scriveva ancora il 7 febbraio 1553 del clero di Corsica: "... anchora non ho  interrogato  sacerdote che sappia la forma, non dico delli 7 sacramenti della Chiesa, ma dil sacramento dell' altare"  23 .

La moralità del clero era adeguata alla loro ignoranza e incapacità per il sacro ministero. Non era difficile trovare preti concubinari, simoniaci, bestemmiatori ...

Lo stesso P. Landino, in una frase di una sua lettera scritta da Margrate in Lunigiana il 7 febbraio 1548, stigmatizza il deplorevole stato di moralità dei Sacerdoti: " .. non ce sono peccatrici qua, senon alcune concubine di quelli che dovriano essere la luce et il sale del mondo"  24 .

Il Tacchi Venturi così conclude questo tratto della sua analisi:     

" A non entare nella descrizione dei brutti particolari di che riboccano i monumenti del tempo, mi valgano di legittima scusa, le parole usate  dal marchese Doria, allorché rivolgendosi a Paolo III, il 3 giugno 1541 per supplicarlo di opporre un qualche rimedio  al malcostume degli ecclesiastici di Francavilla, scriveva essere quel suo clero tanto dissoluto, quanto non gli pareva convenienza scriverlo, per non turbare le orecchie di Sua Santità"  25  .

Questo stato di inadeguatezza dei sacerdoti alla loro missione,  spiega come  S. Ignazio volesse che con premurosa cura e con dedizione senza riserve, i primi gesuiti dedicassero il meglio della loro attività pedagogica alla formazione del nuovo clero.

Prova di ciò fu la fondazione a Roma del Collegio Romano e del Collegio Germanico.

Se tali erano le condizioni di coloro che dovevano essere i pastori di anime, s'intuisce facilmente quali dovevano essere quelle dei fedeli.

L' ignoranza religioisa era tanto profonda che neppure le grandi verità di fede erano note.

I primi gesuiti che si recarono a coltivare spiritualmente gli Abbruzzi, le Puglie e le Calabrie, le designarono col nome scultoreo di "indie italiane".  Tale nome era loro suggerito spontaneamente dall'ovvia rassomiglianza che scorgevano tra le loro popolazioni e quelle delle barbare regioni al di là dell'Oceano.  Infatti essi dovevano iniziare con l'insegnare il segno della croce, che molti non sapevano fare, e i primi rudimenti  della fede e della morale.

Effetti di tale ignoranza erano la superstizione e l'immoralità.                              

1.5.  Le istanze della Controriforma e la genesi della 

        Compagnia di Gesù

Nella torbida situazione religiosa del Cinquecento, il Protestantesimo trovò un terreno già preparato.

Alla crisi religiosa e soprattutto morale un po' diffusa in tutta Europa, si associarono nei paesi del Nord le ben note ragioni politiche ed economiche. In una catena di interessi che vanno dai più puri motivi religiosi al più raffinato egoismo, si strinsero insieme popolo, principi e clero riformatore.

In tale quadro va inserita l'opera del Concilio di Trento e quella dei Gesuiti.

Il nemico aperto, che minava le radici più profonde della fede cattolica era il protestantesimo. Ma nessuno era tanto ingenuo da pensare che una volta toltolo di mezzo, la Chiesa, per questo solo fatto avrebbe acquistato il suo vero volto. Nessuno di coloro che si chiedevano il perché della lotta anticattolica e che volevano sinceramente il bene della Chiesa, s'illudeva che, una volta ricondotte le menti alla verità, la vita religiosa avrebbe riacquistato il suo primitivo fervore.

La crisi era più profonda e più vasta. Bisognava affrontarla in tutta la sua pienezza. Stroncare l'eresia sì, ma contemporaneamente risanare le fonti di quel male che era anteriore a Lutero e che questi non aveva fatto altro che mettere in evidenza, spronando indirettamente quelle forze ancora vitali nel seno della Chiesa cattolica a porvi riparo.

Il lavoro negativo quindi, consitente nell' ostacolare l'eresia protestante, si allargava su un orizzonte più vasto: ridare alle anime il senso della fede smarrita e alla società quei principi morali forieri di una vita ordinata secondo l'ideale cristiano.

Scorrendo l'epistolario dei primi anni del generalato di Ignazio, si nota in lui l'ardente anelito di inserirsi in un tale piano e di occupare perciò i posti chiave della restaurazione cattolica.

Tra questi c'era anche la lotta diretta contro l'eresia.

Tale lotta appare tra le principali preoccupazioni di Ignazio, non però come l'unica finalità della fondazione del suo Ordine.

Egli maturò lentamente, come abbiamo visto, l'idea della fondazione di un ordine religioso e quando si decise a ciò, fu con l'unico scopo positivo di metterlo a servizio della Chiesa militante. 

Siccome però allora la Chiesa era impegnata contro la rivolta luterana, egli volle che la Compagnia di Gesù, che disponeva di uomini ben preparati, occupasse questo fronte importante.

Il P. Nadal, testimone del pensiero e delle direttive di Ignazio, soleva dire che, oltre al lavoro ordinario, due erano i fronti avanzati della Compagnia: le indie e la Germania. Egli volle che in ciascun settore critico della situazione religiosa del tempo, i gesuiti fossero presenti: predicazione delle verità di fede e di morale, riforma di cenobi e monasteri, favorire il risanamento morale con la fondazione di case per donne penitenti, ecc. ...

Un campo in cui Ignazio volle che si spendessero le migliori energie fu quello dell'insegnamento ai fanciulli e agli adulti, e soprattutto la formazione intellettuale e morale del nuovo clero.

Inoltre, con la partenza di Francesco Saverio per l' India nel 1541, Ignazio volle che si aprisse anche la via alla propagazione della fede nelle terre infedeli.

In un tale piano di rifioritura di vita cristiana, Ignazio intuì il valore di un'attività pedagogica. Esamineremo in seguito gli sviluppi di tale idea, ora ci basta vederne la sua importanza in questa cornice storica.

1.6.  Le istanze dell'umanesimo all'epoca di S. Ignazio

L'umanesimo, ai primi del '500, era già giunto al suo apogeo e aveva pervaso gli animi di una sensibilità nuova, che Ignazio dovette percepire.

Attraverso lo studio dell'antichità romana e greca, si era fatto strada un nuovo gusto della perfezione formale dell'arte e insieme e, insieme con questo, le prime manifestazioni della critica. Nello stesso tempo sorgeva una nuova concezione dell'educazione concepita come sviluppo armonioso e completo delle facoltà umane.

L'umanesimo nel secolo XV aveva fatto fare grandi passi alla pedagogia.

In questo periodo cominciarono ad essere istituite, sotto forma di collegi-convitti, quelle scuole laiche di tipo umanistico da cui, nelle linee generali, deriva l'attuale Ginnasio-Liceo   26 .

Ignazio in tutto questo però avvertì un pericolo che già altri avevano sentito: lo studio dell'antichità essenzialmente pagana poteva essere pericolosa per la fragile virtù degli adolescenti.

Alcuni umanisti italiani come il Guarino e Vittorino da Feltre e lo spagnolo Vives, che Ignazio conobbe personalmente durante un suo soggiorno nelle Fiandre   27 , avevano già tentato con buoni risultati una sintesi dei valori dell'antichità e del cristianesimo, ponendo accanto a Cicerone e Virgilio la S. Scrittura e i Santi Padri.

Però nel campo pedagogico non c'era stato ancora un uomo che perfezionasse tale fusione tra scienza e fede e soprattutto che l'estendesse universalmente, con l'impronta di un metodo nuovo.

Questo piano lo attuò Ignazio di Loyola, non certamente dotto umanista, ma vedremo in che modo.

Ignazio dovette constatare che l'umanesimo, senza sua colpa, era comunque servito a produrre l'eresia e la ribellione alla Chiesa; da allora in poi esso avrebbe dovuto aiutare la fede e servire di indispensabile preparazione intellettuale per lo studio della teologia, considerata dal Loyola come la regina ed il culmine delle scienze.

L'attività pedagogica dei primi gesuiti fu infatti tra le opere più efficaci della restaurazione cattolica.

Il  Fondatore della Compagnia volle in particolare che i collegi fondati in Germania e nelle altre terre contaminate dall'eresia, fossero dei seminari dove la pietà e la scienza dovevano rifare alla giovane generazione un'anima cattolica.

1.7.  Attività pedagogica ignaziana e suo contributo nella 

        controriforma cattolica

Nella lotta antiprotestantica il fondatore della Compagnia, secondo la prospettiva cattolica, Ignazio fu come inviato dalla Provvidenza a prendervi parte e vi aderì con tutto il senso della sua responsabilità.

Nell'epistolario spesso ci si imbatte nella preoccupazione di Ignazio e nella gioia di vedere ostacolata l'eresia. Egli da parte sua non risparmia ammonizioni e consigli persino a re e imperatori, mentre mette a disposizione i suoi Padri per un'azione efficace di restaurazione della vita cattolica.

Così, per esempio, in una lunga lettera al P. Pietro Canisio  28 , dà un programma completo per la rigenerazione spirituale della Germania. In essa analizza non solo i mezzi negativi per estirpare l'eresia, ma suggerisce proposte positive per ravvivare la religione cattolica.

Tra l'altro, animato sempre dalla profonda convinzione della necessità di un'opera pedagogica, propone  la costruzione di quattro seminari per la formazione di un clero che fosse all'altezza della sua missione in quel momento storico.

Nei collegi ripone grandi speranze per la causa cattolica, ma vuole che i Padri siano seriamente preparati con una dottrina sicura da poter contrastare efficacemente gli errori. In uno dei punti delle disposizioni per il collegio di Praga raccomanda:

" Quanto agli heretici o scismatici, si habbisi cura specialmente d' esser armati contra loro dottrina, tenendo bene a mente li fundamenti contra loro errori, per poterl adoprarli a suo loco et tempo con quella destrezza et amorevolezza che  per tirarli al sentir cattolico, conviene "  29 .

E' nota l'opera dei Padri Linez e Salmeron designati da Ignazio ed inviati da Paolo III al Concilio di Trento come teologi pontifici.

Conserviamo le prudenti istruzioni loro date da S. Ignazio, le quali mostrano tutto l'interesse e la partecipazione all'opera di restaurazione in cui si sentiva personalmente impegnato.

Così scriveva il 13 agosto 1554: " vedendo il progresso che hanno fatto gli eretici ... 'cum sermo eorum ut cancer serpat in dies' , pare che la Compagnia  nostra essendo accettata dalla provvidenza divina fra li mezzi efficaci per riparare a tanto male, non solamente debba essere sollecita a preparare rimedi buoni, ma pronti e che possano molto estendersi, adoperandosi, quanto più presto potrà, a preservare quello che resta sano, e a curare quello che già è ammorbato dalla peste eretica, massimamente nelle regioni settentrionali"  30 .

In tale orizzonte storico non sono fuor di luogo quegli accostamenti  tra Ignazio e Lutero che alcuni stirici han voluto sottolineare. Proprio nello stesso anno dell'editto di Worms (1521), in cui Lutero, messo al bando dall'Impero faceva perdere ogni speranza per la ritrattazione dell'eresia, Ignazio, ferito a Pamplona, inizia la sua conversione che lo porrà a servizio della chiesa militante.

Mentre Lutero, rifugiato nel castello dell'elettore di Sassonia, comincia la traduzione della Bibbia in tedesco che faciliterà il dilagare della Riforma, Inigo nella convalescenza forzata nella sua casa-torre incomincia a meditare quelle grandi idee che saranno il fermento della ripresa cattolica.

Potremmo continuare così se non temessimo il pericolo di presentare un Ignazio di Loyola in funzione di Martin Lutero. Non ci riesce  facile pensare come il soldato basco ferito, mentre leggeva vite di Santi, avesse tempo e modo di riflettere sui grandi problemi dei suo tempo.

A Parigi egli incominciò a conoscere un gruppo di luterani e a riflettere sul come mettersi in guardia contro le innovazioni.

Spronato da tale fatto, e nella tradizione dei nobili spiriti desiderosi di un rinnovamento della Chiesa, egli maturò quei principi che doveva porre a base dell'attività pedagogica dei suoi figli.

Il rinnovamento che egli annunciò al mondo non era fatto di proclami esteriori, ma di riforma interiore: voleva che ogni uomo incominciasse col riformare la propria vita. Inculcava a tutti lo spirito di povertà, la sottomissione all'autorità ecclesiastica, dettando un programma spirituale che univa insieme il desiderio di un intimo contatto col Cristo e il bisogno di essere condotto da una mano sicura in mezzo all'immensa confusione che riempiva i cuori.

CAPITOLO    SECONDO

EDUCAZIONE INTELLETTUALE DI IGNAZIO E

FORMAZIONE DEL SUO IDEALE PEDAGOGICO

Se non ci rifacessimo all'educazione che Ignazio ricevette sia prima che dopo la conversione, non potremmo mai avere una esatta conoscenza delle sue idee e soprattutto non potremmo spiegarci come mai questo uomo che, giunto fino ai trent'anni sapendo appena leggere e scrivere, divenne poi l'iniziatore di una nuova corrente pedagogica.

Le sue idee sono così intimamente connesse con la sua esperienza di studente  "fuori corso" avanti negli anni che non ci permettono di prescindere dalla loro evoluzione.

2.1.  Noia del latino  e passione per la cavalleria
I genitori del Fondatore della Compagnia di Gesù, don Beltràn Yanez de Onaz y Loyola e donna Marina Sàncez de Licona , appartenevano ad un'aristocratica famiglia della Guipuzcoa.

Anzi don Beltràn era uno dei "parientes mayores" che godevano vari privilegi, tra cui quello dell'invito personale del Sovrano ogni volta che la nobiltà di Spagna veniva chiamata a corte.

Al loro bambino, l'ultimo di tredici figli, che nacque prima del 23 ottobre 1491 1 posero il nome di Inigo   2   abbastanza usato nella Guipuzcoa.

Come era consuetudine, i figli cadetti di tali nobili famiglie venivano avviati alla milizia o alla vita ecclesiastica.

Inigo sembra che fin da piccolo fu destinato dal padre alla carriera clericale  
 e con la tonsura  dovette ricevere anche la relativa prebenda che permetteva ai candidati al sacerdozio di poter studiare in qualche università.

Don Beltràn ci teneva molto ad una soda istruzione dei futuri sacerdoti, seguendo l'indirizzo dato dal Cardinale Ximénez di Cisneros e dalla Regina Isabella la Cattolica i quali si sforzavano di eliminare dalla Spagna lo stato scandaloso dei chierici che sapevano appena leggere il Messale e il Breviario. Perciò fece venire al castello di Loyola un pedagogo per Inigo  4 .

Ma ben presto si manifestò nel ragazzo la sua vera indole. Imparò a leggere e scrivere, si affezionò alla musica, ma non riuscì a realizzare il sogno di suo padre che lo voleva "buon grammatico".

Il luccichio delle armi lo attirava molto di più che le pedanti ripetizioni delle prime favole latine e dei versi di Virgilio. Così "principalmente se deleitaba en ejercicios de armas, con un grande y vano deseo de ganar honra"  5 .

Don Beltràn costretto a malincuore e forse tacciando di svogliatezza il futuro fondatore della pedagogia dei Gesuiti, si dovette piegare alle prepotenti inclinazioni del figlio e lo inviò alla corte del suo amico Juan Velasquez de Cuéllar,  "Contadore Mayor" il quale precedentemente gli aveva chiesto proprio uno dei suoi figli per farlo addestrare nelle armi, come si confaceva a un gentiluomo di quel tempo e per collocarlo col suo favore presso la Casa reale  6 .

La vita di corte pose fine allo studio metodico della grammatica, che del resto non era stato mai seriamente iniziato.

Questo fatto non è indifferente per la comprensione della genesi del suo futuro ideale di una pedagogia umanistica, perché quando a trentaquattro anni riprenderà quei libri che aveva respinto da ragazzo, sarà in grado di ricavare in breve tempo delle ricche esperienze che sono frutto solo di una provata maturità.

Se però alla corte del Velasquez   Inigo non poté continuare lo studio del latino, ebbe la possibilità di addentrarsi in quella letteratura romanzesca della cavalleria preumanistica che lo incantava col suo mondo di vita libera e coraggiosa, in cui    non regnava la coerenza del ragionamento, ma l'entusiasmo dettato dal sentimento e dall'amore.

Si sforzò anch'egli di comporre poesie e poemi, ma soprattutto fu l'  "Amadis de Gaula" e simili romanzi, col loro tono spregiudicato e fantastico, a conquistarlo e a formare come il filo conduttore della sua vita, perché, come poi disse al P. Gonçalves da Camara, allora  "tenia todo el entendimiento lleno de aquellas cosas, Amadìs de Gaula y semejantes libros"  7 .

E' evidente che nella vita pratica il giovane Inigo attuasse qualcosa di quegli ateggiameti di cui era imbevuto.

Egli stesso più tardi si definì con una frase che porta l'impronta delle altezze spirituali a cui poi era giunto:  " Hasta los ventiseis  anos de su edad fue hombre  dado a las vanidades del mondo"  8 ,  mentre il  P. Laynez aggiunse nella sua  "Epistola de  S. Ignatio" (1547)  che fino al tempo della conversione egli era stato  " combatido y vencido dal vicio de la carne"  9 .

Ma tra la tempesta di passioni che agitò l'animo del giovane gentiluomo di corte, fiorirono anche quelle nobili tendenze e quei tratti virili del suo carattere basco che riconosceremo nelle caratteristiche direttive del suo metodo educativo: la sua formidabile fermezza di volontà, la capacità di grande concentrazione psicologica e di riflessione, con una visione fondamentalmente realistica della vita unita a quella fede robusta e semplice delle sue terre che lo portò, anche nel periodo più critico, a compiere sempre i suoi doveri di cristiano e di aborrire la bestemmia, sebbene il suo cristianesimo di allora fosse molto annacquato.

Un certo mutamento in meglio nella sua condotta morale si determinò nel 1518 quando alla morte del Velasquez, con due cavalli e cinquecento scudi, avuti dalla vedova di questi, se ne andò a Pamplona in Navarra per arruolarsi come  "masnadero"  10   in una "masnada" o compagnia di soldati al servizio del Viceré  Antonio Manrique, duca di Najera  11 .

Le virtù del suo temperamento s'irrobustirono e si accentuò in particolare il coraggio e la fortezza nelle imprese difficili, l'equilibrio e la prudenza nelle trattatve col nemico.

E fu qui che giunse il giorno provvidenziale.

Francesco I re di  Francia aveva mosso guerra a  Carlo V  e bramava occupare la Navarra.

Difronte alle truppe francesi, Inigo non volle cedere: non poteva infrangere con una voltata di spalle il suo grande ideale di soldato.

Il Viceré e il comandante del presidio lasciarono la città: egli con un pugno di coraggiosi cavalieri, s'asserragliò nella fortezza di Pamplona.  Voleva  "segnalarsi nel servizio del suo Re", vivere una di quelle scene sprizzanti ardore cavalleresco del suo preferito  "Amadìs de Gaula", scena che rivivrà, rivestendola di tutt'altra luce, nei suoi  "Esercizi Spirituali"  quando proporrà agli spiriti più nobili la donazione senza riserva al servizio del  "Re eterno e Signore universale"    12 .

Come gli era stato preannunciato dalla suocera del Velasquez  13 l'ora di Dio scoccò il 20 maggio 1521.  Col coraggio di chi non ha posto nessuna condizione al suo ideale, Inigo era allo scoperto sulla breccia aperta nel muro dal cannoneggiamento nemico, con la spada in pugno per acogliere gli assalitori.  Una palla di cannone passandogli tra le gambe gli ruppe la destra e gli ferì la sinistra.

2.2.  Dal servizio del Re temporale al servizio del Re Eterno

La forzata inazione di circa otto mesi se poneva un doloroso freno all'azione di Inigo, stimolò invece una viva attività interiore.

Supponendo il mistero della grazia, l'elemento-chiave della sua conversione bisogna riporlo in quella già notata capacità di concentrazione interiore, di riflessione su di sé, sulle sue idee, sugli avvenimenti.

Per scacciare la noia, chiese qualche solito racconto di cavalleria. Nel castello di Loyola non ve n'erano e Inigo dovette contentarsi di una  "Vita Christi"  di Ludolfo di Sassonia, tradotta in castigliano da  fra  Ambrogio da Montesinos  e dal  "Flos  Sanctorum" di  fra  Jacopo da Varazze.

In essi ritrovò qualcosa del suo mondo cavalleresco, la santità veniva presentata come un'impresa eroica di imitazione  "dell'eterno Principe Cristo Gesù"  "Re e Signore delle virtù"  attorno a cui i  Santi rendono il loro servizio di  "cavalieri di Dio"  14 .

Inigo rifletteva:  "Por los cuales leyendo  muchas veces, algùn tanto se aficionaba a lo que allì hallaba escrito. Mas, dejàndolos de leer, algunas veces se pareba a pensar a pensar en las cosas que habìa leìdo; otras veces en las cosas del mundo quue antes solìa pensar"  15 .

Poi pian piano le idee si chiarirono e sbocciò nel suo cuore un segreto desiderio: "  Qué seria, si yo hiciese esto que hizo  San Francisco, y esto que hizo  Santo Domingo?"  16 

E al desiderio seguì una ferma decisione che nessuna forza al mondo potrà più spezzare:  "Santo  Domingo hizo esto; pues yo lo tenso de hacer. San  Francisco hizo esto; pues yo lo tengo de hacer"  17 .

2.3.  La luce intellettuale nelle esperienze mistiche di 

        Manresa

Può sembrare fuori luogo che nel nostro studio ci occupiamo, sia pure brevemente, della prima dimora di Inigo dopo la sua conversione, che è caratterizzata dalla intensa vita mistica che conduceva.  Non è questa che qui direttamente ci interessa, ma un'osservazione su due avvenimenti che hanno il loro peso sulla formazione del futuro "maestro" Ignazio.

Il primo è dato da una serie di ricchissime esperienze interiori durate più di 10 mesi del soggiorno di Manresa. Il pellegrino di Cristo vestito di un ruvido saio, che si flagellava, digiunava, chiedeva l'elemosina e non mangiava carne né beveva vino, prostrò il suo fisico, ma raffinò lo  spirito in dure lotte o "tentazioni", attraverso "consolazioni e desolazioni". In tale ginnastica dello spirito seppe così bene capire l'animo umano e fissarne le sue leggi   18 , da diventare poi un abile consigliere di coscienze.

Furono queste esperienze intime iniziate nella solitudine di Manresa, che lo resero capace di captare con facilità le interne difficoltà e sofferenze umane, e adattarvi tutto un piano di educazione e di rieducazione.

Il secondo dato che getta una luce nuova su questo uomo senza cultura che diventerà in seguito l'orientatore di tante giovani intelligenze e stenderà una sua legislazione scolastica, è uno dei tanti contatti mistici con Dio:  la visione del Cardoner.

Un giorno si sedette su una strada, lungo le rive di questo fiume che attraversa Manresa, con gli occhi fissi alla corrente.   "Y estando allì sentado, se le empezaron a abrir los ojos del entendimiento; no que viese alguna vision, sino entendiendo y conociendo muchas cosas, tanto de cosas espirituales como de cosas de la fe y de letras ; y esto con una ilustraciòn tan grande, que le parecìan todas las cosas nuevas.

Y no se puede declarar los particulares que entendiò entonces, aunque fueron muchos, sino que recibiò una grande claridad en el entendimiento; de manera que en todo el discurso de su vida, hasta pasado sesenta y dos anos, coligiendo todas cuantas ayudas haya tenido de Dios, y todas cuantas cosas ha sabido, aunque  las ayuntes todas en uno, no le parece haber alcanzado tanto como de aquella vez sola.

Y esto fue tanta manera de quedar con el entendimiento ilustrado, que le parecìa  como si fuese otro hombre y tuviese otro intelecto que tenìa antes"  19 .

Pur trovandoci difronte a un fatto misterioso che il linguaggio povero e inadeguato del mistico non riesce a chiarire, noi intuiamo tutto l'influsso che esso dovette avere sulla vita e sulle idee di Ignazio.

Se egli stesso ebbe cura di dire che la straordinaria luce che incontrò il suo spirito riguardava anche cose di  "lettere"  20 , non possiamo non ammettere che molte delle sue future concezioni di vita, che con tanta fermezza  voleva che si attuassero, ebbero lì la loro radice.

S. Ignazio soleva dire che se per caso si fossero perdute le S. Scritture e gli altri documenti della fede, per ciò che è necessario alla salvezza, a lui sarebbero bastate  anche soltanto le intuizioni personali avute a Manresa  21 .

Sulla portata ed universalità dell'  "eximia illustratio" del Cardoner, il P. Nadal ci assicura che: "Ad illam gratiam ac lucem referre solebat, si quando interrogantur vel de aliis rebus, vel de ratione Instituti Societatis, si quid esset definiendum, quasi rerum omnium ibi sive  ratione sive causas vidisset"  22 .

Ignazio aveva deciso di essere apostolo di Cristo nel Sacerdozio: ma per essere un buon prete, un valoroso sacerdore, si rese conto che non bastava la pietà; capì che  era necessario studiare latino, arti liberali, teologia. La sua età avanzata non lo spaventò. Con la stessa ferrea volontà con cui servì il Viceré di Navarra, decise di sedersi nei banchi di scuola insieme agli irrequieti studentelli di grammatica.
2.4.  Studi nelle università di Spagna

E' necessaria una chiarificazione per evitare un errore.

Non bisogna immaginare Ignazio in questo periodo curvo su testi di scuola, preoccupato di interviste con i vari docenti del tempo e tutto  intento ad arricchire il suo schedario.

Egli non era trascinato da preoccupazioni pedagogiche, ma dall'unico intento di raggiungere la preparazione intellettuale necessaria all'esercizio del ministero sacerdotale.  Anche i vari passaggi da una Università all'altra sono determinati da fattori comuni che esamineremo man mano.

Ma ciò che Ignazio non fece allora lo farà poi in seguito. Quando si trattò di formulare un piano di studi e di educazione per le scuole della Compagnia, egli scorrendo i vecchi ricordi scolastici, sfruttò tutte le esperienze fatte in passato offrendo un metodo che valorizzava ed elevava tutto il bene trovato e risparmiava agli altri gl'inconvenienti che avevano ostacolato la sua educazione.

2.4.1.   Barcellona  

Il P. Càndido de Dalmases, nel suo studio critico sulla via e l'opera di S. Ignazio, ha potuto stabilire, in base alle fonti dell'archivio storico di Barcellona, che Ignazio compì ben due anni di studio di latino all'  "Estudio Genersal" della città e, almeno in parte, udendo le lezioni del baccelliere Jeronimo Ardévol, che tenne la cattedra di grammatica durante il corso 1525-1526    23 .

Noi immaginiamo tutto lo sforzo a cui si dovette sottoporre la ferma volontà dell'eroe di Pamplona, per riprendere quell'aborrita grammatica latina e rimettersi a balbettare le prime declinazioni.

Dopo due interi anni di studio, sia dall' Ardévol che da un dottore in teologia da cui venne esaminato, fu stimato ormai maturo per iniziare il corso di Arti.

Allo   "Studio  Generale"  di Barcellona però, le cattedere di filosofia erano poco fiorenti, per cui dietro consiglio del suo maestro preferì recarsi all' Università di Alcalà de Henares eretta da appena un quarto di secolo dal celebre Cardinale  Ximénez de Cisneros e che già godeva grande fama, con le sue 40 cattedre, i suoi collegi universitari e il folto numero di studenti   24 .

2.4.2.  Alcalà 

Ad  Alcalà de  Henares Ignazio vi rimase 16 o 17 mesi.

Qui egli commise due gravi errori pedagogici.

Anzitutto contemporaneamente  "estudiò términos de  Soto  y phisica de  Alberto y el maestro de las Sentencias"  25 .   La sua sete d'imparare ogni cosa unita al disordine degli studi del tempo lo spinse ad attendere contemporaneamente alla dialettica sul testo del celebre  domenicano  Domenico  Loto, alla fisica, che era studiata come branca della filosofia, su quello di  Alberto  Magno  e a qualche trattato teologico sui libri di  Pietro  Lombardo.

Di un secondo errore ci parla egli stesso quando ci fa capire che lo studio non era la sua occupazione principale ad  Alcalà.

Spinto da un eccessivo zelo, si dava senza interruzione alle opere di misericordia corporale, raccogliendo elemosine per i poveri e per sé, e  "se ejercitaba en dar ejercicios espirituales y en declarar la doctrina cristiana"  26 .

Certamente allora Ignazio non aveva  uno che lo dirigesse nei suoi studi:  egli fece tutto da sé, per cui le esperienze che ne ricavò furono indelebili.

Comunque però quando arriverà a Parigi sarà costretto ad iniziare completamente da capo i suoi studi.

Intanto ebbe molte noie da parte dell' Inquisizione prima ad  Alcalà, poi a  Salamanca dove, dopo circa due mesi di travagliata permanenza,  considerando i seri ostacoli per continuare gli studi, decise di andarsene a Parigi.

Ma prima di addentrarci nella vita di studio parigina del Loyola, cerchiamo di raccogliere quelle osservazioni circa la sua vita di studente spagnolo che seppe abilmente sfruttare ai fini educativi.

Il fermento umanistico era attivo ed operante nella Spagna di  Carlo V e di  Filippo II. Mentre le vecchie  Università, come  Salamanca e Lerida, si aprivano alle nuove idee e cercavano di riorganizzarsi istituendo cattedre di latino, greco, poesia ed eloquenza,  le nuove, come  Alcalà e  Valencia, si ponevano decisamente sul piano umanistico con una fioritura di colti professori.

Dal 1500 al 1550 si fece strada a poco a poco la riforma dei metodi di insegnamento, secondo lo spirito soprattutto di  Erasmo e del  Vives.

Per quanto riguarda solidità di dottrina e apertura alle correnti umanistiche, Ignazio non poteva essere scontento delle  Università di  Spagna.

Certamente il nuovo spirito penetrò anche nelle aule che egli frequentò a Barcellona.  Infatti si attribuisce al suo maestro  Ardévol un'aggiunta con note della grammatica umanistica di  Lebrija;  e fu proprio lì che gli raccomandarono di leggere l'  "Enchiridion militis chistiani" di Erasmo per bene apprendere  la lingua latina   27 .

Una conferma della stima che sia  Ignazio che i suoi colaboratori  Polanco e  Nadal ebbero degli studi di  Spagna, ci è data dal fatto che quando si trattò di formulare gli statuti per i Collegi dell' Ordine, essi consultarono anche quelli delle principali Università spagnole   28 .

Però, se Ignazio incolpò soprattutto sé stesso per il poco profitto fatto negli studi, ammettendo di aver commesso quei gravi errori a cui abbiamo accennato, egli constatò anche una grande deficienza nell'insegnamento in Spagna:  il metodo o meglio la mancanza di metodo.

La ventata di umanesimo che attraversò rapidamente la penisola, accentuò quel disordine già insito nell'esuberanza della vita spagnola.

I docenti universitari potevano tenere delle lezioni brillanti, ascoltate con entusiasmo, ma poco si preoccupavano del profitto pratico e progressivo dei discepoli.

Nei metodi scolastici regnava una certa anarchia che lasciava al gusto degli studenti scegliersi professori e lezioni.

I frutti di tale deficienza di metodo, Ignazio li sperimentò in sé ad Alcalà.

Ma quello che alla Spagna mancava, Ignazio lo trovò a Parigi.

2.4.3.   All' Università di Parigi: la scoperta di un metodo

Le fonti sono molto esplicite nel riferirci i motovi che indussero Ignazio a lasciare la sua fatica e a continuare gli studi a Parigi .

L'esuberanza  del suo zelo apostolico, proprio dei convertiti, gli procurò tutte quelle noie dell' Inquisizione che gli impedirono di poter proseguire in pace i suoi studi.

Dopo l'ultimo interrogatorio gli era stato proibito di parlare di distinzione tra peccato mortale e veniale, perché non aveva ancora studiato teologia.

L' idea di lasciare la Spagna gli sembrava sempre più opportuna: in un altro paese la difficoltà di una nuova lingua avrebbe limitato già per sé stesso il suo apostolato e gli avrebbe dato un relativo isolamento necessario alla vita di studio.

E' evidente che dovendo scegliere una nuova dimora, si orientasse verso Parigi "omnium laudatissimam academiam"  29 .

Da questo proposito lo dissuadevano gli amici ed altre persone importanti. Egli restò fermo: verso la celebre città universitaria di  Francia, lo spingeva oltre che il desiderio di darsi interamente allo studio, anche l'intenzione di conquistare al suo ideale religioso un buon gruppo di studenti   30 .

Il 2 febbraio 1528 entrò in Parigi e prolungò ivi la sua dimora per circa sette anni e due mesi, fino al marzo 1535.

Ben presto egli poté constatare che la scelta era stata ottima.

Il  "modus et ordo Parisiensis"  (così chiama il metodo scolastico di Parigi) si confaceva perfettamente al suo temperamento pratico e alle sue aspirazioni   31 .

Il confronto con le  Università di  Spagna lo convinceva sempre più di aver finalmente trovato il metodo di studi.

Egli non lo nasconde, anzi è felice di potersene fare propagatore fin da quando, avuta l'opportunità di dare un consiglio a suo fratello  Martino circa gli studi del figlio  Emiliano, scrve: "creo que en ninguna parte de la christianidad hallaréis tanto aparexo como en esta universidad  ...  porque màs fruto harà aquì en quatro anos, que en otra, que yo sepa, en seis"   32 .

L' Università di Parigi a quel tempo non aveva ancora quel carattere nazionale che acquistò nei secoli posteriori a danno del suo cosmopolitismo.

Una sessantina di collegi divisi in quattro gruppi di nazioni, ospitavano un grande corpo studentesco raccolto un po' da tutto il mondo.

S. Ignazio risiedette in due collegi: prima in quello di Montaigu, poi in quello di  S. Barbara.

Dopo i precedenti anni in cui aveva studiato disordinatamente, volendo riprendere gli studi con serietà di propositi, decise di incominciare di nuovo con la grammatica ed umanità.

Per un anno e mezzo, fino all'agosto del 1529, nel collegio di Montaigu  33   rimise quei solidi fondamenti dei quali avvertiva la mancanza.

Montaigu aveva pochissimi elementi del nuovo manifesto umanista, specialmente per i sospetti contro le nuove idee dopo la rivolta di  Lutero.

Con molta probabilità Ignazio studiò latino secondo il vecchio metodo medioevale   34   ed ebbe la possibilità di leggere Cicerone e qualcosa dei più celebri poeti e prosatori latini.

Fu invece nel collegio di  S. Barbara (cfr.  Autob. 77 ) , dove Ignazio passò per inziare il corso di arti, che l'umanesimo trovò il suo più fertile suolo. E fu esso che divenne la  "culla"  della pedagogia dei Gesuiti   35 .

S. Barbara era allora un "feudo" portoghese in cui le rette per il mantenimento degli studenti erano pagate dal monarca lusitano   36 .

Dirigeva gli studi e la disciplina il dotto Diego de Gouvea, ma a suo cugino, l'umanista Andrea de Gouvea, si deve il nuovo metodo didattico aderente ai suoi tempi.

Tra il 1525 e il 1530  veniva finalmente raggiunto lo scopo per cui tanto ci si era battuti: uno genuino insegnamento classico era istituito in tutte le cattedre del collegio.  E' chiaro che esso si poté attuare in pieno nelle cattedre di umanità, dove i professori insegnavano le lingue classiche secondo il metodo dei più avanzati umanisti della Germania e dell' Italia; ma anche nelle cattedre di filosofia e teologia, portò il suo benefico influsso.

Ignazio passando a S. Barbara nell'ottobre del 1529 e rimanendovi per tre anni e mezzo fu testimone della fase finale del passaggio dall'antica alla nuova educazione che voleva dire passaggio dal Medio Evo al Rinascimento.

La nuova impostazione degli studi non significò però un distacco assoluto dal vecchio sistema, ma piuttosto una equa ripartizione fra studi filosofici e classici in modo però che questi ultimi diventassero il fondamento degli studi più alti.

Vedremo in seguito quanto  S. Ignazio stimò questo punto e come fu severo nell'esigerlo nelle sue scuole.

Seguendo  "l'ordine e modo di Parigi" il Loyola fece grande profitto nei suoi studi. Lo afferma il Laynez che gli fu compagno all' Università: "Y quanto al estudio, aunque tuvo por aventura màs impedimentos que ninguno de su tiempo, y aun màs adelante que de su tiempo, tuvo tanta diligencia o màs, caeteris paribus, que sus contemporaneos, y apovechò medianamente en las letras, sigùn que, respondiendo pùblicamente y en el tiempo de su curso platicando con sus condicìpulos, monstrò"   37 .

Ignazio si addentrò nel pensiero di Aristotele, nel significato della Scrittura e nelle verità di teologia sia attraverso le opere dei Padri della Chiesa che i commentari della scolastica.

Il dott.  Juan  Pena  lo introdusse nelle sottigliezze della filosofia con le sue lezioni in cui spiegava direttamente l' Organon di Aristotele e, successivamente, i trattati della Logica, Fisica, Metafisica ed Etica"  38 .

In tal modo, prima delle vacanze natalizie del  1532, poteva conseguire il baccalaureato in Arti e dopo altri studi sui trattati aristotelici, e una serie di esami, ottenere la licenza. Nell'aprile del 1534, all'età di quarantatre anni con la solenne cerimonia del tempo, fu dichiarato Maestro di Arti.

Nonostante le serie difficoltà che incontrò anche a Parigi, da parte della salute, della povertà e delle pratiche religiose, egli riuscì ad arrivare in porto: il merito principale andava al metodo parigino.

Tre grandi idee educative gli restarono fisse nella mente e troveranno poi vasta applicazione nella sua legislazione pedagogica:  l'assoluta necessità di una solida preparazione nella grammatica prima di ogni altro studio; un severo sistema progressivo di studi dai più bassi ai più alti, secondo la capacità dell'alunno; l'utilità di una buona quantità di ripetizioni e di esercizi scolastici.

Per quanto riguarda la dottrina, una nuova esperienza pose la base per le sue future preferenze.

Ricevuto il grado di Maestro di Arti passò altri due anni circa a Parigi studiando teologia presso i domenicani del convento di  "Rue Saint Jacques"  38 .

Non conosciamo chi furono i suoi  Maestri, ma sappiamo che in quel tempo si seguivano una serie di ottimi professori che avevano da poco stabilito una forte tradizione tomista   39 .

Non si studiava più teologia sulle  "Sentenze" di  Pietro Lombardo, ma sui nuovi commentari alla  "Summa Theologiae" di S. Tommaso d'Aquino.

Il carattere analitico dell'opera, con i suoi sillogismi chiari e coerenti, con un'aderenza assoluta alla più schietta tradizione cattolica, dovette senza dubbio incontrare l'incondizionato favore del temperamento di Ignazio. E fu questa l'origine per la forte preferenza per il tomismo che mostrò in seguito quando organizzò gli studi nelle  Università della Compagnia di Gesù.

Tutto ciò era unicamente frutto della sua personale esperienza. Questa capacità di assimilare il lato buono delle opere, lo rese aperto ad ogni evoluzione educativa del suo tempo e coraggioso nell'inaugurare un nuovo sistema educativo adattato ai bisogni e agli interessi del suo tempo.
CAPITOLO     TERZO

LA COMPAGNIA DI GESU'  ORDINE  INSEGNANTE

3.1.  La necessità dell'insegnamento nella  Compagnia di Gesù

La Compagnia di Gesù, come abbiamo visto, nacque come ordine missionario nel senso più esteso della parola. Soltanto in una maniera potenziale o virtuale si può dire che essa nacque anche come Ordine insegnante.

Come vedremo meglio in seguito, l'idea di dedicare la Compagnia all'educazione della gioventù non fu un proposito iniziale di S. Ignazio.

Egli dovette conquistare solo attraverso le circostanze e l'esperienza tale orientamento.

Bisogna però fare una distinzione.

Se per ordine insegnante s'intende insegnamento della dottrina cristiana nella catechesi e nella predicazione, senza dubbio la Compagnia di Gesù fu tale fin dall'inizio.

Fin dal 1539 nelle  "deliberazioni" fatte da Ignazio e dai primi suoi compagni circa il progetto apostolico dell' Istituto, fu stabilito:  "quod docendi erunt pueri vel alii quicumque ipsa mandata"  1 .

Prendendo quindi l'insegnamento in senso largo, bisogna affermare che esso nacque con l' Ordine, o meglio, anche prima di esso.

Se invece lo consideriamo in senso stretto, cioè in quanto insegnamento di lettere e scienze sacre nei Collegi e nelle Università pubbliche, la questione è diversa.

S. Ignazio e i primi compagni avevano tutti il titolo di  "Maestro delle Arti" e una certa competenza nelle scienze teologiche.

Al loro arrivo a Roma nel  1537, furono presentati al Papa con l'appellativo di  "teologi parigini"  2 .

Ed il Papa, a cui si offrirono incondizionatamente, non tardò di assegnare ad alcuni di loro compiti in cui esplicare la loro preparazione intelletuale.

Erano gli anni in cui Paolo III, splendido mecenate di studi sacri e profani, cercava dotti professori per risollevare la fama dell'ateneo della Sapienza.

Ivi inviò il Fabro ed il Laynez perché insegnassero nella facoltà teologica, da lui arricchita con un maggior numero di docenti. Al Fabro toccò la teologia positiva, al Laynez la scolastica   3 .

Ma tale periodo del loro insegnamento fu breve. Esso terminò probabilmente nell'estate del 1539    4 . Da allora, per parecchi anni, questo ministero non fu esercitato dai figli di Ignazio: altri impegni di risanamento della vita morale e religiosa li assorbirono. L'insegnamento non venne ripreso che lentamente e, come afferma il  Leturia,  "in circostanze che dimostrano piuttosto i brancolamenti propri di uomini che battono una nuova strada"  5 .

Eppure, nonostante che dal 1540 al 1547 la Compagnia di Gesù non praticò l'insegnamento pubblico di lettere, filosofia e teologia, negli anni che seguirono prese una vera posizione di preminenza in tale campo, sotto l'abile guida del suo Fondatore.

Ma il cammino che questi dovette percorrere fu lungo.

Abbiamo già notato come è assurdo pensare che Ignazio a Parigi sognasse di fondare collegi e stendeva una specie di trattato di pedagogia.

L'idea di dedicare i suoi figli anche alla formazione dei giovani  si affacciò per la prima volta quando s'impose una chiarificazione circa il reclutamento dei Gesuiti 6 .

S. Ignazio a Parigi aveva conquistato al suo ideale uomini già dotti, tutti forniti di gradi accademici.

Furono veramente conquiste eccellenti. Basta ricordare  Codacio per l' Italia; Domenech, Nadal, Polanco ed Olave per la Spagna; Cornelio Wischaven e Pietro Canisio per le Fiandre e la Germania.

Ignazio in un primo momento credette di poter continuare a reclutare per il suo Ordine, uomini già formati e pronti per l'azione apostolica.

Ma presto l'esperienza mostrò la difficoltà che uomini maturi ed eruditi cambiassero rotta alla propria vita già determinata e si adattassero alla durezza della vita religiosa   7 . 

Si incominciò allora a ricevere giovani  "di buona indole e speranze" i quali, dopo il periodo di noviziato, destinato alla sola formazione spirituale, venivano avviati agli studi   8 . Ma in che modo organizzare gli studi di questi aspiranti alla vita religiosa?  La soluzione di questo interrogativo portò pian piano alla fondazione dei collegi.

3.2.  Dalla proibizione delle scuole alla fondazione dei    

        collegi per esterni

Seguiamo i vari passi che han condotto Ignazio fino alla determinazione di aprire collegi non soltanto per studenti gesuiti, ma anche per i giovani esterni.

Nei cinque capitoli o  "magna charta" della Compagnia di Gesù presentati a Paolo III il 3 settembre 1539, tra le altre opere di zelo, non si fa alcuna menzione al ministero dell'insegnamento.

Difatti nulla si trova di ciò nella bolla  "Regimini militantis Ecclesiae"  del 27 settembre 1540, con cui fu approvata la fondazione del nuovo  Ordine.

Che S. Ignazio all'inizio escludesse l'apostolato della scuola ce ne fa fede un documento del 1541.

Trascorsi sei mesi circa dalla pubblicazione della bolla, il  Loyola iniziò delle discussioni coi suoi compagni per chiarirne alcuni punti dubbi.

In un apposito paragrafo, intitolato  "De monstrar muchachos"  8  volle che si dichiarasse in modo esplicito che l'insegnamento ai fanciulli nominato nella bolla era quello della dottrina cristiana e dei buoni costumi e non quello letterario.

E come se ciò bastasse, fu stabilito che nella Compagnia non vi fossero "no estudios (= Università), ni lecciones"   9 .

Ma come mai Ignazio, formatore di uomini ardenti per la salute delle anime non vide sin dall'inizio l'importanza che nel campo cattolico potevano avere le scuole?

Le risposte possono essere molteplici   10 .

Anzitutto il Santo preoccupato del mantenimento del fervore della vita religiosa nei suoi figli forse temeva che, secondo la frase di S. Paolo, "la scienza gonfia, mentre la carità edifica" ( 1 Cor. 8,1).  Forse escludendo l'attività intellettuale del suo Ordine, pensava di poterlo impegnare totalmente nei problemi di apostolato religioso diretto, e in ciò forse inconsciamente seguiva il suo temperamento portato più all'azione che alla quiete dello studio.

Altra grave difficoltà era sia quella della rigida povertà desiderata nei membri del nascente Ordine, sia la possibilità di continui spostamenti, cosa che sembrava essere ostacolata dalla creazione di opere come i collegi.

Questo fu il primo atteggiamento di S. Ignazio circa i collegi. Ma una volta concepito e determinato il nuovo programma, vedremo con quale ardore si applicherà, sfruttando tutte le esperienze e le intuizioni di psicologia individuale e sociale raccolta per anni ed anni nei propri studi e in quelli dei suoi compagni.

Ma la legge che vietava scuole e lezioni nella Compagnia era una di quelle ordinanze destinate a crollare sotto la pressione delle circostanze. ci furono eccezioni e dispense che a poco a poco aprirono la via alla piena abrogazione.

3.2.1.  Collegi: residenze per gesuiti

Intanto la prima preoccupazione di Ignazio fu l'istruzione dei giovani gesuiti. Egli volle che studiassero nelle migliori università. Sorsero così accanto a grandi Università come Padova, Parigi, Lovanio, Coimbra, Alcalà, Valencia dei collegi  "di studio", non d' insegnamento    11 .

In essi gli scolastici della Compagnia si ritrovano nella caratteristica atmosfera di una casa religiosa, compivano i loro studi privati e le ripetizioni, mentre andavano alla vicina Università ad ascoltare le lezioni.

Questo primo semplice passo non fu privo di difficoltà nell'attuazione.

E' certo che la prima proposta di collegi per soli candidati dell' Ordine venne dal Laynez. Lo stesso S. Ignazio, interrogato in proposito lo affermò: "Laynez fué el primero que tocò este punto"   12 .

Ma la proposta suscitò un vespaio di difficoltà riguardo alla povertà. Infatti le case della Compagnia, secondo la bolla paolina, non potevano avere rendite fisse.

Dopo lunghe discussioni e preghiere S. Ignazio riuscì a trovare una formula di possibile attuazione.

Si fissava così la distinzione tra  "domus" e "collegium"   13 . Le case  cosiddette "professe" dovevano mantenersi nella povertà iniziale, cioè vivere di elemosine.

Le case di  "formazione" o collegi potevano possedere rendite  fisse.

Si trattava di trovare dei gnerosi benefattori che fondassero uno o più di tali collegi, dando i pieni poteri di amministrazione a un Padre della Compagnia di Gesù.

Si proibì severamente che le altre case usufruissero di beni dei collegi e si stabilì di accettare tutti quei giovani dotati delle qualità e del proposito di entrare definitivamente nell' Ordine una volta terminati gli studi.

S. Ignazio fu altrettanto severo circa la povertà dei professi, quanto circa i mezzi necessari per il mantenimento degli studenti.

Le tristi esperienze fatte durante la sua formazione quando per elemosinare trascurava gli studi, lo determinarono a facilitare al massimo il lavoro intellettuale dei suoi figli togliendo loro ogni altra preoccupazione.

Il primo collegio provvisto di adeguata fondazione fu quello di Padova. Il benefattore fu il nobile Andrea Lippomani, diplomatico della S. Sede, storico ed umanista   14 . Egli offrì a un gruppo di giovani candidati dell' Ordine, tra cui il futuro segretario Polanco, comoda dimora nel Priorato di S. Maria Maddalena.

L' 11 dicembre  1543  in una sua lettera il Laynez, rettore di quel nuovo collegio, informava  Ignazio di essersi già trasferito nella nuova casa, da un' altra, presa in affitto un anno prima    15 .

Appena questa prima casa di formazione fu ben costituita, Ignazio volle dare norme particolari circa l'educazione di quei giovani religiosi.

Gli Statuti padovani   16 , ci fanno conoscere quale fosse l'iniziale pedagogia di Ignazio. In essi infatti non vi entrò per nulla il Polanco, non ancora segretario della Compagnia e perciò devono essere attribuiti tutti a Ignazio   17 .

Inoltre l'identità di molti punti tra queste regole e quelle che seguirono negli anni suvccessivi, ci dice che fin d'allora Ignazio aveva fissato le direttive fondamentali della sua azione educativa.

Queste regole riguardano sia la disciplina religiosa che gli studi: per quanto concerne questi, il principio generale doveva essere lo scegliere quanto c'era di meglio nel campo didattico per assicurare il massimo remdimento in ognuna delle materie insegnate nelle varie scuole.

S. Ignazio pur aderendo e rispettando l' "ordo studiorum" dell' Università di Padova, non ne era del tutto soddisfatto. Perciò voleva che i suoi studenti lo completassero con altri esercizi a casa secondo le sue direttive.

Gli umanisti o grammatici, per esempio dovevano comporre in prosa o in versi, esercitarsi a parlare latino, insegnare ai più piccoli ciò che essi imparavano.

Gli studenti di filosofia invece dovevano esercitarsi tra loro in ripetizioni e dispute, poiché, secondo il metodo parigino, preferito da Ignazio, il profitto della dialettica e della logica consisteva nell'acquistare l'abito di disputare e rispondere   18 .
3.2.2.  Collegi con lezioni per studenti gesuiti

Oltre questo primo tipo di collegi-residenze per studenti gesuiti, le circostanze ne crearono un altro.

Altri benefattori, desiderosi di avere i gesuiti nelle loro terre, offrirono la fondazione di collegi in città dove non esistevano Università. Ciò imponeva la designazione di professori tra i gesuiti stessi.

A questo tipo di collegi appartiene quellospagnolo donato dal duca di Gandia, il futuro S. Francesco Borgia, nella sua città nel 1546.

S. Ignazio studiò questo secondo tipo di istituzioni e finì con l'accettarlo destinandovi come professore di Arti un gesuita francese, Francesco Onofroy.

Fu un secondo passo verso l'insegnamento pubblico.

Un altro passo era stato fato nel 1542, quando dall'India S. Francesco Saverio aveva chiesto a S. Ignazio, come espresso desiderio del governatore di Giovanni III re di Portogallo, un padre che insegnasse grammatica e dottrina cristiana a Goa.

Questa fu la seconda eccezione alla determinazione di Ignazio  "no estudios ni lecciones". Ma l'eccezione continuava a confermare la regola. Nel 1546 il Loyola restava ancora fermo nel proposito di non ammettere l'insegnamento tra i monisteri dei suoi figli. Infatti, parlando degli avvenimenti di quell'anno, il segretario Polanco, nel suo "Chronicon Societatis Iesu" racconta:  "Videbatur P. Ignatius non parum expotare ut in  praencipius quibusdam Italiae locis aliqua Collegia, ubi nostri litteris darent operam (non ubi alios docerent) instituerentur"   19 .

Intanto però, mentre il Fondatore faceva solo delle concessioni isolate, dai membri più autorevoli dell' Ordine si dubitava seriamente se non fosse di maggior servizio di Dio inserirsi nell'azione di restaurazione cattolica anche con l'insegnamento letterario e scientifico.

Proprio in quel tempo si facevano più insistenti le richieste da parte del Nunzio apostolico di Germania e di parecchi professori dell' Università di Ingolstadt per avere P. Claudio Le Jay come docente di teologia.

Questo padre che lavorava con impegno per arginare il protestantesimo, così scriveva da Worms al P. Salmeron:  "Et per mi, sono de questo parere, seben la nostra vocatione non sia ordinata a afare ufficio de professori et lectori ordinarii nelle università, tamen in tanta necessità extrema, dove se trova questa povvera patria (la Germania) , non seria sinon benissime che alchuni di nostri compagni, quali da Dio hanno riceputi talenti convenienti a tal ufficio, quando fussero ricercati, volessero supplire gratis, cioé senza stipendio, a tale ufficio ..."  20 .

Probabilmente, mentre il P. Le Jay scriveva in tali termini, anche S. Ignazio, non doveva essere lontano dal mutare il suo anteriore atteggiamento di fronte alle necessità dei tempi.

3.2.3.  Collegi per gesuiti con alcuni studenti esterni

Nel 1546 l'esempio e la dottrina dei professori gesuiti di Gandia, spinsero alcune famiglie di quella città a chiedere che i loro figli partecipassero all'istruzione data ai soli studenti dell' Ordine.

Il rettore Andrè De Oviedo non seppe dir di no.

Il Duca Francesco Borgia pose la sua intercessione presso il Padre Generale a favore dell'iniziativa.

S. Ignazio fece così il gran passo approvando l'innovazione   21 .

Era nato così il terzo tipo di collegio: scuola mista in cui professori gesuiti insegnavano a studenti gesuiti con alcuni studenti esterni ammessi tra essi.

3.2.4.  Collegi per esterni con alcuni studenti gesuiti
Ma a Gandia furono ammessi solo studenti di filosofia.

Il primo collegio classico della Compagnia, per gesuiti ed esterni, fu quello di Messina   22 .

Il 4 luglio 1547 il  P. Girolamo  Doménech che si trovava a Palermo in qualità di direttore spirituale della famiglia del viceré Don Juan de Vega, scriveva una lettera a Ignazio esprimendo il desiderio della Viceregina di un collegio per riparare all'ignoranza di chierici e popolo   23 .

Una prima risposta di Ignazio non fu incoraggiante: il motivo erano le troppe opere e i pochi operai.

Trascorsero circa otto mesi. Intanto per lo stesso motivo intervennero presso Ignazio i magistrati e il popolo di Messina e lo stesso Viceré.

Ignazio decise: ma questa volta non più come eccezione. Si sarebbe aperto un collegio a Messina e inviati dieci gesuiti.

Un nuovo ordinario campo di lavoro si era aperto per i membri della Compagnia di Gesù.

Un quarto tipo di collegio    24  può dirsi iniziato: collegio classico per studenti esterni.

Infatti a differenza di Gandia, a Messina le parti si invertono: il fine era l'educazione di giovani esterni non avviati al Sacerdozio, mentre ad essi erano aggiunti alcuni studenti gesuiti.

S. Ignazio da allora in poi desiderò che si accettassero solo collegi che avessero tali rendite da mantenere oltre i professori anche i pochi studenti dell' Ordine   25 .

La convinzione e l'impegno con cui il Fondatore della Compagnia di Gesù ammise l'educazione della gioventù come missione specifica dei suoi figli, appare già dalla scelta dei professori per Messina   26 .

Egli volle inviare i più quotati soggetti di cui disponeva. Dopo essersi consultato ne designò dieci, tra cui quattro sacerdoti: Girolamo Nadal, Andrea des Freux, Pietro Canisio, Cornelio Wischaven.

Scrivendo al Domenech dava su ciascuno prudenti giudizi e ne assegnava, secondo le competenze, le materie da insegnare.

Ignazio voleva che essi fossero all'altezza della nuova missione.

Perciò, dovendosi per improvvise circostanze, ritardare la partenza, ordinò che intanto si esercitassero nel dare lezioni in casa.

L'udienza ottenuta da Paolo III rimase impressa nella loro mente per molti anni. Il vecchio Papa, seduto familiarmente tra di loro, ascoltò Pietro Canisio, il quale in un elegante latino gli espose il motivo dell'andata in Sicilia. Paolo III si mostrò lieto dell'iniziativa dell'insegnamento e fiducioso che, attraverso questo nuovo ministero, essi avrebbero combattuto gli errori dei luterani e iniziato a produrre quel frutto che si aspettava dal Concilio di Trento   27 .

Questa udienza segnò quindi l'approvazione "a viva voce" dell'attività pedagogica della Compagnia di Gesù.

A Messina, dopo l'entusiastica accoglienza, il 25 aprile 1548 ci fu la solenne inaugurazione degli studi.

Il P. Nadal, rettore del nuovo collegio, valendosi delle ricche esperienze fatte in Spagna e in Francia, stabilì l'ordinamento degi studi "al modo parisiense" come voleva Ignazio   28 .

Annibale du Courdet, umanista e maestro nello  stesso collegio inviò nel 1551 al rettore del Collegio Romano le regole di Messina: una vera e propria "Ratio Studiorum" che servì di norma agli altri collegi   29 .

Alla fine del 1548 Ignazio chiese ed ottenne da Paolo III l'approvazione di fondare un' Università a Messina   30 .

Su di una parete dell'odierno edificio universitario si conserva il vecchio portale con la lapide: "Primum ac prototypum bonis artibus et moribus in Societate Iesu Collegium ...".

Intanto, mentre da varie parti giungevano richieste di simili collegi, Ignazio aveva già pensato di aprirne uno a Roma.Fu uno dei progetti che più gli stettero a cuore: ci pensava fin dal 1542.

Negli anni che seguirono continuò ad accarezzare il sogno di poter formare nell'ortodossia cattolica, all'ombra della cattedra di Pietro, una nuova generazione di giovani.

Il Polanco così ci descrive il proposito di Ignazio:  "Ignatius voluit Romanum hoc collegium velut formam quamdam aliis, ubicumque disciplinae nostris traderentur, pro forma et exemplo quodam esse, et hic, in oculis Sedis Apostolicae et orbis christiani, hoc institutum collegiorum sui speciem praebere cupiebat "  31 .

Una tale opera quadrava pienamente con la visione cattolica del Loyola.

Gli inizi del Collegio Romano   32   furono abbastanza umili. A Roma  Ignazio non trovò un altro Lippomani, come a Padova.

Comunque una generosa offerta del duca di Gandia, Francesco Borgia, gli permise di trasferire il 22 febbraio 1551 quindici giovani aspiranti alla Compagnia, in una casetta presa in affitto presso il Campidoglio.

Sulla porta d'ingresso vi fu scritto: "Schola de Grammatica, d'humanità et Dottrina christiana, gratis"  33 .

Un po' la fama dei gesuiti e un po' quel  "gratis" fecero propaganda: Gli alunni furono così numerosi che bisognò trasferirsi dopo appena sei mesi in una casa più ampia. Per i primi due anni s'insegnò latino, greco ed ebraico.

Nonostante la forte ostilità dei maestri romani, la nuova educazione otteneva successo. Perciò Ignazio si affrettò ad aprire anche le scuole scientifiche.

Nei giorni 28 e 29 ottobre e 4 novembre 1553, con tre solenni dispute di teologia, filosofia e retorica, alla presenza di sei cardinali e di molti prelati e dottori, si diede inizio ai nuovi corsi   34 .

Scorrendo il carteggio di Ignazio si scopre tutta la gioia da lui provata per il rapido progresso del collegio.

3.2.5.   Convitti per aspiranti al sacerdozio

L'idea del Collegio Romano ebbe ulteriore sviluppo e completamento con la geniale fondazione del Collegio Germanico nella stessa Roma    35  .

Questra istituzione parallela alla prima, ci manifesta la cresecnte preoccupazione del Loyola per la formazione del clero ed il ritorno all'ortodossia delle terre separatesi col Protestantesimo.

Il Loyola fin dal 1541 seguiva con interesse sempre nuovo i piani di restaurazione cattolica che in Germania andavano organizzando il Cardinale Gaspare Contarini, legato di Paolo III, il nunzio Giovanni Morone e Pietro Fabro, il primo dei suoi nove compagni.

Costoro erano convinti che avevano contribuito efficacemente alla campagna anticattolica soprattutto l'ignoranza e l'immoralità del clero.

Essi proposero perciò a S. Ignazio un'opera di educazione dei giuovani chierici da farsi nel centro della cristianità.

La proposta fu come soffiare su un fuoco già ardente. Era un venire incontro al desiderio di Ignazio. Passò qualche anno. Intanto morirono Paolo III e il Fabro. Il Cardinale Morone ed altri proposero la cosa a Giulio III, che ne decise l'attuazione.

Il Collegio  Germanico fu così inaugurato il 28 ottobre 1552 con solenne cerimonia nella Chiesa di S. Eustachio dal suo primo rettore, il gesuita francese Andrea des Freux.

Il  "Germanico" a Roma può essere considerato come il quinto tipo di collegio, qquello cioè di convitto per candidati al sacerdozio.

Gli alunni avrebbero  frequentato le vicine scuole del Collegio Romano, completandole con particolari esercizi scolastici tra di loro.

S. Ignazio ebbe cura di stendere delle regole dettate dalla sua esperienza e dal suo senso cattolico. L'istituzione era nuova nel suo genere e Ignazio non aveva nessun modello da copiare.

Anzi il Collegio Germanico e le relative costituzioni servirono di norma a tutti gli altri Seminari che furono eretti in seguito nella Chiesa Cattolica per la formazione del clero, secondo le prescrizioni del Concilio di Trento   36 .

Ignazio seguì con particolare interesse ed affetto lo sviluppo di quest'opera. Tracciò per i Gesuiti di Germania norme dettagliate circa le doti richieste nei guivani da inviare a Roma, affermando di preferire coloro che avessero tali qualità da poterne sperare in seguito l'ascesa alle dignità ecclesiastiche   37 .

Intanto i collegi si erano moltiplicati un po' dovunque e Ignazio desiderava dare al suo nuovo apostolato quella base canonica che non era esplicita nella bolla costitutiva dell' Ordine. Tra gli altri punti fu deciso di chiarire anche quello riguardante l'insegnamento.

Perciò nella nuova bolla di Paolo III  "Licet debitum" del 23 ottobre 1549, si legge: "Praeposito generali eiusdem Societatis, ut quos de suis  idoneos in Domino indicaverit, ad lectiones theologiae et aliarum facultatum, alterius licentia ad id minime requisita, ubilibet deputare possit ... concedimus et indulgemus"   38 .

Nel documento poi del nuovo pontefice Giulio III, del 21 luglio 1550   39 , bastò l'aggiunta di una parola perché si facesse esplicita menzione del ministero dell'insegnamento: "per publicas praedicationes, lectiones et aliud quodamque Verbi Dei ministerium"   40 .

Le Costituzioni della Compagnia di Gesù, terminate da Ignazio nel 1550, ma non ancora pubblicate, ammettono come conforme agli scopi per cui era stato fondato l'Ordine, l'apertura di scuole per studenti esterni   41  e la possibilità di convitti   42 , sia pure con moderazione.

3.2.6.  Convitti per studenti laici
Un sesto tipo di collegio ignaziano si attuò nel 1554 a Vienna, sotto forma di convitti per studenti non avviati al sacerdozio.

Questa istituzione ebbe un grande sviluppo.

Dal 1552 al 1559, la Compagnia di Gesù fondò ben 50 convitti, dei quali 14 seminari per il clero,  7 per alunni poveri, 2 per nobili    43 .
3.3.  Novità del metodo ignaziano nel cinquecento e sua   

        aderenza all' Umanesimo
La Compagnia di Gesù fu il primo Ordine religioso a fondare Collegi ed Università per l'insegnamento di lettere e scienze sacre   44 .

Ben presto però la meraviglia e l'ostilità si schierarono di fronte a tale innovazione. Ci furono i soliti scandalizzati che sgranavano tanto d'occhi, accompagnati dal mormorio diffuso di quelli che non riuscivano a persuadersi.

Si trovava strano, molto strano, contrario alla gravità religiosa, che dei "preti riformati" dotti e zelanti quali i primi gesuiti, fondassero dei Collegi di lettere.

Con tono paternalistico si consigliava di non affogare i loro talenti nell'umile cattedra di Grammatica o di Umanità.

E poi si temeva seriamente che ci si allontanasse dall'antica semplicità religiosa.

Queste obiezioni che correvano sulla bocca di molti, spegano il motivo per cui il P. Ribadeneira, nella biografia di S. Ignazio da lui scritta, pose tutto un capitolo per difendere il ministero dell'istruzione, specialmente per quanto riguarda i fanciulli  45 
Nello stile dell'epoca che rispecchia una tradizione, parlando dell'insegnamento nei collegi, così si esprime: "Y no es cosa baxa ésta, sino muy honrosa, y que siempre fue muy estimada en la Iglesia de Dios"  46 ; ed esaminando storicamente la questione, ricorda i catechisti nati con lo stesso cristianesimo e le prime scuole sorte nelle chiese e nei monasteri. E conclude:  "Concluyamos, pues, que no es cosa agena del religioso el ensenar, aunque sean cosas menudas, y menos lo es de la Companìa, pues Dios nuestro Senor la ha llamado en tiempo tan necessitado para este y otros exercicios de servicio suyo y bien de su Iglesia. A la qual, aunque con los otros ministerios ha hecho provecho, pero el que se ha seguido de las escuelas mayores y menores ha sido muy notable y muy estendido"   47 .

S. Ignazio inserendosi nella tradizione cattolica, ma facendo un coraggioso passo in avanti, andava incontro alle necessità dei tempi.

Egli non si sentiva affatto estraneo al movimento umanistico me neppure poteva rinnegare le più intime aspirazioni del cuore umano legateall'eternità delle promesse divine.

L'entusiasmo per l'antichità non doveva essere un ritorno al paganesimo.

 Egli nella sua concezione educativa ci appare un po' come il continuatore e perfezionatore di quella corrente umanistica piena di spirito cristiano che attraversò Vergerio, Vittorino, Erasmo e soprattutto lo spagnolo  G. L. Vives    48 .

Abbiamo già visto a Parigi quanto apprezzasse il metodo umanistico.

Nei suoi collegi Ignazio volle che si attuassero molti di quei principi pedagogici e didattici sperimentati a S. Barbara.

L'originalità ignaziana non sta tanto nell'ordinamento degli studi, quanto nei principi educativi.

Alcune norme scolastiche sono copiate alla lettera dal metodo parigino, altre dettate dal nuovo clima dei collegi della Compagnia.

Ma ciò che è inconfondibilmente ignaziano è il nuovo spirito che dà unità a tutta l'educazione e ne pervade tutte le tappe. Lo stile di Ignazio è fatto di coerenza, di unità, di fermezza e adattabilità insieme, di umanità e soprannaturalità.

A Parigi aveva sperimentato il metodo umanistico ivi in vigore come consono alla sua mentalità e al suo temperamento   49 .

E' evidente quindi che si rifacesse ad esso quando si trattò di codificare le norme per i suoi collegi.

Inoltre il metodo parigino era allora in voga.

Ecco quanto afferma il Tacchi Venturi: "A mezzo del cinquecento, se erasi di molto affievolito lo splendore irradiante da Parigi nel campo della teologia, inalterata, anzi accresciuta splendeva la sua fama letteraria, quale felicissima sede, dove gli esemplari dell'antica Roma, con singolare bontà di metodo, venivano fatti gustare ed imitare alle moderne generazioni.

Quello che per la donna fu ai giorni del secondo impero napoleonico, la moda di Parigi, può dirsi fosse nella palestra dell'insegnamento letterario lo stile parigino o parisiense, riguardato come insuperabile per condurre i giovani al pieno possesso della lingua e letteratura romana"   50 .

Nella sua storia del collegio di S. Barbara, il Quicherat riporta l' Heptadogma ovvero "Instruction en sept points pour l'etablissement d'un collège dans le genre de Saint Barbe"   51 .

Ci è utile esaminare sinteticamente questi punti, per poter poi riconoscerne alcuni nel sistema ignaziano.

  Eccone una presentazione schematica.

Il capo del collegio deve frequentemente visitare le classi per controllare il lavoro degli scolari e dei maestri.

Abbondare nelle ripetizioni scolastiche.

Assicurare un solido fondamento nella grammatica latina prima di iniziare la lettura degli autori.

Specialmente all'inizio bisognerebbe approfondire la lettura di Virgilio e Cicerone.

Uno dei fini della scuola è insegnare a parlare latino.

Esercitare gli alunni nell'arte dell'oratoria  e della logica, ma sempre dopo aver posto solide basi in grammatica e procedendo gradatamente verso gli studi superiori.
S. Ignazio fece sue tali idee pur adattandole e completandole: stabilì così dei principi che volle attuati nei suoi collegi.

Supposta la seria conoscenza della grammatica, volle stabilire, col sistema della gradualità delle classi, quell'ordine didattico che difettava un po' dovunque ai suoi tempi. Gli alunni dovevano essere distribuiti in classi distinte, ciascuna con proprio  maestro, a seconda delle loro capacità o preparazione.

Il curriculum precedeva dalle classi più basse di grammatica, attraverso l'umanità e la retorica, fino ai corsi di arti (filosofia, matematica ...) e alla teologia. Il capriccio di professori ed alunni nella scelta dei corsi, doveva cedere il posto a un ordine ben determinato.

Grande importanza ebbero non solo l'assiduità alle lezioni, ma gli esercizi scolastici, quali ripetizioni, dispute, lezioni a memoria e composizioni.

Questi grandi principi si ritrovano nella legislazione fissata nella IV parte delle Costituzioni della Compagnia di Gesù, che S. Ignazio scrisse aiutato dal P. Polanco.

Egli da prudente legislatore non volle scendere alle minuzie di un regolamento. Questo lo lasciò a una possibile futura "Ratio studiorum". Nelle Costituzioni volle restare sulla linea dei principi di fondo.

In questa legislazione appare evidente la stima del Fondatore della Compagnia di Gesù per gli studi classici: essi sono concepiti come fondamento insostituibile per qualsiasi facoltà superiore, non soltanto quindi per la Filosofia e Teologia, ma anche per il Diritto Canonico e la Medicina.

E il testo specifica che per lettere umane s'intende, oltre la grammatica latina, greca ed ebraica, anche la retorica , la poesia e perfino la storia   52 .

Nel  "Primum ac generale examen" per i candidati alla Compagnia, Ignazio prescrisse che l'esaminatore, tra l'altro si rendesse conto in che grado il postulante avesse familiare la lingua latina   53 .

E nel determinare gli studi dei giovani religiosi volle che i fondamenti della latinità non li apprendessero dalla S. Scrittura o dai S. Padri, come si faceva nel Medio Evo, ma dagli autori pagani, purché non costituissero un pericolo morale.

Insomma non si può dubitare della stima e della piena adesione che S. Ignazio diede all'umanesimo.

La famosa lettera scritta dal segretario Polanco a nome di Ignazio al P. Giacomo Laynez il 21 maggio 1547 ne è la prova più evidente   54 .

Pietro Ribadeneira, l'esuberante adolescente paggio del Cardinale Alessandro Farnese, accettato nella Compagnia da Ignazio, si trovava all' Università di Padova per compiere i suoi studi.

Il P. Laynez alla cui cura egli era affidato, scrisse ad Ignazio affermando che il Ribadeneira aveva già fatto abbastanza profitto nel latino e nel greco ed esprimeva i suoi timori che un lungo studio delle lettere avrebbe fatto perdere il gusto per la filosofia e la teologia. 

Il Polanco dopo essersi certamente consultato con Ignazio non esita ad entrare in polemica su questo punto col maggior teologo dell' Ordine e membro del Concilio di Trento.

Sebbene con delicatezza, egli si mostra di parere contrario al Laynez per quanto riguarda l'efficacia formativa delle lettere.

Le esagerazioni vanno vietate, ma è necessario, una volta iniziati gli studi letterari, andare fino in fondo senza nessuna preoccupazione.

E' invece lo studio fatto a metà che nuoce e costringe poi a ritornare indietro "comeo acontece a muchos, que llevan la piedra de Sìsipho quasi hasta la cumbre y, allì dexàndola, tornan otra vez al pie de la cuesta"   55 .

Nel corso della lettera, il Polanco mostra come questo punto fosse a cuore a lui e ad Ignazio, portando ben otto motivi principali contro la tesi del Laynez.

Un argomento di autorità lo trova nel fatto che personaggi di grande autorità, antichi e moderni consigliano lo studio delle lingue classiche come ottima preparazione a quello della Scrittura.

Né bisogna temere una lunga formazione classica dal momento che non la temettero "Hierònimo, Augustino, y los demas griegos y latinos a los quales el studio de humanidad no embotònada de lança para entrar muy dentro en la conitiòn de las cosas; y esto por no entrar en Platones y Aristòteles y otros philosophos"  56 .

Gli studi umanistici - continua il segretario di Ignazio -  non solo non tologono il gusto della filosofia e teologia, ma anzi esercitano l'intelligenza e la rendono capace  "para entrar en cosas que mucho travajo de mente requieren"   57 .

Ai religiosi della Compagnia essi son necessari  "asì por el conversar con gentes de  diversas lenguas en hablas ò cartas, como por tener con qué satisfazer en el predicar y conversar à personas comunes, à quienes es màs proportionado esta de la humanidad"   58 .

Come appare quindi da tali citazioni, si tratta di una profonda e matura concezione umanistica e di un sincero apprezzamento di tutti i suoi valori.

A questo punto si era già nel lontano 1547.

Già da allora Polanco poteva affermare di Ignazio: "y confieso que en particular me mueve,ver lo que siento sentir en esta parte al P. Mtro. Ignatio, al qual tanto està puesto en querer que sean buenos latinos los desta Compania"   59 .

Nell'organizzazione umanistica data alle scuole, Ignazio dispose che la Facoltà di lingue e lettere umane fosse separata da quella di Filosofia e costituita con un proprio decano   60 .

Il Leturia afferma:  "... è ben noto come le Facoltà di lettere dei gesuiti, sviluppando progressivamente - sia come parte organica dei collegi universitari sia come collegi a sè -  la loro autonomia tecnica, contribuirono in maniera molto efficace alla formazione dei ginnasi umanistici moderni"   61 .

E circa la lungimiranza dei principi delle Costituzioni dice: "Si avverte anche questa circostanza: l'universalità e l'adattabilità, alle quali si ispira l' Umanesimo perenne delle Costituzioni ignaziane, non esclude che si possano coltivare la letteratura nazionale, le scienze naturali e matematiche e le discipline storiche più di quel che nel secolo XVI prescrivono gli altri regolamenti umanistici e la stessa  "Ratio Studiorum". Proprio per questo, mentre nel secolo XIX si credette necessario ritoccare in quei punti la Ratio, le Costituzioni furono lasciate intatte, e con esse tutto il loro orientamento verso l'umanesimo"   62 .

Anima dell'organizzazione scolastica del collegio dev'essere il "cancelliere" o prefetto generale degli studi   63 .

Si richiede in lui, oltre una profonda competenza nelle lettere, anche zelo per l'educazione degli alunni e prudenza nel tratto. Egli in qualità di "instrumentum rectoris", deve presiedere a tutto ciò che è necessario  "para ordenar bien los estudios, y enderezar las disputaciones en los actos pùblicos, y juzgar de la suficiencia de los que se han de admitir a los actos y grados, los quales darà el mismo"   64 .

Lo stesso Generale dell' Ordine deve vigilare da lontano che le norme stabilite siano osservate in tutti i collegi.

Altre direttive pedagogiche ignaziane le esamineremo nei capitoli seguenti.

E' bene ora aggiungere che tali idee e la loro relativa codificazione nelle Costituzioni, non rimasero affatto lettera morta. Basta sfogliare la corrispondenza del Santo e dei suoi assistenti.

Già all'inizio del 1542, scrisse agli studenti della Compagnia in Parigi, che egli desiderava che prima di tutto ponessero buoni fondamenti nello studio del latino, e poi gradatamente, ma sempre con completezza, compissero l'intero corso di arti   65.
La stessa  insistente raccomandazione ritorna in una serie di istruzioni date ai Padri che egli mandava ad aprire nuovi collegi. Ignazio nel dare queste direttive iniziali aveva in mente, come già mostrato nel capitolo precedente, la sua esperieza di studio a Parigi.

Infatti nelle sue lettere spesso si incontra la frase:  "al uso de Paris, al modo di Parigi". Così, per esempio, scrivendo al rettore del collegio di Napoli nel 1552, gli ordinava di organizzare le classi secondo il modello parigino e  "no tomen Alcalà"  66 .

Così pure  richiamò P. Viola  da Parigi per ispezionare le scuole italiane   67 .

Non bisognerebbe però pensare che il tipo del collegio gesuitico fosse una copia perfetta di quello parigino.

Se così fosse stato non avrebbe riscosso quel successo che difatti ebbe. I contemporanei infatti vi trovarono qualcosa di nuovo, di originale, con caratteristiche tutte proprie.

E' vero anche che queste si delinearono sempre più con gli anni fino ad essere poi fissate nella  "Ratio studiorum", ma durante la vita del Fondatore si notano già quelle qualità che li distinguevano dagli altri.

Già gli statuti del primo collegio dei gesuiti, quello di Messina, pur non differendo in fondo da quelli di  S. Barbara, portano una propria impronta    68 .

L'orientamento educativo e la vita dei collegiali ha un tono molto superiore.

In particolare in due punti gli statuti messinesi si distaccavano dai parigini:  negli esercizi della vita spirituale e nei castighi scolastici    69 .

I primi erano più abbondanti e miravano ad armonizzare la formazione culturale con la vita soprannaturale. Di schietta matrice ignaziana è la raccomandazione ai giovani di pregare il Signore per ottenere un animo docile per seguire poi la volontà divina nella scelta dello stato e la forza di resistere alle affezioni disordinate    70 .

I castighi scolastici furono notevolmente ridotti rispetto a quelli dei collegi di Francia.

3.4.  Collegi e Università

Qual è il significato che S. Ignazio attribuisce ai termini  "Collegio" e "Università"? Qual è la loro specifica organizzazione e differenza?

Anzitutto riguardo al termine  "Collegio" lo Hughes nota che originariamente,  Ignazio intendeva con esso il corpo insegnante, cioè il gruppo di educatori che era inviato a fondare la nuova istituzione   71 .

Per derivazione poi il termine fu usato per indicare l'edificio, quale sede dell'istituzione educativa.

Anche nella terminologia medievale e in quella del Rinascimento la parola "Collegio" significava la casa o la residenza dove viveva un gruppo di studenti.

Nel significato ignaziano essa designa l'abitazione di giovani gesuiti o di altri, la cui principale occupazione era lo studio. I collegi si distinguevano, come abbiamo accennato, dalle  "case professe", abitazioni di Padri che avevano completato gli studi ed erano impegati nei ministeri apostolici.

Gli studenti (los escolares o scholastici, nella terminologia di S. Ignazio) potevano essere sia gesuiti che esteni (los de fuera, externi). Gli esterni o frequentavano solo la scuola, oppure abitavano anche nel collegio: i convittori.

Di questi ultimi, alcuni studiavano per diventare sacerdoti.

Diamo ora uno guardo all'organizzazione scolastica di un collegio ai tempi di  S. Ignazio.

Prendiamo come esempio quello già citato di Messina, anzitutto perché fu il prototipo dei collegi dei gesuiti e poi perché ivi il P. Du Courdet, uno dei primi inviati da Roma, compose una vera e propria  "Ratio studiorum"   72   che è stata giustamente considerata come una prima stesura di quell'altra celebre del 1586.

Tutto l'insegnamento era distribuito in gradi che si chiamavano: "Grammatica, Umanità e Retorica"   73 .

La "Grammatica si divideva in tre classi: "infima", "media" e "suprema".

La classe  "infima"  era a sua volta suddivisa in quattro  "ordini".

Nel primo i bambini imparavano a leggere e si  "aveva cura di far loro imparare i buoni costumi insieme con gli altri". Il secondo ordine era detto  "ianua" o "porta" perché iniziava allo studio della lingua latina. Il libro di testo era l'  "ars minor" del Donato, celebre maestro di S. Girolamo e comunemente usato nelle scuole del Medio Evo.

Questi più piccoli erano affidati ad un alunno di una classe superiore, più maturo e fidato.

Nel terzo ordine, al Donato si aggiungeva la prima parte della grammatica del Dispauterio e i suoi  "Rudimenta syntaxis"    74 .

Il quarto ordine concludeva l'infima classe di grammatica, gettando le fondamenta per scrivere e parlare rettamente il latino e aggiungeva ai libri precedenti, la grammatica di Francesco Pharaone.

La classe media di Grammatica era costituita da un Maestro e due ordini di discepoli. Nel primo ordine venivano studiati il Pharaone, il Despauterio e i "Colloqui" dell'umanista spagnolo Gian Ludovico Vives. Nel secondo invece, il ttrattato di Erasmo  "De octo partium orationis constructione libellus"   75 , le epistole di Cicerone, alcune commedie di Terenzio e le egloghe di Virgilio.

L'orario delle lezioni raggiungeva le sette ore e mezza quotidiane. Alla scuola del pomeriggio il maestro faceva svolgere per iscritto un compito in lingua latina, che il giorno seguente correggeva.

Inoltre le gare e le interrogazioni a vicenda fra gli alunni rendevano più interessanti e ludiche le ore di scuola.

Nella terza e suprema scuola di Grammatica si leggevano le lettere di Cicerone, il "De amicitia", il "De senectute", Sallustio, Terenzio, passi scelti di Ovidio, e si studiava la metrica latina.

Dopo questo rigido curriculum di studi grammaticali, il ragazzo passava a quelli di "Umanità".

Qui lo studio era organizzato in modo più ampio e vario. Gradatamente l'alunno veniva esercitato a scrivere in latino sul modello dei classici e nello stesso tempo era avviato allo studio del greco   76 .

Una parte delle ore d'insegnamento era data anche alla sintassi della lingua greca per la quale si usavano le  "Instituzioni" di  Fra'  Urbano Valeriano Bolzani da Belluno, frate minore, dotto ellenista e anche la recente  "Syntaxis linguae graecae" del fiammingo Varennio   77 .

L'orario d'insegnamento per l'  "Umanità" era più lieve di quello della  "Grammatica". Esso si limitava a quatto ore al giorno.

Anche le ripetizioni che nel precedente grado erano giornaliere, qui si riducevano al solo sabato. Così mentre gradatamente diminuiva l'esercizio della memoria, aumentava il lavorio dell'intelletto, in preparazione allo studio delle discipline filosofiche.

Nella  "Retorica"  poi lo studente era ancora più libero nel suo orario scolastico. I professori insegnavano solo per due ore al giorno. Gli esercizi scolastici per gli alunni si riducevano all'obbligo di comporre un'orazione alla settimana.

A scuola si leggevano ed approfondivano i grandi trattati dell'eloquenza antica, i precetti di Quintiliano, le partizioni di Marco Tullio o testi simili.

Come appare da queste note del Du Courdet, nel Collegio di Messina, e negli altri ai quali Messina sarà di modello, venivano formati uomini colti nel significato più vero che il Cinquecento attribuiva a questa qualifica.

Alla fine della  "Retorica"  gli studenti erano pronti per iniziare i corsi univesitari propriamente detti.

Esaminiamo ora brevemente il significato del termine  "Università" secondo S. Ignazio.

Il termine  "Università" (tradotto dal latino "universitates vel studia generalia") nelle Costituzioni della Compagnia di Gesù significa un collegio, in cui alle inferiori facoltà di lingue e lettere umane, sono aggiunte le superiori facoltà di arti (o filosofia) e teologia .

Da alcuni passi delle Costituzioni appare chiaro tale concetto.

Anzitutto è stabilita chiaramente la distinzione tra semplici collegi di lettere ed Università    78 .

Nel capitolo settimo della quarta parte delle Costituzioni, appare chiaro che l'intenzione di Ignazio nell'aprire i collegi era l'istruzione soltanto nelle lettere umane, lingue e dottrina cristiana. Egli voleva poi che gli studenti, completato tale curriculum, fossero inviati alle Università della Compagnia     79 .

Nel capitolo diciassettesimo, Ignazio nomina le tre facoltà di lingue, arti e teologia e poi stabilisce:  "Partiràse la Universidad en estas tres Facultades"   80 .

Nel capitolo dodicesimo intitolato  "De scientiis quae tradendae sunt in Universitatibus Societatis" egli enumera anzitutto la Teologia, la materia più importante, e poi gli studi necessari per preparare a questa. Essi sono le lettere umane e lingue  (latino, greco, ebraico ecc. ...) e poi le arti o filosofia.

Si potrebbero aggiungere anche legge e medicina, ma in tal caso dovrebbero essere insegnate da professori esterni    81 .

Per avere il titolo di Università, e le facoltà conferire i gradi accademici, era necessaria l'approvazione pontificia.

I collegi in cui c'erano solo le classi di lettere umane erano spesso chiamati  "minori", mentre quelli in cui erano aggiunte le facoltà di arti erano detti  "maggiori".

Nelle direttive pratiche, Ignazio richiese sempre il rispetto di tale distinzione. In più punti delle sue lettere insiste nel non approvare che nei collegi minori si insegnasse anche logica, fisica o scienze superiori   82 .

In un punto enumera anche i motivi per cui vuole che gli studenti passino, per gli studi superiori, dai collegi alle Università. Anzitutto il poco numero degli studenti nei collegi minori provocherebbe una dispersione di energia, data anche la scarsa disponibilità di professori gesuiti. Inoltre gli studi filosofici e teologici nei collegi, porterebbero danno alle stesse Università che Ignazio voleva in grandi centri e con larga frequenza di studenti    83 .

Il modello delle Università dei Gesuiti, e Ignazio lo volle tale, fu il Collegio Romano.

Esso però non fu elevato al grado giuridico di università  che nel 1584, quasi trent'anni dopo la morte del Fondatore.

Probabilmente Ignazio non chiese il riconoscimento al Pontefice, data l'esistenza nella stessa Roma dell' Università papale della Sapienza, la cui sede non era molto distante da quella del Collegio Romano    84 .

Il 17 gennaio 1556 Paolo IV con un  "Motu proprio"  pur non elevandolo al grado di Università autorizzò il Collegio Romano al conferimento dei gradi accademici in arti e teologia a coloro che avevano completato i loro studi e sostenuto un rigoroso esame.

3.5.   Quel che S. Ignazio prometteva alla Società attraverso i 

         collegi

Era l'anno 1549  a Roma.  S. Ignazio un anno prima aveva aperto il collegio di Messina e da poco aveva deciso la fondazione di di Palermo.

Per inviarlo colà, chiamò da Padova, ove frequentava i corsi universitari, il giovane gesuita, Pietro Ribadeneira. In un colloquio confidenziale, prima di accomiatarsi, il Santo, alludendo all'opera educativa iniziata coi collegi, gli disse:  "Si bivimos diez anos, Pedro, avemos de ver grandes cosas en la Compania.  Si bivimos ?  Si bivìs vos, las veréis, que yo no pienso bivir tanto"   85 .

Al termine del decennio, il Fondatore era morto da tre anni, ma il Ribadeneira ricordava commosso la profezia: i collegi in Europa ed in Asia erano già 35 e 7 in via di realizzazione.

Infatti la fondazione del collegio di Messina aveva dato il via ad una valanga di richieste.

"Da muchas partes se offrezen de dìa en dìa nuevos collegios, mas no alargerà la mano al accettarlo hasta su tiempo ..."    86 , scriveva Ignazio con nel cuore il dolore dell'insufficienza delle braccia per la messe abbondante. E intanto, fiduciosi in una risposta positiva, continuavano a chiedere l'apertura di nuovi collegi  Imperatori, Principi, Vescovi ...

Da Colonia Giovanni Ammontano scriveva a Ignazio queste accorate parole:      " ... utinam possem  Coloniae viedere collegium fratrum vestrorum fundatum antequam moriari"   87 .

Soltanto per  quanto riguarda l'Italia, nel settennio dal 1550 al  1556, anno della morte del Santo, furono richiesti e fondati collegi in ben 19 città    88 .

Ma come mai la società di allora richiedeva con tanta insistenza istituti di educazione dei Gesuiti?

Non si può spiegare un tale successo senza ammettere che i collegi venivano incontro alle necessità dei tempi e il metodo ignaziano risolveva problemi allora insoluti.

In alcune sue lettere Ignazio enumera i vantaggi che la Compagnia di Gesù offriva alla società attraverso i collegi    89 : professori all'altezza della loro missione, frutti spirituali più abbondanti, una vita cristiana più intensa, un regolamento più religioso, esercizi scolastici più numerosi, e infine i gradi  accademici accordati solo a quelli che li avrebbero meritati,  e dati gratuitamente.

Se si conosce la venalità, la negligenza, la brutalità di alcuni maestri, il rilassamento nell'educazione morale e religiosa di quei tempi, si comprende quanta forza persuasiva dovessero avere tali promesse.

Ignazio non sbandierò un programma di pura formazione culturale, né promise metodi meravigliosi che inevitabilmente dovevano condurre tutti al sommo della scienza.

Per quanto riguarda lo studio, la cartteristica del suo metodo risiedeva soprattutto nella serietà d'impostazione e nella più accurata applicazione dei metodi esistenti già ai suoi tempi.

Ma ciò che rendeva desiderata la sua azione educativa era l'orientamento morale, religioso e la serietà degli studi:

L'educazione nei collegi infatti era sia intellettuale che morale. La formazione intelletuale doveva portare gli studenti a una personale visione cattolica della vita.

Solo così Ignazio poteva sperare che tali giovani fossero preparati alla vita e potessero inserirsi nell'ordine sociale con energie vitali per la causa cattolica.

Che questo fosse lo scopo principale nel fondare i Collegi, risalta evidente sia dalle Costituzioni che dalla corrispondenza di Ignazio.

Egli concepiva il lavoro dell'educazione della gioventù come un mezzo per raggiungere il fine della Compagnia di Gesù, cioè la gloria di Dio attraverso la salvezza e la perfezione degli studenti    90 .

Una cura speciale era data all'insegnamento della religione e alla pratica di essa.

Ai più piccoli veniva insegnato il catechismo. Nell'istruzione  Universitaria invece si studiava con metodo e profondità la teologia scolastica e positiva    91 .

Questa per  Ignazio era il culmine dell'istruzione e le altre branche servivano di preparazione ad essa. Le verità teologiche costituivano il fondamento della visione cattolica e di una rigorosa vita cristiana.

Con l'occhio sempre rivolto a tale intento Ignazio non può concepire un'educazione a compartimenti stagni. Perciò alla formazione intellettuale egli associa sempre quella morale. Così per esempio parlando del  Collegio Romano da poco aperto dice:  "Tutto va bene per grazia di Dio N.S., approfittando tutti nello studio et virtù, et di fuori viene ogni giorno nuova gente"   92 .

Frutto naturale dell'intensa formazione spituale erano le vocazioni alla Compagnia di Gesù. Scrivendo del collegio di Lisbona  Ignazio dice: " ... sarebbe molto lungo a dire la mutatione che si vede in quelli scholari, delli quali alcuni principali sono entrati nella Compagnia et altri molti instavano per essere ricevuti"  93 .

E' evidente che Ignazio gioisse alla notizia di nuovi giovani generosi conquistati all'ideale del suo Ordine. Anzi egli stesso raccomanda una cura particolare per le vocazioni e dà istruzioni affinché attraverso il buon esempio dato dai Padri e una prudente azione in proposito, si faciliti la via alla chiamata del Signore    94 .

Ogni collegio dovrebbe essere una fonte di nuovi gesuiti i quali poi possano continuare ad estendere quell'opera educativa che essi stessi hanno sperimentato così feconda di bene    95 .

Altro vantaggio che la società di allora s'aspettava dai collegi gesuiti e che Ignazio prometteva era l'arginamento dell'eresia protestante. Ciò soprattutto nelle terre ove il protestantesimo s'era diffuso. Ivi l'intenzione dei benefattori che offrivano la fondazione di un collegio era principalmente quella di combattere l'errore e preparare una nuova generazione cattolica.
3. 7.    Difficoltà e difetti nei primi collegi

Nei primi anni dell'attività pedagogica della Compagnia di Gesù, non ci furono solo luci, ma anche ombre.

Non poteva essere diversamente. Il nuovo campo apostolico era una novità e non aveva una tradizione che lo sosteneva. La tradizione si doveva formare. Per formarla bisognava agire e l'azione un po' affrettata portava con sé la possibilità di errori.

Ignazio non se ne spaventò. Egli sapeva benissimo che l'anelito che spingeva lui e i suoi figli verso l'ideale di una educazione completa e cristiana dei giovani li avrebbe indotti a una continua revisione e a un continuo miglioramento. L'azione stessa avrebbe costituito una esperienza insostituibile.

Una prima difficoltà Ignazio la incontrò da parte di maestri di altre scuole. Forse la causa fu un poco di gelosia o il vedersi scompigliati i propri metodi tradizionali.

A Roma, in seguito alla scuola gratuita dei gesuiti ci fu una vera chiassata.

Il Polanco in una lettera del 12 gennaio 1552    96 ,  racconta che alcuni maestri non contenti di aver calunniato i padri e di averli accusati di incapacità e ignoranza, penetrarono in un aula del collegio e passarono ad atti violenti.

Anche a Tivoli, a Venezia ed altrove, sospetti ed accuse intralciarono l'opera educativa. Ma da parte dei gesuiti alcune deficienze non mancarono.

Fermandoci ancora un po' sulla situazione dei collegi in Italia, bisogna dira che negli anni che precedettero la morte di Ignazio essi subirono una vera  crisi     97 .

Le cause furono molte e non tanto da parte del metodo quanto da altre circostanze esterne ad esso.

La principale fu che accettarono troppi collegi in breve spazio di tempo. Il cuore di Ignazio non seppe resitere alle richieste e al desiderio di riparare il male che dilagava sempre più. Ma ciò non toglie che da questi impeti di generosità ne venissero dei seri inconvenienti.

Gli uomini già competenti per la loro missione di insegnanti ed educatori erano assolutamente sproporzionati al numero dei collegi. Da qui la necessità di affidare tale compito anche a giovani non ancora maturi per tale ufficio. Ciò portava un danno agli alunni e agli stessi giovani gesuiti che erano costretti ad interrompere i loro studi o a continuarli nonostante il lavoro dell'insegnamento. Questo eccesso di fatiche provocò un serio danno alla salute di molti ed alcuni finirono per soccombere. Il 20 gennaio 1554   S. Ignazio lamentava che il collegio di Modena, per esempio, era diventato  "un hospitale delli nostri"  98 .

Lo stato generale degli studi in Italia poi, non poteva non provocare una reazione di fronte alla metodicità del metodo ignaziano.

Nel sistema educativo italiano di allora difettavano gli esercizi di classe e la frequenza delle lezioni.

Altro grave difetto era la libertà lasciata agli alunni di scegliersi il maestro e i corsi secondo i propri gusti, in un modo disordinato che impediva un serio profitto.

Il metodo ignaziano su tali punti era molto rigido.

E' evidente quindi che gli alunni, privati della loro arbitrarietà si ribellassero alla severità dei gesuiti e tacciassero di starniero il nuovo metodo.

A ciò si univa anche la disciplina più esigente, spesso noiosa all'indole dei ragazzi specialmente in alcune città.

Anche il frequente cambio dei professori e il fatto che spesso essendo di diversa nazione non possedevano bene l'italiano, era un ostacolo al facile andamento dei collegi.

Le difficoltà finanziarie ebbero anche il loro peso.

Nell'affrettata apertura di nuovi collegi, non sempre Ignazio pensò ad ottenere prima un'adeguata dote per il loro mantenimento. Così in alcuni collegi l'edificio era trascurato, il cibo scarso, e i maestri per vivere dovevano svolgere altri lavori oltre le ore di insegnamento, con conseguente danno della salute, come abbiamo accennato.

Ignazio seppe riconoscere i suoi errori. Alla fine del 1553 egli annunciava di prendere tre decisioni: non vrebbe accettato altri collegi, prima che quelli iniziati fossero ben dotati; avrebbe soppresso i collegi che non mostravano prospettive di miglioramento; per l'accetazione di nuove scuole avrebbe richiesto una dotazione sufficiente per mantenere almeno quattordici tra professori ed altro personale necessario ed una comoda casa con Chiesa    99 .

Fortunatamente però le difficoltà dei primi collegi italiani in generale furono superate negli anni che seguirono.  Ignazio fu costretto a chiudere soltanto i collegi di Gubbio nel 1554   100 ,   e di Modena nel 1555    101 .

Comunque durante la vita del Fondatore, e sotto la sua illuminata direzione, i colegi si costruirono la loro esperienza; l'esperienza creò una tradizione, la tradizione si perfezionò negli anni che seguirono fino a codificarsi nella  "Ratio Studiorum" del 1586     102 , che per secoli ha guidato, con sorprendente successo, la pedagogia dei gesuiti.
CAPITOLO         QUARTO
I  VALORI   FONDAMENTALI   DEL   PENSIERO

EDUCATIVO   IGNAZIANO

4.1.   Il fondamento dell'educazione ignaziana: gli "Esercizi  

         Spirituali"

Abbiamo già fatto cenno agli Esercizi Spirituali nell'introduzione. Non potremmo ora citare le singole parti di esso, senza considerare brevemente il suo insieme.

In che senso sono il capolavoro di Ignazio?

Questa minuscola opera rivela tutta l'anima e la mente del Loyola e in una sintesi mirabile offre gli elementi più vitali dell'educazione ignaziana.

Appartiene, lo abbiamo già notato, alla grande categoria delle opere ascetiche. Essa ha creato una nuova scuola di formazione morale e di spiritualità accanto a quelle già esistenti nate dalla spiritualità dei grandi Ordini religiosi.

A differenza però di altri  Ordini, gli Esercizi non sono stati generati dalla Compagnia di Gesù, ma sono stati essi a generarla    1 .

E' stato questo codice, su cui si è plasmato Ignazio, a comunicare la forma ai primi gesuiti, a quelli che son seguiti, alle Costituzioni, ai collegi.

Ancor oggi nella Compagnia la forza degli Esercizi Spirituali è estremamente viva e la si scorge in ogni piega della sua attività, in modo particolare in quella pedagogica    2 .

Gli Esercizi sono uno di quei libri che non sono superati perché attingono direttamente alle intime esperienze dell'animo umano e che si ripetono in ogni uomo e in ogni tempo.

S. Ignazio non li ha composti in una biblioteca tra la consultazione di fonti e documenti. Li ha sbozzati nel travaglio del suo spirito, nella forzata inazione di Loyola e sotto il cielo stellato di Manresa, tra il sacrificio della carne e il canto del suo animo a Dio. Sono opera di anni; non di giorni.

Ce lo dice egli stesso nella sua Autobiografia dettata al P. Luis Gonçalves da Camara:  "Lui mi disse  - narra il padre -  che gli Essercitii non gli haveva fatti tutti in una volta, senonchè alcune cose che lui osservava nell'anima sua et le trovava utili, gli pareva che potrebbero anche essere utili ad altri, et cisì le metteva in scritto, verbi gratia, dello examinar la coscientia con quel modo delle linee, etc. Le electioni spetialmente mi disse che le haveva cavate da quella varietà di spirito et pensieri, che haveva quando era in Loyola, quando stava anchora malo della gamba"   3 .

Purtroppo non possediamo il quadernetto su cui il Santo andava annotando quelle intime esperienze affinché in seguito potessero giovare anche agli altri.

Gli studi di Alcalà e di Parigi portarono il loro contributo.

Comunque l'attuale libretto degli Esercizi racchiude l'esperienza e il lavoro di circa quattordici anni, esclusi gli ultimi piccoli ritocchi che Ignazio gli diede fino al 1548, anno dell'approvazione da parte di Paolo III   4 .

Tutto questo lavorio ci fa meglio comprendere il carattere di sintesi e di manuale pratico di questo scritto che sconcerta chi l'accosta con occhio superficiale. In un primo momento può sembrare scheletrico, un ammasso di elementi privi di architettura.

Ma se invece gli Esercizi vanno letti con l'intento con cui sono stati scritti, o meglio se si "fanno", cioè se ci si lascia condurre da una guida esperta, per lunghi giorni nel silenzio e nella preghiera, essi rivelano tutto il segreto della loro potenza  5 .

L'intero corso è diviso in quattro  "settimane" ed è per se distinato ad un ritiro della durata di un mese circa.

Noi non ci addentreremo in un esame a fondo delle singole parti, ma faremo risaltare brevemente  il fine a cui essi mirano e tutti gli accorgimenti psicopedagogici che conducono ad esso.

Anzitutto un'osservazione psicologica di Ignazio costituisce il vero motivo degli Esercizi Spirituali: perché la maggior parte  degli uomini non riesce a scorgere l'intenzione di Dio su di essi e quindi a rispondere alla sua volontà?

L'ostacolo è nel loro spirito, non al di fuori.

Anzitutto l'irriflessione, le mille occupazioni e quindi l'incapacità di rientrare in sé stessi e di ostacolare la voce dall'alto.

Gli Eserciizi operano questo ritorno dell'anima in sé stessa per ritrovare Dio.

Ma c'è un motivo più profondo.

Non è sempre la ragione a guidare le azioni degli uomini. C'è un fondo in noi che ci spinge lì dove non vorremmo (cfr. Rom. 7,15). E' lo stato d'animo del momento che spesso determina le decisioni ed orienta la maggior parte delle azioni.

E lo stato d'animo è determinato soprattutto dagli stati affettivi: le nostre tendenze istintive, i nostri gusti, le nostre simpatie  ed antipatie, i nostri attaccamenti più o meno forti a persone o a cose.

Nell'eventualità in cui questo fondo di noi stessi costituisce un ostacolo al riconoscimento e al compimento della volontà di Dio, esso scompiglia l'ordine del nostro essere. In tal caso S. Ignazio lo domina con una parola che ritorna spesso:  "affezioni disordinate"   6 .

Quando l'ordine tenta di imporsi ai nostri affetti, la sensibilità si ribella e manovra così bene nel profondo di noi stessi , che  non vediamo più le cose così come dovebbero esser viste.

E' quindi psicologicamente impossibile mettere ordine nella propria vita, senza liberarsi prima degli affetti eccessivi che turbano il nostro cuore e l'intelligenza.

Premessa questa osservazione si comprende bene il fine degli Esercizi Spirituali, così come lo esprime S. Ignazio:  "Ejercicios espirituales para vencer a sì mismo y ordenar su vida, sin determinarse por afecciòn alguna que desordenada sea"   7 .

E in un altro punto distingue ancor meglio il duplice scopo.

Anzitutto bisogna far luce nell'anima. Perciò si deve disporre soavemente lo spirito a togliere da sé ogni tendenza disordinata. Ciò significa restituire all'anima la completa libertà, il dominio sopra sé stessa e quindi la piena disponibilità di sé.

Alla luce e alla libertà segue una ricerca:  "buscar y hallar la voluntad divina en la disposiciòn de su vida para la salud del ànima"   8 .

In questa ricerca sincera del piano di Dio in cui inserirsi, consistono tutti gli Esercizi. La stessa parola  "Esercizi"  nel significato ignaziano, intende attività, sforzo, movimento dello spirito, insomma attivismo di tutte le facoltà spirituali parallelamente a ciò che gli esercizi ginnici sono per il corpo   9 .

Queste manovre dello spirito servono non solo a  "vincere sé stessi"  ma a creare un'atmosfera adatta a  "ordinare la propria vita", sia con la scelta dello stato, sia col riordinamento della vita su basi cristiane.

La scelta della propria carriera e dell'atteggiamento personale difronte a Dio non sarà così determinata dal disordine delle passioni, ma dall'adesione della volontà umana a quella divina.

Come si vede, gli Esercizi Spirituali non sono per tutti. S' impone una severa scelta prima di entrare nel loro ingranaggio, e ciò per poter avere una seria speranza di riuscita.

Essi esigono una sufficiente maturità psicologica, cioè un equilibrio interiore che dà la possibilità di disporre liberamente di sé   10 .

Chi è incapace  di sganciarsi da un punto fisso a cui è orientata la sua vita e che egli neppure vuol mettere in discussione non è fatto per gli Esercizi.

Così per un nevrotico, dominato da idee e soprattutto da emozioni che non gli permettono la libera determinazione di una scelta, fare gli Esercizi non solo porterebbe pochi frutti ma potrebbe addirittura risultare foriero di successive frustrazioni.

S. Ignazio stasso consigliava di scegliere bene i soggetti a cui sottoporre l'esperienza degli Esercizi. 

Egli privileggiava coloro che avevano nell'animo una sana inquietudine, un' oscillazione tra due poli    11 , perché questi elementi danno allo spirito la libertà e la capacità di inserirsi in un nuovo piano attraverso il lavorio spirituale.

Queste disposizioni sono necessarie anche da un altro punto di vista. Durante tutto il corso di Esercizi, l'esercitante deve compiere un lavoro intimo e delicato: scoprire la volontà di Dio su di lui, soprattutto attraverso le mozioni spirituali che prova nel suo animo. In ciò egli ha bisogno dell'aiuto di una guida esperta, illuminata e spiritualmente "libera" quale deve essere il "direttore degli esercizi".

Difronte alle verità su cui centrerà la sua attenzione e la lunga riflessione, l'esercitante può provare i sentimenti più opposti: gioia, tristezza, "consolazione" e "desolazine". Questi possono venire dalla propria natura, dallo spirito cattivo o da Dio. Attraverso tali intime cognizioni si può giungere alla chiarificazione e concentrazione di un piano di vita ordinato secondo la ragione e la fede.

Così quando si tratta di compiere la scelta, S. Ignazio afferma nel suo "direttorio" autografo: "Potrebbe essere utile presentare a Dio nostro Signore un giorno una soluzione , il giorno seguente l'altra; cioè, un giorno i consigli e l'altro i precetti, e osservare dove Dio nostro Signore gli dà maggiore segno della sua volontà, a somiglianza di colui che presenta diverse pietanze ad un principe e osserva quale gradisca di esse"    12 .

E' evidente che per saper discernere, vagliare e accettare o respingere i movimenti interiori è necessaria un'adeguata maturità psichica.

S. Ignazio ha composto un vero e proprio trattatello di pedagogia spirituale in quelle che egli chiama  "reglas para en alguna manera sentir y conocer las varias mociones que en la ànima se causan" (Ex. Spir.  313-336) .

Anche queste regole sono fondate sulla ricchissima esperienza interiore confermata dalla profonda conoscenza che egli ebbe  di tante anime.

Sperimentò il diverso modo di procedere dello spirito buono e del cattivo, per la prima volta a Loyola, nei giorni in cui si delineò la sua vocazione: "Habìa todavìa esta diferencia : que cuando pensaba en aquello del mundo, se deleitaba mucho; mas cuando después de cansado lo lejaba, hallàbase seco y descontento; y cuando en ir a Jerusalén descalzo, y en no comer sino hierbas, y en hacer todos los demàs rigores que leìa haber hecho los santos, no solamente se consolaba cuando estaba en los tales pensamientos, mas, aun después de dejado, quedaba contento y alegre ... y empezò a maravillarse desta diversidad, y a hacer reflexiòn sobre ella, cogiendo por experiencia que de unos pensamientos quedaba triste y de otros alegre, y poco a poco viniendo a conocer la diversidad de los espìritus que se agitaban, el uno del demonio y el otro de Dios"   13 .

E da quei giorni Ignazio continuò a sperimentare e controllare le mozioni del suo spirito.

Volle inoltre che i suoi figli nella Compagnia di Gesù, con la frequente pratica degli Esercizi Spirituali   14 , acquistassero una grande capacità di introspezione e una raffinata sensibilità per saper discernere le manifestazioni della vita dello spirito ed essere così in grado di condurre con rispetto ed oggettività ciscun'anima per la sua via.

Questo è il fondamentale compito del gesuita educatore e gli Esercizi vi contribuiscono efficacemente.

Senza addentrarci nell'analisi dettagliata delle singole parti degli Esercizi, passiamo a considerare il pensiero fondamentale di tutta l'opera.
4. 2.  Il fine come valore coordinatore

C'è un'idea che ritorna continuamente negli Esercizi, un'idea base da cui S. Ignazio non prescinde mai. E' il fine dell'uomo. La sua importanza appare già dal titolo di quel capitoletto in cui è formulata esplicitamente e con cui iniziano gli Esercizi: "Il Principio e Fondamento".

E' necessario che fin dall'inizio, direttore ed esercitante siano d'accordo su ciò. Se tale principio è ben spiegato e ben compreso, si può dire che il frutto degli Esercizi è sicuro.

Se esso non è sinceramente ammesso, è inutile proseguire perché tutto parte di lì.

Ignazio su un tema di tanta importanza se la sbriga con poche sintetiche considerazioni: le applicazioni e gli sviluppi li porrà in seguito, di volta in volta.

"El hombre es criado   - così inizia -  para alabar, hacer reverencia y servir a Dios nuestro Senor ..."   15 .

Questo è il primo fatto da considerare: la naturale condizione dell'uomo è di essere dipendente da Dio in modo totale ed assoluto nel suo essere e nel suo operare. Questa dipendenza perenne da Dio implica un continuo ritorno alla sorgente.

Infatti Dio nel creare l'uomo ha dovuto avere un fine degno di Lui: lodare , riverire, servire Dio.

Questa regola deve essere attuata in tutta la vita e in ogni momento, perché mai l'uomo cessa di essere creatura di Dio. Ma l'uomo per vivere deve continuamente usare di altre creature: lavoro, cibo, divertimento, studio, godimento estetico ecc. Tutti gli altri esseri, materiali e spirituali sono stati creati per l'uomo, dice Ignazio, perché lo aiutino a raggiungere il suo fine.

Egli si può servire di tutto, purché nella scelta e nell'uso non dimentichi il fine in vista del quale deve regolarsi.

Tanto quanto: né di più, né di meno.

Perciò se una creatura tenta di spezzare questa linea retta tra lui e il fine, l'uomo con coerenza deve rifiutarla; mentre invece se qualcosa è indispensabile al raggiungimento dello scopo della sua vita, deve farla, anche se il cuore sanguina.

Chi vuole raggiungere il fine, deve volere anche i mezzi.

Il tema esposto nel  "Principio e Fondamento" e la sua forma limpida e conseguente, fa pensare ad un articolo della Summa Theologica di S. Tommaso.

E' accertato dai critici che l'essenza di questa parte degli Esercizi risale al periodo di Manresa, ma la sua struttura e formulazione attuale sembrano appartenere al periodo degli studi di Ignazio    16 .

Certamente il contatto con la speculazione scolastica ha completato la sua riflessione psicologica.

E' nota l'importanza data da  S. Tommaso e dalla scolastica alla causa finale.

Il fine, "id cuius gratia aliquid fit", "id cuius gratia agens operatur" è anzitutto qualcosa di intrinseco alla natura di ogni essere.

Ovunque c'è ente, c'è necessariamente finalità. Questa tendenza a raggiungere il proprio fine che è anche il proprio bene s'identifica con l'essenza di ogni realtà. Se ciò si verifica in ogni ente, a fortiori vale per l'essere razionale, il quale oltre ad avere questo intrinseco orientamento finalistico, ha la capacità di porsi lui dei fini particolari.

Ma un qualsiasi fine l'uomo può porsi suppone l'esistenza di un fine ultimo, altrimenti ci sarebbe un impossibile processo all'infinito   17 .  Stabilita l'esistenza dell'ultimo fine ogni azione umana deve in ultima analisi riferirsi ad esso:  "... necesse est, quod omnia, quae homo appetit, appetat propter ultimun finem"   18 .

Così pure la volontà umana nel proporsi uno scopo qualsiasi usando delle creature, non può negligere il finalismo inerente ad esse, ma deve sintonizzare in modo che essa e le cose raggiungano il fine ultimo.

Come si vede perciò Ignazio, nel suo "Principio e Fondamento", eredita questo punto dalla tradizione scolastica, ma nella sua esposizione lineare lo arricchisce di nuovi valori morali.

Esso forma il canovaccio di tutti gli Esercizi. Si può dire che non c'è in essi un punto di rilievo che non si riporti a questa fondamentale  norma.

Nell'orazione che deve disporre l'animo ai diversi esercizi, S. Ignazio fa chiedere con insistenza che  "todas mis intenciones, acciones y operaciones sean puramente ordenadas en servicio y alabanza a su divina majestad"   19  , il che non è altro che un riassunto e un applicazione a se stesso, alle proprie facoltà spirituali, dell'ordine che scaturisce dal finalismo.

In un altro punto   20 , S. Ignazio con una concretezza psicologica sempre più stringente fa riflettere come anche difronte al più grande fascino delle creature e perfino dinanzi alla possibilità di diventare padrone di tutto il mondo, l'imperativo del fine ultimo resta e ad esso non è mai lecito venir meno.

E al momento in cui bisogna fare la scelta dello stato o di una maggiore coerenza e perfezione di vita, l' "elezione" dev'essere  fatta con lo sguardo unicamente rivolto al fine:  "el ojo de nuestra intenciòn debe ser simple, solamente mirando para lo que soy criado, es a saber, para alabanza de Dios nuestro Senor y salvaciòn de mi ànima .. "   21 .

Con tutti questi riferimenti, S. Ignazio mira a formare alla costanza di idee e di propositi, una virtù a cui teneva in modo particolare.

Si potrebbero citare molti passi delle sue lettere in cui trasfonde più o meno esplicitamente il bisogno di rifarsi sempre al fine della propria vita e delle proprie azioni. 

Voleva che questa fosse la norma fondamentale per i suoi figli in ogni decisione da prendere, sulla scelta dei ministeri apostolici   22 , nelle difficoltà da superare.

E vedremo in seguito con quanta chiarezza metta in evidenza il fine da aver presente negli studi.
4. 3.   Ragione e cuore nel servizio cavalleresco

Ma giunti a questo punto si potrebbe pensare che gli Esercizi ignaziani siano niente altro che un trattato di filosofia e che le idee restino nella loro astrattezza per non contamiarsi  con la realtà.

Niente di tutto questo.

Dio, fine ultimo dell'uomo, appare trascendente a tutto il craeto solo nel  "Fondamento".

Nelle altre quattro settimane o "tappe" degli Esrcizi, l'attenzione si porta sull'uomo-Dio, sul Cristo, che è "Via, Verità e Vita" ed è nella sua umanità l'unico grande mezzo per raggiungere Dio stesso.

La considerazione attenta ed affettuosa della vita terrena del Cristo, porta sempre alla stessa conclusione: si serve Dio, servendo Cristo.

Come si vede quindi quell'idea che nel  "Fondamento" poteva sembrare la fredda conclusione di un ragionamento sillogistico, ora si è incarnata in una realtà calda e palpitante: Cristo in tutte le manifestazioni della sua vita è il fine, l'orientamento della nostra vita, il modello da seguire passo passo.

Servire Dio, seguendo le orme di Cristo:  ecco il fine concreto dell'uomo.

Questa parola  "servizio", nel vocabolario ignaziano, perde il suo significato ripugnante e ne acquista un altro tutto caratteristico dei suoi tempi.

Bisogna rifarsi all'atmosfera della Cavalleria medioevale: allora il vassallo faceva  "omaggio" di tutto se stesso e si metteva a "servizio" del principe.

Nel suo profondo spirito cavalleresco, così Ignazio concepisce il servizio di Cristo: un servizio per amore   23 .

Il cavaliere leale e fedele mette a disposizione del principe la sua terra e i suoi uomini. Egli utilizza tutto per poter meglio servire colui a cui si è donato.

Tutto ciò che non rientra in questo angolo di visuale, non lo interessa, non lo commuove, anche se in sé ha molto valore. Neppure lo spaventano i pericoli che dovrà affrontare e le sofferenze che dovrà sopportare per mantenersi fedele in questa donazione. Il suo è un servizio completamente disinteressato.

S. Ignazio è abilissimo nello sfruttare i sentimenti più nobili dell'animo umano per conquistarlo alla coerenza di un grande ideale.

In un altro punto degli Esercizi, nella "Contemplazione del Regno di Cristo" 24  egli ravvicina Cristo, Re eterno, a un re temporale, collocandosi in tal modo ancor di più sul piano concreto delle realtà umane.

Ai tempi di Ignazio la parola  "re" aveva un fascino che noi non conosciamo e una capacità di suscitare un entusismo fino al sacrificio.

S. Ignazio immagina che un re, di qualità eccezionali, anzi eletto da Dio stesso e  "a quien hacen reverencia y obedecen todos los prìncipes y todos hombres cristianos"   25 , faccia un arringa ai suoi sudditi:  "Mi voluntad es de conquistar toda la tierra de infieles; por tanto, quien quisiere venir comigo ha de ser contento de comer como yo, y asì de beber y vestir, etc. ; asimismo ha de trabajar comigo en el dìa y vigilar en la noche, etc.; porque asì después tenga parte comigo en la victoria como la ha tenido en los trabajos"   26 .

Difronte a simile impresa e a condizioni così eccezionali, che rivelano l'amore  con cui questo re immaginario tratta i suoi sudditi, colui che si rifiutasse  "serìa digno de ser vituperado por todo el mundo y tenido por perverso caballero"   27 .

Quando l'esercitante ha dovuto anch'egli pronunciare coerentemente tale severo giudizio, Ignazio introduce come parallela all'altro la figura di Cristo, "re eterno". Ciò che non si verifica per il re temporale, è una realtà per Cristo.

Le condizioni che egli pone per il suo servizio non possono non entusiasmare un animo nobile.

Ma questo servizio impone sacrifici e rinunzie. Nella lotta contro il proprio disordine interiore, nelle sofferenze o nello schianto delle umiliazioni, brilla l'esempio che il Capo da dato per primo. La vittoria è però sicura: "tenga parte comigo en la vitoria".

Il "servizio cavalleresco", fatto di generosità e di disinteresse è la disposizione d'animo fondamentale che S. Ignazio mira a formare in tutti, religiosi e laici ed è la nota caratteristica della sua pedagogia: compiere ogni dovere con lo sguardo sempre rivolto al fine ultimo e con l'interna gioia di conquistarsi in tal modo la propria felicità.

L'ultima pagina degli Esercizi, la "Contempalciòn para alcanzar amor"   28 , contiene la stessa idea iniziale del "Principio e Fondamento" ma approfondita e resa palpitante di una vita nuova.

Il servizio di Dio, proposto come essenziale all'uomo, si è sempre più raffinato attraverso la contemplazione delle varie scene della vita del Redentore, fino a toccare l'eroismo della donazione difronte alla Croce e alla gloria del Cristo.

E così il servizio, conclusione di un freddo sillogismo è divenuto un impellente bisogno del cuore: si è trasformato in amore.

4. 4.   Tecnica pedagogica fondamentale

Dopo aver esaminata l'idea orientatrice fondamentale degli Esercizi e di tutto il metodo evolutivo ignaziano, vorremmo ora approfondirne la tecnica pedagogica.

E' necessario fermarci ancora su queste linee generali per non rischiare poi di restringere, nei particolari che seguiranno, l'ampio orizzonte che esse offrono.

Evidentemente gli Esercizi Spirituali non sono fine a se stessi. Essi preparano alla vita. Ed è qui che sorge il problema: in che modo possono influire sull'intera vita appena trenta giorni (il loro corso completo) di riflessioni e di preghiera? Quale tecnica usa Ignazio per fare in modo che le sue brevi note influiscano in modo decisivo sulle idee e sulla vita di un uomo? Come potrà inserirsi nelle azioni ordinarie di ogni giorno un principio di così vasta portata come quello della finalità già esaminato?

Noi non vorremmo presentare un Ignazio intento a un puro tecnicismo pedagogico per produrre determinati effetti negli animi. Però è certo, e balza da ogni pagina dei suoi scritti, che egli ha avuto il dono di un'intima penetrazione dell'animo umano e, sfruttando questa sua naturale capacità, ha saputo così intelligentemente ordinare e concatenare le sue considerazioni da ottenere sicuramente il successo in spiriti protesi verso il loro perfezionamento.

Perciò, prescindendo sempre dal fattore puramente soprannaturale, negli Esercizi noi vi scorgiamo uno stile, un metodo per raggiungere il loro fine.

S. Ignazio mira a formare un ideale di vita che sia capace di affascinare, e il cui influsso varchi i limiti dei giorni di Esercizi per diffondersi in tutta la vita e penetrare con la sua vitalità ogni atteggiamento e ogni azione    29  .

Ma che qualità deve possedere questo ideale per avere tanta efficacia?

Anzitutto esso deve essere degno della personalità umana e capace di entusiasmare. Deve avere una forza a cui non ci si può sottrarre. Difronte ad esso non ci si può sentire indifferenti. Il "si" di adesione dev'essere pronunziato incondizionatamente, anche se a denti stretti.

Ma questo è solo un aspetto dell'idea-valore: è l'aspetto oggettivo, che s'impone a tutti gli uomini.

C'è poi il valore soggettivo con cui l'ideale generico s'incarna, per così dire, in un individuo particolare.

Non tutti hanno la stessa "forma mentis", la stessa sensibilità, le stesse preferenze, le stesse lotte e difficoltà.

Perché un'idea abbia veramente valore per la vita, dev'essere personale, deve possedere una propria individualità, e una ricchezza da cui poter attingere la norma di ogni atto concreto dell'esistenza.

Compresa questa naturale esigenza dello spirito umano, Ignazio mira a formare un'idea tale che abbia il duplice valore oggettivo e soggettivo.

Noi già lo conosciamo: ora ne vediamo più da vicino il suo adattamento all'individuo e come possa diventare in seguito norma di vita pratica. 

S. Ignazio mostra di sapere che una volta introdotta nel meccanismo posicologico un'idea che abbia veramente un valore per l'individuo, essa agisce in proporzione della sua forza e, coscientemente o inconsciamente, spinge la volontà a porre atti ad essa conforme.

A volte una sola di tali idee, fatta propria, può organizzare attorno a sé tutto un sistema  coerente e dare alla vita un significato che prima non aveva.

L'idea-valore finale, il motivo ultimo, è Dio fine dell'uomo, come abbiamo già visto.

Ma questo ha necessariamente valore per tutti: nessun uomo può raggiungere la felicità al di fuori del servizio di Dio. 

E' necessario quindi che tale idea si concretizzi e si soggettivizzi perché acquisti una nuova forza che abbia valore solo per l'individuo.

Per giungere a questo, Ignazio fa in modo che l'esercitante abbia la possibilità di gettare uno sguardo da questa specie di osservatorio su tutta la sua vita passata e futura. Nel suo passato egli ritroverà sbagli, deviazioni dal fine, incoerenze e intanto conosce sperimentalemente quali sono i punti deboli della sua personalità rispetto alla norma da seguire    30 .

Nella previsione del suo futuro, per quanto è possibile, egli centra situazioni analoghe  a quelle in cui si potrà trovare, oppure presenta nuove possibili circostanze che richiedono in lui nuove idee-forza per restare coerenti ai suoi principi   31 .

Come si noterà, tutto questo è un lavoro strettamente personale.

Ignazio può aiutare con degli schemi generali, ma la situazione concreta può essere formulata solo dall'individuo. Vedremo in seguito quanto valore  Ignazio dia al lavoro personale.

Su tale fotografia morale che l'esercitante riesce a fare di sé, vi modella l'ideale astratto e generale del "Fondamento".

Solo così esso diventa personale e acquista un valore soggettivo.

Il tipo su cui egli deve rifare la sua personalità è il Redentore: egli offre l'esempio concreto.

Ma anche qui ci deve essere una scelta personale.

Il Redentore è l'esemplare universale, per tutte le categorie di uomini. Non c'è attività degna di un uomo che non possa essere incorporata nell'ideale stesso del Cristo.

Gli Esercizi non spingono verso nessuna particolare direzione, ma aiutano a seguire la propria vocazione, qualunque essa sia. Però sacerdote o laico, professore o manovale, medico o artigiano, educatore o politico, sempre si può e si deve plasmare il proprio ideale conforme al modello dell'uomo-Dio. Gli ideali che Cristo personifica sono infiniti: ognuno deve scegliere quello che fa per lui.

E' naturale che S. Ignazio esponga con accento tutto particolare l'ideale eroico della sequela di Gesù nell'adempimento dei consigli evangelici (povertà, castità e obbedienza), nel caso che il Signore faccia sentire la sua chiamata.

L'autore degli Esercizi inoltre non induce a fare propositi poarticolari per la vita: sarebbe limitare le infinite possibilità di attuazione di un grande ideale. Egli vuole piuttosto che questo sia sinceramente sentito e legato, per quanto è possibile, alle circostanze concrete della vita.

Così pian piano si formerà attorno al valore centrale, tutto il complesso di valori che servirà in previsione delle varie difficoltà da superare o nell'occasione di circostanze nuove.

Questi altri valori non sono separati da quello fondamentale ma in intima connessione con esso, in modo tale che non si può usare di uno senza richiamare l'altro.

Questa coerenza e sistematicità è la prima cratteristica del sistema  ignaziano. In esso non c'è dispersione di forze, non c'è atomismo: tutto è legato a un principio e sviluppa organicamente, in modo che anche le minime conclusioni dipendano da un motivo fondamentale e quindi un rafforzamento di esso.

E' inutile fare degli esempi: è difficile trovare negli Esercizi un punto che non richiami tutti gli altri e che non si riporti sempre alla stessa sintesi.

Piuttosto vorremmo dire una parola su una pagina degli Esercizi che è il compendio di quanto abbiamo detto sulla tecnica pedagogica fondamentale di S. Ignazio. Si tratta del cosidetto  "Esame particolare"    32 .

Non è l'esame di coscienza generale, né l'esame in ordine alla confessione. Il suo oggetto è un punto particolare: un difetto da togliere o una virtù da sviluppare. Limitato il campo in cui ci si vuole esaminare per rendersi migliore, S. Ignazio stabilisce tre tempi durante il giorno in cui portare l'attenzione su quel determinato argomento: al mattino, a metà del giorno e alla sera. Nel pensiero del Loyola queste sono tre tappe della giornata in cui rientrando in se stesso e scorrendo rapidamente le azioni compiute e le idee pensate, le si esaminano in funzione del proprio ideale.

In quel punto ritorna tutto il complesso di idee-valori su cui si è impostata la propria vita.

E' un ritorno e nello stesso tempo un inizio, con maggiore coscienza e convinzione dei propri principi.

Perfino le mancanze acquistano in tal modo un valore positivo. Infatti nel pentimento che condanna il male compiuto, è implicito un nuovo atto di adesione al motivo centrale   33 .

E' così che quelle idee nate in pochi giorni nel raccoglimento degli Esercizi, continuano e continueranno il loro influsso benefico in coloro che cercano la verità e il perfezionamento di se stessi.

CAPITOLO    QUINTO

DIRETTIVE   PEDAGOGICHE   PER   L' EDUCATORE

5. 1.   L' ideale dell'educatore e la sua formazione

Parliamo qui di educatore e non di professore. Educatore dice molto più che professore: alla semplice comunicazione della scienza aggiunge la cura di svolgere le facoltà intellettuali e morali dei discepoli per attuarne tutti i valori umani.

S. Ignazio non avrebbe mai  concepito un gesuita che si limitasse a delle semplici lezioni scolastiche e considerasse con esse espletata la sua missione.

Il puro insegnamento, dal più elementare al più alto, è sempre da lui considerato da un punto di vista superiore e su un piano più ampio.

L'istruzione in tal modo per Ignazio s'inserisce nel vasto programma dell'educazione integrale di tutto l'uomo.

Infatti l'acquisizione della scienza e il perfezionamento morale costituiscono il duplice fine che egli fissò ai collegi per esterni    1 . Per cui il professore gesuita, pur limitandosi al suo insegnamento specifico, non può mai perdere di vista lo sviluppo armonico di tutte le facoltà di coloro che egli deve  concorrere ad educare.

Vedremo a quali applicazioni porti questo principio base.

Per il nobile e delicato compito di professore e di educatore, non basta una preparazione qualsiasi, ma un accurato impegno di lunghi anni. S. Ignazio non lascia all'improvvisazione tale curriculum: ne fissa le tappe, ne esamina le caratteristiche, le arricchisce di consigli preziosi.

Tali consigli, come del resto tutta la pedagogia di Ignazio, non sono raccolti insieme, ma li troviamo sparsi nei suoi scritti. Essi vanno dalle norme più generali a particolari non privi di valore, sia per quando riguarda l'educatore che l'educando.

Sono suggerimenti inseriti nelle varie regole e costituzioni particolari che precedettero quelle generali per tutta la Compagnia    2 , nelle sue lettere o negli Esercizi Spirituali.

Per quanto riguarda questi ultimi, abbiamo già avuto occasione di notare, e qui giova ripetere, che alcuni spunti pedagogici in essi contenuti hanno una possibilità di applicazione molto più vasta che non per quei punti a cui direttamente si riferiscono. Noi sappiamo che S. Ignazio, povero di linguaggio e d'immaginazione, non ha avuto tempo e modo di elaborare tante sue intuizioni.

D' altra parte la loro fecondità è dimostrata dal fermento che han prodotto nel campo della pedagogia dei gesuiti e dagli sviluppi avuti nella  "Ratio studiorum".

Tante regole, per esempio, che riguardano la preghiera o altri esercizi ascetici, si possono molto bene applicare all'attività intellettuale e all'educazione morale    3 .

Inoltre non bisogna perdere di vista che l'educatore gesuita consciamente o inconsciamente mette a servizio della sua missione tutta la formazione umana e spirituale che egli ha ricevuto quale religioso.

Tutto il corredo di cognizioni, di esperienze, di pratica di vita ascetica creano in lui un metodo che è risultato delle direttive fissate da Ignazio per l'educazione dei suoi religiosi.

Nel suo compito di educatore egli non può mai cessare di essere gesuita, non può non usare un metodo spirituale che considera nel discepolo oltre che una intelligenza da formare, uno spirito da elevare.

Gli Esercizi Spirituali che hanno plasmato in lui lo  "stile" ignaziano, necessariamente compariranno in sempre nuove sintesi nella sua opera educativa.

E ciò è spontaneo dal momento che egli deve fare dei suoi alunni non degli intellettuali puri, ma degli uomini che sappiano assumersi pienamente le responsabilità cui sono chiamati,  e dei veri cristiani.

L'opera degli educatori gesuiti di per sé non si rivolge alla massa, ma ad un "élite", cioè a coloro che hanno la capacità di essere plasmati a un grande ideale e che domani, a loro volta, potranno essere apostoli della verità e del bene, nella società.

Fu proprio tale sistema di educazione di un gruppo scelto a bloccare il protestantesimo in molti luoghi.

E' opportuno quindi che trattando direttive ignaziane per l'educatore, ne sottolineamo anzitutto la formazione che egli stesso deve acquistare per il suo compito.

Chi non ha imparato a vincere se stesso, non può condurre gli altri al dominio di sé. Per questo Ignazio stabilì che coloro i quali desiderassero far parte del suo Ordine fossero sottoposti ad una serie di prove durante il periodo del noviziato e dopo. A noi interessa considerare, sia pur brevemente, questo aspetto che riguarda piuttosto la formazione ascetica. In seguito l'educatore applicherà ad altri, anche se in modo diverso, un metodo che avrà già sperimemntato in se stesso.

Non si può negare che si prova un senso di sconcerto nel leggere il modo con cui S. Ignazio trattava le reclute alla vita religiosa e il duro tirocinio a cui le sottoponeva   4 .

Ci si aspetterebbe un Ignazio compiaciuto, pronto a lodare e stuzzicare l'amor proprio di coloro che bussavano alla sua porta, specialmente se si trattava, come spesso avveniva, di nobili, ricchi o dotti.

Niente di tutto questo. Pur con una prudenza e carità senza limiti e con una paternità che gli era naturale, egli usava un sistema alquanto severo per temperare spiriti forti, pronti a tutte le fatiche del lavoro apostolico.

Nonostante le critiche che riceveva   5 , egli non indugiò ad allontanarsi dalla tradizione dei grandi Ordini religiosi. Questi non richiedevano più di un anno di noviziato e non contemplavano molte delle prove a cui Ignazio invece tenne molto.

Il periodo di noviziato dei suoi religiosi volle che fosse diviso in due parti: un primo probandato della durata di tre mesi ed un secondo di un anno intero.

Questa fu la norma che egli stesso seguì, ma più tardi volle allungare tale periodo e ne fissò nelle Costituzioni   6   la durata di due interi anni, norma poi seguita sempre costantemente dall'Ordine.

In tale periodo il novizio s'addestrava oltre che nella preghiera e nelle varie attività spirituali, anche nella correzione di tutto ciò che nella sua personalità poteva essere di ostacolo alla perfezione e alla vita apostolica che egli aveva liberamente scelto.

Per raggiungere un tale risultato, S. Ignazio volle fissare alcuni "esperimenti" che, per sua personale esperienza, considerava efficacissimi allo scopo.

Un primo mese il candidato lo trascorreva negli Esercizi Spirituali in modo che, sotto un'abile guida potesse conoscere meglio il suo temperamento, le inclinazioni e tutto ciò che poteva renderlo più o meno sicuro nella sua vocazione.

Un secondo mese doveva trascorrerlo in qualche ospedale, a servizio degli ammalati. Era certamente un servizio penoso stare durante lunghi giorni a contatto con tanta sofferenza e con tante avventure ripugnanti.

Ma Ignazio si proponeva uno scopo molto alto.

Queste reclute tutto fervore religioso, imparavano a vincere ogni loro schifiltosità, a dominare il loro corpo ed ogni residuo di pigrizia che potesse ancora sopravvivere in essi.

Un altro robusto esercizio di mortificazione si praticava nel terzo mese. Si trattava di fare un pellegrinaggio a piedi con una meta fissa, partendo di casa senza denaro. Evidentemente non era una piacevole gita coronata di molte avventure. Camminare a piedi sotto il sole o la pioggia, picchiare di porta in porta e stendere la mano come un qualsiasi mendicante, distribuire il superfluo ai poveri, era un compito ben duro per il proprio fisico e per il proprio orgoglio.

Ma anche in ciò Ignazio mirava alla perfezione dei suoi futuri religiosi. Egli sapeva benissimo che la pratica vale più di molte dimostrazioni teoriche e delle lunghe prediche, e faceva in modo che praticamente si abituassero a non temere né fuggire le privazioni della povertà, ed affidarsi pienamente alla vigilante Provvidenza divina.

A tal proposito, il Fondatore non temeva d'affermare chiaramente: "quien no sabe estar o andar un dìa sin comer y mal dormir, no parece que en nuestra Compania podrìa perseverar"   7 .

Altro modo usato da S. Ignazio per temprare lo spirito dei candidati che passavano dalla vita mondana a quella austera e piena di sacrifici dell'Ordine religioso, erano i cosiddetti  "uffici umili e bassi".

Il novizio diventava un po' servo degli altri, doveva attendere alla pulizia di casa e fare da sguattero in cucina.

Si comprende molto bene quanto questi mezzi, in apparenza rudi    8 , dovessero concorrere a dare alla volontà quell'agilità e quello slancio necessari a chi si doveva porre senza riserve a servizio degli altri.

S. Ignazio soleva dire che nel campo della missione spirituale propria del gesuita, avrebbe avuto maggior successo colui che fosse riuscito a spogliarsi da ogni egoismo ed interesse    9 .

Ciò non significava spersonalizzazione, ma rivalutazione della personalità dal punto di vista apostolico.

Terminato il periodo del noviziato iniziava quello dello studio.

S. Ignazio volle stabilire tutto il curriculum della formazione intellettuale e culturale del futuro professore.

Niente di ciò che è essenziale è lasciato all'improvvisazione o all'arbitrio dei singoli. Nel determinare tale punto Ignazio sfruttò tutte le dolorose esperienze fatte ad Alcalà, Salamanca e a Parigi.

Il professore deve essere  "doctus"   10  nel vero senso della parola. Egli non può improvvisare la sua preparazione, ma questa deve essere frutto di lunghi anni di studio.

Supposta sempre un'approfondita conoscenza della grammatica, Ignazio stabilì che si seguissero con ordine tutti gli studi letterari, filosofici e teologici    11 .

Inoltre S. Ignazio, nella IV parte delle Costituzioni, sembra accennare a un punto che in seguito ha avuto un grande sviluppo e ai nostri giorni s'impone come una necessità.

Egli sembra distinguere tra la preparazione intellettuale di base, comune a tutti, e un lavoro personale di approfondimento di una disciplina da farsi ulteriormente.

In altri termini S. Ignazio avrebbe intuito il valore di ciò che noi oggi chiamiamo  "specializzazione".

Infatti dopo aver esposto quali devono essere le materie da studiare, fa due considerazioni. Anzitutto dice che nel caso che, per mancanza di tempo, i profesori non abbiano potuto svolgere tutti i programmi, terminata la scuola, ciascuno può con lo studio personale continuare lo svolgimento delle cognizioni interrotte   12 .

L'altra è quella che ci interessa in proposito.

Continuando a parlare dello studio personale, dice che ciscuno potrà esercitarsi, a seconda delle sue capacità intellettuali e dell'inclinazione, nelle discipline studiate.

Il criterio però da seguire è di rendersi veramente competenti in un determinato campo di studio. Perciò chi non potesse rendersi padrone di tutte le branche, deve limitare il suo campo e diventare "eccellente" almeno in una di esse    13 .

Del resto tale idea è del tutto conforme alla mentalità di S. Ignazio che seguiva sempre il criterio del  "non multa sed multum"  e alla sua avversione per ogni forma di superficialità.

La serietà dell'impegno intellettuale doveva portare il futuro professore a formarsi un metodo non solo di studio ma d'insegnamento.

S. Ignazio perciò non si limita a raccomandare l'acquisto della dottrina necessaria, ma insiste anche perché ci si formi un metodo didattico che faccia dell'insegnamento una vera e propria comunicazione della scienza.

In tal modo raccomanda:  "Y asì deben procurarse los medios humanos o adquisitos con diligencia, en special la doctrina fundada y sòlida, y modo de proponerla al pueblo en sermones y lecciones y forma de tratar y conversar con gentes"   14 .

E per quanto riguarda l'adattamento alla mentalità degli altri, vuole che i futuri "operai" della Compagnia conoscano la psicologia delle varie classi di persone e delle varie regioni   15  e in particolare imparino il metodo catechetico per saper proporzionare il loro insegnamento alle esigenze dei fanciulli e dei rozzi    16 .

Ignazio teneva molto anche alla preparazione immediata alla scuola. Egli stesso volle che i professori destinati al collegio di Messina prima di partire si esercitassero con delle lezioni in casa    17 .

5. 2.  L'educazione come missione disinteressata

Tutte le raccomandazioni di  S. Ignazio sull'importanza di una efficiente preparazione, sotto ogni aspetto, all'insegnamento, dimostrano come egli non concepisse l'opera educativa come un qualsiasi mestiere, ma come una missione.

Il concepirla così importa nell'educatore una dedizione senza riserva, non la limitazione  di un qualsiasi impiegato di ufficio.

Questa dedizione si comprende più facilmente se la si considera nell'ambito più vasto della donazione completa di sé al servizio di una causa più alta, fatta con l'ingresso nell'Ordine religioso.

Il compito specifico dell'educatore secondo S. Ignazio, attua in pieno le finalità dettate da una vocazione superiore e dall'Ordine stesso.

Solo in questa luce si capiscono tante espressioni di Ignazio e soprattutto l'elevato concetto che egli ebbe dell'educazione della gioventù   18 .

L'ideale di perfezione personale che l'educatore si forma con quella passione e coerenza che abbiamo esaminato nel capitolo precedente, lo mette in condizione di poter dedicare il meglio di sé stesso alla missione a cui è chiamato, evitando ogni forma di superficialità e faciloneria.

Il P. Nadal, fedele interprete del fondatore della Compagnia, afferma che il professore gesuita non può contentarsi del semplice profitto degli scolari, ma deve raggiungere la massima perfezione nell'insegnamento della sua disciplina    19 .

S. Ignazio non amava nel professore lo scintillio di una facile parola o di una brillante cultura, che serviva a nascondere il poco impegno e lo scarso spirito di sacrificio nel seguire metodicamente il profitto intellettuale degli alunni.

Egli voleva che nelle Università della Compagnia il fine delle lezioni accademiche fosse il concreto profitto degli studenti   20 .

Solo nel caso che le usanze del luogo lo richiedessero come un mezzo esteriore, ma necessario, si potrebbero designare nell' Università uno o più docenti, i quali tenessero pubbliche conferenze di filosofia o di altre scienze    21 .

Era una delle mille applicazioni della grande regola ignaziana: andare diritti al fine che consisteva nella reale educazione dei giovani e non nella gloria dei professori.

Questo non è che un tratto dell'atteggiamento interiore che S. Ignazio voleva nei suoi figli in ogni loro opera a vantaggio degli altri: il disinteresse.

La loro è  donazione a una causa che non ha una breve scadenza e il cui risultato soprattutto non può essere sempre misurato e constatato sensibilmente.

Perciò essi devono dare senza attendere ricambio per ciò che hanno dato: lavorare senza aspettare il compenso delle loro fatiche.

S. Ignazio fu fermissimo nel volere che anche l'educazione dei giovani nei collegi fosse impartita gratuitamente.

Un primo esempio lo diede egli stesso in Roma quando all'ingresso della prima casa del Collegio Romano fece apporre la scritta che suscitò tante reazioni:  "Schola gratis"   22 .

Nelle Costituzioni della Compagnia di Gesù, stabilito il principio evangelico del "dare gratis quae gratis accepimus", viene ordinato di ammettere gli alunni nei collegi e di dar loro i gradi senza ricevere alcun compenso   23 .

Tutto ciò fu voluto da S. Ignazio per dare all'educatore la libertà necessaria nella scelta e nel trattamento degli alunni e conferire nello stesso tempo al loro compito la dedizione di una missione da compiere, perché come egli stesso affermò, "l'istruttione spirituale di littere et virtù ... sono gli mezi per giugnere al fine de la felicità perpetua"   24 .

Il disinteresse che  S. Ignazio voleva operante in tutta l'attività educativa, aveva le sue profonde radici nell'ideale che deve ispirare tale opera.

L'amore è il fondamento di tutto; quello spirito di carità cioè che ha per oggetto Dio e da Dio si irradia verso tutte le creature.

Quest'atmosfera doveva animare ugualmente un'ora di preghiera, di studio o d'insegnamento fino a quasi non distinguere più la materialità dell'azione.

La parola  "amore" non s'incontra spesso in  S. Ignazio. Nella sua spiritualità concreta e realista egli preferisce mostrare con fatti ciò che le parole possono ripetere invano.

"El amor  - egli dice -  se debe poner màs en las obras que en las palabras"   25 . L'educatore quindi che accetta il principio ignaziano sa che la sua vita spesa nell'arduo lavoro dell'educazione dei giovani è il segno più tangibile dell'amore che egli porta ai suoi fratelli.

Per tale motivo  S. Ignazio, nel designare i professori, non esaminava solo le qualità intellettuali, ma anche quelle morali. Non bastava che fossero dotti e diligenti, ma dovevano possedere un vero amore ed interesse per il profitto dei loro alunni.

Ed appunto per essere più sicuro che i professori fossero animati da un tale ideale,  desiderava che nei collegi della Compagnia insegnassero solo gesuiti   26   .

5. 3.  Rispetto per l'alunno

Un pericolo naturale nell'educazione deriva dalla stessa personalità dell'educatore.

Egli ha perfezionato al massimo la sua preparazione, ha acquistato un metodo che pur restando nell'ambito delle direttive pedagogiche ignaziane è diventato personale e ad esso ha unito l'impulso all'azione che gli deriva dal suo ideale. Il pericolo sta precisamente nella facilità di opprimere con la sua marcata personalità, quella dei suoi alunni.

Difatti è molto facile che colui che deve dirigere, consigliare e plasmare l'educazione altrui, veda un po' tutto dal suo punto di vista e inconsciamente cerchi di formare nell'altro una copia di sé.

S. Ignazio  - checché ne dica la critica illuministica -  è contrario ad ogni forma di standardizzazione e di palgio.

Egli disse un giorno al P. Gonzalez che nessun errore gli sembrava maggiore di quello di cercare di governare gli altri come se stesso    27 .

Ciascuno ha la sua via, non si possono condurre tutti con uno stesso schema, come i vagoni di un treno sullo stesso binario.

Il compito dell'educatore consiste proprio in questo: aiutare ognuno ad attuare la personalità potenziale che è in lui, secondo gli elementi già esistenti e secondo le proprie inclinazioni.

La personalità dell'educatore influirà sempre, ma sarà un influsso spontaneo e positivo che potenzierà la linea di condotta dell'educando.

Se l'educatore vuole che il giovane agisca secondo determinati principi, deve fare in modo che questi divengano convinzioni personali; ma fino a tanto che ciò non si verifica, non può spingere ad agire in un modo o in un altro, ma deve limitarsi al puro consiglio.

Ignazio raccomanda che anche per quanto riguarda la confessione, il catechismo, l'ascoltare la Messa ogni giorno, non si violenti la volontòà degli alunni dei collegi, ma ci si limiti soltanto ad una delicata opera di persuasione    28 .

Questo principio del rispetto della personalità e delle opinioni altrui, il Loyola ha cura di stabilirlo all'inizio del libro degli Esercizi Spirituali, come una norma che crei un'atmosfera di particolare comprensione e stima tra il direttore e l'esercitante.  Egli considera come un  "presupposto" che  "todo buen christiano ha de ser màs pronto a salvar la proposiciòn del projimo, que a condenarla"   29 . Si tratta quindi di un atteggiamento interiore che esclude ogni specie di pregiudizio che porterebbe a falsare o a interpretare male le idee altrui.  Non bisogna  "a priori" supporre che l'aaltro sbagli o sia in mala fede, ma anzi una persona prudente dev'essere più disposta a interpretare bene che male. Se ciò non potesse avvenire per l'evidenza della falsità di un'idea, invece di gridare all'errore, rispettosamente  "indaghi  come l'altro la intende". Se poi risulta che c'è errore, deve correggerlo  "con amore"  e fare quanto è in lui perché la verità trionfi in modo assoluto.

Così pure nel corso degli Esrcizi, Ignazio vuole che in nessun modo il direttore influisca sulla scelta dello stato di vita dell'esercitante   30 . Ciò significherebbe assumersi delle prerogative non sue. Egli, con grande rispetto della personalità di colui che guida e consiglia, deve unicamente limitarsi ad interpretare i segni oggettivi della sua vocazione, escludendo ogni visione soggettiva.

Va da sé che il rispetto dell'educatore verso l'educando nulla toglie al principio di autorità, fondamentale nell'educazione ignaziana e alla relativa obbedienza, di cui parleremo nel capitolo seguente.

Ora vorremmo dire una parola su un argomento che è in relazione col rispetto verso l'alunno: le punizioni scolastiche . Su tale punto si è parlato molto, spesso esagerando la realtà dei fatti.

Vogliamo anzitutto premettere che sarebbe assolutamente errato giudicare con la nostra mentalità, fondata sugli odierni progressi della pedagogia, i castighi scolastici del Cinquecento.

Allora era impossibile concepire un istituto di educazione senza che si usassero dei castigli corporali. In questo Ignazio si conformò ai suoi tempi.

Nelle Costituzioni chiaramente afferma la necessità del  "correttore" nei collegi, per punire gli alunni che commettevano delle mancanze    31 .

Con altrettanta chiarezza però stabilisce che tale ufficio non venga mai compiuto dai religiosi stessi, ma da un laico. Così afferma in unna sua lettera: "Tiénese un corrector de fuera salariado para effecto de castigarlos y tenerlos en temor, sin que ninguno de los nuestros ponga las manos en ninguno"   32 .

E quando seppe che in alcuni luoghi non era ben osservata tale prescrizione la ordinò  "in virtude scanctae obedientiae"   33 .

Nei collegi in cui non si poteva avere un correttore laico concedeva che tale ufficio lo compisse un alunno dei più maturi.

Circa l'opportunità e il valore educativo della ferula,  S. Ignazio non riuscì a romperla col passato; non riuscì a staccarsi dall' "Ordo Parisiensis" che ne prescriveva un abbondante uso. La verga era allora usata come simbolo della scuola e tra l'educazione e il castigo corporeo c'era una stretta associazione d'idee    34 .

D'altra parte gli stessi parenti degli alunni desideravano che si usassero tali castighi. Quando nel 1557 nel collegio di Messina, abolite le pene corporali, la disciplina decadde, i genitori richiesero l'uso della ferula per tenere i loro figli "in paura"   35 .

S. Ignazio però, pur non rigettando del tutto tale sistema, lo mitigò e volle che si tenesse una via di mezzo lontano da ogni eccesso.

L'utilità della presenza del correttore    36  in un collegio è positiva: affinché egli  "contenga i fanciulli nel timore", in modo che essi si impegnino con maggiore diligenza negli studi e negli altri esercizi educativi e infine che non diano cattivo esempio agli altri    37 .

Non bisogna dimenticare che il collegio, secondo la mente del Fondatore doveva raccogliere e formare un  "élite" e coloro che potevano turbare la serietà e l'impegno dell'educazione altrui dovevano essere corretti o espulsi.

S. Ignazio volle che riguardo ai castighi corporali, quando non bastavano le esortazioni, si usassero le seguenti norme, per quanto possibile:  la ferula si usasse per i più piccoli e non per i più grandi    38 ; si adoperassero solo con coloro che avevano la capacità di sopportare tale castigo    39 ; coi più grandi si preferissero pubbliche riprensioni    40 ; e finalmente, fossero espulsi dal collegio coloro alla cui correzione non giovavano né rimproveri né percosse    41 .

Da tutto il complesso però appare che l'intimo desiderio del Fondatore era che nei collegi vigesse una legge severa, ma ragionevole e soave, fondata su quei rapporti di comprensione tra educatore ed educando che abbiamo visto.

Questa legge di amore voleva fosse conservata anche nell'estremo rimedio dell'espulsione degli incorregibili.

Quando tutti  i mezzi educativi urtavano contro una realtà riluttante e il bene comune lo richiedeva, bisognava mandar via, ma sempre "in spiritu lenitatis, y mantener la paz y caridad"   42 .

5. 4.   Il principio di adattamento

L'idea del rispetto per l'alunno viene completata, nella pedagogia ignaziana, dal principio dell'adattamento.

Ignazio, pur sostenendo a fondo il principio di autorità, non pone però l'educatore su un piedistallo inaccessibile, né lo chiude in una torre d'avorio. Egli è in mezzo a coloro che deve educare, perché dal contatto nasce quella conoscenza diretta necessaria per proporzionare la sua opera a ciascuno.

Se S. Ignazio non avesse avuto chiaro davanti a sé la necessità di un adattamento continuo nell'educazione, si sarebbe facilmente lasciato pigliare la mano nella legislazione del suo Ordine scendendo a dei particolari che in seguito non avrebbero avuto alcun valore.

Egli non si lasciò tentare dall'imporre leggi prescindendo dalle circostanze di tempo, di luogo e di persone in cui si sarebbero dovute attuare, ma prudentemente lasciò questo compito a una futura  "Ratio studiorum"    43 .

Del resto in tutto il suo modo di agire il Loyola è preoccupato di lasciare ai suoi figli, siano essi superiori o sudditi, un largo raggio all'iniziativa personale.

Spesso completa i suoi ordini con frasi del genere:  "por quanto sea possible" oppure  "quedarà a la discreta caridad del Superior" o "quedarà a la discreta consideraciòn del Rector, atentas las circumstancias de personas y lugares"    44 .

Per quanto riguarda la metodologia dell'insegnamento scolastico in più riprese, raccomanda al professore di adattarsi all'uditorio: farsi piccolo coi piccoli, esser prudente nel proporzionare nozioni difficili alle menti degli ascoltatori, specialmente in materia di fede    45 . L'orario scolastico potrà variare per la diversità "delle regioni e dei tempi"   46 , purché ci si determini in vista del maggior profitto negli studi. La stessa elasticità è manifestata a riguardo della scelta degli esercizi di scuola    47 , della durata degli studi umanistici   48 , delle vacanze   49  e alle insegne accademiche   50 .

Nello studio della teologia, Ignazio volle che si seguissero  S. Tommaso d'Aquino e Pietro Lombardo, ma previde anche che in seguito si potessero usare altri manuali più appropriati alla mentalità ed all'esigenza dei tempi   51 .

Circa i particolari dell'educazione morale, nelle Costituzioni si limita a dire:  ".. y porque en los particulares ha de haber mucha variedad segùn las circustancias de lugares y personas, no se descenderà aquì mas a lo particular"   52 .

Insomma nell'intero campo educativo i grandi principi ignaziani non solo non escludono l'adattamento, ma lasciano il campo aperto ad ogni benefico influsso di elementi nuovi che integrano ed arricchiscono le idee fondamentali.

Ciò si deve verificare in modo particolare nell'educazione interiore, nel contatto di anima ad anima dell'educatore con i suoi discepoli.

Negli Esercizi, S. Ignazio dà delle direttive di larga applicazione, che gettano un faro di luce su tali rapporti.

Anzitutto al di là di ogni norma particolare traspare un'idea generale e fondamentale: Dio non guida tutte le anime allo stesso modo   53 .  Nessun individuo è identico ad un altro e perciò ogni uniformità di direttive sarebbe un assurdo. Il primo compito del consigliere spirituale è di conoscere intimamente colui che deve guidare: solo così potrà adattarsi alle sue condizioni interiori e proporzionare i suoi consigli   54 .

In due  "annotazioni"  S. Ignazio forse inconsciamente apre la via a tutti gli studi psicologici, filosofici e medici che avranno tanta importanza nello sviluppo della moderna pedagogia.

Si tratta della raccomandazione fatta al direttore degli esercizi di esaminare i diversi temperamenti di coloro che deve dirigere.

Prima di dare un qualsiasi consiglio di una certa importanza, egli  deve riflettere a lungo su chi ha dinanzi a sé, qual è il suo carattere, le inclinazioni, le condizioni fisiche e calcolare con cura gli aiuti e gli ostacoli che egli potrà incontrare nell'attuazione di un piano di vita piuttosto che un altro    55 .

Non si devono imporre pesi sulle spalle di chi non li può sopportare. Perciò bisogna adattare quanto più è possibile i diversi esercizi spirituali  "secondo l'età, il grado di cultura e la capacità" dell'esercitante    56 .

Per una profonda educazione interiore non si può prescindere neppure dagli stati d'animo che si succedono con tanta frequenza e che hanno un influsso reale sul comportamento di ciascun individuo.

S. Ignazio illumina anche questo punto di delicata importanza. Tutto l'atteggiamento dell'educatore deve essere attonato allo stato d'animo altrui.

Non soltanto deve accertarsi delle mozioni spirituali   57 , ma sapendo che colui con cui tratta è in uno stato di apprensione psichica, deve evitare con cura ogni  severità nel tratto e mostrarsi invece dolce e delicato   58 .

Così pure deve vigilare, per esser pronto a giungere al momento giusto con opportune spiegazioni o incoraggiamenti che, togliendo ogni ostacolo, facilitino grandemente il progresso interiore    59 .

S. Ignazio, bisogna dirlo, fu dotato di una raffinata prudenza per trattare con gli uomini. Sapeva comunicare con gli altri in un modo persuasivo le grandi idee che egli stesso viveva.

Non violava l'altrui libertà. Ma quando era convinto che una cosa era per la gloria di Dio sapeva usare tutti i mezzi per condurre gli altri alla sua idea. E in ciò si serviva di una sua naturale intuizione psicologica che gli permetteva un adeguato adattamento agli altri, mezzo indispensabile per ottenere il suo fine che coincideva con la volontà di Dio.

A questo proposito vogliamo riportare un lungo brano di S. Ignazio, di grande interesse psicopedagogico.

E' un'istruzione ai Padri Broet e Salmeron, inviati come nunzi pontifici in Svizzera, sul modo di comportarsi nella loro missione. In essa vibra l'ardore apostolico di Ignazio desideroso che l'opera dei Padri fosse di grande giovamento alla causa cattolica nelle terre eretiche.

"Nel trattare con tutti, ma specialmente con uguali e inferiori in dignità o autorità, parlare poco prendendo tempo, ascoltare a lungo e volentieri finché abbiano finito di dire quello che vogliono. Quindi, rispondere ai diversi punti, finire di dire quello che vogliono. Quindi, rispondere ai diversi punti, finire e andarsene. Se replicassero, risposte brevi quanto possibile, congedandosi rapidamente e amabilmente.

Nelle relazioni con gli altri, per guadagnare l'affetto di alcuni grandi o che più importano per il maggior servizio di Dio nostro Signore, considerare anzitutto il loro temperamento naturale per adattarvisi. Così, se uno è collerico e parla con vivacità e piacere, cerca di assuefarsi al suo modo, parlando di cose buone e sante, senza mostrarsi grave, flemmatico e malinconico. Invece con quelli che sono per natura difidenti, lenti nel parlare, gravi e ponderati nelle conversazioni, adattarsi al loro modo, perché qquesto piace loro: 'mi son fatto tutto a tutti'  (1 Cor. 9, 22) .

Bisogna fare attenzione che, se uno è di temperamento collerico e conversa con un altro collerico, se non vanno in tutto d'accordo, si corre il gravissimo rischio che la conversazione sfoci in urto. Se uno quindi sa di essere collerico, deve andare, rispetto a tutti i particolari, per quanto è possibile, molto armato e disposto a soffrire, senza alterarsi con l'altro, specialmente se lo sa infermo. Se invece si conversa con un flemmatico o malinconico, non c'è tanto pericolo di disaccordo per via di parole precipitate.

In tutte le conversazioni, volendo guadagnare qualcuno per introdurlo nella rete a maggior servizio di Dio nostro Signore, osserviamo lo stesso ordine che il nemico usa con un'anima buona, lui tutto per il male, noi tutto per il bene. Il nemico entra dalla porta dell'altro ed esce dalla propria; entra non contraddicendo le sue abitudini, anzi lodanndole; familiarizza con l'anima, attirandola a buoni e santi pensieri apportatori di tanta pace per l'anima buona; quindi a poco a poco procura di uscire dalla sua, conducendola sub specie boni  a qualche errore o illusione, per sfociare sempre al male. Così noi possiamo per il bene lodare e consentire su qualche cosa particolare buona, dissimulando su altre cattive. Cattivandoci l'affetto dell'altro, miglioreremo le nostre relazioni, e così entrando dalla sua porta usciremo dalla nostra.

Con quelli che sentissimo tentati o tristi, comportiamoci amichevolmente, parlando a lungo, mostrando molto piacere e allegrezza, interiormente ed esteriormente, per opporci ai sentimenti che loro provano, per una maggiore edificazione e consolazione"   60 .

5.5.  L'educatore come intermediario tra lo spirito e la verità

A questo punto ci si potrebbe chiedere quale posto, secondo S. Ignazio, ha l'educatore nell'intero sviluppo dell'educazione. Il Thomas    61    fa in proposito delle buone considerazioni  che merita riportare.

Secondo lui il principio fondamentale del metodo ignaziano è il seguente: una volontà umana non deve mai interporsi tra le anime e Dio, se non per favorire la loro intimità.

"Difronte alla libertà degli altri, la guida deve farsi da parte, dar prova di assoluta neutralità. L'uomo e Dio cominciano senza intermediari ...  la guida spirituale non prende il posto di nessuno ancor meno quello di Dio ... egli deve personalmente conservare la stessa rettitudine dell'ago della bilancia"   62 .

Applicato all'insegnamento questo principio potrebbe enunciarsi così: tra lo spirito e la verità, il maestro non deve interporsi che per favorire la loro unione.

"Essi devono ricevere l'uno dall'altro, senza che uno solo si arroghi il monopolio della verità ... Tutte queste annotazioni descrivono così in maniera sobria il ritratto che Ignazio fa del buon educatore: vigilante e rispettoso"    63 .

La scuola non è per l'utilità del professore, ma per quella degli alunni. Il maestro che veramente vive la sua missione educativa si deve sentire a servizio degli alunni.

Egli piuttosto che spiattellare la scienza fino alle ultime conseguenze, deve preferire un'esposizione chiara, sostanziale e che serva piuttosto a stimolare lo studio personale degli scolari.

S. Ignazio tra le direttive che dà al direttore degli Esercizi Spirituali, circa il modo di esporre la dottrina su cui l'esercitante dovrà poi riflettere, esprime tale idea:  "debe narrar fielmente la historia de la tal contemplaciòn o meditacion, discurriendo solamente por los punctos con breve o sumaria declaraciòn"   64 . E continuando, presenta anche il motivo psicologico di tale suggerimento: è un fatto che quando una verità non viene appresa da un altro, ma la si scopre da sé stesso, ha tutto un altro valore. Ci si sente padroni di quella idea perché  frutto di una conquista personale, e difficilmente essa si cancellerà dalla memoria.

Perciò dice S. Ignazio, se l'esercitante fondandosi sulle poche idee fondamentali apprese dal direttore, "discurriendo y raciocinando por si mismo" scopre altre verità o perviene a delle conclusioni, proverà  "mas gusto y fructo spiritual" .

Questa idea, che è poi il principio della scuola attiva, nella pedagogia ignaziana ha avuto vasta applicazione e concorre efficacemente a quella formazione della personalità a cui essa mira.

Del resto, gli esercizi scolastici delle ripetizioni, e poi quelli delle dispute filosofiche e teologiche, codificati nelle Costituzioni, non hanno il loro fondamento in tale principio?

Concependo il maestro nel semplice e nobile compito di  "trait d'union"  tra lo spirito e la verità, è implicito il rispetto per la personalità dell'alunno.

Ma tale rispetto non deve portare all' esagerazione di lasciare  troppo i discepoli alle loro deboli forze nello sviluppo educativo così laborioso e ricco di ostacoli.

Il maestro è intermediario sì, ma la sua azione di contatto tra la scienza o il bene e lo spirito è tanto più necessaria quanto più grande è l'inesperienza e la debolezza dell'educando.

Perciò non fa meraviglia se  S. Ignazio stabilì che i maestri delle classi grammaticali passassero sei o più ore nella scuola. E questo tempo diminuiva solo col passar degli anni e con l'acquisizione progressiva di un metodo di studio personale da parte degli alunni.

Il Loyola voleva che ci fosse un quasi continuo contatto tra maestro e discepoli: perciò ordinò pure che nelle varie classi vi fossero tanti maestri quanti erano necessari "segun la capacidad y numero de los oyentes" e perché potessero badare al profitto di ciascuno in particolare    65 . Nel caso che il maestro non poteva curare bene tutti, prescrisse che gli si desse un aiutante o che si sdoppiasse la classe in due  66 .

Questo contatto tra l'inesperienza del discepolo e l'esperienza del maestro è indispensabile soprattutto per imparare il metodo. Dev'essere il maestro a condurre passo passo l'alunno insegnandogli come apprendere, come leggere, come recitare, comporre, analizzare e infine come arricchire la propria personalità interiore con con tutte le nuove cognizioni ed esperienze che acquista.

Inoltre l'educatore non soltanto controllerà il progresso dei suoi alunni, ma sarà il giudice dei risultati a cui essi perverranno e li confermerà nella verità   67 .
CAPITOLO     SESTO

NORME EDUCATIVE PER L' ALUNNO

L'educazione di S. Ignazio e dei gesuiti nel corso di quattro secoli ha offerto a parecchi la possibilità di stendere pagine e pagine ora per lodarne la solidità e l'efficacia, ora per smascherarne trucchi e segreti, ora per parafrasarne alcune idee non sempre attinte da fonti genuine.

Un coro di voci non sempre concordi si è trasmesso fino ai nostri giorni e  tra questi Voltaire, Lamartin, Ranke, Fulop Miller, Gino Capponi.

Si è parlato a lungo di un umanesimo ignaziano e si è delineato un  "homo ignatianus" dai contorni di tipo machiavellico o di mano di ferro di stampo militare. E tra l'altro, con una parola che potesse esprimere tutto, si è definito un volontarismo o razionalismo  ignaziano.

Senza addentrarci nella complessa analisi  di quei fattori storico-politici che possono aver alimentato le suddette riduttivistiche interpretazioni della pedagogia ignaziana, noi cercheremo di continuare a sfogliare gli scritti del Loyola, a leggere nel profondo delle sue espressioni e a mostrare la parzialità di certi giudizi.

6. 1.  Educazione integrale

In realtà non si può esaurire il metodo educativo di  S. Ignazio fermandosi a un lato di esso e definendo da questo l'intero sistema. Ogni aspetto, sia pure il più accentuato, si comprende in tutta la sua realtà solo se considerato nelle sue relazioni con gli altri aspetti con cui forma un tutto inscindibile.

Se volessimo davvero definire il metodo ignaziano dovremmo chiamarlo  "educazione integrale".

Integrale, cioè di tutto l'uomo e di ciascuna delle sue facoltà considerate sempre nella reale unità dell'essere umano   1 .

Non si può negare che caratteristica di tale pedagogia è dare un'importanza fondamentale alla formazione dell'intelligenza . Abbiamo visto quale valore hanno per  S. Ignazio le idee in ordine alla formazione della personalità e di un modo di agire costantemente coerente con le proprie convinzioni .

Qui vogliamo mettere in evidenza la cura che il Loyola ha dello sviluppo e dell'esercizio di tale fondamentale facoltà umana.

Una severa disciplina mentale dev'essere uno dei risultati degli studi. Non che i vari argomenti servano solo per azionare una ginnastica dell'intelligenza, ma proprio attraverso la ricerca e l'approfondimento delle varie discipline si acquista la padronanza dell'intelligenza e la possibilità di poterla dopo applicare rettamente a qualsiasi oggetto.

S. Ignazio stima giustamete che il periodo più adatto allo sviluppo intellettuale e all'educazione al ragionamento, sia quello degli studi filosofici e teologici, in cui raccomanda l'esercizio delle dispute:  "para que màs se exerciten los ingenios, y se aclaren las cosas diffìciles destas facultades a gloria de Dios nuestro Senor"   2 .

Tale attività intellettiva è attuata in pieno nel corso degli Esercizi Spirituali. In essi non si tratta di costruire un sistema dottrinale, ma di riflettere. La riflessione implica un approfondimento sempre maggiore della verità e insieme un lavoro di adattamento al proprio caso particolare, il che implica un esercizio di conseguenzialità dai principi astratti alle norme personali.

S. Ignazio si dilunga abbastanza per iniziare l'esercitante alla meditazione: non solo espone la teoria, ma mostra con esempi pratici come usare questo esercizio delle  "tre potenze dell'anima" (memoria, intelletto e volontà) per riportarne un vantaggio spirituale   3 .

L'abitudine alla riflessione era un fatto personale del Loyola che inculcava a tutti, in modo particolare attraverso i vari esami di coscienza   4 .

L'intelligenza non può essere assente quando è implicata la responsabilità, né deve essere soffocata dalle altre forze dell'animo che devono esserle sottomesse perché regni l'ordine nella vita dell'uomo.

Tutto ciò non è eccesso d'intellettualismo, ma retta utilizzazione  della parte più nobile dell'uomo. E' l'intelligenza che deve creare convinzioni profonde. D'altra parte queste convinzioni non sono fine a sé stesse: esse secondo Ignazio sono sempre orientate alla realizzazione di sé.

La  volontà  è potenza cieca  5  e come tale ha bisogno della luce dell'intelligenza  che illumini il suo cammino.

L'arte di S. Ignazio consiste  appunto nel potenziare la forza di questa luce in modo da spingere efficacemente la volontà ad agire. Il Loyola, nella sua forte educazione ed elevata spiritualità, esige sacrifici eroici e rinunzie molto grandi, le quali non si possono realizzare senza l'appoggio di forti convinzioni .

L'educazione della volontà è il fatto centrale della pedagogia ignaziana. Niente sterili ragionamenti o inutili considerazioni senza nessun aggancio alla vita. Negli Esercizi ogni meditazione si deve concludere in modo stringente con un  "quid faciam?" . Non c'è via di scampo: il ragionamento deve avere una conclusione e difronte ad essa la volontà non può restare indifferente. Bisogna rispondere e assumersi tutta la responsabilità della parola data a sé stesso.

La risoluzione da prendere potrà anche essere sempre la stessa: in tal caso è un approfondimento e un ulteriore impegno in una decisione già presa. Infatti l'istanza ignaziana del  "quid faciam?"  non va presa in un senso meschino, ma come generale atteggiamento interiore all'impegno e alla concretezza.

6.1.1.  La sensibilità

Fin qui abbiamo visto quanta parte Ignazio dia all'educazione dell'intelligenza e della volontà.

Ma l'uomo, per il Loyola, si riduce a queste due sole facoltà ?   L'educazione si può limitare ad esse ed ignorare il resto ?

Se si leggono con attenzione gli scritti di S. Ignazio, appare evidente che il suo metodo educativo ha per fine tutto l'uomo . Egli sa di avere difronte all'educando non una fredda ragione, ma un uomo reale, concreto nella sua esistenza, di cui bisogna valorizzare ogni parte per ottenere un risultato educativo unitario.

E anzitutto non dimentica che l'uomo è un essere sensibile . Tutti i suoi sensi esterni ed interni, devono collaborare allo sviluppo e all'esercizio delle facoltà spirituali .

L'attività dei sensi deve infatti esser disciplinata se si vuole ottenere quella unificazione dell'anima, raccomandata da Ignazio, per ogni lavoro spirituale di una certa consistenza.

Egli vuole che l'ambiente esterno concorra a creare un certo clima interiore che favorisca una determinata attività dello spirito.

Così per esempio consiglia di usare la luce o l'oscurità   6  , a secondo dello stato d'animo che si intende favorire.

Una  giornata di sole o la vista di un prato fiorito, potrà contribuire a far nascere nell'animo sentimenti di letizia, mentre un uso molto moderato della vista   7 , evita ogni distrazione e conserva nella mente i pensieri che si desiderano approfondire.

La stessa posizione del corpo aiuta lo spirito a realizzare ciò che desidera.

Per creare l'atteggiamento interiore di rispetto della presenza di Dio, immediatamente prima della preghiera, S. Ignazio dà un consiglio di indubbia efficacia: restare per pochi secondi fermi pensando che il Signore guardi dall'alto e, perché nasca più facilmente un sentimento di rispetto, far partecipare anche il corpo con un gesto di riverenza   8 .

Evidentemente son consigli: da usarsi  "tanto quanto" concorrano allo scopo. Ma chi può negare che se il corpo sintonizza con lo spirito l'attività di questi resta potenziata e facilitata ?

Sono mezzi che S. Ignazio subordina a un'esperienza che ciascuno deve fare da sé. Così se durante la preghiera si trova che una determinata posizione del corpo favorisce il fine da raggiungere, non si deve cambiarla, almeno finché non diventa inefficace    9 .

6.1.2.   La  fantasia

Nella pedagogia ignaziana una grande importanza viene inoltre data all'educazione della  fantasia .

Ignazio comprese che per portare un uomo a un grande ideale e perché tutta la sua vita ne sia continuamente influenzata, è necessario renderlo padrone della sua fantasia, attraverso cui entrano in lui delle forze spirituali, feconde sorgenti di bene e di male. Esse sono più forti che i puri principi perché indipendentemente dal loro eccitamento, risorgono, anche dopo molti anni, dal più profondo dell'animo.

In modo particolare negli Esercizi, Ignazio cura in più occasioni questa facoltà che ci permette anche di sopprimere le distanze nel tempo e nello spazio e di renderci tutto presente. La sua attività è richiesta nelle varie meditazioni e contemplazioni come requisito indispensabile. Infatti essa deve fornire la materia su cui l'intelligenza si esercita e ricostruire plasticamente la scena storica.

In questo consiste il  "secondo preludio" della contemplazione, chiamato anche da Ignazio  "composizione di luogo".

Si tratta cioè di rimettersi con la fantasia nella teatralità palpitante dell'episodio della vita di Gesù su cui si vuol portare la propria attenzione.

Sentirsi presente al fatto, essere attori e non spettatori, ritrovarsi nel luogo dove si trovavano i personaggi che si rievocano. Tipico esempio, il  "secondo preludio" della contemplazione della Natività del Signore:  "El segundo: composiciòn, viendo el lugar; serà aquì con la vista imaginativa ver el camino desde Nazareth a Bethlèm, considerando la longura, la anchura, y si llano o si por valles o cuestas sea el tal camino; asimismo mirando el lugar o espelunca del nacimiento, cuàn grande, cuàn pequeno, cuàn bajo, cuàn alto, y como estaba aparejado"   10 .

In tal modo c'è assenza di ogni aridità intellettuale. Ciascuno fissa la propria attenzione su di un luogo determinato in cui agiscono, in un tutto drammatico, dei personaggi ben definiti e dei quali si guardano le azioni e si ascoltano le parole.

S. Ignazio ama il concreto. Basta pensare al largo uso che egli fa dei simboli. Vi sono delle realtà difficili a comprendere tutto d'un tratto, perché troppo lontane da noi. Per penetrarle e per salire al loro livello, Ignazio sfrutta la grande efficacia dei simboli o dei paragoni concreti.

Così, per portare solo qualche esempio, il paragone tra gli esercizi ginnici e quelli spirituali    11 , l'approfondimento della realtà del peccato attraverso le tre scene della caduta degli Angeli, di Adamo, di un uomo qualsiasi    12 , o le immagini realiste, per esprimere il tormento di un'anima lontana da Dio   13 .

Così pure l'efficace paragone tra un re temporale ed il Re eterno   14 , la presentazione della dottrina di Cristo e di Satana sotto il simbolo di due vessilli   15 , la problematica dell'indecisione di uno spirito difronte al bene, nella storia delle tre classi di uomini   16 ; oppure il procedimento grafico dell'  "esame particolare"  per rendersi conto del progresso interiore   17 .

6.1.3.  Il sentimento

Nella pedagogia ignaziana accanto all'educazione dei sensi e della fantasia, ha un posto notevole quella del sentimento .

Sarebbe un errore trascurarlo: esso ha un ruolo insostituibilile nel dinamismo psichico.

S. Ignazio mette certamente in guardia da ogni forma di sentimentalismo, ma si mostra convinto che tra l'intelligenza e l'azione bisogna inserire l'emozione. Per agire con entusiasmo e soprattutto con continuità, bisogna essere emozionati più o meno profondamente.

L'uomo infatti non è solo ragione, e trappo spesso il suo modo di agire è determinato da motivi che oltrepassano di gran lunga la fredda ragione.

Negli Esercizi Spirituali destinati a produrre grandi scelte di vita, Ignazio fa di tutto perché queste idee siano accompagnate da profondi sentimenti.

Ciò è necessario, dal momento che egli vuole che gli ideali di vita non restino alla superficie, ma penetrino nel fondo dell'anima fino a  "sentirli e gustarli"   18 .

In ogni meditazione bisogna eccitare un sentimento consono alla materia trattata, che serve a vivificare le fredde verità e radicale nell'animo.

S. Ignazio raccomanda persino di ritornare una o più volte sui sentimenti già provati nelle cosiddette ripetizioni:  "notando y haciendo pausa en los punctos que he sentido mayor consolaciòn o desolaciòn o mayor sentimiento espiritual"   19 .

Sarebbe troppo lungo fermarci sui singoli sentimenti che  S. Ignazio tende a sviluppare; essi vanno dall'affiliazione più intima alla più grande gioia e alla più sincera riconoscenza, e si arricchiscono di sfumature sempre nuove.

Come si vede quindi l'educazione del Loyola non è né intellettuale né volontarista, né sentimentale, ma ognuno di questi aspetti è integrato dagli altri in un'intima unità che valorizza tutto l'uomo.

Perciò essa si può ben definire un umanesimo integrale.

6. 2.   "Age quod agis"

S. Ignazio , nella sua visione unitaria dell'uomo, era convinto che ogni lavoro interiore serio, quale per esempio lo studio, richiedesse tutte le energie di un individuo.

Ciò corrisponde anche alla preferenza che egli aveva verso l'approfondimento di una sola cosa piuttosto che la dispersione nella superficialità.

A tal proposito così faceva scrivere dal suo segretario:   "... le pareze à N.P. que los studiantes sean studiantes, y que primero aprendan con que ayuden à sì y à otros, que se pongan à comunicarse à los pròximos, por muchos y grandes inconvenientes que nazen  de ser maestros  antes que discìpulos"   20 .

Questa esperienza l'aveva fatta egli stesso quando per acconsentire a uno zelo indiscreto aveva trascurato gli studi ed era stato poi costretto ad allungare gli anni della sua formazione.

Da allora egli si convinse che  "nemo plus agit, quam qui unum agit", e questo principio volle che fosse applicato un po' in tutti i campi.

Voleva che ciascuno mettesse tutte le sue energie nel proprio ufficio fino a raggiungere in esso la perfezione.

Negli  Esercizi moltiplica i suoi consigli su tale punto. Esige che l'esercitante si ritrovi in un ambiente assolutamente diverso da quello in cui vive ordinariamente   21 .  Infatti perché si attui una vera concentrazione dello spirito è necessario distaccarsi da luoghi, cose e persone che possono distrarre e favorire invece con ogni mezzo la solitudine, il silenzio, la pace e l'unità interiore nei pensieri e nei sentimenti.

Queste sono le condizioni necessarie perché l'uomo si senta veramente libero e padrone delle proprie idee.

S. Ignazio lo dice esplicitamente enumerando i vantaggi di una tale segregazione:  "... estando ansì apartado, no teniendo el entendimiento partido en muchas cosas, màs poniendo todo el cuidado en solo una, es a saber, en servir a su Criador, y aprovechar a su propria ànima; usa de sus potencias naturales màs libremente, para buscar con diligencia lo que tanto desea"   22 .

Solo da questa atmosfera spirituale nascono i grandi pensieri che danno un'impronta alla propria vita e a quella degli altri.

S. Ignazio, per favorire questo raccoglimento, vuole che durante il giorno ci si fermi solo su pensieri attonati ai sentimenti da sviluppare   23 . Né permette che, con un disordine che egli non approva, si precedano le considerazioni e si divaghi, lasciandosi trasportare dalle curiosità intellettuali   24 .

E non volle forse che tale principio fosse severamente attuato nel campo scolastico col far propria la conquista del Rinascimento della gradualità delle classi?  "Non nisi unum uno tempore"  e non un dannoso intreccio di grammatica, retorica e dialettica: solo la perfetta conquista di uno stadio poteva dar la possibilità di passare a quello superiore.

Le energie non vanno diperse ma concentrate.

Neppure la preghiera, assorbendo un tempo eccessivo, deve intralciare il proprio impegno, specialmente se si tratta di quello intellettuale: a dare questa norma non bisogna dimenticarlo è il grande mistico di Manresa !

Nel 1551  Ignazio interrogato circa il tempo che uno studente della Compagnia doveva dare all'orazione, così faceva rispondere dal suo segretario: "...  el fin de un escolar estar en el colegio aprendiendo es que aya sciencia, con que pueda servir a nuestro senor Dios a mayor gloria suya, ayudando al projimo, lo qual requiere todo el hombre; y no del todo se darìa al estudio, si por largo espacio se diese a la oraciòn"   25  .

Preferiva invece che gli studenti si abituassero a trovare Dio nel compimento perfetto del loro dovere:  "Y allende desto, puèdesse ejercitar en ofrecer a nuestro Senor Dios muchas veces sus estudios y trabajos dellos, mirando que por su amor los aceptamos, posponiendo nuestros gustos, para que en algo a su Majestad sirvamos, ayudando aquellos por cuya vida El muriò"    26 .

Il P. Nadal che pubblicò in Portogallo e Spagna nel 1553/'54 le regole di S. Ignazio, semplificando su tale argomento, sembra mettere in guardia gli studenti da quegli errori che il Loyola commise durante i suoi studi:  nel tempo della preghiera, non pensare ad argomenti di studio, anche se vengono in mente idee geniali; e viceversa, quando si studia non lasciarsi trasportare da sentimenti di devozione   27 .

Per conservare l'unità di pensieri e sentimenti, Ignazio durante gli Esercizi raccomanda che a sera, prima di addormentarsi, l'esercitante si ricordi brevemente del soggetto su cui dovrà meditare l'indomani mattina, associando tali pensieri con l'ora in cui deve levarsi    28 .

Con tale suggerimento Ignazio sembra aver intuito il valore che i moderni psicologi attribuiscono all'attività durante il sonno. E' molto frequente che l'ultimo pensiero della sera sia il primo a sorgere nella mente il giorno seguente.

Questo senso di concentrazione e di concretezza della sua pedagogia, portava il Loyola a raccomandare di tenere in tal modo l'occhio rivolto al presente, da non differire mai una buona azione attuale con la speranza di farne una migliore in futuro   29 . 

Bisogna impegnarsi in tal modo, come se tutto il nostro successo dipendesse dall'oggi e il domani non ci dovesse portare nulla di buono   30 .

6. 3.   La personalità come valore centrale dell'educazione ignaziana

Il fine di tutte le norme pedagogiche ignaziane è di formare delle solide personalità:  dare un'impronta individuale, far uscire dal gregge indistinto, creare uno stile, un'unità umana che si distingua dalle altre.

Per conquistare una tale educazione è necessario non restare alla superficie, ma prendere possesso del più profondo di noi stessi. La tendenza alla profondità, alla pienezza e all'interiorità è nelle mire pedagogiche ignaziane. Negli Esercizi spesso s'incontrano aggettivi e parole come queste: conoscenza interna, intima; grande ed intenso dolore; intimo senso di pena; gaudio intenso ecc.

Questa esigenza Ignazio la esprime anzitutto in un modo generale con una frase scultorea:  ".. no el mucho saber harta y satisface el ànima, mas el sentir y gustar de las cosas internamente"   31 .

Non c'è ancora personalità finché le cognizioni che ci vengono dallo studio, dagli avvenimenti, dall'esperienza, ci attraversano senza lasciare una traccia benefica nel nostro essere. Quando invece "gustiamo le cose internamente", le valutiamo, ne consideriamo tutti gli aspetti, le vediamo dal punto di vista dell'unità del nostro essere, esse concorrono efficacemente al potenziamento e alla chiarificazione del nostro mondo interiore.

Per questo S. Ignazio consiglia che quando nella meditazione ci si imbatte in un aspetto della verità che nutre davvero lo spirito, "ahì me reposaré, sin tener ansia de pasar adelante hasta que me satisfaga"   32 .

S. Ignazio si preoccupa che in ogni campo, sia nell'educazione del carattere che in quella intellettuale, l'educando compia sempre la sintesi personale e non resti un semplice registratore delle direttive dell'educatore.

Egli mette spesso in evidenza che la perfezione umana di un uomo deriva anzitutto dai suoi valori interiori prima che da quelli esteriori.

A delineare la personalità di un individuo non vale ciò che egli fa, ma ciò che egli è. Dunque è lo spirito che va plasmato adeguatamente perché irradi anche all'esterno la sua energia.

Ignazio soleva affermare: "E' più difficile dominare lo spirito che torturare la carne".

Ogni lavoro di educazione o di rieducazione interiore è sempre difficile, ma è necessario. E' inutile pensare a cambiare il mondo che ci circonda se il primo cambiamento deve essere fatto in noi.

A un suo treligioso che diceva di sentirsi a disagio nella casa, nell'ufficio affidatogli e nei rapporti col proprio superiore, S. Ignazio pone in evidenza questa verità:  "... Voi vi ingannati tropo de pensar venga de loco, o delli superiori o delli fratelli la causa de ne trovare voi chieto  ... Questo viene de dentro, et non de fuora de voi, cioè de vostra poca humilità, pocca obedientia, poca orazione et finalmente poca mortificazione et poco fervore de andare innanci nella via de perfectione. Potrete mutare loco, et superiori, et fratelli, ma se non mutati l'omo vostro interiore, non fareti mai bene, et in ogni loco sareti il medesimo ..."   33 .

La conquista dell'eqquilibrio e perfezione interiore, deve creare uno stile anche nel comportamento esterno. Esso deve consistere soprattutto nella coerenza con le proprie convinzioni in modo che ci sia unità di pensieri, sentimenti ed azioni.

Al momento opportuno bisogna mostrarsi quali si è ed esprimere con coraggio le proprie idee senza lasciarsi vincere da un falso timore di ciò che gli altri possono pensare.  "la troppo modestia non è modestia  - dice S. Ignazio -  et la paura  nimia de dar desedificatione, non è anche conveniente ... "   34 .

Invece ciò che il Loyola raccomanda, nelle relazioni sociali, è la semplicità nel tratto, da avere sempre, anche se si occupano posti immportanti.

Ai Padri Laynez e Salmeron inviati al Concilio di Trento con l'alto delicato compito di teologi pontifici, compito che imponeva loro il dovere di parlare per primi e per ultimi nelle discussioni, il Loyola diede alcuni consigli di prudenzaa.

"Serìa tardo en hablar, considerado y amoroso, maiormente çerca definir las cosas que se tractan ò son tractables en el concilio. Serìa tardo en hablar, aiudàndome en el oir, quieto para sentir y conoçer los entendimientos, affectos y voluntades de los que hablan, para mejor responder ò callar.

Quando se hablare de sìmiles materias ò de otras, dar razones ad utranque partem, por no se mostrar affectado con proprio juizio, procurando de no dexar descontento à ninguno.

No traerìa por auctores personas algunas, maiormente siendo grandes, si no fuesse en cosas mucho miradas, haziéndome con todos y no me apassionando por ninguno.

Si las cosas de que se hablare son tan justas, que no se pueda o ceva callar, dando allì su pareçer con la maior quietud y humildad possible, concluiendo salvo meliori iudicio "    35 .

Per quanto riguarda la personalità nello studio, il Loyola è ancora più esplicito. Egli avrebbe certamente condannato un metodo d'insegnamento che avrebbe supposto una natura passiva dell'alunno difronte alla scienza.

La  "Ratio Studiorum"  stabilì come legge generale che il professore  "nusquam dictetur".

Ignazio molti anni prima nelle Costituzioni della Compagnia di Gesù aveva affermato: "Los Suiperiores miren si serà conveniente que los principiantes tengan libros de papel para escribir las lecciones; y anotar encima y a la margen lo que conviene. Los màs provectos en Humanidad y otras facultades, lleven papeles para notar lo que oyen, o les ocurre que sea notable; y después assentaràn màs digesta y ordenadamente en los libros de papel lo que les ha de quedar para delante"   36 .

Come si vede, S. Ignazio non concepisce lo studente passivo che scive sotto dettatura del maestro la lezione che dovrà studiare. Egli vuole che si ascolti attivamente la lezione e che gli appunti consistano in note brevi, giudiziose e scelte con un criterio personale, mediante il quale mentre il professore parla, si è in grado di discernere il più importante dal meno.

Con tale partecipazione attiva all'insegnamento del maestro, la scuola acquista anche un contenuto umano creando un interesse nell'alunno per uno studio che egli stesso si plasma.

Ma soprattutto la scuola deve essere l'iniziazione allo studio privato. Solo in esso si edifica un'organica costruzione scientifica e si delinea la vera formazione intellettuale.

Ignazio stabilisce che coloro che ne hanno la cura, nulla facciano mancare di ciò che è necessario a un comodo studio privato:  "Il simile  (procurare tutto il necessario come per la salute fisica) si intenda quanto alli libri et cose necessarie per il studio, al quale non deve mancar la commodità necessaria ..."   37 .

Il fine di questo studio fatto con calma è di meglio comprendere e di assimilare con maggiore profondità ed esattezza le materie trattate in classe   38 .  Ciò, e in modo particolare per gli studi superiori, consiste  nel rifare il cammino svolto dal professore, rivedere le idee da lui esposte, passarle al vaglio della propria intelligenza, persuadersene personalmente ed arricchirle di altre analoghe considerazioni.

Questo vuol dire imparare a pensare. Pensare significa trasformare le conoscenze comuni, con l'attività personale dello spirito, in verità riconosciute come  tali. In altri termini pensare significa passare dal pensiero spontaneo a quello riflesso in cui si cerca la verità delle cose.

Abbiamo già visto come a tal fine concorre l'abitudine alla riflessione e alla meditazione.Lo sforzo intellettuale secondo Ignazio comprende tre tempi. Anzitutto una preparazione remota e prossima: allontanado ogni distrazione e concentrando i propri sforzi su un dato punto   39 . Poi segue lo sforzo intellettuale in cui quasi lo spirito si perde nell'oggetto. Infine l'intelligenza con un cammino a ritroso, ritorna su sé stessa e assimila il frutto delle sue osservazioni  ("riflettendo, ricavarne qualche frutto") .

6. 4.   Gli esercizi scolastici come contributo alla formazione della 

          personalità

Una prova dell'interesse di S. Ignazio per una formazione personale è la scelta degli esercizi scolastici.

Essi mirano in qualche modo a sganciare gli alunni dai maestri e a far loro acquistare la libertà intellettuale frutto di esperienza e di profonde convinzioni.

Così Ignazio riassume una serie di consigli intorno allo studio:

"Los Studiantes sean continuos en ir a las lecciones, y diligentes en el preveerlas, y después de oìdas en el repetirlas; y demandar lo que no entienden, y anotar lo que conviene para suplir la memoria para adelante"   40 .

Anzitutto è raccomandata una diligente  previsione , prima di andare a scuola, della materia che il professore spiegherà. Si tratta solo di una visione d'insieme dell'argomento, per poter meglio seguire le spegazioni del maestro.

Dopo la lezione invece bisogna fare una  revisione    41  o  ripetizione , in cui se ci si accorge di non aver compreso qualcosa, si consulterà il professore, affinché allontanato ogni dubbio ci si confermi nella verità.

Ignazio attribuisce grande valore alle ripetizioni:  vuole che si facciano spesso, o a scuola o a casa    42 .

Stima tanto il loro valore da metterne un gran numero negli stessi Esercizi. E' necessario però spiegare in che senso S. Ignazio concepisce le ripetizioni. Non si tratta certamente di rifare la stessa meditazione ricalcando passo passo le riflessioni già fatte, ma di riprendere lo stesso soggetto approfondendo alcuni punti di maggior rilievo.

Il Direttorio degli Esercizi mette in rilievo il vantaggio di tali ripetizioni:  "Harum autem repetitionum usus est valde utilis. Saepe enim fit, ut cum eiusmodi materiae primum cogitantur, intellectus pascatur illa verum novitate, ac curiositate quadam, posteo vero eum speculationem moderamur, magis aperitur via internis affectibus, in quobus potissimum consistet fructus"   43 .

Una sfumatura diversa ha un'altra specie di ripetizione che più propriamente dev'essere chiamata  riassunto    44 .

Non è una comune ripetizione, ma un rivedere le considerazioni precedenti da un punto di vista più sintetico, sempre col fine di imprimere profondamente nell'animo determinate verità.

Anche per le ripetizioni scolastiche vi sono vari modi di farle. Ignazio ne consiglia uno, da farsi in classe o casa tra gli alunni stessi: uno di loro fa, per così dire, da professore ripetendo la lezione, mentre gli altri partecipano attivamente proponendo le loro difficoltà   45 .

Questo tipo di ripetizione si avvicina di più ad un altro esercizio scolastico di grande valore pedagogico:  le dispute .

Le dispute  (concertationes) ebbero un grande sviluppo con la  "Ratio Studiorum", ma già Ignazio ne fa notare la loro utilità e ne prescrive l'uso frequente: 

 "Por la utilidad que hay en el exercicio de disputar (specialmente para los que studian Artes y Teologìa scolàstica); hàllense los Studiantes en las disputaciones o cìrculos ordinarios de las scuelas que frequentan, aunque no sean de la mesma Conpania; procurando en doctrina juntamente con modestia senalarse"   46 .

Una volta la settimana viene fissata una disputa a cui possono accedere anche gli esterni. Colui che ne ha il compito deve  "difendere"  le sue proposizioni dalle difficoltà degli  "arguenti" , chiunque essi siano.

Evidentemente questo esercizio si riferisce soprattutto agli studenti di filosofia e teologia. Ma anche quelli di umanità possono con molta utilità disputare su argomenti attinenti ai loro studi   47 .

Un grande valore pedagogico fu dato dalla  "Ratio"  ad ogni genere di gare scolastiche di cui, in un certo senso, fanno parte le dispute.

La loro efficacia va spegata con la psicologia dei giovani in cui è vivo lo spirito combattivo.

Già Ignazio suggeriva un curioso mezzo di  emulazione : di tanto in tanto fare andare in una classe qualche alunno dei corsi superiori, per metterlo alle prese con quelli di classi inferiori su un argomento che conoscono bene   48 .

Insomma il metodo ignaziano tende a stimolare con ogni mezzo l'attività personale degli alunni. Evidentemente egli non trascura il compito che in questi esercizi deve avere il maestro. Questi ne resta sempre il moderatore: spetta a lui raddrizzare i possibili errori e dirimere le questioni controverse.

Spesso Ignazio, scivendo ai Padri residenti fuori Roma, manifestava la sua soddisfazione  per la buona riuscita delle dispute al Collegio Romano, per l'efficacia che esse avevano in ordine alla formazione intellettuale dei giovani   49 .

Infatti ciò che si imparava a scuola non doveva restare lettera morta, ma gli alunni dovevano esercitarsi in modo da diventare capaci di esprimere con proprietà ed eleganza i loro concetti.

A ciò si riferiscono altri due esercizi scolastici cari a S. Ignazio: la composizione e la declamazione.

Molto frequente doveva essere l'esercizio di  composizione  in prosa o in versi sia in latino che in greco    50 .

Il latino divenne la lingua ufficiale dei Collegi e delle Università e per gli studenti della Compagnia fu prescritto che  "latine loquantur communiter"  51 . Noi oggi ci meravigliamo dell'importanza che nei programmi di allora era assegnata allo stile. Ignazio ci teneva tanto che ciscun alunno imparasse l'arte dello scrivere, che dai suoi studenti, ovunque si trovassero, richiedeva periodicamente l'invio di composizioni per constatarne personalmente il progresso   52 .

Per incoraggiare un giovane religioso a formarsi un buono stile, così gli scrisse egli stesso:  "... vorria  mi scrivesti ogni 4 mesi una lettera  latina, che non sia emendata de altrui, per veder il profitto che fate nelle letere"   53   .

E ad un'altro:  "... fatti buon lattino ... et procurati de far uno stillo più facile,  et semplice et puro, immitando quello di Cisserone nelle sue epistole, senza mescolar tanti adagii et altre cose che oscurano l'oratione .."   54 .  Un'altra sua lettera ci fa scoprire ancor meglio quanto gli stesse a cuore la perfezione e semplicità dello stile.

Il Maestro Roberto Clayasone, giovane studente francese, usava anche nelle lettere ad Ignazio il suo stile troppo ricercato.

Il Loyola non indugia a correggerlo esponendo il suo criterio stilistico, di gusto sano e semplice:  "... Cum enim alioqui satis ornatae et doctae tuae sint litterae,   in ipso ornatu et doctrina desideramus. Alia est eloqquentia et vetustas in sermone prophano, alia in religiosio. Sicut in matrona verecundus, et modestiam praeseferens, ornatus commendatur, ita in ea oratione, qua nostri vel loquendo vel in scribendo utuntur, non perinde lascivientem et juvenilem, ut gravem et maturam, facundiam probamus, in epistolis maxime, quarum stilus suapte natura pressus et limatus, et rerum potius quam verborum ubertate copiosus esse debet "   55 .

Anche l'arte del parlare, l'eloquenza allora tanto stimata, doveva diventare, secondo Ignazio, patrimonio di ogni studente ed in particolare, data la loro vocazione, dei gesuiti.

Per tutti è prescritto un accurato esercizio di   declamazione  sia in latino che in greco, alla presenza di altri   56 . Ogni conferenza o predica doveva segnare un passo avanti nell'acquisto dell'arte del parlare. Infatti S. Ignazio stabilì che vi fosse presente un correttore  "que avise de las faltas en lo que toca a las cosas que se predican, a la voz, tonos, gestos y meneos"   57 .

Come si vede quindi gli esercizi scolastici voluti e raccomandati da Ignazio, danno un grande contributo alla formazione della personalità. Essi mirano all'esplicazione delle doti particolari di ciascun individuo e nello stesso tempo interiorizzano le nozioni ascoltate nella scuola in modo da trasformarle in convinzioni personali.

6. 5.  Obbedienza e autonomia

Ma la preoccupazione di Ignazio per la formazione della personalità non è forse in contrasto con quel principio di autorità da lui così solidamente stabilito ?  In che rapporto si trova l'affermazione della personalità e della sua autonomia con le esigenze dell'obbedienza ?

L'educando non è isolato. Egli è legato da continue necessarie relazioni con l'educatore. Questi può assumere verso di lui un duplice atteggiamento: o di comprensione e di intimità, propria del padre e del fratello, oppure di autorità, propria del superiore.

Nel primo caso, abbiamo già visto trattando dell'educatore    58 , quali sono le norme che regolano i rapporti dell'educazione. 

Difficoltà ed ostacoli possono sorgere continuamente: guai se il discepolo si isola e non ricorre al suo consigliere.

La solitudine è come la notte: dà alle cose proporzioni fantastiche. Invece come il giorno dissipa i terrori notturni, così la rivelazione delle intime difficoltà ad uno che desidera il nostro bene, rassicura ogni incertezza e c'incoraggia a riprendere il cammino con nuovo entusiasmo.

Ignazio desidera che il discepolo abbia piena fiducia nei suoi educatori. Questa è una condizione necessaria perché egli si faccia dirigere negli studi e nello spirito e ricorra al maestro nei momenti di scoraggiamento o di eccessivo entusiasmo   59 , in modo che sostenuto dal suo consiglio possa evitare ogni passo falso nelle proprie decisioni.

Ma non si riducono solo a questi i rapporti che nascono dall'educazione. Il discepolo è necessariamente suddito e come tale avrà dei superiori verso cui sarà stretto dal dovere dell'obbedienza.

Questa parola costituisce uno dei termini più tipici del vocabolario ignaziano.

Sulla teoria e sulla pratica dell'obbedienza così come è concepita da Ignazio si è scritto molto: è diventato proverbiale il ruolo dell'obbedienza nella pedagogia dei gesuiti, ma non sempre se n'è approfondito tutto il significato.

Chi vedesse in essa solo un naturale riflesso della ferrea obbedienza militare dell' ex ufficiale Inigo de Loyola (o come una manifestazione del suo genio organizzatore e del suo realismo), sarebbe ben lontano dalla sua effettiva essenza e valore pedagogico.

Noi vorremmo centrare, sia pure brevemente, la natura e l'anima dell'obbedienza ignaziana al di là di ogni particolaristica interpretazione.

L'obbedienza è una virtù sociale in cui tutti debbono essere formati, perché tutti in quanto uomini hanno almeno dei legami di subordinazione verso Dio e verso lo Stato.

Ignazio fu spinto a completare e perfezionare il suo pensiero sull'obbedienza dalla fondazione della Compagnia di Gesù e dal suo ufficio di Generale dell' Ordine.

E' proprio la genesi dell'obbedienza   60  nella Compagnia nascente, che ci rivela il suoi valore e la sua ultima giustificazione.

Nel maggio 1539  Ignazio ed i suoi primi compagni trascorrono lunghi giorni tra preghiere, riflessioni e discussioni per decidere se ai voti già fatti di povertà e castità, dovessero aggiungere anche quello di obbedienza a un superiore eletto tra loro.

Finalmente la decisione fu presa all'unanimità.

Sostanzialmente tre motivi affiorarono nella decisione.

L'obbedienza era ritenuta necessaria per la conservazione della Compagnia e per garantire l'unione degli sforzi apostolici.

L' altro motivo, il primo e fondamentale, rivela le disposizioni intime di Ignazio e dei suoi compagni:  "nobis espedientius esse et magis necessarium, prestare obedientiam alicui ex nostris ut melius et exactius prima nostra desideria, implendi per omnia divinam voluntatem, ex equi possimus ..."   61 .

Ciò voleva dire che l'obbedienza per essi diventava un mezzo efficace per il raggiungimento di quella perfezione interiore a cui sinceramente anelavano. Attraverso l'obbedienza al superiore si attuava come un'unione mistica con Dio stessa. Infatti il superiore non doveva essere altro per essi che il rappresentante di Dio attraverso cui potevano conoscere in modo sensibile la sua volontà e i suoi desideri.

Se si prescinde da tale aspetto l'obbedienza ignaziana resta privata della sua intima vitalità e si riduce a puri rapporti esteriori di necessità sociale.

S. Ignazio lo mette in evidenza nei suoi numerosi scritti su tale virtù. Non possiamo fare a meno di soffermarci sulla famosa lettera dell'obbedienza  "a los Padres y Hermanos de Portugal" del 26 marzo 1553    62   che è stata sempre considerata come l'espressione classica e completa del pensiero ignaziano sull'argomento.

Il P. Simon Rodriguez, uno dei primi compagni di Ignazio, per la sua inettitudine al governo, aveva seminato dei disordini nella Provincia di Portogallo, di cui era Preposito. Inoltre  la debolezza dei superiori locali discreditava la stessa autorità e fomentava lo spirito d'indipendenza.

La situazione preoccupava non poco il P. Generale Ignazio, che si decise ad intervenire personalmente con una lettera in cui espose tutto il suo pensiero sull'obbedienza.

La lettera ha una struttura poderosa: noi ne esamineremo solo alcuni punti.

Qual è il criterio fondamentale dell'obbedienza ?

Vedere Cristo nel proprio superiore e, in forza di tale visione, non far dipendere l'obbedienza dal bene o dal male, dalla perfezione o dai difetti che vi sono nella persona umana di lui.

Ignazio con una sottile analisi filosofico-pedagogica, distingue tre livelli di obbedienza: obbedienza di esecuzione , di volontà , di giudizio .

La prima consiste nella mera esecuzione del comando ricevuto: mancando di interiorità, per Ignazio, questa non è obbedienza nel pieno senso della parola.

Nella seconda c'è l'adesione dell'essere spirituale, cioè della parte più intima e gelosa di noi stessi che s'impegna in un perfetto accordo col precetto del superiore.

Tuttavia la volontà non costituisce l'intera personalità: se l'intelligenza non partecipa, la virtù non è perfetta.

In questo ulteriore e più difficile sforzo consiste il terzo livello: l'obbedienza di giudizio.

Non bisogna dimenticare che nel significato spirituale ignaziano,  "la obediencia es un holocausto, en el qual es el hombre todo entero, sin dividir nada de si, que se ofrece en el fuego de caridad a su Criador y Senor por mano de sus ministros"   63 . In tale luce il terzo grado di obbedienza è più perfetta perché  conduce l'intelletto del suddito alla comprensione delle motivazioni che sottendono l'ordine ricevuto dal superiore.

Ma a questo punto sorge una difficoltà: nei comandi che non sono evidenti per se stessi, come è possibile operare un'obbedienza di giudizio, dal momento che questi non è così libero come la volontà, "y naturalmente da su asenso a lo que se le representa como verdadero" ?   64 .

S. Ignazio, alla luce dei principi della psicologia scolastica, risolve tale difficoltà. Le notre facoltà spirituali sono connesse fra loro: all'intelligenza spetta muovere la volontà verso l'esecuzione dell'atto che essa le rappresenta; la volontà a sua volta può influire sull'intelligenza, orientandone l'attenzione su motivi che possano modificare il suo giudizio. In tal modo, anche se l'ordine in sé stesso non è sufficiente a provocare l'adesione dell'intelligenza, questa viene spinta da ragioni estrinseche di prudenza ragionevole e dall'autorità del superiore.

Ma un tale modo di obbedire è giusto ? E' necessario ?  E' veramente perfetto?

Ignazio non lascia senza risposta tali interrogativi.

Esso è giusto, in quanto è ragionevole dare un retto orientamento al proprio giudizio, conformandolo alla volontà  di Dio, rappresentata da quella del superiore.

E' necessario: per ottenere una perfetta unione e subordinazione tra superiore ed inferiore e per preservarsi da facili illusioni in cose riguardanti i propri interessi.

Infine è perfetto, perché l'uomo sacrifica ciò che ha di più eccellente in sé, cioè il proprio giudizio e attua con ciò una generosa vittoria sulla propria natura.

Ma in tale concezione dell'obbedienza, non è mutilata la persona umana, negati i suoi diritti, annullata la libertà che nobilita l'uomo ?

E' assurdo affermare tutto ciò in contraddizione col rispetto che, come abbiamo visto nel capitolo precedente, Ignazio aveva della persona singola.

Anzitutto è da notare che, sebbene Ignazio voleva che si istillassero tali principi in tutti coloro che si affidavano alla Compagnia per la loro educazione, la perfezione di tale virtù la richiedeva dai suoi religiosi. Essi non erano stati costretti agli obblighi di una perfetta obbedienza, ma l'avevano scelta liberamente e per amore.

Se poi si considera in sé stessa, l'obbedienza ignaziana, nella coerenza cioè con i suoi principi, appare piuttosto come un potenziamento dell'uomo piuttosto che come abbassamento.

Il suddito non si umilia difronte a un uomo come lui e di qualità forse inferiori alle sue, ma difronte a uno  "quién tiene lugar de Cristo nuestro Senor"   65   poiché  "la vera obediencia no mire a quién se hace, màs por quién se hace"   66 .

Con questo però non bisogna pensare che il Fondatore della Compagnia pensasse che i superiori fossero immuni da ogni illusione o errore di cui possono essere vittime i subordinati.

Anzi Ignazio esige che tutti i superiori della Compagnia si circondino di un consiglio da cui poter essere illuminati negli affari più importanti   67 .

Per quanto riguarda i sudditi, si è voluto spesso esagerare il loro atteggiamento passivo nell'obbedienza interpretando le due famose metafore ignaziane in cui viene sottolineato il modo con cui devono lasciarsi guidare dai superiori:  "como si fuese un cuerpo muerto (perinde ac si cadaver essent), que se deja llevar adondequiera y tratar comoquiera, o como un bastòn de hombre viejo, que en dondequiera y en cualquier cosa que dél ayudarse querrà el que le viene en la mano sirve"    68 .

Questo atteggiamento che Ignazio richiede nell'accettazione cieca e nella prontezza dell'esecuzione dell'ordine superiore, non deve essere interpretato come fredda apatia ed inattività del suddito.

Alla decisione dell'obbedienza egli concorre remotamente manifestando al superiore come a un padre le sue buone qualità e i suoi difetti, i suoi limiti e le sue inclinazioni. Così pure, se per esempio il superiore si dimenticasse di attuare una decisione già presa, l'interessato ha il diritto di ricordargliela   69 .

Molto più se il suddito si accorgesse di aver bisogno di qualcosa di necessario per la sua salute, deve avvertirne il superiore   70 .

Più importante a tal proposito è il caso in cui un inferiore, dopo aver prudentemente esaminato un ordine, non ne vede i motivi razionali, anzi ha delle serie ragioni in contrario.

Ignazio esamina tale caso in una interessante lettera   71  sulla maniera di trattare un affare con un superiore, e lo risolve in un modo che toglie ogni fondamento all'interpretazione di un'obbedienza gesuitica rude e militaresca.

Egli suggerisce al suddito, dopo una simile decisione del superiore, che  "passate tre o quatro hore, o nel giorno seguente, potrà rappresentare al superiore se sarà ben questa o quell'altra cosa" .

E quand'anche il ricorso non avesse fruttato altro che il rafforzamento delle decisioni del superiore, S. Ignazio non escude che l'inferiore, usando perfino di naturali accorgimenti psicologici, ripresenti le sue difficoltà, sia pure con deferenza e restando intimamente pronto all'obbedienza.

La ragione di una tale delicata insistenza è, come afferma il Loyola, che  "l'esperienza col tempo scopre molte cose e la volontà del superiore può variare con esse" .

La pratica di Ignazio fu sempre coerente con tali principi.

In quel cinquecento che proclamava lo spirito d'indipendenza  dalla Cattedra Romana, egli rivalutò l'obbedienza come virtù essenzialmente cristiana.

Voleva così che nessun difetto contro l'obbedienza restasse impunito   72   e non poteva soffrire  "le teste dure che inquietano e turbano gli altri, anche in cose minime"   73 ,  ma nello stesso tempo amava lasciare quella giusta libertà di azione e possibilità di giudizio a coloro che avevano degli elementi di decisione che egli non poteva avere.

Così al P. Manareo che agì contro un ordine di una sua lettera, interpretando il pensiero di Ignazio nel caso avesse conosciute le circostanze concrete in cui si trovava, rispose:  "Volo ut de cetero absque scrupolo agas ut indicabis ex rerum circumstantiis esse faciendum, non obstantibus regulis et ordinationibus"   74 .

6. 6.   La forza della generosità

Il piano di educazione proposto da Ignazio richiede, come abbiamo visto, l'impegno di tutte le energie umane ed il costante proposito di non tralasciare nessun aspetto che possa realmente concorrere ad una formazione umana integrale.

Un tale ritmo di lavoro non può essere concepito che in un'atmosfera serena di continuo superamento di ogni sentimento che potrebbe condurre alla noia, alla stanchezza, all'abbattimento.

Non c'è niente di più lontano dalla pedagogia ignaziana del grigiore di un clima fatto di sforzo penoso e di un intimo sentimento di paura e di tristezza.

La legge dell'entusiasmo era, per Ignazio, elemento necessario di un'educazione forte come la sua. Egli dà grande importanza al senso di gioia e di generosità con cui bisogna affrontare il compimento del proprio dovere.

Richiede tale disposizione d'animo anche a colui che sottopone il proprio spirito a un lavoro così impegnativo comune quello degli Esercizi Spirituali:

"Al que recibe los ejercicios, mucho aprovecha entrar en ellos con grande animo y liberalidad"   75 .  Ignazio sa bene che una volta sbocciato nell'animo questo sentimento di magnanimità ogni sforzo diventa leggero, ogni più duro lavoro si colorisce di una soavità che gli altri non conoscono. Solo allora si diventa capaci di donare e di donarsi, di soccorrere gli altri e di sacrificarsi per l'ideale. Solo allora si conquistano le vette della perfezione.

A S. Ignazio si attribuisce questa massima: "A un certo grado di virtù al quale un indolente non riesce a pervenire in lunghi anni, un generoso vi giunge con sorprendente rapidità"  76 .

Negli Esercizi in più punti egli cerca di abituare lo spirito al disinteresse, a dare largamente senza misurare.

Quando un senso di pigrizia spinge a decurtare il tempo prescritto per la meditazione, egli consiglia, non solo di non lasciarsi vincere, ma con un atto di generosità e di vittoria di sé, allungare un tantino il tempo stabilito   77 .

La gradita conseguenza di un tale atto sarà la gioia di aver fatto di più dello stretto dovere.

Un altro caso può essere quello in cui ci assale un senso di paura per qualche cosa che noi non possiamo o non dobbiamo sfuggire:  sarà una decisione da prendere, un affetto da cui dobbiamo staccarci per il nostro bene, e simili.

In tale circostanza Ignazio fa appello alla magnanimità. Infatti, facendo forza sulla nobiltà di uno spirito che cerca il bene oggettivamente, consiglia nientemeno di andare all'eccesso apposto, accettando, almeno come disposizione d'animo, la cosa temuta:  "... si por ventura la tal ànima està afectada y inclinada a una cosa desordenadamente, muy conveniente es moverse, poniendo todas sus fuerzas, para venir al contrario de lo que està mal afectada"   78 .

Il risultato di un tale atteggiamento coraggioso sarà di allontanare la paura e, ponendosi in equilibrio, avere la possibilità di scegliere ciò che davvero costituisce il proprio bene, al di là di ogni piacere o dispiacere.

In tutta la spiritualità ignaziana è assente ogni sentimento che possa generare una certa tristezza dell'animo   79 .

Quanto meno si è magnanimi, tanto più si è tristi.

"La negligenza e il tedio preparano continuamente per l'indolente una vita di tristezza" pensava il Loyola e faceva di tutto per favorire la gioia.

"Io voglio che tu rida, figlio mio, e sii contento nel Signore" , soleva dire ai suoi religiosi quando scorgeva sul loro volto un velo di tristezza   80 .

Del resto per lui la vera gioia spirituale era un segno della presenza e dell'azione di Dio in un anima    81 .

Tali sentimenti, Ignazio voleva che fossero eccitati dai maestri negli alunni, per facilitare gli sforzi della loro educazione.

L'esperienza ci prova che quando in una classe manca l'entusiasmo sia nel professore che negli alunni, i risultati restano mediocri.

A favorire tale energia di spiriti si sa che la pedagogia dei gesuiti ha sfruttato molto l'emulazione, considerandola come una delle principali forze per promuovere il profitto scolastico.

La  "Ratio Studiorum"  fissò le modalità delle famose gare tra  "Romani e Cartaginesi" , con relativo conferimento agli alunni del titolo di  "Imperatore, Console, Pretore, ecc. .." .

Ma lasciando da parte tale sistema con le sue lodi ed aspre critiche ricevute nei secoli   82 ,  vediamo cosa pensava S. Ignazio in proposito.

Egli pur evitando ogni concreta determinazione di metodi , mostra chiaramente di stimare il valore educativo dell' emulazione : "Para que màs se ayuden los Studiantes, serìa bien poner algunos iguales que con santa emulaciòn se inciten"  83 .

Da questo passo appare anche che il Fondatore della Compagnia, non ignorava affatto i possibili inconvenienti che potevano derivare da un'emulazione mal compresa. 

Egli infatti parla di  "sancta aemulatio"  non di quel sentimento che nasce dalla gelosia e fomenta l'egoismo.

Perciò ad evitare  ogni falsa interpretazione di tale concetto, il P. Nadal nel collegio di Messina prescriveva:"... adiuvant praeceptores ... ne (quid) graviores incommodi ex huiusmodi contentione nascetur, quale esset odium et peccata, vel nimium studium vincendi aut non succumbendi (quod redegit aliquos ad insaniam) , vel etiam dejectio unius et insolentia alterius"   84 .

6. 7.  Aspirazioni dello spirito e cura del corpo

Ci potrebbe essere un pericolo per chi abbraccia con troppo fervore l'intero piano educativo ignaziano: la stanchezza fisica,il  "surmenage" .

Ignazio è consapevole di un tale scoglio e abbonda di paterni consigli per farlo evitare.

Le giornate di Manresa avevano lasciato nel suo corpo impronte indelebili. Lo spirito si era sollevato ad altezze sublimi, ma il fisico aveva ceduto ed era diventataa per sempre debilitato per le ardue fatiche dell'apostolato.

S. Ignazio non se ne lamentava, anzi gioiva del piano provvidenziale su cui era stato condotto, ma agli altri volle evitare tali sofferenze.

Anche in questo egli volle essere dei suoi tempi  ed accogliere qualcosa dell'esaltazione del fisico umano, propria del Rinascimento.

Ma con uno scopo più puro e più alto: stabilire tra lo spirito e la carne dei rapporti di proporzione e di subordinazione.

Non era necessario ammazzare il corpo per far vivere lo spirito: l'importante era invece che il fisico servisse efficacemente lo spirito. In tal luce le forze corporali acquistano un valore superiore, e quanto più esse sono robuste, tanto più  sono in grado di sostenere gli aneliti dello spirito.

Al duca di Gandìa, Francesco Borgia, dava il motivo ultimo di questa sua concezione: "... deseo mucho que V.Srìa. imprimiese en su ànima, que siendo ella y el cuerpo de su Criador y Senor, que de todo le diese buena cuenta, y para ello no dejase enflaquecer la natura corpòrea, que, siendo ella flaca, la que es interna no podrà hacer sus operaciones"   85 .

L'uomo deve usare anche del suo corpo, come di tutte le altre cose, solo in ordine al suo fine, in quanto cioè concorrano alla sua perfezione.

L'uso eccessivo delle penitenze, raffina sì lo spirito, ma stanca il corpo e la stanchezza potrà poi dinuovo appesantire lo spirito.

"... porque no solamente el ànima sea sana, mas la mente seyendo sana en cuerpo sano, todo serà màs sano y mas dispuesto para mayor servicio divino"   86 , diceva Ignazio e in queste parole vibrava tutta la sua personale esperienza. Racconta infatti il Ribadeneira che  "cuando estaba mejor del cuerpo, tanto mejor se hallaba de animo para con Dios y para negocios y para todo"   87 .

Perciò il Loyola scriveva a Teresa Rejiadell:  "Con el cuerpo sano podréis hacer mucho, con él enfermo no sé qué podréis "  88 .

Inoltre il benessere fisico concorre a nutrire nell'animo la serenità e la gioia.

Ma S. Ignazio non si limitava soltanto ad affermare tali principi: egli dava anche consigli concreti perché, usando discrezione nella vita ascetica, lo spirito potesse essere veramente aiutato e non ostacolato dal corpo.

A Teresa Rejadell, religiosa di S. Chiara, che trasportata dal fervore religioso si stancava facilmente con lunghe meditazioni, così scrive Ignazio:

"Toda meditaciòn en la cual trabaja el entendimiento, hace fatigar el cuerpo; otras meditaciones ordenadas y descansadas, las cuales son aplicables al entendimiento y no trabajosas a las partes interiores del ànimo, que se hacen sin poner fuerza interior ni exterior, éstas no fatigan al cuerpo, mas hacen decansar, si no es por dos maneras: la primera, cuando os quita el natural sustentamiento y recreaciòn que al cuerpo habéis de dar. Llamo sustentamiento cuando por ocuparse alguno en las tales meditaciones no se acuerda de dar al cuerpo su refecciòn natural, pasando las horas requisitas. Llamo recreaciòn màs pia, dejar al entendimiento que discurra donde quiera, en cosas buenas o indiferentes, sòlo que no sean malas.  La segunda, a muchos acaece, dados a la oraciòn o contemplaciòn, que antes que hayan de dormir, por hacer ejercitar mucho al entendimiento, no pueden después dormir, pensando después en las cosas contempladas y imaginadas; donde el enemigo asaz procura entonces de tener cosas buenas, porque el cuerpo padezca, como el sueno se le quita, lo que totalmente se ha de evitar"   89 .

Non bisogna pensare però che in una tale visione umanistica esuli il concetto di mortificazione cristiana.

Ignazio non teme di pronunciare tale parola. Accanto al  "vince te ipsum", alla vittoria sul proprio mondo interiore, egli pone la necessità di una moderata penitenza esteriore    90  perché il corpo sia sottomesso all'anima. Nei casi concreti però sa sempre mitigarla con un'illuminata prudenza.

Stefano Casanova, giovane religioso, professore nel collegio di Tivoli, si era lamentato con S. Ignazio di essere debole di forze, attribuendo il motivo alla  "repressione della sensualità" .

Ignazio, dopo avergli mostrato che la sua stanchezza dipendeva anche dall'eccessivo lavoro intellettuale, distingue due modi o circostanze di mortificazione del senso: la prima, quando si tratta di reprimere moti peccaminosi; la seconda, quando essa reclama  "algunas recreaciones o cosas lìcitas, donde no hay pecado alguno, mas por deseo de mortificaciòn y de cruz se niega aquello que se busca". A tal proposito, dice S. Ignazio, "esta segunda represiòn, ni a todos ni en todo tiempo es conveniente, antes bien es a veces mayor mérito, para poder permanecer a la larga  con fuerzas en el servicio divino, tomar alguna honesta recreaciòn de los sentidos que reprimirla"   91 .

Altro sistema usato da Ignazio per equilibrare l'ascesi con le esigenze fisiche, era quello di prescrivere ad alcuni di obbedire ad un altro per quanto riguardava il trattamento del proprio corpo   92 .

Anche nello studio è facile eccedere e cadere in un esaurimento dannoso.

Per questo ad Ignazio non sfuggiva il valore pedagogico di una sufficiente ricreazione fisica. Egli preferiva un lavoro moderato, ma metodico e continuato, piuttosto che uno sforzo eccessivo il quale rischia poi di rovinare tutto il bene precedente.

Il Loyola tratta di proposito "De conservatione corporis" nel capitolo II della parte III delle Costituzioni.

Due eccessi bisogna evitare: la troppa cura e la poca cura del proprio corpo. Perciò prescrive:  "tuviendo special advertencia que no se studie en tiempos no oportunos a la salud corporal; y  que duerman tiempo sufficiente y sean moderatos en los trabajos de la mente"   93 . Ed in particolare stabilisce che per una o due ore dopo il pranzo, specialmente d'estate , non bisogna impegnarsi in uno studio serio  94 .

Durante la settimana è necessario interrompere gli studi e riposare il corpo. Ignazio fissa un minimum di riposo stabilendo che ogni settimana almeno tutto un pomeriggio al di fuori della domenica sia dato al riposo   95 .

Le vacanze annuali erano molto meno che ora, ma ciò si poteva fare senza inconvenienti per la salute degli alunni, date le frequenti interruzioni dello studio.

Comunque S. Ignazio si preoccupava che ogni giorno gli studenti avessero sufficienti ricreazioni, in cui potessero fare un buon esercizio fisico. E consigliava persino un gioco particolare, le "piastrelle", perché in esso  "s'esercitano gli bracci et tutto il corpo moderatamente"   96 .

CONCLUSIONE

Dovendo concludere il presente studio, non ci resta che gettare uno guardo di sintesi su Ignazio nel tempo che fu suo, cercando di cogliere quello che potremmo definire il segreto del successo del suo pensiero e della sua attività pedagogica.

Ci siamo fermati a lungo sull'elemento storico. Ci è sembrato necessario.

Non solo perché esso offre opportunamente l'inquadramento del pensiero ignaziano nel suo tempo, ma anche perché non avendo S. Ignazio scritto alcun trattato esplicito di pedagogia, nell'evoluzione di questa ha tanto valore un fatto  - come un'istituzione pedagogica -  quanto un'idea lasciataci nei suoi scritti.

Donde sarebbero derivate le direttive per gli educatori o per gli alunni, se Ignazio non avesse deciso prima di accettare  giovani reclute e poi l'apertura di collegi per l'educazione della gioventù ?

Ed è proprio riguardo all'aspetto storico dello sviluppo dell'educazione ignaziana che vorremmo fare un'osservazione che ci permette di valutare l'apporto dato da Ignazio all'evoluzione della scienza pedagogica.

Un suo grande merito è stato quello di essersi saputo inserire nei suoi tempi. Egli non ha preso l'atteggiamento di opposizione o di condanna, non si è presentato come un rivoluzionario. Si è invece inserito nel processo dei tempi e si è fatto abile mediatore tra un mondo che moriva ed un altro che si sviluppava.

Non ha condannato né il Medio Evo né il Rinascimento, ma non ha neppure accettato l'uno con esclusione assoluta dell'altro.

Ha saputo invece scorgere il filo d'oro che univa le due epoche, quel filo che evitava ogni pericolosa frattura. Ha preso ciò che di meglio il Medio Evo aveva dato ed ha acettato in pieno i nuovi valori dell'Umanesimo.

Per lui l'idea di un Dio Signore del mondo e dello spirito non offuscava l'anelito alla libertà e all'affermazione della propria individualità, anzi la illuminava di una luce più vera.

Accettò in pieno i canoni umanistici per le scuole da lui fondate, ma nel dare ad esse delle sapienti regole, volle consultare gli statuti di molte altre Università dei suoi tempi   1 , il che mostra la sua propensione a voler restare nella migliore tradizione.

In quel tempo erano diffusi i trattati degli umanisti Pier Polo Vergerio, Vittorino da Feltre, Guarino da Verona, Enea Piccolomini, Erasmo da Rotterdam, Giovanni Ludovico Vives.

 A parte una lettura  giudicata  "poco edificante" di Erasmo, non sembra che Ignazio abbia avuto familiarità con le loro opere. Ad ogni modo le idee di questi erano divenute ormai patrimonio comune degli educatori del tempo e certamente esse erano note ai collaboratori di Ignazio: Polanco, Laynez e soprattutto Nadal.

Ignazio sentì di doverle fondamentalmente accettare, elevandole su di un piano più spirituale ed universale nella sua concezione cattolica dell'uomo.

A tutto ciò si può obiettare che Ignazio era un fiero oppositore del Savonarola, di Erasmo e nutriva sospetti sullo stesso Vives.

Ma da ciò non si può ricavare un argomento per porre  S. Ignazio contro l'umanesimo.

Non era l'umanesimo che egli bocciava in questi, ma alcuni aspetti della loro personalità e della loro azione che gli apparivano in netto contrasto con il suo spirito genuinamente cattolico ed il suo attaccamento alla Chiesa e al Papa.

Perciò dice bene il Toffanin che  "non bisogna scambiare per critica ideologica ciò che è reazione magari animosa di un'altissima umanità ad un'altra umanità troppo diversa"   2 .

Del resto uno spirito così aderente alle direttive della Chiesa, come poteva prendere un atteggiamento contrario all'umanesimo, dal momento che Roma da più di due secoli, invece di reprimere questa nuova forza nel campo della cultura, ne aveva favorito lo sviluppo, ammettendo i nuovi umanisti nella curia papale ?

Per Ignazio il vero umanesimo non poteva e non doveva essere un pericolo per il cattolicesimo, come non lo era stato per Dante, Petrarca, e per tanti umanisti dei suoi tempi.

Rifacendoci ancora allo studio del Toffanin, appare  chiaro che Ignazio, accettando in pieno l'Umanesimo, più che ricondurre alla Chiesa dei valori traviati, rese meglio fecondi dei valori già in essa operanti:  "Orbene che in quella sua vita portentosa di opere e di spirituali travagli, S. Ignazio avesse  anche avuto tempo da dedicare a Dante, al Petrarca, ai pedagogisti italiani, non par presumibile, ma questo non fa che accentuare nelle consonanze la riprova che lo spirito dell' Umanesimo, com'era nell'aria di quella formidabile conversione, così, in rapporto ad essa, tutto poté rappresentare, tranne un ostacolo"   3 .

Del resto sarebbe impresa difficile distinguere nella personalita  e nel pensiero di Ignazio ciò che appartiene ai vechi e ai nuovi valori. In lui c'è una perfetta fusione nella forte unità psicologica della sua personalità.

I valori spirituali del Medio Evo, lo spirito cavalleresco col relativo sentimento di onore, di generosità, di dedizione incondizionata a una grande causa sono tutt'uno con la coscienza della propria personalità, col giusto culto dell'individuo, con l'amore dell'ordine armonioso e della sobrietà, con la chiara visione dei fini e dei mezzi ad essi proporzionati.

Tale è l'impronta ignaziana nel compito dell'educazione.

 L'uomo è valorizzato in pieno, ma sempre nel suo rapporto con l'Assoluto. L'uomo è magnificato nella sua grandezza, ma questa resta sempre un raggio della grandezza di Dio.

Attingendo a ciò che c'è di più intimo nell'umanità considerata in sé stessa e nelle sue necessarie relazioni con Dio, la pedagogia ignaziana resta ancorata a dei valori che non possono tramontare.
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24 Per i particolari, cfr. G. GANSS, Saint Ignatius' idea of a Jesuit University. Milwankee, 1956, pp. 10-11.


25 Autob. ,  20.


26 Ibidem


27 Cfr. P. LETURIA, Perché la Compagnia di Gesù divenne ordine insegnante ,  "Gregorianum" 21 (1940)  pp. 358-359.


28 Cfr. M.H.S.I., Monumenta Ignatiana , Epist. , vol. II, p. 550  (lettera del 5 ottobre 1549).


29 M.H.S.I., Fontes Narrativi , vol. II, p. 250.


30 Ibidem, vol. I, p. 177.


31 Sul  "Modus  Parisiensis" ed il suo influsso su  S. Ignazio e la susseguente pedagogia dei gesuiti, cfr. G. CODINA MIR, Aux sources de la pédagogie des jésuites:  le  "Modus  Parisiensis" Roma  1968.  Un'ottima sintesi delle conclusioni di questo libro si trovano nell'articolo di  M. COSTA,  Notas sobre las lineas fundamentales de la pedagogia de la Compania de Jesus , "CIS" 55 (1987), pp. 109-121.


32 M.H.S.I.,  Epist.  S. Ign., vol. I, p. 78.


33 Fu fondato dall' Arcivescovo di Rouen, Egidio Aycelin de  Montaigu nel  1314;  riformato agli inizi del sec. XVI  dal fiammingo  Giovanni van  Standonck sugli statuti dei "Fratelli della via comune": Ignazio vi entrò lo stesso anno che ne usciva Calvino. (Cfr. G. CODINA MIR,  op. cit. , pp.60-63. 184-188).


34 Cfr.  G. GANSS,  op. cit. , pp. 12-13.


35 Per la stiria di questo collegio cfr.  J. QUICHERAT, Histoire de Sainte Barbe: colège, communanté, institution, vol. II ,  Paris 1860,  di cui si è setrvito fra altri il  Ganss.


36 Giustamente afferma il Leturia (Perché la Compagnia ..., op. cit., p. 362) : "ecco perché le origini dell'ordine e della pedagogia dei gesuiti, non le spegherà mai chi non tenga presente l'influsso del nobile e cristiano regno portoghese: una delle sue glorie, Diego de Gouvea, ebbe il primo l'idea di chiamare nelle Indie la Compagnia di Gesù; nel suo collegio di S. Barbara furono fecondati i più lontani germi della  "Ratio Studiorum"; il suo grande Re Giovanni II fu il primo e il più grande dei protettori della Compagnia nascente".


37 M.H.S.I., Fontes Narrativi , vol. I, p. 100.


38 Cfr. C. De DALMASES,  op. cit. , p. 139.


38 Cfr. C. De DALMASES, op. cit., pp. 146-150.


39 Cfr. G. GANSS,  op. cit. , pp. 15-17.


1 M.H.S.I., Constitutiones, vol. I, p. 10.


2 Cfr: P. LETURIA, Perché la Compagnia ... ,  op. cit. , p. 350.


3 Ignazio scriveva il  19 dicembre  1538:  "los dos comenzaron luego a leer gratis en la scuela de la Sapiencia, el uno teologia positiva y el otro scholastica"  (M.H.S.I., Epist.  S. Ign. , vol. I, p. 138).


4 Cfr.  P. TACCHI VENTURI, op. cit. , vol. II/1,  p. 93.


5 P. LETURIA,  art. cit. , p. 352.


6 Cfr. L. LUKACS,  L'origine dei collegi e l'insegnamento pubblico nella storia pedagogica della Compagnia di Gesù , in F. GUERELLO - P. SCHIAVONE (edd.), La pedagogia della Compagnia di Gesù , Messina 1992, p. 111.


7 Ignazio stesso fa tale affermazione, motivandola:  "... y porque buenos y letrados se hallan pocos ... y de los pocos los mas  quieren ya reposar de sus trabajos passados, hallamos cosa muy difficultosa que de los tales letrados buenos y doctos pudiese ser augmentada esta Compania ... por tanto nos pareciò a todos ... que tomàsemos otra via; es a saber, de admittir mancebos ...y admittir asì mesmo Colegios ..." (Const.  308) .


8 M.H.S.I., Monumenta Ignatiana, Constitutiones , vol. I, p. 43.


9 Ibidem , p. 47.


10 M. BERTRAN QUERA, La pedagogia de los Jesuitas en la Ratio Studiorum , Caracas, 1984 pp. 6 ss.


11 Cfr. M. BARBERA, La Ratio Studiorum e la parte quarta delle Costituzioni della Compagnia di Gesù , Padova 1942, p. 27.


12 M.H.S.I. Fontes Narrativi, vol. I, p. 610. Cfr. L. LUKACS, L'origine dei collegi, art. cit. , pp. 111-112.


13 Cfr. Ibidem,  p. 109.


14 Cfr. P. TACCHI VENTURI, op. cit. , vol. II/2, pp. 305 ss.


15 Informa inoltre che il Lippomani volle anche dotare la casa di una biblioteca donando molti suoi libri e divenendo così anche il fondatore della prima biblioteca della Compagnia  ( in  M.H.S.I., Lainii Monumenta , vol. I, p. 32 ).  Nell'atto notarile della concessione del Priorato alla Compagnia, il Lippomani espone i motivi che l'avevano indotto a ciò: il diffondersi delle eresie e la persuasione che i Gesuiti, attendendo con serietà allo studio, sarebbero riusciti strenui difensori della cattolicità.


16 M.H.S.I., Epist. mixtae, vol. I, pp. 587-593.


17 Cfr. P. TACCHI VENTURI, op. cit. , vol. II/2, p. 311.


18 Cfr. M. COSTA, art. cit. ,p. 119.


19 M.H.S.I., POLANCO, Chronicon S.I. , vol. I, p. 177 (n. 125).


20 M.H.S.I., Epistolae  P. Broet, Jay ... ,pp. 289-290 .


21 Cfr. G. GANSS, op. cit. , pp. 21-22.


22 Cfr. l'accurato studio di  M. SCADUTO, Le origini dell' Università di Messina, "Archivium Histiricum S.I." (1948), pp. 102-159; ed il più recente di  A. ROMANO, Primum ac prototypum Collegium Societatis Iesu, in F. GUERELLO - P. SCHIAVONE, op. cit. , Messina 1992 pp. 33-66.


23   Cfr. M.H.S.I., Litterae quedrimestres ,vol. I, p. 51 e  POLANCO, Chronicon , vol. I, p.242.


24 Secondo la classificazione che ne fa il  G. GANSS, St. Ignatius' ... ,  op. cit. ,p. 22.


25 Non avendo Ignazio risorse sufficienti a mantenere nello studio tanti studenti, volle che ciascuno dei collegi dotati da benefattori, provvedesse alla formazione di un gruppo di futuri maestri dell' Ordine. Altro motivo, oltre il buon esempio che avrebbero dato gli altri studenti, aggiungerà Ignazio in una sua lettera: " ... perché oltre a studiare, alcuni nostri scolari possano allegerire le fatiche dei maestri e quando uno di loro si ammala, supplire in suo luogo ..."(M.H.S.I., S. Ign. Epist. , vol. VIII, p. 121).


26 Cfr. A. PIGNATELLI, Il collegio della Compagnia ... ,  op. cit. , pp. 100-102.


27 Cfr. P. TACCHI VENTURI, op. cit. , vol. II/2, p. 336.


28 Cfr. M.H.S.I., Monumenta Pedagogica S.I., p. 616.


29 Cfr. M. BERTRAN QUERA, op. cit. , p. 29.


30 Così nota il Polanco nel suo Chronicon S.I. (vol. I, p. 364):  "Inter alia illud curatum est ut Universitas vel studium generale Messanae auctoritate apostolica et quidem sub Societatis directione erigeretur. Anno quidem proxime elapso, ut dictum est, Summus Pontifex cum magno Signature applausu id concesserat".


31 M.H.S.I., POLANCO, Chronicon S.I., vol. III, p. 9 ( n.9), citato da P. TACCHI VENTURI, op. cit. , vol. II/2, p. 378.


32 Cfr. P. TACCHI VENTURI, op. cit. , vol. II/2, p. 379.


33 Cfr. M.H.S.I., POLANCO, Chronicon S.I., vol II, pp. 165-166; e G. VILLOSLADA, Storia del Collegio Romano, Roma 1954 , p. 19.


34 Cfr. M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. V, pp. 612-614 ; 655 ss.


35 Cfr. M. BRTRAN QUERA, op. cit. , p. 13.


36 La derivazione del decreto del Concilio Tridentino sui Seminari dall'idea ed ispirazione ignaziana è dimostrata sia dalla propaganda che ne fecero al Concilio i compagni di Ignazio, sia principalmente dal fatto che il decreto del Concilio prese a modello, quasi ricopiandolo, il decreto XI del Concilio di Londra (1556), nel quale si prescrive l'istituzione di Seminari in tutte le diocesi d'Inghilterra, decreto promosso dal Cardinale Reginaldo Pole (Legato di Papa Giulio III presso la Regina Maria) secondo il modello e gli ordinamenti del Collegio Germanico, avuti dal Pole da S. Ignazio suo grande amico. Cfr. M. BARBERA, L'origine dei Seminari a norma del Concilio di Trento , "Civiltà Cattolica" (1940) vol. III, pp. 218-220.


37 Cfr. M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. IV, pp. 350 ss.


38 M.H.S.I., Constitutiones , vol. I, p. 367.


39 Ibidem , pp. 373-383.


40 Ibid. , p. 376.


41 Cfr. Const. , 392-399.


42 Cfr. Const. , 338.


43 Cfr. M. BARBERA, La Ratio Studiorum ... , op. cit. , p. 29; e L. LUKACS - M. COLPO. Compagnia di Gesù , in Enciclopedia Pedagogica , Brescia 1992, coll. 2816-2818.


44 Nel quattrocento furono in auge le istituzioni educative dei  "Fratelli della vita comune", di Gerardo Groote, specialmente nelle Fiandre, nei Paesi Bassi, nella Germania. Ma la loro opera decadde e nei primi decenni del secolo XVI stava ormai per scomparire. Cfr. G. GANSS, op. cit. ,  p. 106.


45 Cfr. M.H.S.I., Fontes Narrativi, vol. IV, pp. 559-605.


46 Ibidem , p. 579.


47 Ibid. , p. 585.


48 Cfr. M. BARBERA, Giovanni Ludovico Vives e la pedagogia dei gesuiti , "Civiltà Cattolica" , Roma (1923) , vol. I, p. 530.


49 Cfr. L. LUKACS, L'origine dei collegi ... , art. cit. , pp. 124-125.


50 Op. cit. , vol. II/2, p. 338.


51 Cfr. J. QUICHERAT, Histoire de Saint Barbe, Paris, 1860, vol. I, pp. 325-331.


52 "Debajo de letras de humanidad, sin la Gramàtica se entiende lo que toca a Retòrica, Poesia y Historia":  Const.  (448) .


53 ".. cada uno sea interrogato: dònde ha estudiato, en què facultad, què autores y doctrina, quànto tiempo, còmo le parece haberce aprovechado, y specialmente còmo le sirve la lengua latina" : Const. (104) .


54 Cfr. M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. I, pp. 519-526.( Anche in IPARRAGUIRRE, pp. 807-811, che ne presenta una sintesi essenziale).


55 Ibidem , p. 524.


56 Ibid. , pp. 521-522.


57 Ibid. , p. 522.


58 Ibid. , p. 523.


59 Ibidem , p. 521.


60 Cfr. Ibidem , cap. XVII, nn. 4-5.


61 Perché la Compagnia ... , art. cit. , p. 378.


62 Ibidem .


63 Tale ufficio può essere sostenuto anche dallo stesso Rettore, se lo permettono le sue occupazioni (Const. 494).


64 Const.  (495) .


65 Cfr. M.H.S.I., Epist. S. Ign.  , vol. I, pp. 209; 229.


66 M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. IV, p. 103.


67 Cfr. Ibidem, p. 595.


68 L. LUKACS, L'origine dei collegi ... , art. cit. , pp. 122-126.


69 Cfr. P. TACCHI VENTURI, op. cit. , vol. II/2 , pp. 352 ss.


70 Cfr. Ex. Spir.  (178-183) .


71 "The  'College'  wos the body of educators who were sent to a place. For them the material conditions did but supply a local habitation, subsistence, books, apparatus. The very first decree quoted by Pachtler, from the first general assembly, uses the term  'College' in this sense: 'No College is to be sent to any place', etc. .. (M.H.S.I., Monumenta Germaniae Paedagogica , vol. II, p. 7). It is only by derivation from this meaning that the term is applied to the buildings appointments". Così :  T. HUGHES, Loyola and the Educational System of the Jesuits , New York, 1892, pp. 62-63.


72 Così la chiama il Polanco (Chronicon S.I., vol. II, p. 221, n. 125) il quale notò di suo pugno sul manoscritto: "De ratione studiorum Messanae" (Cfr. P. TACCHI VENTURI, op. cit., vol. II/2, p. 340 , nota 1) ; cfr. anche la  nota n. 29 del presente capitolo.


73 Seguiamo l'esposizione che ne fa il Tacchi Venturi (op. cit., vol. II/2, pp. 340 ss.) .


74 Lo stesso Du Courdet rifrisce il modo con cui si studiava il Donato e il Despauterio:  "Primo, per alcuni giorni fanno ogni dì una composizione di soli sostantivi, molti insieme, dipendenti l'uno dall'altro; poi i soli aggettivi; e di poi alcuni giorni di tutti e due insieme; poi si aggiunge il verbo, uno due o più, secondo pare al maestro, e per ultimo s'aggiunge il relativo, dando il maestro in iscritto tutti i vocaboli che in essa composizione entrano, in modo che non hanno altra fatica che legarli insieme secondo le regole" (M.H.S.I., Litterae quadrimestres , vol. I, p. 350).


75 L'uso dei libri di Erasmo e del Vives si limita tuttavia, nell'originaria tradizione pedagogica della Compagnia di Gesù, al solo collegio di Messina. Ignazio infatti, oltre l'avversione per Erasmo, nutriva parecchie perplessità anche sullo stesso Vives (che, come sappiamo, incontrò personalmente a Bruges), al punto da proibirne la lettura nel collegio di Venezia nel 1553. Sulla problematica cfr. P. TACCHI VENTURI, op. cit. , vol. II/2, pp. 607-608; e M. BARBERA, Giovanni Ludovico Vives ... ,  art. cit. , "Civiltà Cattolica" (1923) vol. I, pp. 523 ss.


76 Il Du Courdet stesso riferisce dettagliatamente le materie svolte nell'anno 1550:  "Nella scuola di umanità furono letti l'anno passato questi libri: 'De copia verborum'  di Erasmo, 'Horatii ars poetica' , 'Tusculanarum quaestionum liber primus', al principio. Poi finito Orazio, si pigliò la grammatica greca, poi le  'Fabulae Esopi graecae'  e dopo Pasqua  il 'Pluto' di Aristofane ... Quest'anno si è letto: il sesto di Virgilio, l'Iliade di Omero ed Isocrate, leggendo un giorno i poeti e un altro i prosatori ... " (M.H.S.I., Litterae quadrimestrae , vol. I, p. 353).


77 Cfr: P. TACCHI VENTURI, op. cit. , vol. II/2, p. 345.


78 Cfr.  Const. , 307-308; 440-463.


79 "Pero nuestra intenciòn serìa que en los colegios comùnemente se ensenasen letras de Humanidad y lenguas, y la doctrina cristiana ... sin entrar en sciencias superiores, inbiàndose destos Colegios a las Universidades de la Compania ... "  (  Const. 394).


80 Const.  ( 501) .


81 Cfr.  Const.  (452) .


82 Cfr.  M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. VII, p. 588; cfr. anche  vol. VII, p. 603  e  vol. IX, p. 235.


83 Cfr. Ibidem , vol. VII, p. 598.


84 Gregorio XIII regalò un nuovo edificio, sito nell'attuale piazza del Collegio Romano, onde il nome di Università Gregoriana che tutt'ora conserva. Cfr. G. GANSS, op. cit. , p. 35.


85 M.H.S.I., Fontes Narrativi , vol. II, p. 351.


86 M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. VII, p. 137.


87 Ibidem , p. 429.


88 Questi i nomi in ordine alfabetico: Argenta, Bivona, Bologna, Catania, Ferrara, Firenze, Genova, Gubbio, Loreto, Modena, Monreale, Napoli, Padova, Perugia, Roma, Siena, Siracusa, Tivoli, Venezia.  Cfr. P. TACCHI VENTURI, op. cit. , vol. II/2, p. 462.


89 Cfr. M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. II, p. 462; vol. IV, p. 5; vol. IV, p. 9 ss.


90 Cfr. Const.   (307) .


91 Cfr. Ibidem   (446) .


92 M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. III, p. 516.


93 Ibidem , vol. VII, p. 603.


94 Vedi per esempio M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. III, p. 484 e p. 544.


95 Cfr. Ibidem, vol. VII, p. 417  e  vol.  VIII, p. 341.


96 Cfr. M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. IV, p. 111.


97 Cfr. A. FARREL, The Jesuit code of liberal education, Milwaukee, 1938, pp. 92-108.


98 M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. VI, p. 218 .


99   Cfr. M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. VI. p.38 .


100 M.H.S.I., POLANCO, Chronicon S.I., vol. IV, p. 52.


101 Ibidem, vol. V, p. 146.


102 Per seguire lo sviluppo del metodo pedagogico ignaziano durante i trent'anni che intercorsero tra la morte del Loyola e la pubblicazione della  "Ratio Studiorum", rimandiamo allo studio di M. BERTRAN QUERA, op. cit. , pp. 13-50.


1 Cfr. J. OCHAGAVIA, S. Igazio di Loyola ispiratore di cultura. "Notizie dei gesuiti d'Italia", Supplemento al n. 2 (1992) , p. 22.


2 Cfr. J. THOMAS, Il segreto dei gesuiti: gli Esercizi Spirituali, Casal Monferrato (Al), 1988, p. 14.


3 Autob.  (99)


4 Il P. Iparraguirre nella sua introduzione  agli Esercizi Spirituali distingue quattro tappe nell'elaborazione del testo:


1^   preparazione imperfetta e poco cosciente: a Loyola e  agli inizi di Manresa;


2^   composizione riflessa e sotto l'influsso di grandi illuminazioni: in Manresa dall'agosto 1522 al principio del 1523;


3^   perfezionamento e revisione generale;


4^   ordinamento e ritocchi di dettagli: dal 1531 al 1548.


(Cfr. IPARRAGUIRRE, pp. 199-205).


5 Per avere un'idea del frutto straordinario prodotto nella storia della cristianità dal '500 ad oggi  dagli Esrcizi ignaziani, si può leggere con interesse, prescindendo forse dai toni trionfalistici non più di moda, P. TACCHI VENTURI, op. cit. , vol. II/1, pp. 225-227.


6 Sulla problematica delle  "affezioni disordinate" e gli attuali sviluppi  della psicologia del profondo, cfr. L.M. GARCIA DOMINGUEZ, Qué son las afecciones desordenadas para Ignacio y como leerlas hoy desde la psicologia , in C. ALEMANY - J.A. GARCIA MONGE (Eds.) , Psicologia y Ejercios ignacianos , Bilbao/Santander, 1990, vol. I,  pp. 96-108.


7 Ex. Spir.  (21) .


8 Ex. Spir.  (1) .


9 Ibidem .


10 Cfr. F. IMODA, Ejercicios espirituales y cambio de la personalidad , in  C. ALEMANY - J.A. GARCIA MONGE , op. cit. , vol. II,  p. 272.


11 Cfr. M.H.S.I., Esercitia Spiritualia et Directoria , p. 786.


12 In  GIOIA, p. 195.


13 Autob.  (8).


14 I gesuiti fanno almeno per due volte nella loro vita religiosa l'intero "mese" di Esercizi e ogni anno l'esperienza ridotta di otto giorni. Ignazio ne raccomanda la profonda conoscenza per poterli dare agli altri con efficacia, come uno dei migliori mezzi per aiutare le anime. Così ad esempio si esprime nelle Costituzioni: "En dar los Exercicios Spirituales a otros, después de haberlos en sì probados, se tome uso, y cada uno sepa dar razòn dellos y ayudarse desta arma, pues se ve que Dios nuestro Senor la hace tan eficaz para su srvicio" (Const. 408).


15 Ex. Spir. , (23) .


16 Cfr. IPARRAGUIRRE , p. 204.


17 Cfr. Summa Theologica, I, II, q. 1, art. 4 .


18 Ibidem , art. 6 .


19 Ex. Spir.  (46) .


20 Ibidem ,  (165) .


21 Ibid. ,  (169) .


22 Ad esempio raccomanda, nell'imbarazzo della scelta di troppe opere di apostolato, di preferire quelle che danno maggior gloria a Dio e di lasciare le altre (cfr. M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. XII, pp. 141-143 e 251-253) .


23 Cfr.  J. I.  TELLECHEA IDIGORAS, Ignazio di Loyola, solo e a piedi , Roma, 1990, pp. 60-63 .


24 Ex. Spir.  (91 ss.) .


25 Ibidem  (92) .


26 Ibid.  (93) .


27 Ibid.  (94) .


28 Cfr.  Ibid.  (230 ss.) .


29 Cfr. J. THOMAS, op. cit. , pp. 87-91 .


30 Cfr. Ex. Spir.  (24-72) .


31 Ibidem  (178-188) .


32 Ex. Spir.  (24 ss.) .


33 In proposito riportiamo quanto afferma il P. Polanco:  "... addatur utilitatis ratio, quae in eo est, partium quod homo, dum saepe reflectitur supra aliquem actum vel omissionem, a qua vult liberari, per renovationem propositi et voluntatis confirmationem contra talem defectum, facilius malam consuetudinem vincit ..."  (M.H.S.I., Exercitia Spiritualia et Directoria , p. 87) .


1 Così si esprime al riguardo il Loyola nelle Costituzioni: "Teniendo respecto a que en los Colegios nuestros no solamente los Scolares se ayuden en las letras, pero aun los de fuera en letras y buenas costumbres"  (Const.  392); e parlando al Cap. 11 dell'accettazione delle Università aggiunge: "... se aceptan Colegios y se tienen en ellos scuelas pùblicas ... para la edificaciòn en doctrina y vida no solamente de los Nuestros, pero aun màs de los de fuera de la Compania" (Const.  440) .


2 Cfr. I due volumi dei M.H.S.I. :  Monumenta pedagogica Sicietatis Iesu, quae primam rationem studiorum anno 1586 editam praecessere   e   Regulae Societatis Iesu (1540-1556) .


3 Tale estensione ed applicazione è stata sempre spontanea nella Compagnia fin dagli inizi. Il P. Girolamo Nadal, che Ignazio conobbe all' Università di Parigi e che ammesso a far parte della Compagnia nel 1545 occupò in seguito posti di responsabilità, applicò agli studi le varie norme che il Loyola stabilì negli Esercizi per la meditazione. "Scholastici nostri possent studiis et auditionibus dare operam maiori cum fructu, si ad rationem Exercitiorum Spiritualium se accomodarent" (M.H.S.I., Epistolae P. Hieronimi Nadal , vol. IV, p. 719) . Anche il Fabro, uno dei primi compagni di Ignazio, fece analoghe osservazioni agli scolastici gesuiti di Parigi, circa le relazioni e l'influsso tra la vita spirituale e gli studi: cfr. M.H.S.I., Fabri Monumenta , p. 102 ss .


4 Cfr. P. TACCHI VENTURI, op. cit. , vol. II/2, pp. 27-69.


5 Cfr. Ibidem , p. 57 ss .


6 Cfr. Const.  (18) .


7 M.H.S.I., Constitutiones S.I. , vol. I , p. 54 (n.6) .


8 S. Ignazio seppe però con moderazione mitigare o annullare alcune di queste prove, se il candidato per un giusto motivo non poteva sopportarle. Cfr. P. TACCHI VENTURI, op. cit. , vol. II/2, pp. 32 ss .


9 "Porque piense cadauno que tanto se aprovecharà en todas cosas espirituales, cuanto saliere de su proprio amor, querer y interese"  (Ex. Spir.  189) .


10 Cfr. Const.  (369) .


11 " Siendo el fin de la doctrina que se aprende en esta Companìa ayudar con el divino favor las ànimas suyas y de sus pròximos; con esta medida se determinaràn en universal y en los particulares las facultades que deben aprender los Nuestros, y hasta dònde en ellas deben passr. Y porque, generalmente hablando, ayudan las Letras de Humanidad de diversas lenguas y la Lògica y Filosofìa Natural y Moral, Metafìsica y Teologìa scolàstca y positiva, y la Scritura sacra; en las tales facultades studiaràn los que se enbìan a los Colegios"  (Const.   351) .


12 Cfr.  Const.  (353) .


13 "Segùn la edad, ingenio, inclinaciòn, principios que un particular tuviese o del bien comùn que se sperase, podrìa en todas estas facultades o en alguna o algunas dellas ponerse; porque quien en todas no pudiese, debrìa procurar de senalarse en alguna"  (Const.  354) .


14 Const.  (814) .


15 Const.  (414) .


16 "Ansì mesmo en el modo de ensenar la dotrina cristiana y acomodarse a la capacidad de los ninos o personas simples, se ponga studio competente"  (Const.  410) .


17 Cfr. M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. II, p. 51 .


18 Cfr.  Const.  (392) .


19 Cfr. M.H.S.I., Regulae Societatis Iesu (1540-1556) , p. 506.


20 "... y que tengan cuenta con el aprovechamiento de cada uno de sus scolares"  (Const.  456) .


21 Cfr. Const.  (458) .


22 Cfr. R.G. VILLOSLADA, Storia del Collegio Romano, Roma 1954, p. 19.


23 Cfr. Const.  (478) .


24 M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. I, p. 680 .


25 Ex. Spir.  (230) .


26 "... y todos los Maestros, si es posible, sean de la Compania aunque a necessidad pueden ser de otros"  (Const.  457) .


27 Cfr. M.H.S.I., Fontes Narrativi , vol. I, p. 677 .


28 "Los que pueden fàcilmente ser constrenidos, constrinanse. Los otros amorosamente se persuadan ..."  (Const.  482) .


29 Ex. Spir.  (22) .


30 Ibidem  (15) .


31 "... haya un corrector de fuera de la Compania que tenga en temor y castigue los que hubieren menester y fueren capaces de castigo"  (Const.  488) . Cfr anche Const.  (395;  397;  500) .


32 M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. IV, p. 6 .


33 Cfr. Ibidem , pp. 601 ss.


34 "... sub virga degere ...  sub virga magistri constitutum esse"  (Cfr. P. TACCHI VENTURI, op. cit. , vol. II/2, p. 356) .


35 Ibidem .


36 Secondo il profilo che ne traccia il P. Nadal nelle  "Reglas del corrector", questi doveva essere persona grave e di buon esempio agli altri per la sua vita integra   (Cfr. M.H.S.I., Regulae S. I.  1540-1556 , p. 508) .


37 Cfr. Const.   (488) .


38 Cfr. M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. VI, p. 60 .


39 Cfr. Const.  (488) .


40 Questo era l'uso a Messina di cui era rettore il P. Nadal  (Cfr. M.H.S.I., Litterae quadrimestres  vol. I, p. 357) .


41 Cfr. Const.  (488) .


42 Const.  (489) .


43 Cfr. Const.  (455) .


44 Cfr. ad esempio:  Const. (190; 269; 462; 582) .


45 Cfr. Ex. Spir.  (366-369) .


46 Cfr. Const.  (454) .


47 Cfr. Ibidem  (382) .


48 Cfr. Ibid.  (471-472) .


49 Cfr. Ibid.  (462) .


50 Cfr. Ibid.  (508) .


51 Cfr. Ibid.  (466) .


52 Const.  (395) .


53 Cfr. J. THOMAS, op. cit. , p. 104 .


54 Cfr. Ex. Spir.  (17) .


55 Cfr. Ibidem  (14) .


56 Cfr. Ibid.  (18) . Così pure nel caso che i primi giorni di Esercizi abbiano stancato l'organismo, S. Ignazio prevede di poter ridurre il numero delle meditazioni.


57 Ibid.  (6) .


58 ".. el que da los ejercicios, si vee al que los recibe, que està desolado y tentado, no se haya con él duro ni desabrido, mas blando y suave, dàndole ànimo y fuerzas para adelante  ..." (Ex. Spir.   7) .


59 ".. descubriédole las astucias del enemigo de natura humana, y haciendole preparar y disponer para la consolaciòn ventura"  (Ibidem) .


60 Da:  GIOIA  pp. 912-913 . Per l'originale in lingua spagnola:  M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. I, p. 179 ss.


61 Il segreto dei gesuiti , op. cit. , p. 104 .


62 Ibidem . Cfr. Ex. Spir.  (15) :".. deje inmediate obrar al Criador con la criatura, y a la criatura con su Criador y Senor" .


63 J. THOMAS, op. cit. , p. 105.


64 Ex. Spir.  (2) .


65 Cfr. Const.  (456) .


66 Cfr. Ibidem  (457) .


67 Cfr. S. BERNAL RESTREPO, I grandi principi della spiritualità ignaziana nel processo di  educazione personalizzante , in F. GUERELLO - P. SCHIAVONE (edd.) , op. cit. , pp. 332-333 .


1 Cfr. M. RUIZ JURADO, L'antropologia di Sant'Ignazio di Loyola, in AA.VV., L'antropologia dei maestri spirituali , Cinisello Balsamo (Mi) , 1991, pp. 239-256 .


2 Const.  (379) .


3 Cfr.  Ex. Spir.  (45 ss ) .


4 Cfr. Ibidem  (24 ss ) .


5 Cfr. La lettera sull'obbedienza alla Provincia gesuitica di Portogallo del 26 marzo 1553, che esamineremo in seguito  (paragrafo  6.5) .


6 Cfr. Ex. Spir.  (79, 130, 229) .


7 Cfr. Ibidem  (81) .


8 Cfr. Ibid.  (75) .


9 Cfr. Ibid.  (76) .


10 Ex. Spir.  (112) .


11 Cfr. Ibidem  (1) .


12 Cfr. Ex. Spir.  (45 ss) .


13 ".. la composiciòn serà ver con la vista imaginativa y considerar mi anima ser encarcerada en este cuerpo corruptible y todo el composto en este valle, como desterrado entre brutos animales "  (Ibidem  47) .


14 Cfr. Ibid.  (91 ss ) .


15 Cfr. Ibid.  (136 ss ) .


16 Cfr. Ibid.  (149 ss ) .


17 Nel cosiddetto  "esame particolare", S. Ignazio consiglia che, esaminandosi su un difetto particolare che si intende combattere o una virtù da acquisire, si segnino tanti punti su una linea (che rappresenta un giorno intero) quante sono le mancanze o i progressi fatti. Il confronto di un giorno con l'altro dà un diagramma del proprio stato spirituale su quel punto. (Cfr. Ibid.  24 ss ) .


18 Ex. Spir.  (2) .


19 Ibidem  (62) .


20 M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. I, p. 665 . Così anche nelle Costituzioni della Compagnia di Gesù raccomanda ai superiori di allontanare dagli studenti ogni distrazione dallo studio, come, ad esempio, l'attendere ai lavori domestici (cfr. Const.  365) .


21 Cfr. Ex. Spir.  (20) .


22 Ibidem  .


23 Cfr. Ex Spir.   (74; 78) .


24 Cfr. Ibidem  (127) .


25 M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. III, p. 509; anche in  IPARRAGUIRRE, p. 885 .


26 Ibidem, p. 510 ;  oppure in IPARRAGUIRRE p. 886 .


27 "En el tiempo de la oraciòn o contemplaciòn no pensaremos en la lectiòn ni en otros negocios, aunque nos vengan nuevos intendimientos de lo que ignoramos; y quando oìmos o estudiamos la lectiòn no obedeceremos al spìrito que paresce nos viene de devotiòn, pues el mismo estudio es para el servicio del Senor, que no suele confundir sus cosas, mas todo da en su tiempo, como dize por Salomon: 'tempus tacendi, tempus loquendi; tempus dilectionis, tempus odii; tempus belli, tempus pacis'; salvo si el estudio o lectiòn fuere de la Sagrada Escriptura, para lo que ayuda mucho la devociòn y contemplaciòn". (M.H.S.I., Regulae S.I.  1540-1556 , p. 343) .


28 Cfr. Ex. Spir.  (73) .


29 "Nunca differamus las buenas obras por pequenas que sean, con poenzamiento de hazer otras mayores en otro tiempo: porque es tentaciòn muy comùn del enemigo ponernos siempre la perfecciòn en las cosas futuras, e induzirnos a desprecio da las presentes"  (M.H.S.I., Regulae S.I.  1540-1556 , p. 143) .


30 Cfr. Ex. Spir.  (11) .


31 Ex. Spir.  (2) .


32 Ibidem  (76) .


33 M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. VIII, p. 328 . 


34 Ibidem , vol. VII, p. 634 .


35 Ibid. , vol. I , pp. 386-387 .


36 Const.  (376) .


37 M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. IV, p. 495 .


38 ".. para mejor y màs largamente entender las cosas tratadas"  (Const.  384) .


39 Cfr. Ex. Spir.  (46-47) : sono l' "orazione preparatoria"  e i  "preamboli" .


40 Const.  (374) .


41 Cfr. Ex. Spir.  (77) , dove Ignazio fa le stesse raccomandazioni alla fine di ogni meditazione.


42 Cfr. Const.  (375; 459) .


43 M.H.S.I., Esercitia Spiritualia et Directoria, p. 1143 .


44 "Quarto ejercicio es  resumiendo ... Dije resumiendo, porque el entendimiento sin divagar discurra assiduamente por la reminiscencia de las cosas contempladas en los ejercicios pasados  (Ex. Spir.  64) . E il direttorio spiega: "Hispanum verbum  'resumiendo' non esse id quod latine dicimus  resumendo seu iterum sumendo, sed compendium faciendo" (M.H.S.I., Exercitia Spiritualia et Directoria , p. 293 in nota) .


45 "... repitiendo uno y oyendo los otros, y proponiéndose las difficultades que occurren ... " (Const.  375) .


46 Const.  (378) .


47 Cfr. Ibidem  (380) .


48 Cfr. Ibid.  (456) .


49 Cfr. M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. VII, p. 694; vol. VIII, p. 86 .


50 Cfr. Const.  (380) .


51 Cfr. Ibidem  (381) .


52 Cfr. M.H.S.I., Regulae S.I.  (1540 - 1556) , p. 232 .


53 M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. VIII, p. 377 .


54 Ibidem , vol. VI, p. 216 .


55 Ibid. , vol. VIII, p. 539-540 .


56 Cfr. Const.  (381; 484) .


57 Const.  (405) .


58 Cfr.  Paragrafo  (5.5) .  


59 A tale proposito è interessante notare ciò che Ignazio dice nelle  "Regole per discernere gli spiriti" (Cfr. Ex. Spir.  318; 323; 324) .


60 Cfr. G. DUMEIGE, Obbedienza al Papa e al Superiore della Compagnia , in AA.VV. La Formula dell' Istituto S. I., Roma 1977, pp. 67-86 .


61 Così nella  "Deliberatio Primorum Patrum" del 1539 ,  in  M.H.S.I., Constitutiones , vol. I ,  p. 7) .


62 M.H.S.I., Epist. S. Ign., vol. IV., pp. 669ss .   Per una buona introduzione cfr. IPARRAGUIRRE, pp. 932-933 .


63 M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. IV , p. 675 .


64 Ibidem , p. 674 .


65 Const.  (424) .


66 Ibidem  (84) .


67 Cfr. Ibid.  (810) .


68 Ibid.  (547) .


69 Cfr. Const.  (293) .


70 Cfr. Ibidem  (292) .


71 Cfr. M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. IX , p. 94 .


72 Cfr. Ibidem , vol. VIII, pp. 151; 616 ecc ...


73 Ibid. , vol. III, p. 501; e anche vol. VII, p. 514 in cui si afferma che per motivo d'obbedienza furono dimessi tre studenti dal Collegio Germanico.


74 M.H.S.I., Scripta de S. Ign. , vol. I, p. 519 .


75 Ex. Spir.  (5) .


76 Cfr. M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. I, p. 499 .


77 Cfr. Ex. Spir.  (11-12) .


78 Ex. Spir.  (16) .


79 Anche nelle considerazioni sui peccati, nella prima settimana degli Esercizi, Ignazio lascia sempre l'anima con un senso di fiducia e di riconoscenza a Dio e con l'anelito gioioso della riparazione.


80 Cfr.  S. RENDINA, Ignazio di Loyola e lo humor , in  "Rassegna di Teologia" 32 (1991) pp. 513-525.


81 "Propio es de Dios y de sus àngeles, en sus mociones, dar verdadera alegrìa y gozo espiritual, quitando toda tristeza y turbaciòn que el enemigo induce"  ( Ex. Spir.  328) .


82 Cfr. G.F. RICCI, "Emulazione" : attualità di un inattuale concetto pedagogico , in F. GUERELLO - P. SCHIAVONE (edd.), op. cit. , pp. 509-519 .


83 Const.  (383) .


84 M.H.S.I., Monumenta Paedagogica , p. 619 .


85 M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. II , p. 233 ; anche in  IPARRAGUIRRE , p. 831 .


86 Ibidem .


87 M.H.S.I., Fontes Narrativi , vol. II, p. 475 .


88 M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. I , p. 107 ; anche in  IPARRAGUIRRE, p. 735 .


89 Ibidem .


90 Ne parla a lungo in Ex. Spir.  (82-89) .


91 M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. XII , pp. 151-152 ; anche in  IPARRAGUIRRE , p. 1102 .


92 Così per esempio al Borgia, all' Araoz, ecc. 


93 Const.  (339) .


94 Cfr. Ibidem  (299) .


95 Cfr. Ibid.  (463) .


96 M.H.S.I., Epist. S. Ign. , vol. VIII, p. 31 . 


1 Cfr. M.H.S.I., Constitutiones S.I. , vol. II, pp. LXXI - LXXII .


2 G. TOFFANIN, Umanesimo e Ratio Studiorum , "Analecta Gregoriana"  70  (1954) , p. 116 .


3 Ibidem , p. 119 .
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