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MISTICA E APOSTOLATO 

La questione mistica tra i Gesuiti di età moderna 

1. Introduzione 

1.1. Caratteri fondamentali dell’Età moderna e loro influenza sulla spiritualità 

Il cattolicesimo durante la prima età moderna, come noto, si caratterizzò per il suo 

stretto rapporto con la società civile, in un vero e proprio aggiornamento: se da un lato la 

Chiesa influenzò il mondo secolare, d’altra parte anch’essa fece proprie alcune delle 

nuove esigenze, politiche e sociali, emerse a partire dall’Umanesimo1. Del Rinascimento 

e dell’Età moderna possiamo individuare le due caratteristiche principali nel declino delle 

grandi idee universali e l’emergere del diversi stati nazionali, e nella tendenza alla 

concretezza. 

Al declino delle grandi idee universali e imperiali, corrispose nella spiritualità il 

formarsi delle scuole nazionali, che presero il posto delle scuole degli ordini religiosi. Se 

prima le diverse correnti spirituali erano legate ai vari ordini religiosi, che sorpassavano 

i confini nazionali, ora anche la spiritualità, pur conservando la fedeltà alla Chiesa 

cattolica, assunse aspetti prettamente nazionali. Gli antichi ordini certo conservavano i 

propri aspetti caratteristici, così come i nuovi (la spiritualità ignaziana, ad esempio); 

eppure si assiste alla nascita di scuole spirituali nazionali (la scuola spagnola, quella 

francese, quella italiana…). Ciascuna di esse ritrova in alcuni suoi caratteri distintivi 

aspetti del Paese in cui è sorta: la scuola spagnola sarà così debitrice della lotta 

dell’Inquisizione contro i protestanti e il falso misticismo; la scuola italiana delle 

condizioni sociali e spirituali del Cinquecento italiano, con il desiderio di una riforma 

della Chiesa unito alla volontà di valorizzare quanto di positivo aveva prodotto il 

Rinascimento. 

L’Umanesimo e il Rinascimento furono caratterizzati dall’esigenza del concreto: e 

ciò, se da un lato venne inteso come sinonimo di terreno, quasi in contrapposizione al 

 

1  In ciò, ci rifacciamo allo studio di R. BIRELEY, Ripensare il cattolicesimo (1450-1700). Nuove 

interpretazioni della Controriforma, Genova, Marietti, 2007 (ed. or. 1999). 
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soprannaturale, d’altra parte originò anche due importanti tendenze nella spiritualità: 

l’umanesimo devoto e l’orazione metodica.  

1.2. La Compagnia di Gesù tra azione e contemplazione 

I Gesuiti, in tale contesto, sono pressoché unanimemente riconosciuti quale esempio 

più significativo di tale vicendevole scambio: in un’età, come quella moderna, dove il 

primato era dell’azione, la Compagnia di Gesù rispondeva all’ansia di apostolato che, 

specialmente a partire dalla fine del XV secolo, veniva avvertita come esigenza sempre 

più urgente. È tuttavia interessante considerare ciò che avvenne nel Seicento all’interno 

della Compagnia. 

Nel 1606, su richiesta del preposito Claudio Acquaviva (1543-1615), giunsero a 

Roma i risultati di un’inchiesta De detrimentis Societatis, sulle carenze spirituali della 

Compagnia avvertite dai confratelli delle diverse nazioni: segno evidente dell’esigenza di 

una riforma interna dell’ordine. Specialmente in Francia si ebbe un dibattito fondamentale 

sul rapporto tra azione e contemplazione: se per taluni il «lasciare Dio per Dio» di Ignazio 

significava abbandonarsi nella contemplazione, per altri ciò veniva interpretato come 

giustificazione del lavoro apostolico anche a scapito del tempo dedicato alla preghiera. 

Altrettanto evidente, nei risultati dell’inchiesta, era pure la richiesta che tale opera di 

riforma fosse impostata a livello istituzionale, per favorire lo spirito dell’istituto. Per 

questo Acquaviva agì secondo due indirizzi: realizzare un corpus dottrinale interno alla 

Compagnia e un’immagine ufficiale della vita di Ignazio, con una forte accentuazione 

sulla dimensione istituzionale della Compagnia. Dal punto di vista spirituale, il gesuita 

poteva dedicare all’orazione il proprio tempo libero, ma sempre pronto a rinunciarvi per 

il lavoro apostolico. Con il generalato di Munzio Vitelleschi, la situazione mutò: se 

Acquaviva infatti tentò di “incanalare” le tendenze mistiche all’interno di vie istituzionali, 

il suo successore tentò invece di reprimerle, individuando in esse un vero e proprio 

pericolo. Gli esponenti di questo «spirito estraneo» alla Compagnia intendono ricercare 

un’orazione più intensa, diffidando dagli affari temporali che sono giudicati incompatibili 

con la propria vocazione. Ma soprattutto, essi fanno risalire la propria esperienza interiore 

ad una tradizione risalente alle origini stesse della dottrina ignaziana. Pur non negando 

l’autorità dell’ordine, i vertici della Compagnia reagiscono duramente nei loro confronti, 

nella paura che le loro aspirazioni possano sfuggire al controllo dell’istituto; del resto, le 



   

 

3 

 

posizioni degli spirituali sono pericolosamente vicine a quelle degli alumbrados spagnoli, 

recentemente condannate. 

Studiare alcuni esponenti della corrente mistica appartenenti alla Compagnia di Gesù 

significa in un certo senso esaminare una duplice minoranza: minoranza nei confronti 

della realtà sociale dell’Età moderna, così dedita alla concretezza, e nei confronti dello 

stesso ordine di appartenenza, nel quale l’apostolato assunse un’importanza sempre 

maggiore. In questo, può offrire qualche utile spunto di riflessione anche per la 

contemporaneità. 

2. Alcuni esponenti della tendenza mistica 

2.1. Giuseppe Blondo e Achille Gagliardi 

Tra i primi esponenti della tendenza mistica, si ebbe in Italia lo stesso provinciale 

milanese Giuseppe Blondo (1537-1598), autore di un corso di Esercitii spirituali 2 

destinato – come si indica nel titolo – agli «huomini di nostra Compagnia» e caratterizzato 

da «altri aggionti conforme alla mente» di sant’Ignazio. Alla prima delle tre vie «pretese, 

e accennate dal P. Ignatio, cioè Purgativa, Illuminativa e Unitiva» 3 , nella Breve 

Instruttione che apre il suo testo Blondo aggiunge una particolare sfumatura, ovvero 

quella 

«dell’Annichilatione, e perfetta sommessione per togliere dall’anima ogni macchia 

di propria stima, facendola entrare in bassissimo sentimento di se stessa innanzi à 

Dio» e della «spropriatione, e annegatione, per istaccarla da ogni affetto disordinato 

di cosa creata»4. 

Si tratta di attribuzioni a Ignazio che non sembrano avere particolare riscontro. Infatti, 

mentre l’organizzazione secondo le tre vie poteva rifarsi ad un metodo applicato nei primi 

anni, cui tuttavia era stata ben presto sostituita la divisione in settimane, «annichilatione», 

«perfetta sommessione», «spropriatione» e «annegatione» sono termini sostanzialmente 

 

2 G. BLONDO, Essercitii spirituali del P. Ignatio. Accommodati per huomini di nostra compagnia con altri 

aggionti conforme alla mente del medesimo, Milano, per Pacifico Pontio, 1587. La Biblioteca de Catalunya 

ne ha digitalizzato un esemplare con segnatura, Tor. 192-12º. 

3 G. BLONDO, Essercitii spirituali del P. Ignatio, 1r. 

4 Ibid., 2v. 
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lontani dalla tradizione esegetica degli Esercizi. La «perfetta spropriatione» consisteva 

nell’abbandonare non solo ogni desiderio, ma anche 

«come diceva il Padre Ignatio, privarsi di Dio per amore dello stesso Dio, non 

desiderando participare di Dio, se non quanto piace al medesimo Dio, né 

permettendo che cosa alcuna s’interponga frà se, e Dio»5. 

A Milano, negli stessi anni, era attivo anche il più noto Achille Gagliardi (1537-

1607) che, sulla scorta della direzione spirituale di Isabella Berinzaga, redasse un Breve 

compendio di perfezione cristiana. Il testo di Gagliardi fu un manoscritto di straordinaria 

importanza nella storia della spiritualità francese ed italiana e, già da prima della sua 

pubblicazione, aveva scatenato vivaci polemiche all’interno della Compagnia. Nella sua 

opera, Gagliardi intendeva introdurre a tre «stati» consecutivi, attraverso i quali, in 

un’ottica di ardente desiderio per la perfezione, è possibile raggiungere l’unione con Dio 

tramite una progressiva annichilatione. In realtà, come nota Rob Faesen, sull’uso del 

termine «annichilatione» nell’opera di Gagliardi sono presenti diverse interpretazioni, 

soprattutto a causa di due versioni del manoscritto. Mentre l’edizione pubblicata da Mario 

Gioia recita «Del primo stato e prima dell’annichilatione», trasmettendo così il messaggio 

che l’annichilatione sia l’esito del processo di ascesi, altre versioni recitano «Del primo 

stato e primo dell’annichilatione», indicando così come il «primo stato» ne sia in qualche 

modo manifestazione. L’opera di Gagliardi indica comunque, secondo Faesen, un 

dinamismo «fundamentally positive and joyful human response to God, who reveals 

himself to the soul»6. In ogni caso, il testo del Breve compendio ebbe una vasta diffusione 

pur senza il permesso di stampa. Una prima edizione a stampa venne pubblicata, anonima 

e in lingua francese, a partire dal 1596; tra i carmelitani spagnoli, il Breve compendio 

iniziò a circolare, attribuito a Giovanni della Croce, agli inizi del Seicento, mentre la 

prima edizione in lingua italiana venne pubblicata, sempre in forma anonima, a Brescia 

nel 1611. Nel 1702 il Breve compendio venne messo all’Indice, dove rimase sino al 1900. 

 

5 Ibid., 55v. 

6 R. FAESEN, Achille Gagliardi and the Northern Mystics, in R. A. MARYKS (ed.), A Companion to Jesuit 

Mysticism, Leiden, Brill, 2017, p. 88. 
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2.2. Louis Lallemant 

Ben più significativa fu la figura di Louis Lallemant (1587-1635), maestro dei novizi 

e istruttore del terzo anno a Rouen. Il riassunto delle sue lezioni venne pubblicato nel 

1694 con il titolo di La doctrine spirituelle. Se il testo che lo rese celebre fu pubblicato 

postumo, già durante la vita di Lallemant le voci al suo riguardo non tardarono a crescere, 

sino a raggiungere il preposito Vitelleschi. Questi nel 1629 scrisse infatti al provinciale 

francese, meravigliandosi che il formatore fosse propenso alla mistica, mancando così al 

proprio dovere di fedeltà nei confronti dei metodi ufficiali della Compagnia. Si temeva 

infatti che la docilità interiore allo Spirito Santo avviasse verso il calvinismo, minando 

l’obbedienza ai superiori. In ogni caso, due anni dopo Lallemant fu rimosso da Rouen e 

nominato prefetto degli studi. 

La Doctrine spirituelle, più che sull’esercizio delle diverse virtù, insiste sulla 

purificazione del cuore come preparazione immediata all’operazione straordinaria di Dio 

sull’anima. Questa purificazione forma la cosiddetta «seconda conversione», per la quale: 

- Si annienta ogni peccato veniale e l’impeto delle passioni (specialmente 

dell’orgoglio); 

- Si evitano le minime imperfezioni, anche nelle conversazioni; 

- Si raggiunge l’indifferenza degli uffici; 

- Ci si distacca dalle devozioni sensibili e si ricerca la purezza delle intenzioni. 

Il fine di questa lunga e difficile purificazione è lasciarsi possedere e governare dallo 

Spirito Santo, per vivere ultimamente in Cristo, conoscendolo, amandolo, imitandolo e 

identificandosi in lui. Per Lallemant, tutta la perfezione dipende dalla fedeltà alla 

direzione dello Spirito Santo. 

Tra i doni dello Spirito, quello della Sapienza è posto in particolare rapporto con la 

contemplazione mistica, poiché consiste in una «conoscenza saporosa di Dio e delle cose 

divine. Si tratta di un’impostazione non ignaziana, ma renana: Taulero è infatti tra i primi 

scrittori spirituali a utilizzare la dottrina tomistica dei doni dello Spirito Santo per spiegare 

gli stati mistici. Tuttavia, Lallemant ne dona una visione caratteristica. Per lui, i doni 

coltivati conducono l’anima normalmente (non automaticamente) alla contemplazione 

infusa, che è dunque un effetto dei doni pienamente sviluppati mediante le purificazione 

del cuore. 

La contemplazione infusa, sentire e gustare Dio e i suoi misteri, non deve però essere 

confusa con altri fenomeni. Solo Dio può donare i doni soprannaturali, ovvero quelli 
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mistici. L’uomo si può ad essi predisporre, ma non si deve legare ad altro se non a Dio 

solo. Giunta all’inizio della contemplazione, «l’anima si sente così felice in questo stato 

da sembrarle di non aver conosciuto è amato mai il Signore. Si stupisce della cecità e 

dell’insipienza umana; condanna la pigrizia e il languore in cui comunemente viviamo; 

deplora le perdite che ritiene di aver subito per propria viltà; pensa che la vita condotta 

fino allora non meriti il nome di vita e che ora soltanto comincia a vivere». Mentre la 

meditazione è faticosa, la contemplazione dura lungo tempo senza dispendio di forze, 

anche mentre si è immersi negli affari quotidiana; la contemplazione, infine, rende capaci 

di vedere le cose meditate aridamente in modo sensibile. 

2.3. Jean-Joseph Surin 

 Tra gli allievi di Lallemant, il più celebre fu certamente Jean-Joseph Surin (1600-

1665). Egli fu, ad un tempo, discepolo della scuola carmelitana di Teresa d’Avila e 

Giovanni della Croce (dei quali fu uno dei maggiori interpreti in Francia), e di Ignazio. 

Nella sua dottrina spirituale, egli riprende sostanzialmente, anche se con più afflato, i 

contenuti di Lallemant, e specialmente i temi della rinuncia assoluta, affettiva ed effettiva, 

di tutto il creato per mettersi in contatto con Cristo, sotto la guida diretta dello Spirito 

Santo. 

Un altro è invece il tema che sempre appassionerà i suoi studiosi, creando un vero e 

proprio affaire Surin. Il suo nome era già celebre quale direttore spirituale, quando si 

dovette confrontare con la possessione delle suore di Loudun. Egli riuscì ad avere la 

meglio, preferendo la direzione spirituale al solo utilizzo dell’esorcismo; da ciò ne seguì 

tuttavia un lungo periodo di possessione e depressione, che durerà sino a poco prima della 

morte. Da allora tuttavia egli fu per tutti un folle; anzi, Surin stesso trovava nella sua 

vicenda la storia di una follia, ma non della pazzia. In lui, stando alle testimonianze, è 

innegabile un disturbo patologico, ma è impossibile scindere la dimensione della malattia 

da quella della mistica. O meglio, la sua è una profonda malinconia, che sembra 

accomunare moltissimi dei promotori di una più intensa spiritualità. In ogni caso, la 

vicenda di Surin pone una domanda interessante: in quale misura la santità e la mistica 

sono compatibili con i disturbi della personalità? Rifacendoci al parere di Giovanni 

Colombo, possiamo distingue tra nevrosi che annullano completamente la lucidità e i 

disturbi che lasciano invece sussistere la volontà intellettiva e volitiva. In quest’ultimo 
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caso, appoggiandosi anche a diversi studiosi di spiritualità, egli si spinge ad affermare la 

possibilità che nella stessa persona convivano grazie mistiche con la nevrosi. 

«Il caso Surin – commentava Colombo – non è un dilemma: grazia o follia; ma una 

singolare concomitanza di grazia e follia. Indubbiamente non si deve fare confusione 

alcuna: la grazia e la follia sono due realtà infinitamente diverse. La follia in quanto 

ottenebra la mente e vincola il libero arbitrio fu e sarà un ostacolo alla grazia. Ma la 

grazia, nonostante la follia, può lavorare negli intervalli di lucidità tra l’una e l’altra 

crisi; può agire anche contemporaneamente alla stessa follia, se questa non 

sommerge tutta quanta la coscienza e non vincola interamente l’esercizio della 

volontà; può infine asservire ai suoi scopi gli stessi inciampi che la follia mette sul 

suo cammino»7. 

In ogni caso, per Surin fu un’esperienza di sofferenza, lacerato tra l’abbandono totale 

di sé a Dio, e il sentirsi abbandonato da Lui, dal quale non si sente amato. Ma al tempo 

stesso, egli è certo che proprio in quel voto Dio potrà discendere e abitare. È proprio in 

lui che si realizza in maniera esemplare quanto Lallemant richiedeva come unica azione 

dell’uomo: il coraggio di compiere il «primo passo». 

3. Alcune considerazioni 

Può stupire il rinvenire in un’epoca e un ordine che paiono decisamente più orientati 

all’attività apostolica che alla contemplazione, una lunga serie di mistici (per di più anche 

tra i formatori) già all’inizio della Compagnia di Gesù. 

Eppure, ciò evidenzia anzitutto come il tema della mistica sia stato avvertito come 

una condizione essenziale per la riforma di quella stessa Compagnia al centro della 

riforma della Chiesa in età moderna. Questi maestri ricordano come sia necessario per 

l’apostolo riscoprire la propria anima e mettere al centro l’incontro con Cristo, pure se 

ciò non avvenisse con esperienze particolari. Particolare è pure considerare il rapporto di 

questi autori con l’autorità nel contesto di una diversa appropriazione dell’eredità di 

sant’Ignazio, in un misto tra contestazione e obbedienza: non è un caso che molti dei loro 

scritti fossero finiti all’Indice sino a tempi relativamente recenti. 

 

7 G. COLOMBO, La spiritualità del P. Surin. Studio introduttivo, in J. SURIN, I fondamenti della vita 

spirituale, Milano, Àncora, 1949, p. [58]. 
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