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Editoriale

“Giustamente, al termine di questo Millennio, noi cristiani (...) sentiamo il
bisogno di mettere in rilievo la singolare presenza della Madre di Dio nella storia,
specialmente durante questi anni anteriori al Duemila” (RM 3),

Non si poteva non prendere queste parole di Giovanni Paolo 11 come programma
del nuovo numero di Q. C., interamente dedicato alla Vergine Maria. Esso vede la
stampa sul finire dell’Anno Mariano: senza alcun rammarico. Non doveva proporsi
anzitutto come un “sussidio” , sebbene numerosi possano essere gli spunti di lavoro che
si offrono. Piuttosto voleva essere un tentativo di esplorazione della “ricchissima fonte”
che “la spiritualita mariana, al pari della devozione corrispondente, trova nell’ esperienza
storica delle persone e delle varie comunita cristiane, viventi tra i diversi popoli e
nazioni sulla terra” (RM 48). In concreto, I’ esperienza mariana nel Carmelo.

Con questo atteggiamento si é pensato dapprima di accostare la figura di Maria
secondo le modalita della Chiesa di oggi: con certezze, problemi e implicazioni
teologiche e culturali che I'odierna mariologia presenta. Senza alcuna presunzione di
esaurire la materia, seguono alcuni spunti di fede mariana lungo i secoli della storia
cristiana. dalla tradizione biblica e patristica a quella monastica e umanistica, cercando di
evidenziare lo stretto legame che attorno alla Vergine si é stabilito tra fede, arte e
liturgia, sia in Oriente come in Occidente, con espressioni evidentemente diverse.

Anche il Carmelo ha una sua proposta mariologica da offrire. Rinunciando a una

difficile visione sintetica, si é optato per una panoramica intorno ai grandi Santi
carmelitani e ad alcuni recenti Beati.

Un’ ulteriore sezione é stata dedicata a testimonianze mariane odierne. Una rassegna
bibliografica mariana-carmelitana chiude il numero, che si propone come un utile
strumento che avvia ad ulteriori studi e approfondimenti.



Fior del Carmelo

Fior del Carmelo,
vite fiorente,
splendore del cielo,
tu solamente

sei vergine Madre.

Madre mite

€ intemerata,
sii propizia,

ai figli tuoi
Stella del mare.

Ceppo di Jesse
che ci dona il Fiore,
concedi a noi

di rimanere

con te per sempre.

Giglio cresciuto
tra molte spine,
conserva pure

le menti fragili:

donaci aiuto.

Forte armatura
dei combattenti,
la guerra infuria:
poni a difesa

lo Scapolare.

Nell'incertezza
dacci consiglio,
nella sventura
dal cielo implora
consolazione.

Madre e Signora
del tuo Carmelo,
di quella gioia
che ti rapisce
saziaci i cuori.

O chiave e porta
del Paradiso,

fa’ che giungiamo
dove di gloria

sei coronata. Amen.
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LA MARIOLOGIA OGGI:
SGUARDO PANORAMICO

E forse vero che il nostro secolo, almeno nella sua prima parte, & un secolo
spiccatamente mariano? E un secolo cosi poco cristiano da far venire qualche dubbio. Ma
se prima si parla di secolo nel suo complesso e poi subito si passa nell’ambito piu
particolare della Chiesa, compiendo per sé un salto indebito, si ha la consolazione di
vedere confermato il titolo.

IO
Sguardo d’insieme

Guardando I’aspetto popolare del problema, cioe attenendoci alle espressioni varie
della tradizione della nostra gente, ora abbastanza credente e ora pill che altro
tradizionalista, ci sono molte conferme di un fervore mariano: frequenza ai santuari, mesi
mariani, “peregrinationes Mariae”, associazioni sotto il titolo della Vergine,
pubblicazioni divulgative, iniziative pastorali del clero, suggerimenti e coinvolgimenti
di laici/laiche per numerose e onerose forme di servizio in onore di Maria (basti
I’esempio dei volontari a servizio dei malati di Lourdes e Fatima).

A livello teologico-scientifico il nostro secolo registra tutta una fioritura di studi,
convegni mariani, congressi nazionali e internazionali, cattedre di mariologia, eccellenti
ricercatori e divulgatori. E su cid dovremo ritornare in modo pill pertinente.

Ma sono gli interventi della Chiesa magisteriale, attraverso soprattutto i Papi ma
anche attraverso molti membri dell’Episcopato di tutto il mondo, a dare 1’idea pii
convincente di quanto il tema Maria sia assai presente in questo nostro tempo. Si hanno
documenti pontifici di grande peso sulla dottrina mariana (si ha perfino una definizione
dogmatica: 1’Assunzione del 1/11/1950 con Pio XII), e si introducono vere novita
pastorali per il culto alla Madonna (alludendo qui preferibilmente al periodo anteriore al
Vaticano II, c’¢ da notare I’Anno Mariano 1954, novita assoluta, e anche la
consacrazione del mondo a Maria da parte di Pio XII).

E quindi giustificata I’impressione di trovarci in un’epoca che ha accolto con
splendidi omaggi il principio dell’*‘ad Jesum per Mariam”.

Se poi si considerassero anche le ombre del quadro, ovviamente non mancherebbe-
ro. Almeno fino al Vaticano II, le devozioni popolari seguono un po’ il loro corso e il

™ Questo studio si ispira a numerosi lavori di grandi teologi che vengono via via citati secondo i vari
punti trattati. E perd debitore in particolare all’opera di sintesi di S. DE FIORES, Maria nella
teologia contemporanea, Roma 1987 ¢ al NUOVO DIZIONARIO DI MARIOLOGIA, Torino 1986.



loro istinto, ora nobile e ora meno. Ruotano attorno a scarsa dottrina, si sostengono su
principi piuttosto confusi, si alimentano di testi poveri (vedi quelli dei canti piu in uso
fino a poco fa), trovano sbocco in affollate manifestazioni a volte dignitosissime come a
Lourdes, ma altre volte molto meno come nelle feste paesane. Scapolare e Rosario sono
diffusissimi ed esprimono senz’altro un sapore di fede; ma, come spesso nel mondo
cristiano, inducono a pensare con Bernanos che Dio, Cristo e la Madonna siano o poco
veri o straordinariamente alla buona e senza esigenze se si possono onorare a cosi buon
prezzo, con formule e segni tanto frettolosi ed esteriori.

In questo secolo la riflessione teologica sulla Madre di Cristo & ormai qualcosa di
ben costruito e ha il suo nome, mariologia, gia coniato al principio del Seicento € poi a
lungo dimenticato. Risente perd di forti sentimenti apologetici, come peraltro & abituale
in tutta la teologia gia dalla grande scissione protestante. Compie uno studio pignolo,
anche troppo, perd con scarsi addentellati scritturistici veri e con ancor fragili richiami
patristici. Si affida piuttosto al metodo deduttivo: parte da principi extra-mariani, cioe
generali, per discendere ad applicazioni circa la Vergine Santa. Facendo leva sui criteri,
indubbiamente validi, ma trattati con spirito pilt di ragionamento che di amorosa
penetrazione del mistero mariano, come il criterio della “singolarita” o della “analogia
con Cristo” o della “eminenza” o anche della “convenienza”, ha I’aria di poter dedurre
tutto, anche cid che & esagerato. E questo non fa buon servizio presso i fratelli delle altre
Confessioni cristiane. Davanti a certi tomi ponderosi, che non s’affidano allo spirito
della Bibbia e neppure a quello della Tradizione ma alle elucubrazioni volonterose ma
fredde su Maria, si trae I’impressione di qualcosa di eccessivo: di una “gnosis” mariana.
Nella predicazione ordinaria il basso clero (e spesso anche quello alto) non sembra poi
giovarsi di quelle ricerche, rifugiandosi pill volentieri sugli esempi di devozione dei vari
Santi “mariani” ¢ sui fatti pilt o meno attendibili, ossia sui miracoli o episodi
straordinari.

E un fatto che proprio neila nostra epoca, che conosce i pitt grandi mutamenti e le
evoluzioni maggiori in tutti i campi, il tema Maria rischia, nel momento stesso che
conosce, almeno fino a un certo momento, un “boom” non solo devozionistico, di far
emergere la tendenza alla schizofrenia che sta sottopelle nel fedele cattolico del XX
secolo. Non solo rischia, ma veramente mette a nudo questa propensione schizofrenica.

Sia chiaro: non & la dottrina cattolica in sé che porta a tanto; anzi essa sarebbe il
miglior antidoto contro tale rischio. Ma un impoverimento tanto di cordialitd quanto di
cultura-dottrina circa Cristo, la Chiesa, i Sacramenti ¢ Maria ha indotto 1’uomo
cosiddetto cristiano del nostro tempo ad attaccarsi alle forme esterne e tradizionalistiche e
a ricorrere all’alibi della propria coscienza e liberta per quanto concerne i punti
fondamentali dell’esperienza evangelica, dove Maria non pud mancare, perd alle
condizioni di Dio e non ad altre.

11 divario profondo tra gesti esterni (anche sentitamente mariani) e coscienza & stato
preparato nell’uomo del nostro secolo da lontane e segrete concessioni allo spirito
pagano che sta sempre in agguato e che tra le sue astuzie ha quella piu frequente di dar a
credere che tutto & autentico o se non altro tutto alla fine aiuta ad andare verso
’autentico. Per non risalire troppo all’indietro, potremmo solo ricordare, per esempio, il
pessimo servizio nel Settecento, cosi mariano (si ricordino “Le glorie di Maria” del

Liguori e le discussioni che ci stanno sotto), non solo del razionalismo gia diffuso



presso i primi grandi oppositori del cristianesimo, ma dell’ostinato sentimentalismo,
fatto di pose e di parole altisonanti, dei devoti di quel momento delicato, in cui anche il
Giansenismo saccente ci mette il suo tocco aspro e freddo, non meno dannoso
dell’ignoranza assai vasta dello stesso periodo. Il romanticismo ottocentesco,
incrociandosi con la febbre rivoluzionaria francese e poi con un rigurgito religioso pin
naturalistico che di vera matrice cristiana, crea altri facili fanatismi tanto nei ceti alti (De
Maistre, ad esempio) quanto nel popolino, non disgiunti da alcuni sani tentativi di
recupero nella vita come nella dottrina, con accenni di riavvicinamento o almeno di
confronto tra Cattolicesimo e Riforma od Ortodossia e pure tra Cattolicesimo e pensiero
laico modemo, anche nella teologia mariana.

Ma veri avanzamenti nella teologia, generale o particolare (cio¢ per noi mariana),
non si verificano; come non avvengono aperture convincenti da parte della filosofia,
della scienza e dell’arte verso la fede. E proprio negli ultimi 150 anni che i due fronti
contrapposti - laico e cattolico - si irrigidiscono, con la differenza che il mondo laico o
laicizzantesi sembra avanzare per il semplice fatto che esteriormente passa per molte
trasformazioni, mentre il pensiero cattolico non sembra possedere questa duttilita perché
non trova chi la esprima e cosi passa per superato e inattuale. E cid anche in mariologia.

In due ondate terribili della storia, cioe dopo la Prima e soprattutto dopo la Seconda
Guerra Mondiale, saltati tragicamente i grandi valori umano-cristiani del nostro mondo,
entrati in campo i cavalieri della scienza moderna (non solo quelli della scienza di
indagine della materia, ma anche e soprattutto dell’indagine dell’'uomo-individuo e
dell’uomo-sociale), il vecchio sistema religioso cristiano, che prima sembrava ancora
tenere, entra in una profonda crisi. Solo le espressioni religiose attorno alla Maonna (e
qualche volta anche quelle attorno all’Eucarestia) paiono resistere € un po’ attenuano il
rombo della grande frana.

Questo lo diciamo giudicando sommariamente 1’ampio periodo, cosi complesso e
pieno di flussi e riflussi minori: e ce ne scusiamo; e lo diciamo usando il corto giudizio
umano, che non pud abbracciare i grandi disegni di Dio. E comprendiamo che, a questo
punto, la Madonna potrebbe risultare come Colei che ha non gia protetto dalla catastrofe
completa, ma ’ha come velata, mantenendoci nell’illusione: “illusione mariana”. Ma, da
quanto esporremo in seguito, non € affatto questa la nostra posizione. Certo perd che
non siamo tanto propensi all’idea che la nostra epoca sia tranquillamente mariana,
mentre siamo ben convinti che € assai poco cristiana.

Ir°

Il quarantennio prima del Concilio:
premesse d’una nuova Mariologia

Maria risulta, per utilizzare un’espressione di von Balthasar riferita perod ad altro, il
“caso serio” del Cristianesimo. Il culto e 1’approfondimeno dottrinale circa la Vergine
sono termometro per tutto il resto, a condizione che essi non vadano disgiunti e arrivino



a esprimere quella che oggi si chiama anche troppo spesso “esperienza”, cio& vita che
alimenta e converte la persona, che fa compiere gesti di unit, che coinvolge singoli e
gruppi in modo vitale € non arido, nient’affatto sentimentale e solo devozionistico, nel
rispetto delle varie sensibilita personali e delle distinte culture, nella continuita con la
grande tradizione, dentro il principio della “storia della salvezza” di cui la Madonna &
emblema.

Ci proponiamo qui un rapido “excursus™ storico su quanto & avvenuto in campo
mariano, soprattutto a proposito di nuove linee di ricerca e di “meditazione” (“Ella
meditava nel suo cuore tutte queste cose™) nell’arco di quel tempo molto significativo
nel nostro secolo che va dagli anni Venti agli anni Sessanta.

Sono gli anni che partono da dopo la Prima Grande Guerra, allorché tutte le
precedenti rivoluzioni arrivano a toccare realmente da vicino milioni di uomini un po’ in
tutto il mondo, specialmente della vecchia Europa. E sono poi gli anni che, dopo una
Seconda Guerra Mondiale, in apparenza uguale alla prima e invece assai diversa per
avvenimenti profondi e per concezioni, porta la Chiesa alla svolta pili importante della
sua storia. E infatti la Chiesa, pur apparendo piuttosto lenta, manifesta molteplici spinte
verso un rilancio, in particolare con i cosiddetti movimenti rinnovatori: il biblico, il
patristico, ’ecclesiologico, il liturgico, il pastorale, il catechetico, 1’ecumenico e il
mariano. Essi non sono separati tra loro, ma imbricati 1’uno all’altro; e il mariano & un
po’ la sintesi di tutti.

Il movimento mariano cresce a poco a poco e mette a fuoco lentamente i propri
scopi: punta a uno sviluppo non quantitativo (che peraltro succede lo stesso, date le
spinte “popolari”), e non unilaterale (che pur tuttavia si ha per via degli “specialisti”).
Consapevolmente o meno, arriva comunque a inquadrare la dottrina mariana nell’insieme
della rivelazione e ad aprirle nuove acquisizioni e problematiche, come ad esempio la
dignita e la funzione della donna alla luce del progetto-Maria, secondo quanto sa
anticipare, negli anni Trenta con intuizione e insieme equilibrio, la neo-convertita E.
Stein.

1. Il rinnovamento biblico e Maria

I1 rinnovamento biblico non significa semplicemente una ripresa di studi della
Scrittura e neppure una diffusione di questa tra il popolo. Significa una valorizzazione
migliore non solo dei testi biblici, ma anche nell’andamento partecipato e attivo della
liturgia e in una assimilazione della mentalitd biblica.

Il movimento biblico & in relazione non tanto alle provocazioni del pensiero
modernista che sospetta sistematicamente sull’origine e il fondamento rivelato dei Libri
sacri, quanto alla teologia riformata protestante che esige piu stretti legami tra dogmi e
scrittura e prova disagio di fronte alla mentalita, frequente tra i cattolici, della “teologia
delle conclusioni”, che spesso risulta gratuita e se non altro pili razionale che legata ai
testl sacri.

Nel passato in mariologia si era perduto spesso il senso vero della Scrittura e del
suo messaggio plenario; e proprio mentre ci si era attardati a sviscerare testi famosi, 1i si

10



era visti fin troppo come semplici testi di appoggio: appoggio a una Tradizione, che era
senz’altro da tener presente e valorizzare come sicura fonte di dottrina; ma appoggio di
testi che avrebbero dovuto indurre al vero respiro contestuale del messaggio rivelato. Si
dava importanza alla Tradizione; ma si trascurava la “tradizione biblica" nel senso
appunto di un clima e di un messaggio rivelato generale da penetrare molto di pili, non
con ricerche pignole e quasi meschine attorno a soli due o tre brevi passi, ma con
visione e mentalita plenarie.

Nei nuovi studi, non trascurando quanto gia acquisito, si mette in luce dunque il
contesto biblico ampio in cui si cala la novita della Vergine.

Si parte dal bisogno di riscrivere la vita di Maria, come ¢ successo per Gesli, non
certo con il prurito apocrifo degli aneddoti ma con il gusto delle ambientazioni storiche e
spirituali: circa I’epoca di Maria, circa le attese messianiche, gli usi sociali, la preghiera
dei poveri, la donna ebrea, il matrimonio. Con riferimento diretto al piccolo mondo di
Nazareth, si indaga sulla istruzione o meno d’una giovinetta di quel tempo, la
“tapeinosis” (poverta-umiliazione come situazione spirituale) di quella vergine, sulla sua
misteriosa maternitd e la sua personale capacita di afferrare in profondita il “Fatto”
(YIncarnazione), sul suo vivere un abbandono di vera fede come e piu di tutti gli
“anawim”, i poveri di cui ella, attraverso la ricostruzione del Magnificat di Luca, si sente
erede e quasi culmine.

Oggi certe acquisizioni sembrano scontate; ma solo quarant’anni fa non lo erano
affatto neppure presso gli specialisti mariologi. I quali un po’alla volta recuperano i testi
detti “anti-mariologici” (Mc 3, 20-35; Mt 12, 46-50; Lc 2,49 ¢ 11,28, Gv 2,4 e 7, 3-
5), in cui 'intenzione “riduttiva” del posto di Maria di fronte a Cristo ¢ espressa dagli
autori sacri non tanto per una polemica anti-giudaica della primitiva catechesi, ma per
esprimere una precisa scelta divina. Nella sua vita pubblica Gesu deve chiaramente
eseguire totalmente ed esclusivamente le consegne supreme del Padre; e Maria & di
proposito lasciata in disparte. E una giusta eclissi dell’umile serva di cui gli autori sacri
sono coscienti, mentre noi non ce ne rendevamo molto conto: eclissi che finira quando
proprio 1’ “ora” del Figlio sard venuta. Cosi che per tutta la parte centrale della
narrazione evangelica Maria & proposta non giad come madre, ma come discepola di
Cristo, modello di chi ascolta la Parola e la mette in pratica. Ogni discepolo, dopo il
Calvario, avra perd il dovere di ricevere Maria presso di sé€, accogliendola come I’estremo
dono del Maestro (quasi come I’Eucarestia nel Cenacolo).

Una migliore ricerca biblica mostra legittima la posizione che la teologia
speculativa dava come verita intuita, ma anche gratuita e fuori dei testi: che ella ¢, dopo
Cristo, il secondo centro della Chesa, la seconda grande attesa del mondo e il suo
"escaton” secondo. E insieme il concentrato del futuro della Chiesa pellegrinante e anche
del passato dell’Israele antico, cio¢ la autentica “Figlia di Sion”, la personificazione
dell’Israele fedele che in Lc 1-2 si vede che canta insieme ad altri e meglio di altri ’attesa
venuta del Messia.

Gli esegeti che si dedicano a nuove investigazioni dei testi biblici con attinenza
mariana sono molti a partire gia a volte dall’inizio del secolo, sebbene le loro ricerche
spesso ricevano un’accoglienza o almeno una divulgazione tardiva. Merita citarne alcuni,
indicanto tra parentesi 1’anno delle loro produzioni migliori, perd senza dare i titoli delle
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loro opere: R. De la Brosie (1904), F.M. William (1936), S. Lyonnet (1939), C.
Journet (1941), G. Roschini (1945), H. Sahlin (1945), C. Landucci (1947), A.G.
Herbert (1950), A. Gelin (1953), P. Gaechter (1953), F. Spadafora (1954), F.M. Braun
(1954), C. Dillenschneider (1954), J. Coppens (1955), R. Laurentin (1957), J. Galot
(1958), K.H. Schelkle (1958), H. Cazelles (1964).

2. Gli studi patristici sulla Madonna

Nel famoso Le glorie di Maria stupisce I’abbondanza delle testimonanze patristiche
che S. Alfonso M. de Liguori sa inserire nel suo elogio appassionato e intelligente della
Vergine. Ma egli si avvale senz’altro di prontuari, perché, senza limitare i suoi meriti,
in pieno Settecento i Padri sono gia sfruttati. Nell’Ottocento sono studiati anche di pil1 a
sostegno di tutte le branchie della teologia, ma con il grave difetto della motivazione
troppo apologetica, cio¢ a difesa di pratiche e dottrine cattoliche contro obiezioni sempre
pungenti della Riforma, senza arrivare molto a comprendere la ricchezza dottrinale e
spirituale dei Padri né ritrovare ’esperienza religiosa delle comunitd che essi
rappresentavano.

Nel nostro secolo & dopo la Seconda Guerra mondiale che si imbocca questa nuova
pista di ricera. I Padri pil studiati sono quelli che pil s’avvicinano anche nel tempo agli
Apostoli. Perché ¢ certo significativo trovare Ignazio d’ Antiochia (+ 110) che presenta la
verginita di Maria, il suo parto e la morte di Cristo come “misteri da proclamare
altamente”. Ma veramente tutti i Padri danno uno spazio ben netto a Maria: quelli
dell’ Asia Minore (Turchia attuale), dell’ Africa, della Palestina, della Gallia, dell’Ttalia,
della Spagna. Ed ecco percid Giustino (circa 100-165), Ireneo di Smirne-Lione (+202),
Tertulliano (160-220), Clemente Alessandrino (150-212), Origene (185-253), Ambrogio
(339-397), Girolamo (347-420), Agostino (354-430), Basilio il Grande (330-379),
Gregorio Nazianzeno (329-390), Gregorio Nisseno (335-395), Cirillo di Gerusalemme
(+387), Cirillo di Alessandria (370-444), Giovanni Crisostomo (345-407), Leone
Magno (390-461), Gregorio Magno (540-604), Isidoro di Siviglia (560-636), Giovanni
Damasceno (675-750).

Questi e moltissimi altri grandi maestri dei primi secoli del Cristianesimo sono
sempre anche maestri di marianita, di un pensiero e culto che nelle loro chiese sono
recepiti con stupenda sensibilitd e vanno anche perd continuamente controllati. Un
lavoro originale e preciso di Hugo Rahner (1950) mette in luce opportunamente
I'inseparabilita della spiritualita mariana con la spiritualitd ecclesiale, come per
I’appunto si avverte presso i grandi Padri, interpreti delle loro chiese.

La scoperta nei Padri del tema Maria “tipo della Chiesa” muove O. Semmelroth
(1950) a evidenziare la Vergine come colei in cui Dio ha depositato tutti i valori e le
funzioni donate alla Chiesa intera a bene di ogni cristiano. Con questa sottolineatura i
temi mariani pill vari, prima studiati quasi esclusivamente in senso cristologico o con
riferimento alla sola esperienza personale, aprono a una ecclesiologia mariana e a una
mariologia ecclesiologica.
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H. De Lubac nella luminosa opera Meditazione sulla Chiesa (1952) ribadisce,
citando a profusione la dottrina dei Padri, che Maria & nella tradizione primitiva “la
figura ideale della Chiesa”, anzi che “¢ essa a portarla e a contenerla gia tutta intera nella
sua persona’”.

Ma allora & piit grande la Vergine o la Chiesa? E pilt Madre 1'una o 1’altra? False
domande, che sorgono solo quando non si guardi il quadro nel suo inseme e non se ne
fissi il centro, cio¢ quando si trascuri la lezione biblica che i Padri invece hanno ben
appreso. Il Salvatore di tutti i “chiamati”, di tutta la Chiesa che & appunto tanto la
“chiamata” quanto il Corpo di Cristo e il nuovo Popolo santo e sacerdotale, & lo stesso
Salvatore di Maria, la quale canta appunto: “Il mio spirito esulta in Dio, mio Salvatore”
e si sente partecipe dell’unica grande storia di salvezza e misericordia. La Chiesa dunque,
considerata nella sua universalita, annovera anche Maria tra i suoi membri, la comprende
come la sua “figlia" migliore. Perd la Vergine, trovandosi per storia concreta alle origini
della Chiesa ed essendo Madre di Cristo, pud e deve essere chiamata, sotto questo
profilo, Madre della Chiesa. E un titolo che, non usato in modo esplicito e aperto dai
Padri, fara discutere i teologi moderni prima e dopo il Concilio Vaticano II, finché Paolo
VI, sottraendosi alle sottigliezze degli oppositori, lo avallera nella Marialis cultus
(1974).

“Maria nuova Eva” & invece un titolo frequente e abbastanza approfondito dai Padri.
L. Deiss (1959) ¢ uno studioso che lo rilancia sul piano della ricerca storica e delle
applicazioni attuali: e infatti ancora Paolo VI esortera ad un esame ulteriore di Maria
come donna nuova: donna redenta in cui la verginita e la maternitd, gli stessi privilegi
della Immacolata Concezione e dell’ Assunzione (questi ultimi non sempre chiari ai Padri
della Chiesa almeno fino al IV-V secolo) offrono oggi pili di ieri spazi per una
riflessione sulla novita cristiana, specialmente in riferimento all’esistenza femminile.

La riscoperta della dottrina mariana dei Padri risulta cosi assai positiva perché
completa la precedente visione: alla quasi unilaterale tipologia cristologica (Cristo-
Maria) ora accosta quella ecclesiologica (Chiesa-Maria), con un tocco anche
antropologico seducente.

3. Maria, il rinnovamento liturgico e la teologia kerigmatica

S. Pio V mise ordine nella liturgia latina, senza abolire non solo le grandi liturgie
storiche dell’Oriente, ma neppure quelle minori dell’Occidente (la mozarabica,
I’ambrosiana, la domenicana, la carmelitana) tanto che egli stesso probabilmente, da
buon domenicano, ha seguito assai poco la liturgia da lui riformata e che porta il suo
nome.

Ma con il Rituale romanum (1614) la liturgia latina si “rubricizzd”
eccessivamente, col rischio di irrigidirsi e creare scompensi. Infatti il senso del ciclo
cristologico e della “Ecclesia orans” non sparirono, ma certo stentarono ad esprimersi in
tutto il loro valore. E cosi si continuo in un crescente tradizionalismo, che duro almeno
tre secoli.
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Antesignano di un rinnovamento liturgico moderno ¢ dom Prospero Guéranger
(1805-1875), gustato anche da S. Teresa del B.G. Nemico di ogni forma giansenistica,
questo illustre abate di Solesmes promuove un culto pill ricco dottrinalmente e anche
espressivamente sia alla Madonna che ai Santi, fermo restando sempre il culto al Cristo
di Dio.

Appena eletto Papa (1903), Pio X, mosso da una sensibilitd piu pastorale che
strettamente teologica, imposta una prima riforma liturgica che accresca nei fedeli “una
partecipazione attiva ai sacrosanti misteri e alla preghiera pubblica e solenne della
Chiesa”. E subito un altro benedettino, il belga dom Lambert Beauduin (1873-1960), si
impegna con 1 suoi scritti a “rimettere in onore nel popolo cristiano le grandi epoche
liturgiche tradizionali” e naturalmente “le solennita della Santa Vergine, degli Apostoli,
dei Santi missionari delle nostre regioni”. Per i pilt del suo tempo, questo fervente
liturgista sembra volere sfondare porte aperte, dato che i tempi liurgici e le feste mariane
sembrano non aver bisogno di rinnovamenti: e infatti esteriormente funzionano, ma c’g
tutto un diverso “animus” da infondervi. Per noi, poi, egli sembra oggi un profeta
abbastanza prevedibile e modesto, ma in verita & un vero anticipatore del Vaticano II.

11 benedettino tedesco O. Casel (1886-1948) & uno dei maggiori teologi che sa far
rifluire il pensiero puro nella vita liturgica, preparando almeno in distanza la Mediator
Dei di Pio XII (1947), come pure il ripristino della Veglia Pasquale (1951) e il riordino
completo della Settimana Santa (1955). Comunque, Casel, riflettendo da teologo sulla
“dottrina dei misteri”, passa coerentemente dal proto-mistero Cristo alla Chiesa-Sposa e
a Maria-Madre e Maria-tipo della Chiesa. La maternita di Maria ¢ un privilegio concesso
alla Madonna sola, ma ha un significato di ordine universale tanto che, stando a Casel, il
mistero Cristo-Chiesa ¢ 1’unico che i Padri cercano e contemplano ovunque, partendo
soprattutto dal caso Maria.

La maternita fisica di Maria & essa pure, secondo Casel, un elemento essenziale del
piano salvifico di Dio, comprensibile soltanto come opera del Pneuma: fondamento
infatti della maternita fisica della Vergine & la maternita pneumatica. Per cui (e questo &
un merito di Casel) lo Spirito Santo € costitutivo per una ri-comprensione di Maria,
nella dottrina e nel culto liturgico.

Maria ¢ donna: donna nel senso classico di ricettivitd-passivita piuttosto che di
iniziativa-attivitad. Anche in questa direzione Maria personifica per cosi dire ’anelito
verso Dio: & I'umilta e la donazione, il vuoto che chiede d’essere riempito. Cosi pensa
Casel.

Ancora un benedettino, il futuro card. I. Schiister, s’inserisce a trarre le conclusioni
pratico-pastorali di queste nuove visioni su Maria. Negli anni 1919-1928 completa
I’edizione del suo diffuso Liber Sacramentorum, in cui le feste della Vergine vengono
riesaminate storicamente € ricollocate nella loro giusta luce liturgica in forza d’una
migliore comprensione dottrinale e storica.

In Ttalia risulta pure importante [’opera di ricerca e la diffusione di una nuova
sensibilita da parte di specialisti come C. Vagaggini (I senso teologico della litrugia,
1957) e M. Righetti (Storia liturgica, 1949-1955) i quali, in sintonia con numerosi altri
studiosi stranieri, sembreranno ridimensionare ossia limitare, ma in verita arriveranno a
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purificare il culto alla Vergine sia in rapporto alla liturgia sacramentale (1'Eucarestia),
sia in rapporto alle devozioni mariane popolari (specialmente il Rosario), che vengono
meglio armonizzate nello spirito della liturgia e poi reimpostate e sostenute anche fuori
dell’azione propriamente liturgica.

E in questo contesto di sana revisione pastorale di tutta la liturgia generale e di
quella riferita alla Madonna in particolare che si parla per un certo periodo della “teologia
kerigmatica” che ha in J.A. Jungmann e H. Rahner i suoi esponenti. Essa si propone di
colmare la distanza tra teologia e vita, tra studiosi e pastori, presentando 1’ “annuncio”
della salvezza in modo pil vitale e accessibile, attingendo maggiormente dalla Bibbia e
dalla Patrisica pill che dalla riflessione sottile e dotta che pur serve ad ambientare il
messaggio di Cristo ¢ la vita di Maria. Diventata quasi di moda poco prima e poco dopo
la Seconda Guerra mondiale, contribuisce a ripulire da incrostazioni della scuola il
messaggio cristiano e di conseguenza anche quello mariano, facendo meglio risaltare i
valori originali. Pili che riforme, domanda appunto un ritorno aile origini, certo non in
senso nostalgico-romantico. Presto il Vaticano II dara una risposta anche a questo
legittimo bisogno.

4. Verso una mariologia piu antropologica

L’interesse per 1’uomo & andato sempre pill crescendo nella nostra epoca anche in
seno alla teologia, provocata a cid dall’insistente sospetto del pensiero laico (o
addirittura ateo) secondo cui la fede, nel proporre Dio, dimentica I’'uomo. Ma anche al di
la di tale provocazione, 1 pensatori cristiani di oggi hanno migliorato la lofo attenzione
per I’'vomo. E la mariologia non poteva non avvantaggiarsene.

Lucido e spesso geniale, R. Guardini (1885-1968) parla di “valori opposti” che il
cristianesimo ha sempre difeso: quelli che si abbinano e insieme pare che si respingano
(immanenza-trascendenza, natura-grazia, ecc.). Contro la tendenza moderna alla
unilateralitd, Guardini tocca, gia nel suo famoso Il Signore del 1937, la dottrina su
Maria, ponendosi, per cosi dire, delle domande antiche e insieme nuove. Cosa dovette
provare Maria nel divenire Madre di Dio? Che risonanza ebbe in lei la vita pubblica e il
destino di suo Figlio? Com’erano il suo essere, i suoi rapporti con Dio? Ed egli
risponde con termini di “dramma”, “tragicita”, “salto” e “rischio” propri
dell’esistenzialismo moderno, intelligentemente applicati. Giunge cosi a una
comprensione penetrante della vicenda umana e insieme del cammino spirituale di Maria,
che non & mai da vedere in una falsa impassibilita o in un atteggiameto di fede
carezzevolmente poetica, ma piuttosto nel coinvolgimento pieno con la dura opera di

Cristo, che a tutti i suoi seguaci chiede una fede robusta.

L. Bouyer con il suo Umanesimo mariano (1954) mette in luce la donna nuova,
Maria, persona pienamente redenta che, alla confluenza dell’Antico con il Nuovo
Testamento, ci dona I’immagine perfetta della vocazione umana di chi appunto realizza il
solo vero umanesimo integrale, quello cristiano-mariano.

Pid profondo e incisivo ancora & K. Rahner (1904-1984) che in Maria, Madre del
Signore (1956) parte dal presupposto che della Madonna si pud parlare solo dopo aver
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risposto alle domande precise: chi & I'vomo e chi & il cristiano vero? Antropologia
cristiana ancora, dove il principio della Creazione si coniuga con quello dell’Alleanza-
Incarnazione, cosi che parlare dell’uvomo significa parlare di Cristo e di Maria; e
viceversa. Rahner insiste molto nella sua antropologia sul “si” della Vergine: un “si” di
fede che la pone totalmente sia dalla parte di Dio e sia dalla parte nostra. Maria &
partecipe in modo supremo della Redenzione di Cristo ed & membro esponenziale della
Chiesa, cosi che questa non pud capire se stessa se non guarda alla Madonna.

Questi concetti, ridotti qui a puri enunciati, possono sembrare ordinarissimi: e
infatti sono semplici e dimessi, ma in Rahner riescono di estrema importanza per le
inflessioni modene che vi imprime con penetranti indagini sui vari misteri mariani, dove
anche il linguaggio che egli usa & molto vicino alla sensibilita degli intellettuali di
oggi.

Sia Rahner che De Lubac e von Balthasar e Schillebeeckx e vari altri autori
cattolici rappresentano un riavvicinamento e una ripresa di dialogo e di stima tra il
mondo culturale di oggi e la teologia cattolica. E cid attorno alla figura di Maria stessa,
oltre che attorno ad altri temi, contrariamente a quanto si sarebbero aspettato molti
pessimisti, che pensavano che la Madonna potesse interessare al massimo 1’ambito dei
devoti.

5. Maria presso il Protestantesimo moderno

Il Protestantesimo di oggi, tanto in forza di una riflessione autonoma quanto di un
confronto con la teologia cattolica, ha compiuto un recupero nettissimo circa la
Madonna. Se ne faceva interprete incisivo gia trent’anni fa Hans Asmussen, volendo
riprendere quanto di meglio aveva pure inteso Lutero, quando diceva: “Diciamo si
all’incomprensibile Madre di Dio, no al marianismo”.

Marianismo: abuso ciog¢ del culto alla Vergine. Si sa che Lutero ha rivolto la sua
protesta non contro Maria, ma contro veri o presunti eccessi della pieta mariana,
fomentati da un clero spesso non propriamente pio ma avido. Il veemente Riformatore,
nelle circa 80 prediche che ci ha lasciato sulla Madonna, non cessa di sentire Maria come
modello perfetto di vita cristiana e come tipo della‘Chiesa. Quanto alla dottrina cattolica
mariana, nutre delle riserve e anzi fa delle crude opposizioni; ma nel grande Commento
al Magnificar (1520) segue posizioni tutt’altro che minimiste, esaltando soprattutto la
fede e I'umilta della Madre di Dio. E vero che, sotto pelle, Lutero anche quando sembra
normale e innocuo sostiene certe sue tesi "pessimistiche” sulla redenzione e quindi anche
sul ruolo e la santita di Maria. Ed & anche vero che, se egli non dissuade mai dal culto
mariano, non € per caso che nel Luteranesimo questo culto si affievolisce sempre pill
fino a quasi scomparire.

Ma gia all’inizio del nostro secolo si verificano tra i Protestanti, in un primo
momento con forme isolate e discontinue e in seguito con metodo e consapevolezza
crescenti, dei recuperi impensabili: come quello di K. Barth, che pare un contestatore
radicale della mariologia e poi invece, richiamandosi al Simbolo (“natus ex Maria
Virgine™), si fa esplicito sostenitore della verginitd di Maria come “mistero” e come
“miracolo”, in un contesto perfettamente cristologico.

16



Anche H. Asmussen (1960) proclama tra i Protestanti che “senza la verginita di
Maria non c¢’e salvezza™: affermazione piena, oltre che di fascino, di dottrina. Altro
autorevole esponente del nuovo clima protesante & Max Thurian (1963) che, senza
ancora pensare a Maria come a colei cui possiamo rivolgere le nostre preghiere
(problema della mediazione), la rivaluta decisamente, superando lo stesso Lutero.

Su Maria la dottrina cattolica non & mai cambiata: piuttosto & cresciuta in
esplicitazione e coscienza. La dottrina protestante, invece, ha presentato ultimamente,
sebbene in modo non uniforme, “novitd” che in verita sono “ritorni”. Accanto poi alla
dottrina sta la prassi: e questa, sia in sede cattolica che protestante, € cambiata anche
nell’ambiente cattolico, ora in meglio e ora in peggio. Per questo H. Kiing, prima del
Concilio, parlava di una “riforma bilaterale”, di Cattolici cioé e di Protestanti, per
correggere nei primi gli eccessi di devozione mariana e nei secondi le restrizioni di
impostazione di fondo. Certamente una riforma di questo tipo non & operazione da poco:
perd in una certa misura sembra sia avvenuta, evidentemente non in modo tanto
indolore. Anche per i Protestanti ha giovato molto 1’opera del Vaticano IL

I1r°

Il Vaticano Secondo: Ecclesiale, quindi Mariano

Il Vaticano arriva al momento giusto sui temi giusti. Non lo diciamo solo
basandoci sul principio generale della provvidenzialita, ma anche sulla scorta delle
verifiche concrete.

Tra i temi giusti viene subito privilegiata per urgenza, sia pratica che di principio,
la questione liturgica (“Ecclesia orans”) e subito dopo la questione ecclesiale (“Ecclesia
ut sic”).

E Maria? Anche se subito non appare, la Vergine Santa viene di prepotenza a
collocarsi come un punto forte e qualificante d’un Concilio che, a detta di alcuni, non
avrebbe avuto grossi problemi teologici da affrontare. Naturalmente era vero che Maria
non costituiva un tema da discutere in senso stretto: costituiva perd una realtd da
riprendere e riapprofondire.

A leggere tutta la documentazione relativa alla Madonna si avverte come i Padri
conciliari si sono mossi con inaspettata novita di impostazione, partendo dalla tradizione
in tutta la sua pienezza (utilizzando in modo forte la patristica); ma poi anche ritrovando
una capacitd di spunti e sollecitazioni assai stimoltanti e soprattutto immettendo una
visione unitaria e organica che supera ogni altra nella storia del dogma mariano.

1. Il tema Maria dentro il tema Chiesa
E noto come il discorso esplicito su Maria si trova al cap. VIII della Costituzione
sulla Chiesa, la Lumen Gentium (votata il 21/XI/1964). Se oggi questo ci sembra

tanto naturale e semplice, allora non lo era troppo; ¢ le vicende di quel capitolo sono un
buon paradigma della sofferta e ricca avventura del Vaticano IL
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Lo “schema mariano” di partenza distribuito ai Padri il 23/X1/1962, all’apertura dei
lavori del Concilio, non prevedeva ancora una precisa collocazione. Ma, cosi com’era
impostato, dava facilmente a intendere che la prospettiva privilegiata era quella
cristotipica. Aveva frequenti punte apologetiche e anche polemiche, scarseggiava di
mentalita biblica (solo 57 citazioni) e ancor pil di tradizione patristica (30 citazioni),
mentre si rifaceva molto alla dottrina dei Pontefici, particolarmente gli ultimi (117
citazioni), come a materia non solo sicura ma esaustiva.

Parecchi Padri conciliari si sentivano soddisfatti di questa impostazione da buon
manuale scolastico, senza avvertire il bisogno di un afflato pill pastorale, pi
ecumenico, pill vibrante nelle suggestioni degli accostamenti, dei richiami, dei problemi
dell’esistenza cristiana confrontata nel concreto con quella mariana.

Messo a votazione, lo schema viene respinto con un esiguo scarto di 17 voti su
2.284, il che accresce la tensione tra le due correnti che si delineano e che non si
risparmiano i toni accesi. Il card. Kénig, proponendo che il discorso sulla Madonna non
venga legato solo a quello di Cristo ma anche a quello della Chiesa, tenta di far
comprendere come la figura di Maria non ne scapiterebbe certamente, anzi ne
guadagnerebbe evidenziando il significato dei privilegi mariani. Ma la corrente contraria
non si sente tranquilla.

Viene comunque preparato un nuovo schema ad opera di specialisti, che
faticosamente (cinque redazioni) stendono il De Beata Maria Virgine Deipara in mysterio
Christi et Ecclesiae del febbraio 1964: testo che sostanzialmente & quello che sard
promulgato a larghissima maggioranza il 21 novembre 1964. In esso la sensibilita
biblica & piti spiccata, facendosi ricorso pill frequente anche ai cosiddetti passaggi biblici
detti “anti-mariologici”, in passato scarsamente o mai citati nelle encicliche papali.
Maria viene presentata come la prima Discepola di Cristo e la Donna di fede che & stata
pellegrina come lo ¢ ora la Chiesa terrena. Vista poi in uno stretto legame con il passato
del suo Popolo, ella risulta la vera Povera di Jahvé e la nobile e provata Figlia di Sion.

I Padri conciliari non rinunciano affatto alla posizione cattolica su Maria
“mediatrice di grazia”; ma nell’affermarla usano una maggiore sensibilita ecumenica per
non urtare i Protestanti. Per cui rinunciano all’idea, inizialmente vagheggiata da molti,
di una proclamazione dogmatica solenne su questo punto; e pure evitano una
terminologia troppo insistente, sostituendola con espressioni analoghe, come "funzione
materna’ o “salutare influsso” di Maria nella vita cristiana.

La relativa, ma sempre forte novita del Concilio & I'impostazione ecclesiologica del
tema mariano. Impostazione veramente non del tutto risolta nello stesso testo finale
approvato, poiché alcuni passaggi evidenziano di pit Maria come immagine perfetta di
Cristo e altri come immagine e figura perfetta della Chiesa. Ma cid non risulta in
definitiva né un compromesso né una lacuna, ma una doppia prospettiva e doppia
ricchezza. Il card. A. Bea, grande biblista ed ecumenista, affermera che una visione
ecclesiologica della Vergine permette di evitare 1'impressione che un tempo si dava che
Maria fosse “un pezzo separto e isolato nel piano divino della creazione e della grazia”.

Vari Padri conciliari e numerosi esperti teologi (che avevano intelligentemente e
amorosamente preparata una simile visione pini chiara del ruolo della Madonna) si
applicano subito ad approfondire il cap. VIII della Lumen Gentium. E trovano che si &
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attuato un vero sviluppo (nel senso “fotografico”, da tutti oggi ben inteso) della dottrina
mariana. Pur senza proclamazioni di dogmi, si hanno veritd che vengono meglio
ricollegate ai principali misteri della fede (Trinita e Incarnazione) e comprovate con
testimonianze bibliche, patristiche e liturgiche pill piene. Quindi ¢’ stato un progresso
nella comprensione di cid che & Maria, come di cid che & la Chiesa (”Chiesa di Cristo,
chi sei?” domandava apertamente Paolo VI). Mons. G. Philips, principale redattore del
cap. VIII, avra tutta [’autoritd intellettuale e morale per preparare il commento pil sicuro
su quanto il Concilio ha inteso dire su Maria: e cosl svelera anche intenzioni e
sfumature quasi segrete che potrebbero sfuggire, come quella intorno al titolo discusso di
“Maria Madre della Chiesa”, che non & stato recepito dal Concilio perché non cosi
tradizionale quanto quello coniato agostiniano di “Madre delle membra di Cristo”, che
appunto viene preferito.

Anche il lucido e solido R. Laurentin sa far risaltare le novita del discorso
conciliare, mostrando come esse si pongano nel giusto mezzo rispetto a tesi opposte.
Per esempio, circa I’affermazione che “Maria & associata in maniera vitale al sacrificio di
Cristo”, egli puo sottolineare che il Concilio si ¢ astenuto saggiamente dal favorire
questa o quella teoria delle scuole o degli autori di teologia (teoria della comunione
d’amore, dell’azione efficace ecc.).

S. De Fiores non s’accontenta di commentare la dottrina del Vaticano II, ma vuole
ritrovarne le radici presso teologi pre-conciliari del nostro tempo quali Rahner, De
Lubac, Congar, von Balthasar. Questo specialmente circa la maternita divina (con le
quattro dimensioni che essa implica: biologica, spirituale, salvifica, personale) e circa le
funzioni attribuite dal Concilio alla riscoperta della figura di Maria. Infatti rivalutando la
Madonna si riscopre la stessa vocazione della Chiesa, si verifica un rinnovamento della
vita interiore cristiana, si prepara un ritorno all’unitd ecumenica, si riprende pure il
dialogo con il mondo contemporaneo.

Senza eccedere in elogi sul cap. VIII della Lumen Gentium, dunque, si pud essere
d’accordo con Paolo VI che lo definisce “un inno incomparabile di lode in onore della
Vergine”; ed & evidente che & davvero la sintesi pill ampia e pil bella che mai un
Concilio ecumenico abbia preparato su questo tema. Come sempre, anch’esso ha dei
- limiti; ma non pretendeva essere un punto definitivo e di arrivo, bensi di partenza,
garantendo linee di ricerca e stili pastorali sempre pili pertinenti. Quanto a limiti, si nota
che il rapporto Spirito Santo-Maria & stato appena sfiorato (LG 68): infatti negli anni
successivi s’¢ intrapreso un approfondimento pneumaologico. Anche circa I’antico
binomio Eva-Maria si hanno applicazioni nuove sulla vocazione della donna nel piano
della salvezza (LG 56), ma occorrerebbe (e s’& un po’ fatto) un ulteriore confronto
culturale per purificare certe concezioni del passato sulla Madonna e per renderla piu
significativa oggi. '

In ogni caso, solo un lettore superficiale del ca. VIII della Lumen Gentium
potrebbe dire - come qualcuno ha osato - che esso riporta dottrina risaputa ed & un buon
omaggio, ma niente pill del Concilio alla Madonna. Anche la recente Enciclica di
Giovanni Paolo II per 1’ Anno Mariano, la Redemptoris Mater, in cui si intravvedono
impostazioni innovatrici sui misteri mariani, prende continuamente le mosse, nei vari
passaggi, da quanto ha fissato il Concilio Vaticano II. Peraltro si sa bene che sulla
dottrina rivelata tanto il Magistero come la teologia scientifica sono alla ricerca della
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verita tutta intera, ma senza alcuna pretesa su di essa e qundi senza volersi vantare di
novita-cambiamenti, ma solo di novitd-accentuazioni-sviluppi. Cosi Giovanni Paolo 11
nella sua Enciclica mariana da un’accentuazione spirituale a tutti i principali temi che
affronta; applica il metodo della teologia che nasce dal basso, cioe dall’esperienza del
popolo di Dio, infondendo un tono e una passione nuova al grande argomento attorno
cui Ia Chiesa del Concilio Vaticano II ¢ stata mobilitata: la Madre del Redentore e dei
redenti.

2. Dopo il Concilio, crisi ecclesiale e quindi crisi mariana

E ormai risaputo: nel Concilio Vaticano II s’era detto “viva la Chiesa, viva Cristo,
viva Maria!” e subito dopo, per una serie di cause spesso incomprensibili e discusse, s’¢
avuta una tremenda crisi ecclesiale, che poi ha comportato una crisi e circa Cristo stesso
e circa la Vergine. Il che ha confermato, in modo negativo, la stretta relazione non solo
tra Chiesa e Cristo, ma anche tra Chiesa e Maria.

Al grande apporto del Vaticano II sulla dottrina mariana sarebbe stato logico che
presso i cattolici corrispondesse un balzo in avanti nella comprensione del ruolo e
dell’importanza della Madonna. E invece, secondo un’espressione ancora moderata di W.
Beinert, si ebbe “un decennio senza Maria”.

Per ragioni di comoditd ma anche per ragioni di reale suddivisione di date e di
grandi avvenimenti, si potrebbe parlare proprio di distinti decenni, partendo un poco da
prima del Concilio. Un primo decennio ¢ il 1954-1964: dall’ Anno Mariano di Pio XII
alla costituzione Lumen Gentium con il capitolo mariano. E un periodo con un crescnte
movimento di sviluppo della dottrina e del culto a Maria. Un secondo decennio & il
1964-1974: ¢ il momento della eclissi, graduale e non certo totale, della devozione
mariana. Essa viene decisamente fermata dall’esortazione apostolica di Paolo VI Marialis
cultus.

Da notare che 1’eclissi o crisi mariana, arrivata quasi improvvisamente, ora sembra
colpire perfino i principi e la dottrina, ora invece sembra rivolgersi pili pragmaticamente
alle tradizioni e agli stili concreti, che di per s& possono giustificare le critiche, le
revisioni e i cambi, purtroppo bruschi e nevrotici, che vengono da tutte le parti, non
soltanto dalla parte giovane o giovanilista. Da notare pure che per molti che attaccano
duramente o difendono ad oltranza le posizioni del passato la “giustificazione” o la
“colpa” & precisamente dello stesso Concilio Vaticano II, ovviamente interpretato a
sproposito dagli iconoclasti e giudicato come un evento inopportuno e sbagliato dai
conservatori.

I tradizionalisti si insospettiscono presto di tutte le “novita”, senza avvedersi di
accrescere anch’essi quel clima di poca considerazione del Concilio e della Chiesa, che a
prima vista sarebbe la pecca fondamentale degli oltranzisti. La svalutazione del Vaticano
IT nasconde un’eclissi del fondamentale valore Chiesa: e tale svalutazione si diffonde,
benché impalpabile e inconscia, in chi pretende salvare tutte le espressioni e tutte le
forme della devozione mariana: pretende difendere le parti, ma intanto va minando la
solidita del tutto. Ogni “laudator temporis acti” pensa che il Concilio ¢ stato un episodio
interessante e seguito con attenzione anche dai non-credenti, nel quale la Chiesa si ¢ data
nuove leggi esterne; ma non ¢ stato affatto un momento carismatico dello Spirito, in cui
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ognuno & stato chiamato a cambiare cuore e mente e, fidandosi della Chiesa, a
reimpostare la propria maniera di credere, di pregare, di vivere. In “re mariana”, davanti a
gesti urtanti e ad affermazioni spinte dei progressisti, i mariologi di vecchia maniera si
pongono su posizioni di sospetto e di difesa, assegnando facilmente condanne agli altri e
meriti a se stessi. Per amore apparentemente della Vergine, realmente a se stessi e al
proprio mondo, rischiano di mancare di serenita nel giudizio e di amore cristiano negli
interventi.

Dalla parte opposta e pill chiassosi, se non anche pill numerosi, stanno i facili
progressisti che, sentendosi investiti di compiti storici e di un sacro fuoco di profezia
contestatrice, non ascoltano affatto la Chiesa dei tempi nuovi, ma piuttosto le loro
nevrosi. Pilt che a progredire, sono intenti a criticare il passato ¢ ad abbattere un po’
tutto quanto lo richiami. Diventano allergici ai Sacramenti, all’autorita, al concetto
stesso di Chiesa; si inquietano davanti al tema Maria, pill degli stessi Protestanti di
vecchio stampo. Certi loro attachi alla mariologia del passato sono azzeccati: esaltazione
unilaterale e poco teologica della Vergine, sentimentalismo, scorie ¢ gromme del culto
popolare ecc. Ma sono come quei parenti che non curano affatto il malato, bensi gli
preparano volentieri i funerali.

Essi vorrebbero attribuirsi i meriti del rinnovamnto mariano postconciliare: ma
mancano dolorosamente 1’obiettivo per varie ragioni che potrebbero sinteticamente
essere riassunte cosi: cristologismo esasperato (Cristo, ma non Chiesa; Cristo, ma non
Apostoli; Cristo, ma non Maria), secolarizzazione e demitizzazione di puro conio
laicista, svalutazione della consacrazione dell’esistenza a Dio e facili sorrisetti sulla
verginita in genere e su quella di Maria in specie.

Grazie a Dio, non in tutti i fedeli della Chiesa del Vaticano II si verificano
atteggiamenti sbagliati per fughe in avanti o fughe all’indietro. Perd il disagio & davvero
diffuso e tremendo. E delle due correnti opposte prevale quella pil rivoluzionaria, che
porta a un diffuso “vuoto mariologico”, che in alcuni diventa “fobia mariologica” o
quanto meno “cospirazione del silenzio”. Dopo il Concilio, i trattati di ecclesiologia
dovrebbero essere quelli che piti sviluppano anche la tematica mariana; ma pitl d’una
volta rinomati autori compiono un’inescusabile omissione totale dell’argomento Maria,
il che suona come un vero scandalo teologico.

Paolo VI nel 1970 a Bonaria di Cagliari dice pacato e preoccupato insieme: “E
avvenuto, fra i tanti sconvolgimenti spirituali, anche questo: che la devozione alla
Madonna non trova sempre i nostri animi cosi disposti, cosi inclini, cosi contenti alla
sua intima ¢ cordiale professione com’era un tempo ... Una mentalitd profana, uno
spirito critico hanno forse reso meno spontanea, meno convinta la nostra pieta verso la
Madonna?”

Ive

Paolo VI e I’esortazione “Marialis Cultus”

Papa Montini, negli anni difficili del dopo-Concilio, prepara il suo capolavoro
mariano, pubblicato il 2/2/1974: 1’Esortazione Apostolica Marialis cultus.

21



Nel suo magistero ordinario egli tratta della Madonna in frequentissime occasioni.
E, nonostante il riserbo del suo carattere, concede, specialmente nei primi anni del suo
pontificato, confidenze personali a proposito della sua devozione e formazione mariana.
Pill avanti, all’epoca pil triste della contestazione globale, evita tanto le confidenze
quanto i commenti troppo accorati: evidentemente perché riesce a temperare i richiami
con una fiduciosa intercessione alla Vergine.

Nella Marialis Cultus esordisce: “Fin da quando fummo assunti alla Cattedra di
Pietro, ci siamo costantemente adoperati per dar incremento al culto mariano, non solo
nell’intento di interpretare il senso della Chiesa e il nostro personale impulso, ma anche
perché esso rientra, com’e noto, quale parte nobilisima di quel culto sacro in cui
confluiscono il culmine della sapienza e il vertice della religione e che pertanto &
compito primario del Popolo di Dio” (n. 1).

Il proposito dell’Esortazione Apostolica non & quello di offrire un nuovo e magari
pil approfondito testo di dottrina mariana. Paolo VI dona un vero e proprio “corpus”,
certo non sistematico ma ben individuabile, altrove, cio¢ in molteplici allocuzioni, in
cui per esempio si dichiara nettamente favorevole per il titolo di Maria Madre della
Chiesa, “titolo né nuovo né indebito” (24/3/1965), oppure quando svolge la tematica di
Maria “Mater unitatis et Mater fidelis” nel senso pit attuale, oppure vede Maria come la
donna tipo e la Vergine della contemplazione (8/12/1974). Nella Marialis Cultus egli
presuppone, pilt che porre e affermare la dottrina. Il suo intento € principalmente pratico:
promuovere un corretto rinnovamento del culto mariano; in mezzo alle perplessita e agli
sbandamenti post-conciliari, rilanciare la giusta prassi devozionale.

Nella prima grande parte del documento (nn. 1-23) presenta i nuovi testi della
liturgia romana e le forme principali di culto alla Vergine, secondo il nuovo calendario
liturgico, che ha rivisto le feste della Madonna secondo il criterio della associazione
universale (nel tempo), totalitaria (per gli effetti) e completamente dipendente (nei modi)
della vita di Maria in quella di Cristo. E qui il Papa si sofferma a presentare la Vergine
stessa quale modello di culto a Dio per la Chiesa: lei la Vergine in ascolto, la Vergine in
preghiera, la Vergine Madre che genera nella fede, la Madre che offre il Figlio al tempio
e specialmente sul Calvario. Da Maria la Chiesa impara ad onorare sia Dio che la vera
Madre di Dio: impara cio¢ la venerazione, 1’amore, 1’invocazione, 1’imitazione, la
conoscenza. Insomma Maria ¢ autentica maestra spiritale per la Chiesa.

Nella seconda grande parte dell’Esortazione (nn. 24-39) il Papa fissa le norme per il
rinnovamento della pietd mariana. Infatti "le forme in cui tale pietd si & espressa,
soggette all’usura del tempo, appaiono bisognose di un rinnovamento che induce a
sostituire in esse gli elementi caduchi, di dare valore a quelli perenni e di incorporare i
dati dottrinali acquisiti dalla riflessione teologica e proposti dal Magistero ecclesiastico”
(n. 24). Sviluppando il Concilio, il Papa domanda che la pietd mariana di oggi sia
contraddistinta dalla nota trinitaria-cristologica-pneumatologica (seguendo specialmente
la tradizione orientale), e da una ancor pill chiara nota ecclesiologica, “cosi che 1’amore
alla Chiesa si traduca in amore a Maria e viceversa: poiché 1’una non pud sussistere
senza I’altra” (n. 28). Invoca una solida base biblica, uno stile liturgico pill autentico e
attualizzato, uno spirito ecumenico pill aperto; una migliore sensibilitd antropologica.
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Circa questo orientamento antropologico Paolo VI scrive: “Innanzitutto la Vergine
Maria ¢ stata sempre proposta dalla Chiesa alla imitazione dei fedeli non precisamene per
il tipo di vita che condusse e, tanto meno, per 1’ambiente socio-culturale in cui la sua
vita si svolse, ambiente oggi quasi dappertutto superato; ma perché nella sua condizione
concreta di vita ella aderi totalmente e responsabilmente alla volonta di Dio, perché ne
accolse la parola e la mise in pratica, perché la sua azione fu animata dalla cariti e dallo
spirito di servizio: perché insomma fu la prima e pill perfetta seguace di Cristo, il che ha
un valore esemplare, a carattere universale e perenne” (n. 35). Scrittura e studio dei
bisogni degli uomini, afferma pin sotto il Papa, “porteranno a scoprire come Maria
possa essere assunta a specchio delle attese degli uomini nella nostra epoca” (n. 37)

A questo punto Paolo VI respinge gli atteggiamenti culturali sbagliati di ieri e di
oggi, cio¢ “tanto 1’esagerazione di contenuti e di forme che porta a falsare la dottrina,
quanto la grettezza di mente che oscura la figura e la missione di Maria” (n. 38). Cosi,
nella linea del Vaticano I, denuncia “la vana credulita che al serio impegno sostituisce il
facile affidamento a pratiche solo esteriori, lo sterile e labile moto del sentimento, cosi
alieno dallo stile del Vangelo, che invece esige opera perseverante e concreta” (n. 38). E
domanda che un genuino culto mariano sia solido (nel suo fondamento), obiettivo
(nell’inquadramento storico, espungendo leggende e falsitd), adeguato (corrispondente al
contenuto dottrinale), limpido (nelle sue motivazioni). Il culto mariano infatti coincide
con la perfetta affermazione della fede e con la fedele pratica della vita cristiana e si salda
con la santita (cfr. n. 38).

L’Esortazione Apostolica nella terza grande parte (nn. 40-55) traccia un programma
di massima per il culto mariano di oggi, augurandosi che conferenze episcopali, chiese
locali e varie famiglie religiose sappiano saggiamente riprendere le pratiche antiche
ancora valide e assecondare I’impulso creativo moderno. Delle pratiche tradizionali ama
ricordare 1’ “Angelus, preghiera che non ha bisogno di restauro tanto la struttura
semplice, il carattere biblico ..., il ritmo quasi liturgico che santifica momenti diversi
della giornata fanno che questa preghiera conservi inalterato il suo valore” (n. 41). Piit
esteso il discorso sul S. Rosario, “vero salterio della Vergine”, che, possedendo un
proprio carattere, ¢ sbagliato tanto che lo si opponga quanto che Io si confonda con le
celebrazioni liturgiche (n. 48). Chiede invece che sia una preghiera “grave e implorante
nella orazione del Signore, lirica e laudativa nel calmo fluire dell’Ave Maria,
contemplativa nell’attenta riflessione sui misteri, adorante nella dossologia del Gloria al
Padre” (n. 50).

Concludendo il suo documento, Paolo VI sintetizza alcuni principi sul culto
mariano. Il primo & che Maria sard sempre un punto di riferimento essenziale per le virti
teologali e morali d’un cristiano. “All’'uomo d’oggi, spesso diviso tra angoscia e
speranza, la beata Vergine Maria dona una visione serena e una parola rassicurante: -
Fate quello che Egli (Cristo) vi dird (Gv 2,5) - . Quello che sembrerebbe pill un
comando, & invece una parola rassicurante, un’indicazione precisa: e da qui viene il
secondo principio che Paolo VI ricorda, ciog Maria mediatrice presso il Figlio, il grande
Mediatore. L accenno del Papa all’uomo moderno ora presuntuoso e ora angosciato &
tipico di questo Pontefice, che respinge anche in mariologia le nostalgie di dubbia natura
¢ insieme gli umori razionalistici del “secondo illuminismo” (come direbbe De Fiores)
che hanno attraversato gli Anni 70. “La Chiesa, quando considera la lunga storia della
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pietad mariana, si rallegra constatando la continuita del fatto culturale, ma non si lega
agli schemi rappresentativi delle varie epoche culturali” (n. 36). E qui si ha bene
espresso cid che il Papa richiama ancora in chiusura del documento (n. 52-53): il
principio dell’evolversi dell’esperienza mariana nella Chiesa, quindi del diritto-dovere che
ha I’'uomo di oggi di trovare nuove forme in onore della Madre del Signore.

VO
I Congressi Mariologici Internazionali

del ventennio ’67-’87

Di grande apporto culturale, anche nel periodo di oscuramento e di crisi, restano i
Congressi Mariologici Internazionali, con scadenza quadriennale, promossi dalla
Pontificia Accademia Mariana Internazionale (PAMI) di Roma. Essi, dopo il primo
decennio in cui le linee di ricerca sono state un po’ discontinue, si sono dedicati, a
partire dal 1967, alla ricerca storica del culto di Maria. Hanno permesso una vasta
mobilitazione di esperti che hanno potuto offrire un ottimo materiale di riflessione, pur
a volte ancora limitato e parziale, sulla Tradizione cattolica mariana.

1. Lisbona (1967): il culto a Maria nella Chiesa primitiva

Comincia a Lisbona il ciclo nuovo. Vengono presentati i frutti di scavi
archeologici e di scoperte di preziosi documenti letterari, specialmente dell’area
mediterranea. Innanzitutto si hanno novita dalla Palestina: a Nazareth, per esempio, i
giudeo-cristiani del III secolo hanno eretto un luogo sacro alla Vergine. Ma molte novita
anche dall’Egitto (che gia nel 1917 aveva regalato un papiro del II-III secolo con il Sub
tuum praesidium), dall’Italia (in particolare da Roma con epigrafi ed affreschi del II
secolo), dalla Cappadocia, dalla Spagna e - per valicare i semplici confini mediterranei -
dalla Gran Bretagna (con una chiesa dedicata a Maria gia nel II secolo).

Approfondendo la produzione letteraria pre-efesina (431) il Congresso si rende
conto che il versetto “tutte le generazioni mi chiameranno beata” (Lc 2,48) non sarebbe
entrato nel Vangelo di Luca se nella comunitd cristiana non si fosse verificato un inizio
di culto mariano.

Nella Chiesa dei primi secoli si distinguono tre tappe: prima I’ammirazione mista
a gratitudine (con il parallelismo Eva-Maria), poi la preghiera fiduciosa (senza particolare
riflessione teologica: & la spontanea risposta di fede d’un popolo); quindi la venerazione
pil cosciente (circa la dignita-santita della Madre di Dio). I grandi Padri dell’epoca, da
Efrem a Epifanio, da Ambrogio ad Agostino sanno gia, senza attendere Efeso (431), cosa
bisogna pensare di Maria.
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C’e una domanda assai frequente, ormai anzi classica: i miti molto in voga allora,
con I’adorazione di dee-madri, hanno influenzato il culto a Maria? Anche se non si pud
escludere qualche influsso e dipendenza, quei miti pagani sono tutt’altra cosa: infatti la
principale fonte del mito & la femmiilita, mentre qui il centro ¢ 'umilta e la grazia
interiore.

E gli apocrifi di questo periodo? Circa questi testi occorre superare la visione
solamente negativa di un Gerolamo. Mentre egli 1i definiva “deliramenta” e niente pil,
dobbiamo vederli come espressione di una fede popolare delle prime generazioni, ingenua
ed eccessiva, ma pur sempre significativa del ruolo di Maria intuito fin dai primorai del
cristianesimo.

2. Zagabria (1971): il culto a Maria nei secoli VI-XI

Nel sesto Congresso Mariologico Internazionale sono ben cinquecento anni che
vengono cribrati dagli studiosi. A tutta prima, si pud pensare che si prenda un cosi
ampio arco di secoli perché poco significativo. Al contrario, soprattutto in Oriente, quei
secoli rappresentano 1’epoca aurea mariana sia per numero di grandi Padri mariologi (tra
cui Germano di Costantinopoli, Andrea di Creta, Giovanni di Damasco, Modesto di
Gerusalemme), sia per il consolidarsi di feste liturgiche. Queste, a partire dal V-VI
secolo, sempre pill incentrate su Maria Madre di Dio Incarnato, si arricchiscono di
elementi liturgici magnifici. In Egitto si arriva a celebrare gid un mese mariano, a
dicembre, in preparazione del Natale.

Espressione perfetta della sensibilita di quest’epoca & I’inno Akatistos di autore
ignoto della chiesa bizantina sul finire del V secolo. In esso la trama biblico-patristica,
liberamente sviluppata sul parallelismo tra il grembo di Maria e il fonte battesimale,
educa il credente alla fede partendo dal mistero della Vergine-Sposa.

Gli inni orientali di questo lungo periodo insistono sull’aspetto psicologico e
umano della Madonna, rappresentandola come una donna, e una donna orientale:
sensibile, quasi inquieta e fragile, tutta afferrata dai fatti ora stupendi e ora drammatici
della vita dif/con Cristo. E una donna autentica, si vuol dire, diversa dalla donna
coraggiosa e tetragona, alla maniera di Giuditta, preferita in Occidente nel Medioevo.

L’Occidente appunto si trova, nello stesso periodo, in chiaro ritardo ed & debitore
all’Oriente anche per quanto riguarda le quattro classiche feste mariane: I’Hypapante
(Presentazione al Tempio), I’Annunciazione, la Nativita e la Dormizione. Comunque lo
studio del culto mariano in Occidente documenta che questo culto ha un carattere di
universalita (ovunque la Madona & in grande onore), di continuita nella crescita, di serieta
nella vita. Coloro che nello spirito della Chiesa sono i devoti di Maria si definiscono i
suoi “servi” (il titolo di servo & gia del Papa Giovanni VII, a. 705-707). Anche in
Occidente ’iconografia mariana ha un’enorme diffusione, a partire soprattutto dal secolo
V: e spesso il ritrovamento pill o meno autentico di un’immagine mariana (e non gia
qualche visione o apparizione) da origine a santuari della Vergine.
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3. Roma (1975): il culto a Maria nei secoli XII-XV

Risalendo su nei secoli, gli studiosi constatano che, anche se non attraversa spesso
momenti buoni, la Chiesa sia d’Oriente che d’Occidente dilata i propri orizzonti mariant.
Non si tratta di una divaricazione tra pietz e vita, ma piuttosto di una convinzione
sentita che perd non sempre riesce a produrre frutti duraturi, ma resta come garanzia di
ripresa. E difatti i colpi d’ala dei migliori monaci (ad esempio, S. Bernardo) o dei
fondatori degli Ordini mendicanti (S. Francesco, S. Domenico ecc.) sono di natura
marcatamente ecclesiale e sentitamente mariana. Essi influiscono in modo decisivo sulla
pieta popolare, che nei secoli X1I-XV si rafforza forse piti che in alire epoche. Si pud
inoltre notare in questo periodo che le grandi e autorevoli voci della Scuola (Tommaso,
Bonaventura, Duns Scoto) per il popolino non sono meno importanti e direttamente
infuenti delle voci di uvomini d’azione e di apostolato immediato come Antonio,
Bernardino ecc.

C’¢ una figura originale, Gioacchino da Fiore (1130-1203), che dopo un’epoca di
sterilita della Chiesa che giungerebbe fino ai suoi giorni, preannuncia un tempo di
fecondita della Chiesa: fecondita dovuta all’irruzione dello Spirito, di cui Maria viene
presa ad emblema.

Peraltro, notano gli studiosi, & proprio S. Francesco che saluta la Madonna con un
titolo nuovo per I’Occidente: “Sposa dello Spirito Santo”.

4. Saragozza (1979): Maria nel secolo XVI

Nell’ottavo Congresso si evidenzia che il XVI secolo, assai poco tranquillo in
tutto, continua perd tranquillamente nelle abitudini mariane piu tradizionali, diffuse in
tutta Europa e gid pronte ad essere esportate in nuovi mondi (Asia, Americhe).
Trionfano le confraternite, il rosario, lo scapolare, i pellegrinaggi. La devozione
popolare & sincera, seppur molto condizionata da un’incolpevole ¢ insuperabile
ignoranza. Arnoldo Bostio (+ 1499) ha gia scritto un’opera mariana di notevole valore,
De patronatu et patrocinio B.V. Mariae in dicatum sibi Carmeli Ordinem in cui si hanno
vere note di spiritualita mariana, basata sulla mediazione di Maria e sulla “dedicazione” o
consacrazione (oggi diremmo affidamento) a Lei.

11 popolo minuto non pud cogliere facilmente simili indicazioni: & pill portato a
inventarsi dei “deliramenta” o ad accoglierli- da rozzi e incauti predicatori. E qui
s’inserisce la contestazione di Lutero. In veritd, proprio per quanto riguarda la questione
mariana, I’'umanista Erasmo, raffinato e freddo in tutto, ha preceduto Lutero quando non
solo ha rilevato lo stacco tra devozione e imitazione mariana, ma ha notato la separzione
pratica tra Cristo e Maria, mentre da pari suo ha ironizzato su titoli poetici e non biblici
come “stella del mare”, “regina del cielo” o “porta di salvezza”.

Lutero all’inizio & un critico pitt benevolo degli umanisti come Erasmo. Ma dopo
il 1522, cioé dopo il suo splendido Commento al Magnificat, tende ad applicare anche
alla dottrina mariana quanto pensa nella sua teologia generale: vede, per esempio, I’Ave
Maria come una lode e non come una preghiera alla Vergine, quindi ne abolisce la
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seconda parte ( da Santa Maria). Dato il principio “solus Deus, solus Christus”, la
invocazione a Maria & per lui deviante. E lo stesso sostengono in pratica tutti i maestri
del Protestantesimo (Calvino, Zwingli ecc.), anche se il Liber concordiae non & cosi
contrario alla "collaborazione” o “mediazione” umana alla salvezza, purché sia sempre
chiaro che I'unico Mediatore ¢ Cristo.

Prima ancora del Concilio di Trento (1545-1563) si hanno numerosi tentativi di
correzioni per le carenze e le esagerazioni in materia mariana: tentativi di segno
cattolico, come in Spagna, dove ¢’ tutto “un popolo in preghiera” - secondo la
constatazione d’uno studioso - e spesso in preghiera cristiana, con Maria presa a modelio
della vita contemplativa e mistica.

11 Concilio di Trento, che di per sé non dedica molto spazio a Maria, interviene in
maniera determinante: si schiera favorevolmente (Sessione V) sull’Immacolata
Concezione, dando via libera a tale festa; e con il decreto sul culto dei Santi (Sessione
XXII) impegna i pastori a difendere il culto di Maria. Infatti tale culto ha una rapida
ripresa, sostenuto anche da buoni apporti teologici, come quelli di S. Pietro Canisio (in
zona ormai protestante) e di Francesco Suarez (in zona fervorosamente cattolica).
Nascono catechismi per il popolo, presto diffusi nelle Americhe, dove la dottrina su
Maria & chiara e precisa; e rosario e scapolare si diffondono sempre pili, anche nelle Indie
Occidentali.

L’Oriente cristiano, con la caduta di Costantinopoli (31/5/1453), conosce un
periodo difficilissimo. Ma, quando il Protestantesimo cerca di mettere anche 12 in
discussione la devozione alla Madonna, presentando al Patriarca di Gerusalemme le tesi
della Confessio Augustana, Geremia Il risponde che “noi costituiamo nostri mediatori
tutti i Santi, in modo speciale la Madre del Signore, venerandoli non certo con culto di
latria, ma con culto relativo: con templi, doni, impetrazioni, sacre icone”.

Sono appunto le icone, gia strenuamente difese nel passato, a diffondersi nella
cultura ortodossa, sia greca che slavo-russo, come espressione di consacrazione alla
Vergine. E anche in Occidente sono le immagini sacre (dell’lmmacolata da parte
francescana, della Madonna del Rosario da parte domenicana, della Mercede, del Carmine)
a fissarsi nel mondo cattolico. Nel continente Latino-Americano si pongono, a volte in
forme dubbie e discutibili, come punto di riferimento dei nuovi popoli “guadagnati” al
Cristianesimo.

5. Malta (1983): Maria nei secoli XVII-XVIII

Anche i Congressi Mariani Internazionali sono causa e insieme effetto d’una ripresa
dopo la crisi successiva al Concilio Vaticano II. Come gia prima, a Malta, continuando
nella ricerca della esperienza storica circa Maria, si vede che il culto mariano & fin troppo
connaturato con quello di Cristo, ma ha bisogno di essere promosso bene e non
semplicemente promosso, poiché dove & accettato Cristo & subito onorata la sua Madre.

11 secolo XVII (il Seicento) & caratterizzato dal barocco, che alla razionalita pura ¢
alla proporzione si preoccupa di sostituire cid che commuove, persuade, stupisce,
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rischiando spesso di teatralizzare. Per quanto riguarda il culto a Maria, il Seicento
promuove enormemente i libri, i santuari, I’uso della incoronazione di statue e quadri
(dove I’iconografia privilegia I’'Tmmacolata, la “Purissima” sul genere del Murillo).

E fatale che, con una tendenza quale & quella del barocco di glorificare con una
visione unitaria delle arti, si sfiori facilmente 1’amplificazione e 1’esagerazione anche in
fatto di culto mariano. Non sono pochi ad avvertirlo, particolarmente se non
appartengono alla cultura e mentalitd latina: cosi Adam Widenfeld, che propone
saggiamente (1673) una lode a Maria “semplice, sobria, non eccessiva, non iperbolica”.

A parte gli eccessi, il Seicento innazitutto vede la vera nascita della mariologia
come trattato preciso. Il termine stesso mariologia & coniato all’inizio del secolo (1602)
dal siciliano Nicola Placido Nigido. Oltre ad un approfondimento della dotrrina, il
Seicento offre una riflessione seria sul culto mariano. Inoltre, da il via alle varie
“spiritualith mariane”: quella dell’offerta (propria delle Congregazioni mariane dei
Gesuiti), quella della “vita mariaforme™ (descritta dal nostro carmelitano Michele di S.
Agostino), quella della “schiavitil per amore” (variamente proposta da molti: Los Rios,
Bérulle, Montfort ecc.).

Tutto questo fervore barocco non ha veramente precisi contorni di tempo e neppure
di spazio: dall'Ttalia e Spagna del secolo XVII traborda facilmente altrove durante il
Settecento, il quale perd & presto un’altra realta culturale, sebbene pit a livello di élite
che di popolo. Il Settecento ¢ presuntuosamente il secolo dei "lumi”, in cui si denigra o
almeno si deride 1a fede in nome della ragione (Voltaire), oppure pill Spesso si propone
una religiositd senza rivelazione, un teismo dalle “giuste misure”, cioe¢ senza culto
esterno, senza devozioni. Ed ecco che il culto a Maria viene messo in discussione pil di
quanto i soliti eccessi del sentimento popolare non legittimino.

In Italia anche il grande L.A. Muratori solleva critiche alla devozione mariana, non
in sé stessa, ma come di fatto la vede, cio¢ con i vari modi gonfiati e perfino devianti.
Muratori con il suo criterio di intellettuale trova che anche le processioni andrebbero non
migliorate, ma tolte perché “residuo di usi barbari”. Ma anche S. Alfonso M. de’
Liguori vede, perd con occhio meno freddo e pitr pastorale: e lui non & affatto d’accordo
che si tolga al popolo I’ossigeno del culto mariano esterno. Soprattutto, componendo
Le glorie di Maria (1750), che risulta piena di erudizione mariana patristica e molto
penetrante nella teologia sulla Madre di Cristo come pure saporosa nel tono devoto, ha
cura di spingere il debole cristiano a superare le paure che il Giansenismo sta
diffondendo, e ad infondere speranza attraverso la mediazione di Maria. Alfonso fa una
catechesi lucida e piana di tipo narrativo e orante, dove esempi e citazioni autorevoli
trovano sbocco naturale nella preghiera che chiude ogni riflessione.

In Francia emerge su tutti San Luigi M. Grignion de Montfort che con /] trattato
della vera devozione a Maria, scritto in verita nel 1712 e pubblicato solo nel 1843,
presenta la devozione-consacrazione alla Vergine come 1’attuazione del battesimo: una
consegna totale di sé a Cristo in per Maria. Parlando per il popolo, ha cura di proporre
espressioni pratiche di culto alla Madonna: e cosi riesce molto pili efficace, per esempio,
di un Bérulle o di un Bossuet. '
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6. Kevelaer (1987): il culto a Maria nei secoli XIX e XX

Il decimo Congresso Mariano Internazionale di Kevelaer (Germania Federale) si
trova a trattare un immenso materiale storico e problemi complessi come forse mai.

L’Ottocento e diverso dal Novecento nei suoi comportamenti di fede e quindi anche
nel culto mariano. L’Ottocento all’inizio conosce la restaurazione e poi il romanticismo:
prima, ciog, I’imposizione del passato, e quindi uno slancio intrinseco di inventiva e
liberta. Con la mentalita restauratrice si ha la ripresa delle pratiche di pieta del *700 (ad
esempio il mese di maggio). Per il popolo, che vive di cid che gli si offre, il recupero o
riflusso non ¢ tutto danno: il culto mariano pur di vecchio stampo lo rieduca alla fede.
Anche per i teologi, scossi dal criticismo illuminista, dovrebbe accadere lo stesso, ma
essi avrebbero anche qualche compito in pili: mentre di fatto sembrano volgersi pil al
passato che preparare un futuro, senza rendersi conto di un presente gia diverso con
tremendi cambi sociali, economici, culturali e politici.

Dopo gli Anni Trenta, il mondo dell’Ottocento cambia e la Chiesa con esso. Le
confessioni protestanti rischiano pilt che mai di accettare I’impostazione radical-liberale.
Il mondo cattolico, tra molte contraddizioni e differenziazioni, regge abbastanza bene
proprio appoggiandosi sul culto eucaristico (e del S. Cuore) e sul culto mariano. Il
Magistero proclama il dogma dell’Immacolata Concezione. La pieta popolare conosce la
diffusione della medaglia Miracolosa di S. Caterina Labouré, vede svilupparsi le
missioni predicate al popolo su temi mariani, I’imporsi rapido e travolgente di Lourdes
come luogo mariano per eccellenza.

I Protestanti reagiscono duramente al dogma dell’Immacolata: la loro posizine
appare ancor pill negativa circa un culto alla Madre del Signore fin quasi a porre un veto
totale non solo alla venerazione, ma alla stessa presenza di Maria nella vita dei credenti.
La Madonna in questo periodo ottocentesco appare argomento di divisione tanto quanto
un secolo dopo risulterd speranza di unitd ecumenica, almeno presso molti.

Un grande documento mariano illumina 1’Ottocento da parte cattolica, cosi come
un altro illuminerd il Novecento. Pio IX pubblica la bolla Ineffabilis Deus
dell’8/12/1854, dopo non poche difficolta di ricerca teologica (il testo conosce otto
redazioni, in cui 1’accento da storico-teologico si sposta via via nella liena della fede
vissuta e della “traditio” della Chiesa docente e discente). Il dogma dell’Immacolata che
la bolla definisce & generalmente salutato con entusiasmo dal mondo cattolico; perd non
mancano valutazioni critiche non sul dogma in sé, ma sulla opportunita di arrivare a una
sua definizione. Rosmini, ad esempio, pur ritenendo moralmente sicura la dottrina
dell’Immacolata, sconsiglierebbe di definirla per non urtare la parte protestante. In un
clima teologico gia altamente maturo, Pio IX mette in evidenza che non vale tanto la
via “storica” come tale e neppure la via “logica”, ma la via “del senso della fede”, della
capacita cioe che ha il Popolo di Dio guidato dal Magistero di cogliere, per opera dello
Spirito che conduce verso la verita tutta intera, le virtualitd incluse nella revelazione.

Tra la fine dell’Ottocento e ’inizio del Novecento 1 principali temi mariani che
affascinano i fedeli sono appunto I’'Immacolata e la Mediazione. C’¢ un autentico slancio
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devozionale che sembra, anche presso il basso e alto clero, quasi una reazione
sentimentale alla impostazione critica del tempo (teologia liberale protestante e
modernista cattolica). Se si eccettuano pochi nomi di valore, come C. Passaglia, M. J.
Scheeben e J. H. Newman, la maggior parte dei ricercatori teologi di questo periodo
denuncia una sconcertante mediocrita.

Ma con I'avanzare del XX secolo si vede sorgere un vero e proprio movimento
mariano con iniziative e obiettivi. I congressi mariologici e mariani gia avviati nel
secolo precedente si moltiplicano su scala nazionale ed internazionale. Quello di Lione
del 1900 propone di ottenere dal Magistero la definizione dell’ Assunzione di Maria; pit
tardi col card. Mercier si puntera al dogma della mediazione della Vergine.

E con Pio XII che il movimento mariano raggiunge I’acme ed esce pure il grande
documento mariano che illumina proprio la meta del secolo: la bolla Munificentissimus
Deus del 1/11/1950 con la definizione dogmatica dell’ Assunta. Anche qui il dogma non
poggia su alcun testo specifico della Rivelazione, né dei Padri e Dottori, né della liturgia
o iconografia, ma sul complesso delle testimonianze globalmente intese e, pill ancora,
sulla testimonianza di fede comunemente e universalmente professata dalla Chiesa: fede
che parte dal principio dell’unico e identico piano di salvezza che unisce intimamente
Maria a Cristo.

Con I'enciclica Fulgens corona dell’8/9/1953 il Papa proclama il primo Anno
Mariano che si svolge nel 1954, con un evidente vantaggio spirituale per i fedeli. Ma
verso la fine degli Anni Cinquanta si notano fretta ed esagerazione: si vuol giungere
quanto prima alla definizione dogmatica della mediazione e della corredenzione; si teme,
da parte di alcuni settori cattolici, di sminuire la grandezza della Madonna collocandola
all’interno della Chiesa e considerandola come un suo membro sia pure eminente.
Sembra insufficiente dire che Maria esercita la funzione di vera rappresentante
dell’umanita redenta ed ¢ tipo della Chiesa. Il problema si ripresentera negli storici
dibattiti del Vaticano II.

VI°

Alcune piste di mariologia rinnovata

1. Mariologia ed ecumenismo: vie nuove.

Nonostante momenti di difficoltd e crisi, la Chiesa Cattolica appare ed ¢ una
Chiesa relativamente tranquilla sul fronte del dogma. E ben lontana dall’inebbriarsi del
dubbio per il dubbio, alla maniera del razionalismo laicista che nel dubbio ha idealizzato
la forma piu alta e libera del pensiero. La Chiesa si attiene alle certezze rivelate, che le
proibiscono la presunzione del “tutto risolto” ma la preservano anche sul piano della
ragione dall’ansia nevrotica.
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Ma il dubbio & spesso legittimo e doveroso; se non altro a volte puod essere
sollevato come metodo per non dare come scontate e piatte certe verita di routine. Ora
possiamo dire che, specialmente in materia di mariologia, il dubbio non della Chiesa
Cattolica, ma quello delle altre Confessioni riesce assai utile ai cattolici stessi, che
s’accorgono come le .verita pill quotidiane e tranquille sono una proposta forte, anzi
spesso una sfida e uno scandalo per il mondo.

In un passato non molto remoto i dubbi su Maria dei Protestanti hanno indotto la
Chiesa Cattolica a essere ora dispettosamente conservatrice ¢ ora polemicamente
esuberante; oggi invece la rendono pill capace di ascolto, piil cauta nel linguaggio, pit
aperta al dialogo ecumenico.

Specialmente durante 1 Congressi Mariologici Internazionali, a cui da tempo sono
invitati come relatori molti studiosi di varie Confessioni, il clima & di preziosa tensione,
diricerca e di chiarifica. Nel 1975 a Roma la dichiarazione ecumenica sul ruolo di Maria
nell’opera della redenzione ha portato non soltanto i Protestanti ad inchinarsi alle
posizioni dei Cattolici e degli Ortodossi, ha ha fatto capire a questi quanto lo Spirito
dica alle Chiese circa la Madre del Signore, spesso con accentuazioni originali e vive.
Bellissimo & il 4° punto della dichiarazione: il “fiat” di Maria ha un significato
permanente ed € stato un consenso volontario alla maternitd divina e alla nostra salvezza.
Nel 1979 a Saragozza si ha la dichiarazine ecumenica sulla venerazione di Maria, dove
tanto gli Ortodossi e i Cattolici quanto i Luterani, i Riformati e gli Anglicani si rifanno
al Niceno II (787) circa il culto di lode a Maria, culto che in verita non sempre € inteso
alla stessa maniera pill per ragioni emozionali che teologiche. Comungque si comincia a
vedere che crollano alcune mura che hanno isolato i Cattolici. Sempre sul culto
mariano, nel 1983 a Malta si parla con spirito ecumenico di un “pregare con Maria” ¢
anzi, con termini molto soppesati e preziosi, si discorre della preghiera di Maria che s:
inserisce nella preghiera celeste descritta dall’ Apocalisse e a cui la Chiesa terrena tenta di
unirsi. Maria viene a trovarsi quale Serva orante all’interno della Chiesa, come ha gia
fatto in terra nel cenacolo attendendo la Pentecoste.

Queste faticose ammissioni, che per i Cattolici per se suonano ovvie, sono anche
per essi un incomparabile stimolo, insegnando loro non tanto a moderare la loro visione
quanto ad allargarla e a giustificarla meglio. E pure il confronto con la sponda Ortodossa
greco-slava, con la quale non esistono praticamente dissensi in materia strettamente
mariologica, € ragione di un arricchimento specialmente circa la cosiddetta spiritualita
mariana.

11 sentiero mariologico & in sé dei pilt promettenti nel lavoro ecumenico; ma non
permettendo di venire isolato dal resto dei problemi che dividono le varie Confessioni,
non potra essere risolto neppure esso con facilitd. In veritd, come osserva C. Balic”, il
Cattolicesimo e 1’Ortodossia possiedono un’antropologia fondamentalmente ottimista,
dove I"'uomo & veramente salvato da Dio e pud meritare e riuscire portatore di salvezza ad
altri in/per Cristo. Le Confessioni Protestanti invece seguono un’antropologia
fondamentalmente pessimista, dove Dio e uomo stanno agli antipodi con nessuna vera
possibilitd di avvicinamento; e anche Maria non pud svolgere nessuna funzione
mediatrice.
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Su questa base, come osserva C.S. Napiérkowski, almeno fino a non molto fa, i
Protestanti provavano un fastidio fortemente aggressivo per il culto mariano cattolico,
attingendo magari le loro informazioni dai cattolici massimalisti e da usi locali meno
edificanti ma anche meno autorevoli. K. Barth, peraltro, non si riferiva a qualcosa di
poco autorevole: nel 1966, ritornando da Roma subito dopo il Concilio, stilava la
Lettera sulla mariologia rifacendosi alle proprie posizioni pill intransigenti, urtato
appunto, come altri di parte evangelica, dalla dottrina recente del Vaticano II.

11 divario su Maria & spesso questione di radici teologiche nettamente diverse: e
diverse in quanto carenti se non addirittura sbagliate. I Protestanti ancora oggi trovano
che le posizioni su Maria dei Cattolici sono viziate: primo, da un’ipertrofia di
speculazione e psicologismo (artificiosa ricerca di titoli mariani, discorsi sentimentali);
secondo, da una dimenticanza del principio di gerarchia nelle verita (poca insistenza sul
fine, cioe sulla Trinita, su Cristo e sulla giustificazione, troppa enfasi sui mezzi, tra cui
Maria e i Santi); terzo, da un centralismo mariano che non & forse di principio, ma di
fatto si, al punto che Cristo & Colui al quale Maria & la strada, ma non & Colui col quale
il cristiano viene educato a vivere un contatto diretto e personale.

Queste obiezioni restano ancora dure verso la Chiesa Cattolica mariana (e papista):
vengono fatte perd con un animo assolutamente pill sereno e poi vanno gradualmente
attenuandosi non solo in area anglicana, ma anche in area evangelica.

Numerosi Protestanti inoltre stanno accusando se stessi di “occultazione del tema
mariano nella teologia protestante” (J. P. Gabus, 1981), intravvedendo una principale
causa nell’esasperato metodo storico-critico e anche nel puritanesimo, contrario alla
femminilita; e ammettono di condividere la Marialis cultus di Paolo VI, anche se pur
sempre preoccupati di mantenere una sobrietd mariana. L’Unione delle Chiese tedesche
evangelico-luterane emana nel 1982 un documento che constata come i Protestanti
hanno dimenticato e dimenticano tuttora che “Maria non & soltanto cattolica, ma anche
evangelica”. In sintesi, sempre con varie riserve sulla posizione cattolica, il testo
ribadisce che Maria per la fede cristiana svolge un ruolo illuminativo, non pero
normativo: ossia puo illustrare, non gia fondare 1’esistenza cristiana; deve essere oggetto
di meditazione, non di intercessione e di onore speciale (per presunti privilegi -
Immacolata, Assunta - sostenuti dai Cattoliéi).

Com’e facile avvertire, si & ancora lontani, ma non contrapposti duramente come
un tempo. Gia nel 1970 il pastore W. Borowsky nota che & in corso un dialogo
ecumenico su Maria con una zona comune che trova tutti consenzienti (ed & quella
biblica di Maria credente e obbediente, Serva e Madre del Signore), con un’altra zona
definibile del pluralismo (¢ quella della diversita nell’unita: i Cattolici credono di poter
arrivare ad affermare dogmi come I'Immacolata e 1’Assunta), e con una terza zona del
dissenso (i cattolici pongono titoli e ruoli di Maria, presi in parallelismo con Cristo,
mentre i Protestanti li respingono).

Max Thurian, personalmente pil vicino alla posizione cattolica fin dagli Anni
Cinquanta e famoso per Maria Madre del Signore immagine della Chiesa (del 1962),
arriva nel 1982, evidentemente gia prossimo alla conversione cattolica del 1987, a
parlare della funzione di Maria nella storia della salvezza intesa come storia non solo di
ieri ma anche di oggi. Maria per Thurian & colei che, al pari di Cristo, dev’essere
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dogmaticamente, ossia attraverso la riflessione della Chiesa, tenuta in relazione con la
vita e non gia isolata e ridotta a personaggio mitico. Quindi dev’essere “contemplata” o,
meglio ancora, incontrata nella celebrazione liturgica, nelle feste, nelle rappresentazioni
iconografiche, nella preghiera silenziosa. In sostanza, Thurian accetta il culto a Maria,
dandone una descrizione chiara e graduata: culto di memoria, d’intercessione, di discreta
acclamazione, di domanda di invocazione, di richiesta diretta di grazie. Le ultime due
forme per Iui sono da porsi nell’ambito della liberta cristiana.

Anche il mondo anglicano & da tempo impegnato in un ripensamento profondo
riguardo alla Madonna: anzi gli Anglicani nutrono il proposito scoperto di fungere da
mediatori trd 1a posizione cattolica e quella evangelica (come nel 1979 affermava J. De
Satgé). Cid non toglie che rimangano alcune differenze. Nel rapporto finale della
Commissione anglicana e cattolico-romana del 1982 [’accordo sui vari punti della
dottrina mariana appare ampio, ma non totale. Qualche difficoltd per gli Anglicani
proviene dai dogmi dell’Immacolata e dell’ Assunta, perd non tanto per i contenuti delle
definizioni quanto per il modo autoritario e vincolante con cui sono proposti. Comunque
“allargare il repertorio del culto fino ad includervi le comuni forme cattolico-romane” &
la strada che il movimento anglo-cattolico ha intrapreso da tempo.

Se solo si pensa al clima di asprezze e polemiche che gravava su tutti fino a pochi
decenni fa, bisogna ammettere che Dio ha davvero fatto grandi cose circa/per Maria nella
sua Chiesa.

2. La Madonna e lo Spirito Santo

Nel 1973 Paolo VI si augurava che alla cristologia e all’ecclesiologia del Vaticano
II seguissero uno studio e un culto nuovo circa lo Spirito Santo, proprio come
complemento indispensabile dell’insegnamento del Concilio.

Lacune pneumatologiche si osservano anche nel cap. VIII deila LG, per esempio ai
nn. 62 e 68: e gid mons. Philips ripeteva, subito dopo, un suo accorato “nous
regrettons”. E indubbio infatti che, ancora parzialmente legati alla precedente visione
(scolastica), molti partecipanti al Concilio e molti teologi esperti abbiano sottovalutato,
prima, durante e dopo, la immensa verita dello Spirito Santo, non sostituendo
dottrinalmente ma rischiando di far credere che sostituivano praticamente la mediazione
di Maria a quella dello Spirito Santo.

Per la Chiesa Cattolica & evidente che Maria ¢ grande perché & sotto lo Spirito,
come e pill di ogni creatura. Ella & tipo della Chiesa perché appunto ricettiva dello
Spirito (vedi nell’ Annunciazione); & prototipo dei battezzati nello Spirito perché stando
con loro in preghiera lo accoglie col massimo di disponibilita (vedi la Pentecoste); &
modello di vita carismatica sia quando intona la sua preghiera (il Magnificat), sia quando
vive ’esperienza della glossalalia con tutti i radunati nel cenacolo (nella Pentecoste}.

Maria & Madre del Signore Gesli per opera dello Spirito Santo: & questa la sua
esperienza fondamentale e speciale. Per quanto ad alcuni teologi non piaccia
I’espressione di Maria “sposa dello Spirito Santo” e preferiscano quella di “santuario o
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tempio privilegiato” di Esso, & biblicamente chiaro e fondato che la presenza in Maria
dello Spirito & in relazione e richiamo di quella dello Spirito creatore che aleggia sul
caos e il vuoto del mondo in formazione (Gn 1,2 ss). Dunque con !‘Incarnazine inizia in
Maria la “creazione escatologica”.

Lo Spirito la invade e inabita tutta come nell’ Antico Testamento una nube copriva
il tempio e il tabernacolo (Es 10,35; Num 9,18.22): & lei ormai il nuovo tempio di Dio,
¢ lei la persona che, per I'Incarnazione, pit di tutte & inserita nel circolo della Trinita per
intervento dello Spirito. Quindi, secondo una lunga tradizione cattolica, ¢ la donna che
collabora in virtih dello Spirito Santo al piano della salvezza. Secondo la tradizione
preferita dai protestanti, ¢ la vera e perfetta credente; secondo il linguaggio e 1'uso
ortodosso, ¢ la “icona dello Spirito”, cio€ strumento e luogo dello Spirito”.

In questa visione pili accentuatamente pneumatologica, che riprende a diffondersi in
mariologia non si deve certo cadere nell’errore di cambiare il punto di riferimento di
fondo, che rimane cristologico, perché & Gesl il primordiale e unico Mediatore di
salvezza. Ma, poiché Maria e Gesli non vanno visti in una relazione chiusa, ma al
contrario trinitaria, si deve evidenziare tanto il Padre quanto lo Spirito Santo, cosi da
comprendere meglio il Figlio e 1a sua Vergine Madre.

Neppure si deve, per accrescere 1’impostazione pneumatologica, dirottare tutta la
pietd dei fedeli da Maria allo Spirito Santo: Maria infatti non va eliminata per fare
spazio a Dio, ma illuminata dentro ’azione di Dio.

Il discorso sullo Spirito Santo e Maria ¢ comunque appena ripreso in modo
rinnovato. Va approfondito e allargato, sempre senza forzature, collegandolo al discorso
pure rinnovato dello Spirito e la Chiesa, dello Spirito e la teologia della storia, della
inabitazione e della santificazione della persona cristiana, che, rifatta per opera dello
Spirito a glorificazione del Dio della grazia e dell’amore, viene presa in consegna dalla
Madre di Gesi.

3. Una spiritualita mariana cosa significa e comporta?

-Per i piti era ed ¢ del tutto normale parlare di spiritualitd come di qualcosa che si
differenzia dalla teologia dogmatica e proporre poi vari generi di spiritualita (biblica,
patristica, liturgica, della vita consacrata, della vita dei laici), distinguendo sempre pil
per voci dottrinali (che toccano questo o quel mistero: la Croce, I’Eucarestia, la Trinita
ecc.), per voci storiche e quindi per autori (Domenico e la spiritualita domenicana,
Francesco e la spiritualitd francescana ecc.) o per voci o tematiche legate alla psicologia
¢ al dinamismi dell’agire umano (I’ascesi, I’esperienza mistica, i metodi di preghiera
ecc.).

In questo quadro rientrava e rientra serenamente il discorso su una spiritualita
mariana, che perd per molti teologi pare equivoco o perché sembra contrapporsi alla
spiritualita cristiana di fondo oppure perché puo far credere che una spiritualita cristiana
non debba necessariamente includere anche un riferimento a Maria.

11 discorso a volte ha I’aria di essere un po’ troppo sotfile e nascondere litigiosita di
vecchia data. Il fatto vero & che, nata nel secolo d’oro della mariologia, ossia nel X VII,
la spiritualita mariana s’¢ eccessivamente discostata dai trattati di mariologia, che da
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parte loro 1’hanno come dimenticata. Essa cosi s’¢ rinchiusa in trattazioni specialistiche
sulla perfezione o sulla ascesi o sulle devozioni: e ne & rimasta dolorosamente
impoverita.

E nel periodo post-tridentino che si approfondisce il rapporto del cristiano con
Maria in termini di crescita spirituale del singolo o delle comunita e si configurano pian
piano cinque principali linee di spiritualita mariana: quella gesuitica dell” “offerta”,
quella carmelitana della “vita mariaforme”, quella montfortana della “santa schiavit” o
della “consacrazione”, quelle un po’ universali dell’ “alleanza con Maria” e del ““vivere la

vita di Maria”, che potremmo dire di scuola sia francese che spagnola che italiana.

Anche in queste forme abbastanza classiche di spiritualita mariana c’¢ a volte il
pericolo di vederla ridotta quasi a sinonimo di culto, o di pieta, o di ascetica, oppure di
particolare scuola spirituale. Invece una spiritualitd mariana e legittima e non riduttiva
quando, nascendo dal dogma, mette in luce per I'uomo di questa o quella epoca - quindi
con un linguaggio via via rinnovato e penetrante - due elementi fondamentali: la
“presenza” soprannaturale di Maria ¢ il suo “influsso” nella vita spirituale del credente in
Cristo. Spiritualitd mariana vuol dire far in modo che la figura di Maria possa essere
significativa dentro una certa cultura. Nel periodo dopo il Vaticano II, per esempio, il
principio “a Gesu per Maria” & cambiato, “sensim sine sensu”, in quello “a Maria per la
Chiesa di Cristo”.

Innanzitutto, per una spiritualitd mariana pit profonda e valida, oggi si tende a
rileggere la Bibbia per ritrovare Maria dentro la storia della salvezza, cosi da trarre di lei,
in modo ora diretto e ora indiretto, il suo profilo spirituale. Si rimedita sulla sua fede,
sulla sua “sapienzialita”, sul suo essere e sentirsi una vera figlia di Israele e di andarne
santamente orgogliosa. Quanto al suo rapporto con Cristo, si penetra amorosamente la
poverta-spogliamento che essa compie per Lui (coinvolgendo anche Giuseppe), il suo
tenersi appartata e in silenzio, il suo farsi discepoia del Figlio, il suo entrare sempre pit
nel mistero di questo Figlio attraverso 1’attuazione della sua parola. E cosi che gia piena
di grazia e modellata sia nello spirito che nella carne dallo Spirito Santo, € ¢ la Donna
della Passione del Signore e anche e soprattutto della Risurrezione di Lui.

In una spiritualita che non diventi solo una astratta dottrina importa molto che,
compresa la figura di Maria, si approfondisca e si gusti la presenza che ella conserva
ancora oggi e 'influsso di madre-sorella nostra che esercita nella vita di tutti i redenti. E
qui sono i cristiani quelli che debbono fare anche la propria parte, cioe lasciare spazio
alla Madonna. Cosi la presenza di Maria sara non solo intellettiva (presente a noi come
un oggetto conosciuto e meditato), né solo affettiva (presente a noi come persona
fortemente amata), né solo operativa (presente in noi come ragione di vivere e stimolo
ad operare secondo il suo modello), ma come una presenza di Madre glorificata che si fa
custode e strumento per la nostra vita di redenti “e come tale pud esercitare "hic et nunc’
e al di 1a delle leggi spazio- temporali il suo compito di madre e ancella della nostra
salvezza” (A. Pizzarelli).

Bisogna ammettere che questa posizone teologica non & assolutamente nuova (se lo
fosse, sarebbe sospetta), ma & particolarmente aperta e stimolante, insistendo su una
presenza di ordine personale che pud arricchire enormemente chi la voglia penetrare.

In ogni caso, la spiritualita mariana ben intesa & il frutto necessario di ogni
mariologia: e cid sembra scontato oggi anche per i cristiani di Confessioni diverse dalla
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Cattolica, specialmente per gli Ortodossi. La recente Enciclica di Giovanni Paolo II per
I’Anno Mariano, la Redemptoris Mater & impostata anch’essa nettamente in direzione di
una spiritualitd mariana, poiche la tesi di fondo del Papa ¢ che un fedele non pud dire di
essere entrato nel mistero di Cristo e della sua Chiesa se non ha stabilito un modo
personale di rapportarsi con la Madre del Redentore. Il complesso delle relazioni tra il
fedele e la Vergine ¢ presentato dal Papa con [’antico e ora rinnovato concetto
dell’“affidamento”, da intendersi sia in senso discendente (Cristo che ci affida alla Madre),
sia ascendente (noi che ci affidiamo a lei). E un rapporto unico e irripetibile per ogni
singolo fedele, in quanto unico e irripetibile e il rapporto d’un figlio con la madre.
D’altra parte non &, questo affidamento, un qualcosa di intimistico, perché & colto
nell’esperienza di tutta la Chiesa, come un’apertura totale del credente circa la realta della

Chiesa e del mondo (avviati al terzo millennio del cristianesimo),

4. La pieta popolare e Maria

Abbastanza spesso si parla piuttosto confusamente (spesso anche in riviste laiche)
di religione popolare, di religiosita popolare, di fede popolare e infine di pieta popolare.
A guardar bene, i termini non sono sinonimi e a renderli tali non muove tanto
I’imprecisione pura e semplice, quanto 1’ideologia.

Di che si tratta in definitiva? Nella pieta popolare si tratta di quell’insieme di
atteggiamenti, prima interiori e poi fortemente esteriori, che la gente comune prova circa
P’esperienza religiosa, che non & mai teorica e generica ma molto concreta e precisa: circa
la Passione di Cristo, circa le feste patronali, circa la Vergine Santa.

Con la Evangelii nuntiandi ( n. 48) di Paolo VI, assumiamo senza esitare
I’espressione “pietd popolare” proprio in relazione a Maria, consci che essa pud
nascondere nelle sue pieghe anche varie storture, ma in definitiva & testimonianza di
quella “corrispondenza” e “compenetrazione” che tradizionalmente unisce la Vergine con
il popolo cristiano, dentro le piti varie culture (cfr. Paolo VI, 24/X1/1976).

Un tempo questa pieta popolare c’era, si esprimeva con buona coscienza di s, non
si vervognava né si autoesaltava: semplicemente, viveva bene o meno bene. Poi,
cominciando a calare, a venir derisa, a sentirsi anche scavalcata dai tempi e dalle molte
innovazioni, € entrata in crisi; e subito ¢’& stata la corsa allo studio scientifico della sua
natura. La chiave di studio ¢ stata ora psicologica, ora economica, ora sacrale. Cosi che
un Simpson la definiva gid nel 1961 “sollievo emozionale di frustrazioni accumulate”,
un Guizzardi “il complesso di tensioni e di speranze di classi subalterne”, un Nesti “il
riflesso delle contraddizioni sociali”: e tutti questi autori risentivano apertamente di una
impostazione marxista. Nella lettura sacrale, poi, del fenomeno si & insistito a ridurla a
superstizione, magia e sopravvivenza di culti pagani.

E chiaro che, vedendola solo in quest’ottica partigiana, la pietd popolare veniva
duramente colpita; ma erano i presuntuosi studi scientifici su di essa a risultare
manchevoli e poveri. Ultimamente, perd, c’¢ stata una rivalutazione abbastanza
significativa.

Al Sinodo dei Vescovi del 1974 il card. E. Pironio la vedeva come ‘“la maniera in
cui il cristianesimo si incarna nelle diverse culture e nei vari stati etnici e viene vissuto
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e si manifesta nel popolo”. La pieta popolare nel cristianesimo risponde alla tendenza di
acculturazione del messaggio e alla varietd del vissuto e delle sue espressivitd. E il
naturale reagire libero e spontaneo dell’animo popolare, in integrazione con cid che
matura presso il Magistero e presso gli studiosi. Ha i suoi valori, come anche comporta
i suoi rischi. Non va certo vista in alternativa a cid che & pill ponderato e riflesso, né va
semplicemente sorvegliata, bensi orientata, né va artificiosamente promossa ma
alimentata con la vita vissuta nella fede.

La pietd popolare si caratterizza innanzitutto per un movimento di fondamentale
spontaneitd, che crea gesti e parole, incontri e memorie con grande originalita, secondo i
sentimenti vivi d’un popolo. In secondo luogo ha un tono di festa o festosita che la
civiltd moderna, pur favorita dal progresso e dal benessere, non pud supplire in aicun
modo con I’organizzazione e la tecnica del divertimento. Si appella, poi, alla forza del
passato, di cui fa memoria: un passato che non tocca soltanto una persona singola o un
gruppo ristretto, ma, almeno indirettamente, la comunita ampia e solidale che si sente
tale non semplicemente per ragioni di storia esterna e di cultura umana, ma di fede
condivisa.

Ora tutto questo si verifica in modo splendido e ricco proprio nella pieta popolare
mariana. A. Greeley, parlando piuttosto da sociologo e quindi con un’ottica ancora
riduttiva, afferma che Maria costituisce “il simbolo culturale pill potente e popolare
degli ultimi duemila anni dell’Occidente cristiano”. La Chiesa pur convinta che nella
pieta popolare sono spesso entrati fattori di disturbo o elementi di compensazione non
perfetttamente in linea con la vera fede, pud perd dire che Maria & stata colta con
acutezza e semplicitd insieme dall’arte, dai gesti, dalle invocazioni maturate in mezzo al
popolo: ed & stata presentata nelle sue qualita e funzioni pill autentiche di Madre attenta,
potente e misericordiosa, di Donna diversa e insieme vicina, di Mediatrice cui tutti
possono ricorrere € che amano ringraziare con ex-voto, offerte, segni significativi, atti di
consacrazione.

Come accennato, la pietd popolare non & esente da rischi. Paolo VI nella Evangelii
nuntiandi (n. 48) non manca di ammettere senza reticenze: “Spesso resta a livello di
manifestazioni culturali senza impegnare in un’autentica adesione di fede; puo portare
perfino alla formazione di sétte e mettere in pericolo la vera comunita ecclesiale”. Nella
Marialis cultus (n. 38) deplora apertamente quelle forme, che fanno pur parte della pieta
popolare, ma come scorie di essa; forme piene di grettezza, di vana credulita, di
esteriorita e di sentimentalismo.

Tuttavia tuttti i difetti in cui la pietd popolare pud essere caduta non tolgono
I’'importanza che essa riveste nel processo di maturazione della fede e nel valido sussidio
di evangelizzazione. Oggi essa non va recuperata semplicemente come un nostalgico
“revival” di canti, di sacre rappresentazioni o di processioni vibranti che il passato ci ha
consegnato. In una visione antropologica nuova, la Vergine Maria va riconsegnata
all’inventiva amorosa delle chiese locali, delle famiglie religiose e delle comunita di
fedeli che, con un senso biblico, liturgico, ecumenico e antropologico di nuovo tipo,
sappiano realizzare la profezia della Vergine stessa circa tutte le genti che la chiameranno
beata (cfr. Marialis cultus n. 29).

P. Rodolfo Girardello
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RIFLESSIONI PER
UN’ANTROPOLOGIA MARIANA(*)

1. Una "“interiore slealta"

Descrivendo "la fine dell'epoca moderna”, Romano Guardini(l) ha previsto con
acutezza, gia nel 1950, la prossima dissoluzione (ormai ben avanzata) di una
antropologia che ha preteso fondarsi sulla "interiore slealtd": quella di "appropriarsi dei
valori e delle forze che la Rivelazione cristiana ha elaborati”, pur negando la
Rivelazione stessa.

Si tratta - egli dice - della necessaria fine di quel "doppio gioco che da un lato
rifiuta la dottrina e 'ordine della vita, e dall'altro rivendica a sé€ le conseguenze umane e
culturali di questa stessa dottrina”. A questa specie di "usufrutto”, durato alcuni secoli, i
non credenti scoprono di dover ormai rinunciare; di non saper piu salvare - senza un
ancoraggio trascendente - neppure quei valori che, pur essendo per sé€ naturali,
divennero tuttavia evidenti e visibili solo in una atmosfera cristiana e in una struttura
cristiana dell'esistenza.

Manca alla modernita solo ancora qualche passo per convincersi di considerare
definitivamente come "sentimentalismi" anche gli ultimi valori cristiani secolarizzati.

Sta dunque per nascere una nuova epoca: rischiosa, certo, ma tuttavia purificata
dalle ambiguita, in cui dovra diventare chiaro che cosa sia un' esistenza cristiana e che
cosa sia un’esistenza non cristiana, anche in termini umani(®.

Detto in altri termini, ormai si dimostra fallimentare l'impresa titanica a cui la
modernita si & per secoli dedicata: riuscire a tradurre interamente la cristologia in
antropologia. La tentata traduzione di una nell'altra, per moltissimi nostri
contemporanei, si & invece conclusa con la abolizione di ambedue.

Per molto tempo, certo, si ¢ creduto che bastasse tramutare l'ideale cristiano della
santita in quello della "riuscita”, la liberta di appartenere nella liberta di appartenersi, i
doni di Dio nei doni della natura, la comunione cristiana in comunitd democratica, la
carita in filantropia e passione sociale, la speranza in ottimismo progressista, la fede in
ragione illuminata, e - pitt recentemente - la pace di Cristo in pacifismo e la redenzione
dal male in liberazione psico-sociale.

™) Articolo pubblicato da /! nuovo Aeropago, anno 6, inverno 1987, pagg. 50 - 67

(1) Ediz. Morcelliana, Brescia 1954-1984.

) Da cio si intuisce di quanta ingenuita siano ancora vittime quei cristiani che pensano di dover puntare tutte
le loro carte su un dialogo con la modernita, condotto sul terreno dei "valori comuni” naturali. I valori comuni
che 1a modermita riesce ancora ad accettare sono quelli di volta in volta permessi o esigiti dal Potere, per i suoi
scopi. Ci0 che ai nostri giorni accade circa il pili comune dei valori - la vita - & di una terribile evidenza in
proposito. Il dialogo sara invece possibile solo sulle inestirpabili domande - sul "grido" - che I’esistenza umana
inevitabilmente porta con sé.
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Oggi perod tali ingenuitd antropologiche affascinano soltanto qualche cristiano
ritardatario che giunge finalmente trafelato ad aggrapparsi al tram della modernita,
senza accorgersi che esso sta gia arrivando al termine-corsa.

Di fronte a questa situazione, il rischio pilt grave che la Chiesa di oggi pud correre
¢ quello di voler proporre ora a suo modo uno sganciamento della antropologia dalla
cristologia. Uno sganciamento "tattico" per attestarsi assieme ai non credenti su una
certa "antropologia comune”, confidando sul fatto che i cristiani "sanno" nel segreto
della loro coscienza che anche questa appartiene a Cristo, ma accettano di non
esplicitare tale appartenenza - con un annuncio globale - per motivi ritenuti pedagogici,
dialogici.

In tal modo non solo il discorso su Cristo viene confinato nel "privato” delle
coscienze e delle sacrestie (o comunque dei circoli gid cristianizzati), non solo la
missione viene rinviata a data da destinarsi, ma si tradiscono assieme credenti e non
credenti.

I credenti, perche sono spinti a dimenticare il fatto che il rapporto tra "cristologia"
e "antropologia” ha senso soltanto come "ecclesiologia" affermata e vissuta secondo
tutte le sue dimensioni anche sociali.

I non credenti, perche - nel migliore dei casi - vengono convinti (dagli stessi
credenti!) a perseverare in quel "doppio gioco" (o "interiore slealtd") lamentata da
Guardini e che dura gia da troppo tempo. Torna percid l'urgenza di abbandonare ogni
tatticismo, di ripensare e proporre lo specifico della antropologia cristiana in modo che i
credenti possano decidersi a viveflo senza infingimenti, e i non - (pill) - credenti
possano confrontarsi con una proposta fatta ad essi senza nessuno sconto.

2. Recupero del "principio mariano"

Vorremmo qui avanzare una ipotesi che dovrebbe essere discussa pil
approfonditamente di quanto ora non sia possibile fare, e che sarebbe un "lavoro
culturale” degno di un Anno Mariano, voluto dal Sommo Pontefice.

Essa suona cosi: i rapporti tra cristologia e antropologia possono essere illuminati e
compresi a partire dalla vicenda a cui & stato assoggettato il "principio mariano".

In negativo:

— l'eccesso di certa teologia e "devozione" cattolica, nel fare di Maria quasi un
duplicato di Cristo, ha rischiato di svuotare di significato antropologico 1'esperienza
mariana, allineandola semplicisticamente all'esperienza cristologica e quindi
coinvolgendola nell’unico e medesimo processo moderno di negazione-assorbimento
della cristologia nella antropologia;

— d'altra parte il pessimismo protestante ha finito per privare di senso positivo non
solo la "collaborazione" umana alla salvezza - come era sua intenzione -, ma la stessa
antropologia: sia quella che & compresa nella cristologia (I'umanita di Cristo) sia quella
che ne promana (l'antropologia "mariana” in primo luogo e quella "cristiana" in genere).
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In particolare, negando Maria(®), ha sviluppato al suo interno (e travasato in parte
anche nel cattolicesimo) una antropologia sostanzialmente dissociata dall'avvenimento
di Cristo, o ad esso correlata in forma soggettivistica, moralistica, dis-organica.

In positivo:

si puo invece tentare di ricostruire - a partire da una corretta valutazione
dell'esperienza mariana - quali siano i giusti parametri della antropologia cristiana.

Si tratta di spiegare pill ampiamente e verificare le affermazioni di un noto
mariologo:

"Il significato antropologico profondo di Maria consiste nella capacita
rappresentativa concreta dell’'uomo e del suo destino, secondo il piano di Dio.

Se Cristo é l'uomo nuovo, il modello trascendente di ogni perfezione umana,
tuttavia solo in Maria, persona umana e solamente umana, ci é possibile scoprire «tutto
cio che la grazia poteva fare di una creatura, della umanita, lasciandola tuttavia nel
suo ordine creato» . Maria ¢ «la piu alta rivelazione delle possibilita offerte alla
umanita dalla grazia ... la ripresa totale della creatura in Dio... la realizzazione perfetta
della immagine divina». Il mistero dell'uomo si illumina nel confronto con la Madre del
Signore come ¢ presentata nel Vangelo. «Quando noi celebriamo Maria possiamo dire
che celebriamo una maniera cristiana di comprendere la nostra propria esistenza...
celebriamo e proclamiamo Uidea cristiana di uomo»" ®.

Secondo la recente Enciclica mariana di Giovanni Paolo 1I, la preghiera che la
Chiesa deve particolarmente rivolgere a Maria in quest'ultimo scorcio del secondo
millennio ¢ quella che la chiama "a soccorrere il popolo che cade, ma pure anela a
risorgere”. E questa svolta tra il "cadere” e il "risorgere” & anche "una sfida alla
coscienza umana, un'incessante sfida a tutta la coscienza storica dell’uomo” (RM 4.52).

N

Se ¢ vero che la coscienza religiosa dell'nvomo moderno & giunta ormai a
esperimentare il fallimento della sua pil titanica impresa (quella di trascrivere la
cristologia come antropologia), non c'¢ dubbio che la Chiesa deve saper indicare
soprattutto Maria, come ha saputo fare all'inizio della sua storia:

-— "Maria era...una testimone singolare del mistero di Gesu... La Chiesa dunque,
sin dal primo momento, « guardd » Maria attraverso Gesi, come «guardd» Gesl
attraverso Maria" (RM 26).

— "(Gia nel Cenacolo) la Chiesa la contemplava alla luce del Verbo fatto uomo.
Cosl sarebbe stato per sempre” (RM 27).

— "Maria accanto a suo Figlio & 1'icona pil perfetta della liberta e della liberazione
dell'umanita e del cosmo" (RM 37).

3 si pensi a questa formula di Lutero - che Y. Congar ¢ H. De Lubac definiscono "inquietante™ - che
semplicemente cancella Maria datl’avvenimento dell’Incamazione: "Come Cristo & stato concepito di Spirito
Santo, cosi qualunque fedele & giustificato e rinasce con la sola grazia di Dio e con !'operazione dello Spirito
Santo senza alcuna opera umana” (Dictata Super Ps, In Ps 71 - Weimar 3,468). Cfr. Y M. CONGAR, Le
Christ, Marie et I’ Eglise, 1952, pp. 24-25; H. DE LUBAC, Meditazioni sulla Chiesa. Milano 1978, p. 221. Si
pensi peraltro al rifiuto che un certo protestantesimo oppose perfino ad accogliere I’espressione biblica "piena
di Grazia".

@ S. DE FIORES, Mariologia, in N.D.T., Ed. Paoline, 1979, p. 865. Le citazioni nel testo sono di L. BOYER
e di K. RAHNER.
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3. Una Donna "nella pienezza dei tempi” (Gal 4,4)

"Quando venne la pienezza dei tempi, Dio mando suo Figlio, fatto da Donna" (Gal
4.4).

Si sa che questo testo "mariano" dell'apostolo Paolo & probabilmente il pil
antico di tutto il Nuovo Testamento: il primo accenno scritto, che possediamo, al ruolo
della Madre nel mistero della Incarnazione. L'espressione "pienezza dei tempi" indica
che la storia umana, progressivamente arricchita dagli interventi salvici di Dio, lungo
tutto 1’ Antico Testamento, ¢ giunta al culmine della sua maturazione.

Questo vale pero in un duplice senso: come culmine di ricettivitd, di capacita, di
accoglienza che Dio stesso ha scavato nella storia (massima disponibilita a essere
riempiti dalla pienezza di Dio) e come culmine di grazia, di immissione della ricchezza
divina dentro la poverta della storia umana (pienezza dell'eternita che si versa in un
punto del tempo, colmandolo perd interamente).

La pill celebre esegesi - anche se poeticamente espressa - ¢ quella di T. S. Eliot
nei Cori de La Rocea :

"Un momento predeterminato, un momento del tempo e nel tempo... ma il tempo fu
creato attraverso quel momento: poiché senza significato non c'é tempo, e quel
momento diede il significato”.

E se & vero - come diceva ancora il poeta - che "la curiosita degli uomini indaga il
passato e il futuro | e s'attiene a quella dimensione, ma comprendere | il punto
d'intersezione del senza tempo | col tempo, é una occupazione da santi”, ancora pill vero
& che tale "punto di intersezione" prima d'essere "compreso” (sia pure da "santi") fu
inabitato.

Li Dio volle collocare una Donna come luogo vivo, recettivo, della comunicazione
della sua pienezza. Maria di Nazareth rappresenta personalmente e femminilmente
l'intero genere umano posto di fronte all'Avvento personale del Verbo Creatore nella
storia.

Tralasciamo qui - nonostante la sua notevole importanza - la questione se questa
scelta di Dio ci dovrebbe spingere a rintracciare proprio nel femminile "una delle
strutture ontiche e ontologiche pil originali dell’essere umano"®). E certo pero che,
scegliendo una Madre terrena per il suo stesso Figlio, il Padre celeste ha indicato come
significativo dal versante umano il "principio della fecondita':

"In quanto il compito essenziale della donna é di accogliere la fecondita dell'uvomo
nella sua propria fecondita e di unire in sé la fecondita di entrambi, essa é nella sfera
della creazione il vero e proprio principio della fecondita e della fruttificazione” ©,

Gia per natura dunque la donna rappresenta I'essere creato in quanto "attivamente
passivo, ciog obbediente, cioe fecondabile, cioe capace di accogliere € custodire la vita
come in un grembo" (),

In Maria tale "femminilitd” si apre ad accogliere il Figlio di Dio e in tal modo
rivela dal versante terreno l'ignota intima fecondita della vita stessa di Dio, la sua
ricchezza "trinitaria”.

G x. M. BERTOLA, Antropologia, in "Nuovo Dizionario di Mariologia", Ed. Paoline, 1985, p. 92.
(6) H. U. VON BALTHASAR, Teodrammatica ITI, Milano 1983 p. 266.
() A. SICARI, Dignita dell’Anno Mariano in "Vita e Pensiero” 4 (1987), p. 248.
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Ella fa questo sia in quanto "femminile”, sia in quanto massima espressione del
"si" creaturale (quel "si" che fa di tutta l'umanita senza distinzione di sessi, una "Sposa”
accogliente nei riguardi del Figlio di Dio che viene come Sposo e Redentore).

In tal modo parlare della Donna, che & stata collocata "nella pienezza dei tempi”
come abitacolo vivo di questa stessa pienezza, significa anche identificare nel modo pili
compiuto la vocazione che Dio ha liberamente assegnato alla creatura: fino a innalzarla,
per cosl dire, al di sopra di sé stesso (poiché "uno della Trinitd" diventa bambino,
totalmente bisognoso di Lei) e tuttavia proprio cosi Ella deve darGli tutto, nella umilta
pil assoluta e nella pil totale dedizione.

E scritto stupendamente nella Redemptoris Mater:

"Maria riceve la vita da Colui al quale ella stessa - nell’ordine della generazione
terrena - diede la vita come Madre. La liturgia non esita a chiamarla genitrice del suo
genitore (n. 10) ®.

Il grande progetto della “modernita” (ma quanto antico, tuttavia, dato che risale al
tempo genesiaco) di divinizzare I'uomo ¢ assieme contraddetto e "perdonato” (come un
sovrappiut di dono dopo la colpa) dal pit grande progetto divino di far partecipare la
creatura alla umanizzazione di Dio. E' accogliendo in sé€ tale "umanizzazione" che
I'nomo pud essere veramente divinizzato senza doversi prima "alienare”.

Dio "ha preordinato la divinizzazione dell'uvomo, mediante I'umanizzazione del
Figlio, a Lui consostanziale” (RM 51).

La tentazione biblica che spingeva l'vomo a voler diventare "simile a Dio" & cosi
aggirata dalla grazia con cui Dio diventa simile all’uomo e lo assimila a Se, dentro
questa stessa umana somiglianza.

La creatura umana non puo diventare Dio, ma pud con suo infinito stupore
("natura mirante...”’) generare Dio dalla sua carne e dal suo sangue. Che la natura
umana possa diventare partecipe della natura divina, € un mistero pienamente nascosto e
realizzato nella Divina Umanita di Cristo; Maria pero sa che cosa significhi lasciare che
la propria umanita venga presa dalla divinita: "Il Verbo (che) si fece carne é carne e
sangue di Maria” (RM 20).

E dunque la Madre a custodire ¢ a meditare nel cuore la certezza (la "Parola™)
dell'unica via per cui I'nomo puo far aderire la propria natura alla natura di Dio:
lasciandosi liberamente scegliere (nella "mente" e nel "corpo”) come Madre del Figlio
Unigenito di Dio. '

In Maria e attraverso Maria viene privato di significato e di dignita qualunqﬁe altro
progetto umano che non consista nel rendersi maternamente disponibili nei riguardi del
Figlio di Dio fattosi veramente uomo, "nella pienezza dei tempi".

Gest ha esplicitamente esigito da tutti i suoi discepoli questo atteggiamento
"materno”: "Chiunque fa la volonta del Padre mio, questi... ¢ mia Madre” Mt 12,50) E
non si pud pilt vivere il tempo, assegnandogli un altro centro, un altro culmine, un altro
"frutto” o "figlio"; perché, essendo gia accaduta "la pienezza" (essendo stato il tempo,

(8) Viene citata anche la celebre espressione dantesca: "figlia del tuo Figlio".
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per cosi dire, "ingravidato” di Dio), qualsiasi altra attenzione o cura, qualunque altro
"concepimento” sarebbe solo una sterile finzione(®).

4. "L’umilta della sua serva" (Lc 1,48)

"Che cosa possiamo fare | se non restare con le mani vuote | e le palme rivolte
verso U'alto | in un’etd che avanza all'indietro, progressivamente?” (T. S. Eliot).

E impressionante come questa descrizione del senso di impotenza e di sconforto
esperimentato dall'uomo moderno si avvicini talmente all'atteggiamento cristiano
dell'umilta e della preghiera.

Le "mani vuote" sono, ad esempio, l'ultima persuasione mistica dell'infanzia
spirituale di S. Teresa di Lisieux, e le "palme rivolte verso l'alto” sono la posizione
richiesta all'orante.

Cosl il punto in cui l'esperienza mariana maggiormente incontra I'esperienza
dell'uomo moderno & paradossalmente proprio quello della assoluta domanda.

Bisogna dunque innanzitutto parlare all'uvomo dell'umilta di Maria. Occorre perd
chiarire che non si tratta tanto della umiltd intesa in senso morale, ma nel senso di una
disposizione radicale dell'essere: "E disposizione alla accoglienza di cio che non puo
nascere «né da sangue né da volere di carne né da volere di uomo», accoglienza del
Dono che discende”. H.De Lubac - a cui dobbiamo questa definizione e molte delle
osservazioni che qui proponiamo(1®) - la mette al primo posto tra le "conseguenze"” di
una corretta impostazione del rapporto tra "natura e soprannaturale”.

Questa "virtd passiva" ignota a tutta l'antichita classica e ignota anche ai grandi
sistemi spirituali dell'Oriente (che scoprono, al piu, la virta della "dolcezza") &
innanzitutto “in opposizione a qualunque «metafisica della sufficienza»: umilta
radicale...spontanea quanto l'aspirazione personale dell’aria nei polmoni”. "Essa viene
in urto con un desiderio di autonomia totale che oggi pill che mai si esprime nella
pretesa di «inventare il mondo» e di «creare dal nulla i propri valori»"(1D),
Positivamente, I'umiltd cristiana, "facendo accettare all'wvomo la sua condizione di
creatura, fondamento di un umanesimo che non rischia di rivoltarsi in
«antiumanesimo», gli fa contemporaneamente riconoscere che, nella creazione
dell'«uomo nuovo» come nella «creazione dell’uomo naturale», é sempre Dio che
opera”.

) La persuasione di poter "far nascere Dio" dal grembo umano, prescindendo dal dono avvenuto nella
Incarnazine, provoca nella storia una malattia assai simile a quella che in psichiatria & detta "gravidanza
isterica". Il paragone risultera meno urtante se si sottolinea dovutamente il fatto che tutta la questione ruota
attorno a un realistico "parto", quello di Maria, da cui nasce quel Cristo che & "centro del cosmo ¢ della storia”.
D’altra parte P’immagine della falsa gravidanza & gia presente in Isaia 26,17-18: "Come una donna incinta che
sta per partorire / si contorce e grida nei dolori, / cosi siamo stati noi davanti a te, o Signore! / Abbiamo
concepito, abbiamo sentito le doglie / quasi dovessimo partorire: era solo vento. / Non abbiamo portato
salvezza (letteralmente: "Jeshiiot"!) al paese".

(10) §pirito e Liberta, Ed. Jaca Book, Milano 1979, p. 37 ss.

(11) 4. DE LUBAC ricorda che nell’epoca moderna la scomparsa di questa "umiltd" traspare persino nella
pittura, e cita A. MALRAUX che, a proposito del cambiamento avvenuto nella storia deila pittura fra I’epoca
di Fra Angelico e quella di Masaccio e Piero della Francesca, scrive: "In questa perdita di umilta, qualunque sia
il sentimento cristiano che resta, & il fondo stesso del cristianesimo che sparisce” (o.c., p. 40). Allo stesso modo
- anoi sembra - si potrebbe spiegare I’incapacita "letteraria” - riscontrabile in quasi tutta ’epoca moderna - a
parlare della Madonna in forma artisticamente significativa.
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Maria ¢ colei che ha avuto piena coscienza ed esperienza d'essere "guardata” da
Dio proprio nella sua condizione di "umile serva"; ma non la contempliamo soltanto
come modello particolarmente ideale di tale virtl; piuttosto come personificazione
singolare, e rivelazione, dell'essere creaturale redento.

Per lei la liberazione assoluta dall'orgoglio originale (= Immacolata Concezione) -
avuta in dono in forza dell'Umiltd del Verbo di Dio che ¢ disceso nella nostra carne
mortale, sacrificandosi in essa (= preredenzione) ha fatto si che si congiungessero in una
sola esperienza, al massimo grado, le due "umiltd": quella sostanziale di ogni creatura
davanti al suo Creatore e quella abissale di ogni creatura "peccatrice" di fronte al Dio
che si umilia fino a lei per redimerla.

Ambedue questi aspetti hanno mostrato solo in Maria la loro piena corrispondenza
antropologica.

L'umilta si & cosi rivelata come virtt sommamente costitutiva e sommamente
esaltante (divinizzante).

Maria & stata totalmente "pura” e tuftavia totalmente "donata a sé stessa'; talmente
bisognosa della Redenzione da non essere mai caduta, avendola ricevuta in anticipo.

Una natura totalmente realizzata - fino ai vertici incredibili dell'elezione a Madre di
Dio - perché totalmente dipendente.

5. " Ave, piena di grazia" (Lc 1,28)

Il messaggero saluta Maria come "piena di grazia": la chiama cosi come se fosse
questo il suo nome. Non chiama la sua interlocutrice col nome che le ¢ proprio
all'anagrafe terrena, Myriam, ma con questo nome nuovo: "piena di grazia" (RM 8).

L'importanza antropologica di tale "nome nuovo” non sta soltanto nel fatto che
esso impone il discorso sulla grazia come realtd donata da Dio per impregnare 1'nomo e
santificarlo (comprendendo in questo discorso tutto quanto & perdono e misericordia),
ma nel fatto che impone per cosi dire l'esperienza, il "dato” di una antropologia

plenaria.

Si sa come questo "nome" dato alla vergine dall'Angelo sia stato uno dei piu forti
ancoraggi biblici di tutta quella lunga e articolata tradizione che ha condotto
irresistibilmente fino alla definizione dogmatica della Immacolata Concezione.

E giova qui ricordare che tale verita, tenacemente percepita dal popolo cristiano
(che di fatto 1a ha imposta alla riflessione dei teologi, nonostante le loro resistenze, fino
a obbligarli a cercarne 'esatta formulazione), sia quella che pill radicalmente si oppone
al mito moderno della natura buona (e, d'altra parte, riscatta cid che di vero questo mito
trattiene).

La bonta dell''uomo naturale" - annunciata dall'umanesimo ed esaltata dal
rinascimento - e la conseguente necessita-utilita di seguire gli impeti e gli impulsi della
natura ( necessita-utilita tanto esaltata lungo l'epoca moderna, salvo poi a generare, in
non pochi casi, un pessimismo straziato), un certo ingenuo ottimismo mai
completamente rinnegato, tutto cid si & organizzato attorno a una feroce critica del
dogma del peccato originale, fino a renderlo "obsoleto” perfino a molti cattolici. Se
Pascal scriveva che "senza questo mistero, il pilt incomprensibile di tutti, noi siamo
incomprensibili a noi stessi”, di modo che "T'uomo & pill incomprensibile senza questo
mistero di quanto questo mistero non sia incomprensibile all'uomo", la modernita si &
invece costruita su una accurata censura di tale verita che le risultava scandalosa.
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Le testimonianze in proposito, a partire da quella celebre venticinquesima lettera
filosofica in cui Voltaire ironizzava su Pascal, sarebbero innumerevoli.

Paradossalmente, perd, la risposta cristiana a questo mito dell'innocenza umana
(anche se oggi esso viene riproposto pill scaltramente, attribuendo il male solo a
condizionamenti provvisori estranei alla vera natura dell'uomo) non sta nell'opporre un
pessimismo esistenziale (anche la Chiesa deve soprattutto riconoscere la radicale bonta
della natura umana) e neppure nel proporre l'evidenza del peccato e del degrado umani,
e neppure nel difendere un opportuno "realismo”.

Tutto cid & indubbiamente necessario, ma la fede cristiana propone come criterio
discriminante quell'unico punto storico in cui la natura umana ha potuto essere espressa
nel modo pilt vicino possibile all'originale progetto di Dio.

Si dovra ciog ricordare che 1' "Immacolata Concezione" non mette Maria in una
condizione antecedente al peccato originale (cid che la renderebbe diversa e
irraggiungibile da ogni altro essere umano), ma la colloca piuttosto al centro della nostra
condizione "redenta”, 1a dove il peccato originale le viene tolto redentivamente in modo
cosl radicale ("sublimiori modo redemptam"), con un perdono cosi totale che ha
provocato l'assenza di questo stesso peccato e la immersione dell'intero essere di Maria
nella Grazia di Cristo, fin dal primo istante che tale essere ¢ stato da lei ricevuto.

Cid spiega perché Maria, pur essendo senza peccato, ha potuto d'altra parte
condividere in tutto la nostra attuale condizione umana (con tutto il suo corredo di limiti,
oscuritd, attese, pazienza, sofferenza e morte), restando tuttavia totalmente buona.

Questa sua singolarita &, a ben vedere, la risposta pill acuta ad ogni moderno
ottimismo antropologico, perché & l'unica che parla di un ottimismo veramente innestato
nel mondo, come di fatto esistente e che pure comprende in sé la drammaticita
dell'esistenza umana.

In fondo c¢id che la modernita vorrebbe difendere e a cui vorrebbe saper giungere ¢
un miracolo tale che si pud dignitosamente sottrarlo alle pretese umane, solo se lo si
dimostra come miracolo gia esistente, e quindi come miracolo promesso a tutti.

Il rapporto Maria-Chiesa, dato che il nome proprio di Maria dovra essere esteso ad
ogni cristiano (cfr. Cr 1,6.4), & in questo caso la miglior risposta alla antropologia della
modemnitd perché offre l'icona vivente ed esemplare di una natura totalmente buona in
questa realistica condizione umana. Inoltre il concetto di "pienezza" rimanda a quella
totalita di fattori, alla quale la modernita ha dovuto rinunciare quando & stata costretta a
sostituire il valore della "riuscita" a quello della "santitd". La "totalitd dei fattori nella
perfezione umana" & cid che la Chiesa venera in Maria, pur considerandola nella
quotidianita pit quotidiana e feriale della sua esperienza.

"Colei che «ha creduto all’adempimento delle parole del Signore» vive ogni
giorno il contenuto di queste parole. Quotidianamente accanto a lei é il Figlio... Maria
costantemente, quotidianamente é in contatto con l'inneffabile mistero di Dio che si é
fatto uomo” (RM 17). ,

Allo stesso modo, "quotidianamente” Maria & "piena di grazia", ricevendola dal
Figlio: & con questa certezza che la Chiesa cattolica, e soltanto lei, pud parlare a tutti i
poveri cristiani del mondo di "universale vocazione alla santita, cio¢ alla perfezione".
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I programmi elitari di ogni epoca (e divenuti ufficiali nella modernita) non sono
mai stati cosi contraddetti come quando un’umile fanciulla di Nazareth ¢ stata
proclamata "piena di grazia" e di ogni grazia. E la santita cristiana - in ogni tempo e in
ogni luogo - ha prolungato e diffuso questo salutare scandalo.

6. "Madre di Dio"

La "maternitd" divina di Maria - in tutto il suo spessore corporeo ¢ spirituale - ¢ la
pil profonda obiezione vivente che si possa fare a ogni genere di dualismo tra fede e
vita.

L'impossibilita di staccare la fede dalla vita ("Dio, se c'¢, non c'entra”) &
ultimanente dimostrata non in base ad argomentazioni tecniche circa la dannosita e la
insostenibilitd di un simile dualismo, quanto dalla dimensione fisico-spirituale
dell'avvenimento centrale della fede. Parlare di Maria Madre di Dio, come 1a Chiesa ha
fatto con decisione, soprattutto a partire dal Concilio di Efeso nel 431, dice
immediatamente che la fede si rivolge alla esistenza di un bambino la cui persona
possiede le due nature, umana e divina. Ma questo significa credere alla venuta di Dio
nella carne dell'uomo, e alla conseguente necessita di rintracciare e incontrare Dio nella
sua carne umana, nella sua propria carne.

Come preoccupazione immediatamente congiunta c'¢ la necessita di meditare come
la natura umana, la carne umana, si sia resa disponibile alla venuta del Figlio di Dio; la
necessitd dunque di pensare alla Madre. A volte si insiste molto sul fatto che il
significato della maternita divina di Maria non stia tanto nell'avvenimento biologico
quanto nella sua fede obbediente (2 il celebre "prius concepit mente quam corpore™ di S.
Agostino)(12), L'osservazione & indubbiamente importante purché si tenga comunque in
evidenza che la fede obbediente di Maria fu tale in quanto libera offerta di s&¢ a un
preciso accadimento fisico.

L'espressione "fiat mihi secundum verbum tuum" ha senso solo se propriamente
significa "fiat mihi Verbum", se cioé il Verbo accade a Maria come il bambino
"accade" alla Madre, tanto che il "si" della Vergine coincide subito con la
modificazione materna del suo corpo verginale.

Nella modificazione del suo corpo Maria esperimento il miracolo con cui il Padre
riabbracciava la sua creazione riaccogliendola nella carne stessa di suo Figlio, nel di lei
grembo materno.

Da cio deriva che la concreta realta di una vita - nel suo peso quotidiano: la vita di
una donna, di un bambino, di una famiglia, di una casa, di un villaggio, nei suoi mille
risvolti anche i piti umili e materiali - divenne il luogo della fede: il luogo dove si
incamno la Rivelazione di Dio e rispose il "si" totale della creatura.

Fu la maternitad - con tutto il suo seguito di quotidiane esperienze e
preoccupazioni - a impedire quella prima volta, e una volta per tutte, che il rapporto con
Dio potesse essere pensato in modo parallelo o esteriore alla vita di ogni giorno.

Un credente che finisce per "laicizzarsi”, considerando la sua fede come opzione
privata o conforto psicologico e non riesce dunque pilt a vedere il rapporto tra la propria
fede e gli interessi quotidiani, dovrebbe essere contestato non solo con un rimando a
Cristo "veramente Dio e veramente uomo" (si sa quanto sia facile tenere staccate le due

- (12) ¢fr. anche RM n. 13.
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nature, anche se si ammette - per Lui solo! - I'unita della persona) ma, sostanzialmente,
con un rimando a colei per la quale credere significo esperimentare ed esercitare la piil
umile, stringente, quotidiana, totalizzante maternita.

E almeno le madri sanno quanto sia praticamente impossibile trovare qualcosa che
"non c'entri” con la loro maternitd, soprattutto nella fase in cui il bambino esige
praticamente tutto.

(Si notera a questo proposito che nella vita cristiana & compito dei sacramenti
agganciare tutti i rapporti umani alla umanitd stessa di Cristo. E cid rende
assolutamente realistico il riferimento a Maria.)

Che un cristiano ben laicizzato si riduca a usare riduttivamente la sua ragione
facendola diventare "la misura di tutte le cose"; che percepisca la libertd come assenza
di legami; che consideri la sua coscienza come luogo della interpretazione soggettiva
ecc. tutto questo & cristianamente giudicato soprattutto dal "ricordo” di Maria.

E lei la Donna che viene chiamata da Dio stesso ad aprire infinitamente la sua
ragione proprio in quanto ¢ chiamata ad essere Madre del Logos incarnato fino a
"conoscere” I'inimmaginabile "possibilita”: quella di un Dio divenuto oggetto di umana
esperienza.

E lei la Donna la cui coscienza viene totalmente determinata dall'ascolto della voce
di un Dio-bambino (e poi di un Figlio divenuto suo Maestro e Signore), voce che non
chiede di essere interpretata, ma totalmente ubbidita.

E lei la Donna la cui “cultura” & a tal punto "la coltivazione di un essere
umano" che la sua esperienza al riguardo coincide col "culto” dovuto a Dio solo.

Una riflessione ancora piu approfondita merita qui il tema della liberta. "Riempita
totalmente di grazia" perché scelta da sempre come Madre del Figlio di Dio, Maria fu
tuttavia richiesta di dare il suo libero "si" non solo alla Incarnazione, ma "a quel
significato che dava alle parole della annunciazione colui dal quale esse provenivano:
Dio stesso” (RM 15).

Ella ha avuto per definizione una liberta piena eppure totalmente gia coinvolta e
avvolta nella assoluta libertd di Dio. Cid rappresenta nella storia il punto di massima
convergenza tra le due libertd: quella di una persona umana e quella di una persona
divina (di volta in volta: quella delle tre persone divine).

In Maria I'assentire a Dio - che & pienamente libero - e il venir da Lui predisposta
a consentire - totalmente e senza residui - sono due aspetti che coincidono nell'unico e
identico "si", di modo che il dramma del rapporto tra la libertd umana e quella divina
viene davvero ed esistenzialmente risolto almeno in un punto della storia che resta
paradigmatico ed efficace.

Tanto che le due liberta, di Dio e di Maria, sono in senso proprio, unito e
distinte, all'origine dell'unica persona umano-divina di Cristo (= Theotékos), e della
nostra rigenerazione in quanto figli, liberi assieme e obbedienti.

L'autonomia dell'uvomo, che la modernitd ha voluto imporre come necessaria
premessa alla piena realizzazione di sé, nella vicenda di Maria, viene negata non solo in
senso morale (mostrando cio¢ come ci si possa realizzare ancor meglio nella obbedienza
al comando di Dio e nella adesione ai suoi disegni) e neppure solo in senso logico e
ontologico (illustrando la non conflittualita originaria tra liberta ed obbedienza), ma a
partire da una esperienza esistenziale realmente compiuta e attivata nella storia, dotata di
un dinamismo oggettivamente operante nella Chiesa.
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Il cristianesimo ha al suo principio l'incontro storico fra due libertd (divina e
umana) che si sono estese integralmente e, per cio stesso, si sono perfettamente
incontrate.

La Madre - in quanto tale - ne conosce il segreto.

7. "Una vergine concepira" (Mt 1,23)

Dopo qualche secolo di ottimismo, in parte ingenuo in parte forzato e ottuso, la
modernitd si sente ormai decisamente frustrata dalle grandi tragedie di questo nostro
secolo, e pertanto - a eccezione di qualche rigurgito ormai privo di dignita - vede
dissolversi e corrompersi quella antropologia che aveva preteso costruire: un
cristianesimo senza Cristo non riesce a sostenersi neppure come umanesimo.

Giovanni Paolo II ha parlato de “il dramma dell'uomo amputato di una domanda
essenziale al proprio essere - la sua ricerca di significato - e posto cosi di fronte alle
peggiori riduzioni del medesimo essere” (22-1-1979).

Angoscia di fronte alla perdita di significato, disperazione etica, incapacitd di
fondare qualsiasi morale, perdita del gusto di vivere, costruzioni e altrettanto rapide
abolizioni di ideologie sostitutive, e - per finire - una spaventosa solitudine e un
esasperato solipsismo sono i segni della decomposizione.

E evidente ormai che la salvezza pud essere ancora offerta solo a quel residuo di
nostalgia che I'nomo moderno ha potuto, nonostante tutto, salvare in sé - poiché il suo
senso religioso & comunque indistruttibile e risorge dopo ogni oppressione, sia pure
come grido o come ricerca disperata.

Ed ¢ evidente anche che pud essere valorizzata tutta quella oggettiva verita,
cristallizzata nelle conquiste che in questi secoli gli vomini hanno pur raggiunto, pilt
che nel campo scientifico-tecnico, in quello etico e propriamente, "culturale”.

Tutti i valori comunque conservati o costruiti dalla modernita potranno perd essere
salvati solo se si riuscira ancora a distillare da essi almeno una consapevolezza: che
senza Dio l'uvomo non potra pil rintracciare sé stesso.

Nuovamente I'annuncio di Cristo, di Dio che si rivela all'vomo assumendo la
umana natura, & l'urgenza pilt grande e l'attesa pid struggente. Il Romano Pontefice
chiama significativamente questa particolare congiuntura storica, che si verifica alla fine
del secondo millennio "periodo di un nuovo Avvento".

E tuttavia - poiche non si pud dimenticare che proprio Cristo & stato rinnegato dalla
modernita e che proprio la cristologia ¢ stata rapinata dalla antropologia moderna - la
riproposta dell'annuncio cristiano deve prima passare afttraverso una sorta di
"mediazione": quella dell'unico "anthropos” che ha dato al Logos la sua stessa carne,
in modo che questi potesse nascere come uomo.

Proprio a questo punto possiamo opportunamente riprendere il discorso sulla
perpetua verginita di Maria.

Qualcuno ha detto che "la natura umana possiede una verginitd ontologica che
pud essere sposata solo con Dio”. Ma tale verginita pud essere scoperta solo in una
familiarita, quasi in un "affidamento" a Maria, che i cristiani per primi dovranno
proporte per acuire la nostalgia "verginale” di ogni altro uomo.
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Qui si impongono alcune osservazioni:

a) Il dogma della perpetua verginita di Maria significa che in lei I'umanita ha
offerto a Dio una anticipata rinuncia globale, assoluta, a ogni pretesa di poter generare
Dio dal proprio grembo, senza intervento dall'alto. La verginitd "materna” di Maria &
stata la dimostrazione - espressa perfino a livello biologico - che Dio pud si entrare nella -
storia umana e la creatura lo pud riconoscere e abbracciare (con l'intensita e il possesso
di una Madre che abbraccia il proprio bambino), ma Egli resta sempre "il Dio della
grazia", il Dio che noi, con tutti i nostri sforzi, non possiamo strappare ed attrarre fino a
noi: il Dio che possiamo ticevere totalmente come grazia, con la quale Egli dona sé

stesso a noi in maniera inesprimibilmente libera(3)-

b) "Verginita" vuol dire inoltre che I'atto di accogliere il Dio che si dona
liberamente conferisce alla creatura la pill alta dignita e che dunque - senza questo dono
- la creatura & nulla. Non nel senso frustrante e amareggiato della espressione, ma nel
senso beatificante che non si puo essere nessun'altra cosa. Non si puo avere alcun
altro problema o progetto o consistenza quando il proprio destino & quello di offrire
tutto di s& all'avvento di Dio. Chi si offre all'Amore, lo fa nella piu certa persuasione di
essere nulla senza quell'Amore a cui si offre.

¢) "Verginita" significa, infine, incondizionata disponibilita al Dio che viene, in
modo che la Sua volonta possa compiersi tutta, sempre, e dovunque: nella mente, nel
corpo e nel mondo. In una parola: disponibilita ad utilizzare tutta la terra con la certezza
che la fecondita viene dall'alto.

Solo intuendo nuovamente il fascino di tale "verginitd” come caratteristica
dell’intera esperienza umana (all'inizio come "ideale" e poi gioiosamente come
esperienza mariana e personale), si potra ripartire dal dolore e dal grido dell'nomo
moderno transustanziandolo in nuova attesa.

Cosi:

— l'enigmaticitd della vita potra tornare ad essere affermazione del Mistero come
significato di sé;

— la disperazione e la perdita del gusto di vivere potranno tramutarsi in illimitata
poverta e mendicanza di Dio;

— l'inutile ricerca di sistemi sociali e ideologie risolutorie potra diventare passione
per il "sistema della volonta di Dio", cosi come di volta in volta essa si presenta (ciog,
una vera e propria teo-logia);

— il tempo si riproporzionera all’eterno e ritrovera la sua preziositd, il suo
"merito";

—— ¢ infine la "solitudine" diventera appunto verginita: persuasione, cioe, del
fatto che solo il Suo Avvento pud colmare il cuore di ogni singola creatura e che solo
una comune attesa di Dio pud fondare la comunione umana d'amore e la stessa
solidarieta sociale. Gli uomini torneranno cosi a imparare che non si da altra storia che
non sia quella di "prolungare”, nel tempo e nello spazio, il miracolo della Incarnazione
del Verbo.

(13) k. RAHNER, Maria, Brescia, 1968, p. 82.
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Conclusione

Se non abbiamo esposto soltanto riflessioni antropologiche, ma raccontato
l'esperienza di una vera creatura umana, la conclusione pil perfetta & quella che dipinge
ai nostri occhi, al vivo, I'immagine della Vergine Madre. Cosi, ad esempio, come ha
fatto molti secoli fa Mechtild von Magderburg, una mistica medievale, raccontando una
sua visione "mariana”:

"Quando Maria contemplo il suo bel Bambino,/ chino il capo fino al volto di lui, e
disse: | Benvenuto, mio innocente Bambino e mio Signore possente: ogni cosa ¢ tua”
(14

P. Antonio M. Sicari

LA VENERAZIONE DI MARIA,
NORMA DI PREGHIERA E DI FEDE
NELLA CHIESA

(SECONDO LA "MARIALIS CULTUS")

Il 2 febbraio 1974 Paolo VI promulgava I'Esortazione apostolica Marialis
Cultus, un ampio documento che aveva l'intento di "dissipare dubbi e favorire lo
sviluppo di quella devozione alla Vergine che nella Chiesa trae le sue motivazioni dalla
parola di Dio e si esercita nello Spirito di Cristo" (introd.).

Il documento intendeva dunque collocare nella giusta prospettiva teologica la
venerazione alla Madre di Dio, presentando la Madonna come la creatura che meglio di
ogni altra ha vissuto 'offerta della propria vita al Signore.

Volendo soffermarci su alcuni aspetti sempre attuali della Marialis Cultus
(MC), procederemo presentando innanzitutto i contenuti fondamentali dell' Esortazione
apostolica; ci soffermeremo poi sulla "spiritualita mariana” ivi indicata; e finalmente
coglieremo qualche approfondimento teologico.

I
I contenuti fondamentali
dell’esortazione apostolica '"Marialis Cultus"

La MC si divide in tre parti: la prima (nn.[-23) tratta del culto liturgico mariano e
della Vergine modello della Chiesa nell'esercizio del culto; la seconda (nn.24 - 39) fissa
le norme per il rinnovamento della pietd, indicandone le note teologiche e gli
orientamenti fondamentali; la terza parte infine (nn.40-58) offre indicazioni per una
nuova comprensione e ripresa dei "pii esercizi” dell' Angelus e del Rosario.

(14) Dag fiessende Licht der Gottheit, v. 23.
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La prima parte della MC & suddivisa in due sezioni, la prima delle quali presenta il
posto della Vergine nella liturgia romana. Vi & premessa una chiara sintesi del contenuto
mariano del calendario generale con la presentazione delle feste € memorie mariane,
fissate secondo il criterio dell'associazione "della memoria della Madre nel ciclo annuale
dei misteri del Figlio". Segue un'analisi dei temi mariani presenti nel messale,
neli'Ordo Lectionum Missae e nelle altre "eccellenti testimonianze di pietd verso la
Madre del Signore", presenti nella Liturgia delle Ore.

La sezione seconda della prima parte - quella su cui particolarmente ci
soffermeremo- presenta Maria come modello della Chiesa nel vivere i misteri.

Ella infatti & "la Vergine in ascolto che accoglie la parola di Dio con fede” (n.
17), & "la Vergine in preghiera" (n. 18) nella lode del Magnificat, nella sua
intercessione a Cana e nella presenza orante in mezzo alla Chiesa nascente. Maria ¢ la
"Vergine Madre, cio¢ colei che per la sua fede e obbedienza genero sulla terra lo
stesso Figlio del Padre, senza contatto con uomo, ma adombrata dallo Spirito Santo" (n.
19) e in tal modo & "tipo e modello della fecondita della Chiesa". Maria ¢ infine la
"Vergine offerente": si unisce infatti all’ "offerta fondamentale che il Verbo
incarnato fece di sé al Padre” (n.20). In questi atteggiamenti Maria & "maestra di vita
spirituale per i singoli cristiani” ai quali, per fare della propria vita un’oblazione al
Signore, é chiesto di possedere in un certo modo "l'anima di Maria". Da qui potra
nascere l'efficace atteggiamento cultuale di "venerazione, invocazione, servizio d'amore,
operosa imitazione, COMmOosso stupore e attento studio della vita di Maria” (cfr. n. 22).

La seconda parte dell'Esortazione apostolica & dedicata a fissare i principi e gli
orientamenti per il rinnovamento della pietd mariana. Il discorso si articola in una prima
sezione in cui Paolo VI insegna che l'esercizio del culto mariano dev'essere
contraddistinto da una nota trinitaria e cristologica. In quanto culto "cristiano",
esso & rivolto "al Padre, per Cristo, nello Spirito Santo”. In modo particolare in questo
tempo dominato dalla "questione di Cristo", si richiede che "venga riferito al Signore
quel che é offerto in servizio all’Ancella” (n. 25). L'aspetto pneumatologico
costituisce uno dei richiami "nuovi” di questa Esortazione apostolica rispetto alla
Lumen gentium. L'azione dello Spirito Santo che "consacro e rese feconda la
verginita di Maria", costituendo di lei il suo "Santuario", & legata anche all'aspetto
sponsale e fecondo della Chiesa. Il posto che Maria occupa nella Chiesa ¢ ancora
tema di un'altra nota esigita dal rinnovamento del culto mariano: "Non si puo parlare di
Chiesa, se non vi é presente Maria, la Madre del Signore, con i fratelli di Lui", ricorda
Cromazio d'Aquileia. Generati dalla fecondita della Chiesa, lo siamo altresi da Maria
"con materno amore”, cosicché possiamo considerare "l'azione della Chiesa come
prolungamento della sollecitudine di Maria” (n. 28).

La seconda sezione di questa parte della MC & riservata alla presentazione di quattro
- orientamenti per il rinnovamento del culto mariano: 1'impronta biblica richiede che le
espressioni del culto mariano siano permeate maggiormente dal cuore del messaggio
cristiano (n. 30); l'orientamento liturgico richiede l'adeguamento armonico ed
equilibrato della devozione mariana al cuore del culto che & appunto il sacrificio di
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Cristo. Cosl & per l'orientamento ecumenico: il culto mariano ¢ via a Cristo e quanti
confessano Cristo Dio e Signore, sono chiamati ad essere una sola cosa con Lui e tra
loro, pertanto l'attenzione ecumenica ¢ parte integrante del culto mariano. Se d'altro
canto proprio la funzione e cooperazione di Maria costituiscono per alcuni un ostacolo
all'unione, questa presenza materna riunira coloro che essa generd nell'unica fede e
nell'unico amore. Finalmente l'orientamento antropologico richiede un accostamento
alla figura di Maria che ritrovi in essa lo specchio delle attese degli uomini del nostro
tempo. In particolare sono analizzate le nuove provocazioni che il culto mariano dovra
recepire: una nuova comprensione del ruolo della donna, un inserimento nella cultura
attuale discernendo gli elementi fransitori di un'epoca dalla permanente testimonianza di
fede della Vergine di Nazareth: "La Chiesa non si lega agli schemi rappresentativi delle
varie epoche culturali né alle particolari concezioni antropologiche che stanno alla loro
base” (n. 36). La nostra epoca, non diversamente dalle precedenti, ¢ chiamata a
"verificare la propria cognizione della realta con la parola di Dio e a confrontare le sue
concezioni antropologiche con la figura della Vergine quale é proposta dal Vangelo” (n.
37) e non tanto dalla pietd mariana dei secoli passati. Sard questo atteggiamento che
porterd a scoprire in Maria lo "specchio delle attese degli uomini del nostro tempo” (1.
37).

Nella terza parte finalmente 1'Esortazione apostolica si propone di richiamare al
sapiente restauro di pratiche ed esercizi di venerazione mariana. In particolare il Papa si
sofferma sulle preghiere dell'Angelus e del Rosario, ponendone in evidenza il riferimento
cristologico che si realizza nella contemplazione dei misteri del Signore.

Nell'intento di educare ad un corretto rapporto tra liturgia e "pii esercizi"”, si
raccomanda di "non contrapporre né equiparare” le due cose. 11 rosario, "salterio della
Vergine'", conserva comunque - conformemente ai dati della tradizione - un grande valore
soprattutto come gesto educativo della pieta in famiglia, essa & infatti "una delle piu
efficaci preghiere in comune” (n. 52).

In conclusione Paolo VI ritrova nel culto mariano una testimonianza ed espressione
della "norma di fede": esso & fondato infatti sulla verita della fede e in quanto tale ha una
grande efficacia pastorale e costituisce una forza rinnovatrice del costume cristiano. La
Vergine, infatti, nella sua missione materna di "consolatrice” e "rifugio” degli uomini, &
esemplare e modello di santitd. Onorare Maria ¢ dunque “occasione di crescita nella
grazia” perché "é impossibile onorare la piena di grazia, senza onorare in se stessi lo
stato di grazia” (n. 57). E' Lei infatti che nella storia salvifica di ogni creatura rimanda a
Geslt Cristo, ripetendo idealmente ad ogni vomo: "Fate quello che vi dira, una voce che
mirabilmente si accorda con quella del Padre nella teofania del monte Tabor: ascoltatelo”
(n. 58).

Nel documento mariano di-Paolo VI, tutto il discorso € dunque volutamente legato
alla prospettiva del culto mariano. A noi tuttavia interessa cogliere due aspetti del testo
direttamente connessi con la "spiritualitd mariana”: cioe quella che & chiamata la
maternita spirituale di Maria proprio in riferimento alla preghiera
liturgica e i contenuti teologici che questa maternitd evidenziano.
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11
Maria "maestra di vita spirituale"
nell’esercizio del culto

Diciamo subito che in riferimento alla maternitd spirituale di Maria nei confronti
dei credenti, la prospetitiva della MC & di altro tipo rispetto all'analoga riflessione
proposta pill recentemente da Giovanni Paolo II nella Redemptoris Mater.
Quest'ultimo documento offre un annuncio sulla esemplarita di Maria e subito dopo
sulla presenza di Lei che ci precede nel cammino di fede. Giovanni Paolo II chiede uno
sguardo a Maria e al mistero di Cristo come nei primi tempi della vita della Chiesa in
cui "la Chiesa ‘guardo’ Maria attraverso Gesi, come 'guardd’ Gesn attraverso Maria”
(RM n. 26).

Propriamente il papa si sofferma ad analizzare l'atteggiamento dei credenti di fronte
al Mistero; e, poiché esso ¢ presenza vivente, questo sguardo inesorabilmente dovra far
vivere della stessa accoglienza di fede di Maria: “Tutti coloro che, di generazione in
generazione, accettando la testimonianza apostolica della Chiesa, partecipano alla fede di
Maria... e accolgono con fede il mistero di Cristo, Verbo incarnato e redentore del
mondo, non solo si volgono con venerazione e ricorrono con fiducia a Maria come a sua
madre, ma cercano nella fede di Lei il sostegno per la propria fede. E appunto questa viva
partecipazione alla fede di Maria decide della sua speciale presenza nel pellegrinaggio
della Chiesa” (RM n. 28).

La MC, da una diversa prospettiva, sottolinea ovviamente il discorso sulla
missione e condizione unica della Vergine nel popolo di Dio, “del quale é insieme
membro eccellentissimo, modello specchiatissimo e madre amorosissima; per la sua
incessante ed efficace intercessione... pur assunta in cielo, é vicinissima ai fedeli che la
supplicano ed anche a coloro che sperano di esserne figli" (MC n. 56). Tuttavia la
preoccupazione di educare i credenti ad un culto mariano che abbia Cristo come
punto di riferimento, conduce il papa a parlare di Maria prevalentemente come il
tipo perfetto della creatura che vive di fronte al mistero presente nella
liturgia, cioe come la creatura contemplante: "Maria ¢ modello dell'atteggia-
mento spirituale con cui la Chiesa celebra e vive i divini misteri per il fatto che ella é
riconosciuta eccellentissimo modello della Chiesa nell'ordine della fede, della caritd e
della perfetta unione con Cristo, cioé di quella disposizione interiore con cui la Chiesa,
sposa amatissima... ascolta, accoglie, proclama, venera la parola di Dio, la dispensa ai
fedeli come pane di vita e alla sua luce scruta i segni dei tempi, interpreta e vive gli
eventi della storia” (MC nn. 16 - 17) .

In una sintesi splendida, von Balthasar trova il cuore della contemplazione mariana
nell'inverarsi quotidiano del memoriale del Signore, che riempie la Chiesa di verita
proprio mentre essa realizza il convito sgcrificale: "di continuo si ripete davanti a tutta la
Chiesa il dialogo con l'angelo di Nazareth: Dio, trinitariamente gia presente in parola
sulla bocca dell’angelo, si promette nella carne, annuncia la sua venuta, raccoglie
I'approvazione della Vergine che diviene Madre e contempla la sua rivelazione mediante
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la discesa dello Spirito Santo che porta il Figlio del Padre fino al grembo della fede" (V-
La liturgia cristiana & il momento culminante della preghiera, essa domanda ed educa ad
uno sguardo contemplativo proteso non tanto verso di sé ma verso il mistero che si
compie ancora e in cui l'orante ritrova pienamente se stesso, cosi che quanto pill uno &
"fuori di s€", attento all'avvenimento, tanto pill esperimenia di essere salvato e dunque
davvero se stesso.

La contemplazione cristiana € una tensione verso la parola che davvero continua ad
incarnarsi con la stessa domanda di verginale accoglienza di duemila anni fa. Il luogo
dove accade nel tempo l'accoglienza del mistero ¢ la Chiesa, essa stessa “"grembo
spirituale, conservativo e percio fecondo, il quale nell'evento della Santa Messa diviene
cio che essa ¢” (). In forma storica e prototipica cid accade in Maria "vergine in
ascolto" che accoglie la parola di Dio con fede (n. 17), che permette a Dio di esprimere
tutta la sua volonta di salvezza prendendo possesso della mente e del corpo, secondo la
nota espressione di S. Agostino: "Colei che partori credendo, credendo concepi”.

L'accoglienza di Maria produce la maternita divina; sul suo esempio il credente
celebrando i misteri diventa "grembo spirituale”, & reso capace cioe¢ di permettere al
Signore di occupare il suo intero spazio di umanita. Cosicche di nessuna cosa l'uomo
possa dire: "non gli appartiene”, ma tutto sia rivisitato dalla potesta salvatrice di Cristo.

Un altro aspetto della vita liturgica della Chiesa ¢ il culto in quanto elevazione del
cuore a Dio. La liturgia cristiana & "culto spirituale” e "ossequio razionale" e in quanto
tale essa rimanda alla appropriazione del mistero-dono oggettivo di Dio e diventa
risposta proprio nei fre atteggiamenti della preghiera mariana evidenziati dalla Esor-
tazione apostolica MC. La preghiera liturgica cristiana consistera dunque nella glorifi-
cazione a Dio che Maria espresse nel cantico del Magnificat, sara intercessione di
grazia per gli uomini come a Cana di Galilea e sar2 una presenza orante come doman-
da di salvezza per ogni uomo. Maria & qui madre di vita interiore in quanto indica il
modo con cui ad ogni cristiano ¢ domandato di rendere soggettiva l'oggettivita del
memoriale della salvezza vissuto nella liturgia. Il Magnificat di Maria, sintesi di tutte le
attese di tutti i poveri di tutti i tempi, esprime la gratitudine perché il mondo & cambiato
con l'avvento del Signore. 11 cristiano, anche nel dolore, non puo non riconoscere la
storia gia cambiata e trasfigurata e la sua preghiera sara prevalentemente azione di grazie,
poi implorazione affinché si diffonda questa coscienza tra coloro che "non hanno pid
vino" della speranza e finalmente testimonianza del trascendente: uomo spirituale che
impregna di mistero ogni particolare nella consapevolezza che "la terra e la sua opera é
collegata inconsutilmente all'opera del cielo” 3).

Ancora la Chiesa vede nella maternita verginale di Maria I'immagine della
propria fecondita. Il documento papale indica due stupendi testi in proposito: uno di
Leone Magno: "L’origine che Cristo ha preso nel grembo della Vergine 1’ha posta nel
fonte battesimale: ha dato all’acqua quello che aveva dato alla Madre..."; e l'illatio della

(1) HANS URS VON BALTHASAR, La preghiera contemplativa, Milano 1982, p. 122
@) id, p. 125
3 id, p. 137
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liturgia ispanica: "Quella (Maria) porto la vita nel grembo, questa (la Chiesa) la porta
nell'onda battesimale”(n. 19).

Maria ¢ modello e Madre spirituale in quanto educa a tutta I’invincibile verita e al
realismo della presenza del Signore, per il solo fatto di esserne cosi prossima come lo &
una madre per il proprio figlio. Quello che i Santi hanno contemplato con somma
commozione del mistero di Maria, ¢ l'immagine dell'atteggiamento del cristiano: come
risposta all'amore incarnato: "Quando ella contempla quel divino infante, io immagino
che, vinta dall’amore e dal timore, parlasse cosi tra sé: 'che nome posso trovare che si
convenga a te, figlio mio? uomo? Ma la tua concezione ¢ divina. Dio? Ma tu hai
assunto l'umana incarnazione. Che fard dunque per te? Ti nutrird di latte o ti celebrero
come Dio? Avro cura di te come una madre, o ti adorerd come una serva?”" @,

La Madonna ¢ "maestra di vita spirituale” in quanto madre di Dio-uomo per la quale
adorare come una serva € avere cura come una madre e percid servire Dio e il prossimo
sono la stessa cosa nel volto del Figlio di Dio che & il prossimo. Noi capiamo che
questo si avvera soprattutto nella vita dei santi dove I'amore a Gesl Cristo si concretizza
nella dedizione appassionata al suo corpo visibile, 1a sua Chiesa, senza soluzione di
continuita tra I'adorazione e il servizio.

Finalmente Paolo VI propone l'ultimo tratto di educazione mariano-liturgica nella
considerazione di Maria offerente, "modello di quel culto che consiste nel fare della
propria vita un'offerta a Dio. Il si di Maria é per tutti i cristiani lezione ed esempio per
fare dell’'obbedienza alla volonta del Padre la via e il mezzo della propria santificazione”
(n. 21). Preannuncio di questa offerta & il mistero della Presentazione al tempio, che
culmina nell'avvenimento del Calvario, dove Maria sta presso la croce. Commenta S.
Ambrogio: "Leggo di Maria: ‘Stava la ritta’ ma non leggo che piangeva. La Madre stava
ritta dinanzi alla croce, stava intrepida mentre gli uomini fuggivano. Fissava con i suoi
occhi pii le piaghe del Figlio, dal quale sapeva che sarebbe venuta la redenzione di tutti.
Il Figlio pendeva dalla croce, la Madre si offriva ai persecutori” 3,

Maria ai piedi della croce diventa Madre, di una nuova maternita "generata dalla fede,
frutto del nuovo amore che maturo in lei definitivamente ai piedi della croce” (RM n.
23). Questa maternita ¢ la nuova missione datale da Dio e, come ogni missione per la
salvezza del mondo, essa ¢ legata ad un dolore redentivo, in modo tale che si pué dire che
"mancava a Cristo di soffrire in Maria” ©.

Per Maria, "il cui cammino di fede & in un certo senso pill lungo": questo dolore
redentivo ¢ stato un cammino in cui, essendo gid pienamente del Signore, Ella deve
imparare ad aderirgli sempre di pill fino al culmine: I'abisso della morte: "La beatitudine
che Maria ha gia conosciuto al tempo della sua verginale maternita non pué.

(4) BASILIO DI SELEUCIA', Omelie sulla Theotokos, in Laurentin R., La verginita, Roma 1984,
p. 214.

) s, AMBROGIO, In morte di Valentiniano, in Casagrande D., Maria nella storia della
salvezza, Roma 1975, p. 151.

(®) THURIAN M., Maria Madre del Signore, Brescia 1965, p. 125.
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semplicemente essere ripetuta (una donna alzo la voce e disse: ‘beato il ventre che ti ha
portato’), ma deve crescere verso un piit ancora: ‘piutfosto beati coloro che ascoltano la
parola di Dio e l'osservano’ (Lc 11, 27-28), cio che per Maria non puo significare altro
che l'ascoltare la parola e osservarla” anche quando si incamminera verso il pauroso
silenzio del Verbo nella morte... vuol dire anche il suo dover essere verginalmente
pronta a guardare con occhi accoglienti (materni) la grande famiglia che Dio genera” (),

Essa & modello mai raggiunto dell'offerta incontaminata e totale di s¢. Al cristiano
che sta davanti al mistero del Signore crocifisso, & domandata la piena offerta di se stesso
lasciando che Dio disponga di tutta la sua persona fino al punto che Egli vuole,
compreso il culmine; la sua vita che il Signore prendera sempre di pih poiché in un
certo modo gli "manca di soffrire” in noi per una pienezza di beatitudine.

11X

II cuore mariano della Chiesa

Ritorniamo alla proposta sopra considerata che indicava in Maria la "maestra di
vita spirituale”, nell'esercizio del culto divino.

1. Spiritualitd mariana

Dovremo chiarire due concetti di spiritualita e di culto per cogliere la
"magisterialitd mariana". Intendiamo per culto liturgico la "attuazione dell’opera
della nostra redenzione” (Sacrosanctum Concilium n. 2). O ancora: "Cristo ha inviato
gli Apostoli, ripieni di Spirito Santo, non solo perché, predicando il Vangelo a tutti gli
uomini, annunziassero che il Figlio di Dio con la sua morte e risurrezione ci ha
liberati..., ma anche perché attuassero, per mezzo del Sacrificio e dei Sacramenti, sui
quali s'impernia tutta la vita liturgica, l'opera della salvezza che annunziavano” (ivi n.
6). Esiste dunque nella Liturgia un particolare dono di contemporaneita,
attuazione, realizzazione nel presente del mistero che con la parola viene
annunciato: ¢ l'oggettiva santita sempre presente nella Chiesa attraverso i Sacramenti.

D'altro canto esiste una spiritualita che potremmo delineare come "il lato
soggettivo del dogma, cioé la parola di Dio in quanto é realta accolta e sviluppantesi
nella sposa” 8. O ancora: la spiritualita, o propriamente la teologia spirituale, & quella
parte del dato teologico (fidaes quae) che tende ad una appropriazione (fides qua) per
cul & spirituale la persona la cui soggettivitd, piuttosto che vivere di grandi emozioni, &

(7) SICARI A., Chiamati per nome, Milano 1979, pagg. 229 - 230.

(8) HANS URS VON BALTHASAR, Spiritualita in Verbum caro, Brescia 1968, p. 231.
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strettamente legata al mistero oggettivo e in un certo modo ne costituisce anche uno
sviluppo: "L’essere cristiano implica che il dato cristiano sia soggettivamente
appropriato e quindi vissuto" ©).

La cosiddetta spiritualita del "centro mariano” (10) & in questo senso la realizzazione
spirituale del vero culto, in quanto essa & "quel punto vivente, personale, soprannaturale
in cui ogni pura e semplice oggettivitd ecclesiale si é gia fatta da sempre soggettivita
pulsante di sangue vitale e individualita, ma é insieme quel punto dove ogni soggettivita
e individualita inscritta rispetto alla pienezza e ricchezza ecclesiale, si apre all'oggettivita

della Chiesa’.

Maria & la "sposa” che sta davanti allo "sposo” con l'unica caratteristica che &
quella di non averne affatto, mentre rimane in questo modo pienamente se stessa.
Perfetto punto di sintesi tra santita oggettiva e soggettiva, ella ¢ protesa e fissa verso
I'unico oggetto che & il rivelarsi del dono di Dio. L'espressione della Marialis Cultus
che vede in Maria il "modello dell’atteggiamento spirituale con cui la Chiesa celebra e
vive i divini misteri” (n. 16) non pud voler esprimere altro che la sua totale accoglienza
nel senso di una appropriazione "naturale” per cui Maria "realizza" la sua personalita in
quanto si lascia continuamente creare dalla paternita di Dio creatore. Cosi ella ¢ "donna
nuova accanto a Cristo, uomo nuovo, nel cui mistero solamente trova vera luce il
mistero dell'uomo” (n. 56). In questo senso ’indicazione di Lei: "fate quello che egli vi
dird", & la descrizione della Sua propria vita e fa capire in quale modo si possa realizzare
la venerazione-imitazione a Lei (cfr. n. 57).

11 culto mariano fa parte dunque del cammino verso la "perfetta offerta della vita" a
Gesu Cristo.

2. Maria norma della fede della Chiesa

Ogni santita & per una missione.Il teologo von Balthasar, sviluppando questa tesi
nell'analisi della santita nella Chiesa, distingue tra la persona del santo e la sua missione
oggettiva, e tuttavia in alcuni casi specialissimi - afferma - la missione si identifica in
un certo modo con la persona, per cui gli avvenimenti della storia del santo manifestano
la parola che Dio vuol dire al mondo. Caso singolare di missione ecclesiale in questo
senso & Maria che di se stessa disse: "tutte le generazioni mi chiameranno beata",
qualificando la intera vita come un'esistenza teologica e percié soggetto di rivelazione:
"Il solo nome della Madre di Dio contiene tutto il mistero dell'Economia” (11,

In una sorta di presentazione della vita di Maria, I'Esortazione apostolica MC ne
coglie i contenuti teologici contemplando la "Virgo audiens”, la "Virgo orans", la
"Virgo parturiens” e la "Virgo offerens”.

() moroL1 G., Teologia spirituale in Dizionario interdisciplinare, pagg. 59 - 60.
(10) HANS URS VON BALTHASAR, Spiritualita, o. c., p. 237.

(11) s, GIOVANNI DAMASCENO, De fide ortodoxa, in De Lubac, Il volto della Chiesa
(meditazione sulla Chiesa), Milano 1955. p. 350. ’
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a) La Vergine in ascolto esprime la dimensione della fede in quanto
accoglienza della parola nella storia (et Verbum caro factum est). Il cammino di fede di
ogni cristiano necessariamente tende a modificare la storia e l'accoglienza "prima nella
mente” non significa altro che l'attesa umile e quotidiana, sempre tendente a lasciarsi
modificare nel "grembo". In questo senso la fede di Maria & fede nell'incarnazione,
essa diventa norma del credo ecclesiale. La divino-umanita, che ormai & propria di ogni
fatto umano, vede il credente curvato su ogni particolare, abitato dal Verbo. 1l credente
guarda alla fede di Maria che fu talmente concreta da lasciarsi modificare dalla parola
secondo tutto il suo significato storico. "Sin dal primo momento Maria ha professato
soprattutto 'obbedienza della fede abbandonandosi a quel significato che dava
alla parola dell'Annunciazione Colui dal quale proveniva, Dio stesso"(12).

b) La Ver‘gine in preghiera esprime quale sia il compito dell'orazione
cristiana: il riconoscimento e la lode per i "magnalia Dei". E' il grande tema della
Benedizione (cfr. Ef 1,3-14) per il progetto realizzato da Dio riguardante non tanto una
salvezza futura, ma la storia nuova, iniziata in modo umile ma definitivo e vincente, in
confrapposizione a quella costruita dai grandi potentati della terra. Se la preghiera ¢
gratitudine, lo ¢ perché la salvezza ¢ un dono, non ha origine dal merito umano,
allo stesso modo come il Figlio di Maria non ha alira origine se non dalla "grazia" della
paternita di Dio. La continua presenza orante di Maria indica autorevolmente il primato
assoluto del dono di Dio che si fa uomo per rendere divino I'umano.

¢) La Vergine Madre richiama - gid dicevamo - la capacitd generativa della
Chiesa: "Ecclesia quoque et mater et virgo est” (13). Questo tema afferma I'invincibile e
non ideologica presenza del Signore nella storia. Proprio perché "nato da donna”, Gesu
il Cristo non ¢ pilt riducibile ad un'idea, ma & una presenza. Egli ha una madre,
dunque ¢ un vivente tra noi. E come Maria & Madre di Dio fatto nomo, ia Chiesa
¢ Madre del Signore invincibilmente presente in mezzo ad essa nel mistero
eucaristico: "Come Maria genera il Cristo terrestre, cosi la Chiesa genera il Cristo
eucaristico. Come tutta la vita é imperniata sull’educazione e protezione del Cristo, cosi
la vita profonda e la sollecitudine della Chiesa sono imperniate sull'Eucarestia. Come
Maria dona il Cristo terrestre al mondo... e come da questo dono nasce il Figlio di Dio,
cosi la carne ed il sangue eucaristici, procurati dalla Chiesa, devono formare dei viventi
figli di Dio... La Chiesa significa per la redenzione soggettiva cié che Maria rappresento
nel compimento della redenzione oggettiva" (19,

d) Vergine offerente ¢ "Maria che, in continuita con l'offerta che Cristo fa di se
stesso, € amorosamente consenziente all'immolazione della vittima da Lei generata” (n.

(12) REDEMPTORIS MATER n 15, S. Atanasio scrive: "Quando la santissima Vergine esclamd "Eccomi,
sono la serva del Signore, avvenga di me quello che hai detto," intendeva dire: "Sono la tavoletta su cui lo
scrittore pud scrivere quello che gli piace. II Signore dell’universo scriva, faccia quello che vuole”
(Commento a Luca, in Casagrande D., o. c., p. 39.)

(13) 5. AGOSTINO, De Sancta Virginitate, in De Lubac H., o. c., p. 381.

(4) FACKES, Maria come immagine, madre e cuore della Chiesa, in De Lubac H., o. c., p.
387. ‘
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20). 1I tema dell'offerta di Maria evoca la prospettiva teologica della reale
collaborazione dell'vomo all'opera della sua salvezza. "La Madre di Dio -
afferma Karl Barth - del dogma cattolico-romano é semplicemente il principio, il
prototipo, il riassunto della creatura umana che coopera alla propria salute, servendosi
della grazia che la previene, e, come tale, é anche il principio, il prototipo, il riassunto
della Chiesa... Cosi la Chiesa, nella quale viene reso un culto a Maria, deve comprendere
se stessa come si é compresa al Concilio Vaticano, questa Chiesa é necessariamente la
Chiesa dell'uvomo, il quale in virti della grazia, coopera alla grazia” (1. Modello di quel
culto che consiste nel fare della propria vita un’offerta a Dio, Maria esprime la dignita
dell'offerta e dunque dell'opera umana. Questo € un vero contributo alla salvezza in
quanto radicalmente ogni impegno umano & gia salvato da Cristo".

Nella presenza di Maria Vergine & finalmente evidente l'insostituibile significato
della Chiesa stessa come corpo visibile: "I due dogmi reggono o crollano insieme -
nota De Lubac - non stupisce percio che la storia li mostri costantemente associati o che
gli sviluppi da essi assunti nella coscienza comune vadano spesso di pari passo” (19),

La MC, nell'intento di rinnovare il culto mariano, presenta Maria come Maestra di
vita interiore per i credenti. Essa lo & come Vergine in ascolto, Vergine orante, Vergine
madre e Vergine offerente. Maria educa a fare della vita un' adesione personale proprio
nell'esercizio del culto, affinché questo non si riduca a "devozione" ma sia oblazione
della vita a Gesu Cristo.

La vergine obbediente, orante, madre e offerente inoltre ricorda - in quanto essa ne &
l'argomento vivente - i contenuti del credo cristiano, come fede nel Dio incarnato, nella
gratuitd della sua presenza salvatrice, nella veridicita di questo fatto proprio perché esso
ha una Madre e finalmente nella dignita di ogni azione umana riscattata da Cristo.

Possiamo affermare dunque che la pietd della Chiesa verso la Vergine Maria
“costituisce una validissima testimonianza della sua norma di preghiera e un invito a
ravvivare nella coscienza la sua norma della fede” (n. 56). Maria, la donna perfetta, ne &
l'argomento vivente.

P. Giuseppe Pozzobon

Maria realizzazione perfetta della salvezza

...Maria, ecco il punto focale del quadro, la Madre di Cristo, fatto questo d'incommensurabile
importanza, che le conferisce il titolo sommo di Madre di Dio e quello risultante di Madre dei credenti,
di Madre nostra; Maria, in cui si realizza in modo perfetto quanto Cristo ha elargito e promesso
allumanita redenta, d’essere la prima a partecipare alla sua opera di salvezza e ai suoi meriti e d'essere
fra tutti percié membro primo e privilegiato del Corpo mistico, tanto da riflettere in sé Iintera figura della
Chiesa, come tipo e modeilo.

(Paolo VI, 24 marzo 1965).

(15) BARTH K., Die Kirchliche Dogmatik, in De Lubac H., o. c., p. 371.

(16) DE LUBAC H., o. c., p. 372.
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MADRE E MODELLO DELLA CHIESA:
MARIA NEI DOCUMENTI DELLA CEI

La pubblicazione del 32 volume dell'Enchiridion CEI, nel dicembre 1986 (1),
facilita l'accostamento di tutti i documenti della Chiesa italiana a partire dalla
costituzione della Conferenza dei Vescovi presidenti delle regioni conciliari (1954) fino
al 1985. La nostra ricerca sulla mariologia presente in tali documenti si limita perd al
ventennio post-conciliare, quando la CEI si organizza secondo i criteri suggeriti dal
decreto sull'ufficio pastorale dei Vescovi, Christus Dominus, nn. 37-38 (2,

Onde evitare conclusioni intempestive, va ricordato che la conferenza episcopale &
uno strumento di intervento unitario a diversi livelli e con diversa autorevolezza, dato
che ogni documento ha un peso dottrinale, pastorale e giuridico determinato dal genere
letterario, dall'organismo che lo ha redatto all'interno dell'assemblea dei Vescovi e
dall'eventuale approvazione ricevuta dalla santa Sede. In secondo luogo la CEI non
esaurisce il magistero dei vescovi, i quali possono esprimersi anche a livello di
conferenza regionale e, ciascuno con piena autorita, nella propria diocesi. Percid pili che
di conclusioni definitive si trattera di suggestioni o linee di tendenza.

In questo studio dapprima collocheremo storicamente i diversi interventi
mariologici (I); in secondo luogo analizzeremo le fonti privilegiate (I); e da ultimo
evidenzieremo alcune linee teologiche (I1I).

I
Testi CEI sulla Madonna

Per presentare e contestualizzare le indicazioni mariologiche ci atteniamo, sia pure
in modo non rigorosissimo, al criterio suggerito dallo schema allegato al contributo
della CEI per il Sinodo straordinario del 1985 (3, in cui sono presentate le linee
pastorali privilegiate in questi vent'anni di post-concilio.

(1) ENCHIRIDION DELLA CONFERENZA EPISCOPALE ITALIANA. Decreti, dichiarazioni,
documenti pastorali per la Chiesa italiana; EDB. I° volume: 1954 - 1972 (maggio 19859; II®
volume 1973 - 1979 (dicembre 1985); MI¢ volume: 1980 - 1985 (dicembre 1986). In questo studio il
numero romano indica il volume, mentre quello arabo il paragrafo.

(2) Non dobbiamo dimenticare che il primo documento pubblico della CEI, la lettera collettiva dei
presidenti delle conferenze regionali d’Italia (Pompei, 2.2.1954), il primo dei temi trattati fu
quello dell’Anno mariano indetto da Pio XII per il centenario della definizione dell’Immacolata
Concezione. In tal modo i vescovi facevano proprie le intenzioni del Papa che “vuole ci si stringa, con la
preghiera e con le opere, in un profondo rinnovamento morale intorno alla Vergine Immacolata” (I, 4).
Fino al 1972 poi della Madonna ci sari solo qualche breve cenno.

(3) Rilievi ¢ proposte della Chiesa in Italia, 11.9.1985 (III, 2900 - 2903).

60



Sono tre gruppi di documenti raccolti sotto i temi del piano pastorale per gli anni
*70, del piano pastorale degli anni '80 e della formazione dei presbiteri. Ad essi noi
aggiungiamo il tema del rinnovamento della catechesi e alcune indicazioni poste
cronologicamente tra i due piani pastorali. All'interno di questo schema si raccoglie la
quasi totalitd dei riferimenti mariani, e in ogni caso i pil significativi.

1. Il rinnovamento della catechesi

I1 2 febbraio 1970 viene promulgato il documento pastorale per il rinnovamento
della catechesi. La sua importanza ¢ indiscussa dato che le indicazioni 1i raccolte
serviranno da base per la redazione dei nuovi catechismi.

Maria & posta fra gli elementi essenziali del messaggio cristiano, all'interno del
rapporto fra Cristo e la Chiesa, pill precisamente 14 dove Cristo genera la Chiesa suo
corpo mistico e popolo di Dio. Riprendendo espressioni del cap. VIII della Lumen
Gentium, vengono ricordati i dogmi mariani, il particolare rapporto fra Maria e la
Chiesa e le indicazioni metodologiche per guidare i fedeli a comprendere rettamente
questo mistero (cf. I, 2636 - 2637).

Il richiamo ai dogmi mariani ritorna in modo ancora pil esplicito nella nota
pastorale Catechesi e catechismi in Italia dell'aprile '73. La situazione di
incertezza dovuta al moltiplicarsi dei sussidi catechistici e all'attesa della pubblicazione
dei nuovi catechismi esige la riaffermazione degli "indirizzi metodologici e dei principi
dottrinali espressi nei recenti documenti del magistero episcopale” (II, 136). Ora, frai
punti essenziali di un'autentica catechesi "appartiene al dogma rivelato riconoscere e
chiamare Maria come Madre di Dio, Immacolata e Assunta al cielo” (ivi, 158).

Anche il riferimento alla dimensione esemplare di Maria, presente nel cap. VI del
Documento-base della catechesi (I, 2723), viene ripreso qualche tempo dopo a
conclusione dei documenti pastorali Vivere la fede oggi e L'impegno morale
del cristiano (), che riflettono la preoccupazione dei vescovi per la retta trasmissione
della fede e della morale cristiana.

Da ultimo, Maria & vista non solo come oggetto, ma anche come modello e
madre di chi opera nella catechesi ©).

2. 11 piano Pastorale "Evangelizzazione e sacramenti"
Fra il 1973 e il 1977 la Conferenza episcopale, di fronte alla secolarizzazione in

atto, che rischia di ridurre da un lato il Vangelo a puro messaggio di liberazione umana e
dall'altro i sacramenti a mere pratiche tradizionali, risponde legando assieme annuncio

(4 Sono rispettivamente del 4.4.1971 e dell’11.3.1972 (I, 3700 e 4114).

5) "Ogni catechista & chiamato come Maria a conservare nel suo cuore gli eventi della salvezza che Dio
opera nella storia. Modello del catechista, Maria ne ¢ anche la Madre: attorno a lei i discepoli del suo
Figlio si riuniscono in preghiera per ottenere con il dono dello Spirito Santo la forza di annunciare il
Vangelo". La formazione dei catechisti nella comunita cristiana, 25.3.1982 (III, 895; cfr.
865).
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del Vangelo e esercizio dei sacramenti della fede (6), Al culmine di questo piano si trova
il I° Convegno ecclesiale, Evangelizzazione e promozione umana (Roma, 30
ottobre - 4 novembre 1976).

Del nostro tema si tratta dapprima in Evangelizzazione e sacramenti: la
devozione a Maria & considerata, insieme al culto dei morti, come un aspetto assai vivo
della tradizione del popolo italiano; essa percio non va lasciata cadere, ma va ravvivata e
opportunamente armonizzata con le nuove esigenze liturgiche (I1, 463 - 464).

In Evangelizzazione e ministeri, dapprima viene rilevata la nota della
ministerialitd, come motivo di somiglianza della Chiesa con Maria, entrambe serve del
Signore (II, 2791). Nel contesto poi della ministerialitd femminile, viene ricordata
I'opera di Maria, collaboratrice e corredentrice a Cana; infine, dopo aver citato Mc 3,31ss
(l'incontro di Gesll con Maria e i 'fratell’), il testo conclude che, "al di 1a e al di sopra di
ogni ministero, c'¢ dunque un realissimo modo di sublimare, mediante la carita, tutta la
vita" (I1, 2846).

Negli anni 70 un altro fatto significativo per la vita della Chiesa & la celebrazione
dell'Anno Santo 1975. Paolo VI ha voluto che venisse dapprima vissuto nella Chiesa
locale e i vescovi italiani lo hanno immediatamente posto all'interno del loro piano
pastorale (7).

Negli Orientamenti pastorali per le diocesi italiane circa la
celebrazione dell'anno santo (1.11.1973), in un intero paragrafo dedicato alla
Madonna (II, 728 - 731) si ricorda che sulla via della Chiesa si incontra sempre Maria;
si ribadisce il suo pieno inserimento nel mistero della Chiesa, la sua funzione materna,
il suo essere immagine e inizio della Chiesa gloriosa.

In un secondo sussidio (® i cristiani sono invitati ad arrivare all'’Anno Santo con "le
disposizioni di Maria che esce pellegrina da Nazareth in fedeltd a Dio per servire il
prossimo” (II, 1626).

3. Nel decennio “70 - 80

Fra il 1978 e il 1981 il nostro paese ¢ scosso da significativi avvenimenti: la
legalizzazione dell'aborto (6.6.'78), l'incremento del terrorismo (i cosidetti "anni di
piombo"), l'alternarsi in pochi mesi di tre pontefici sul soglio di Pietro.

11 7 aprile '78, a pochi giorni dal rapimento di Aldo Moro e prima della sua barbara
uccisione, il messaggio della CEI Le radici del malessere, descrive la difficile
situazione in cui si trova 1'Ttalia, ma insieme sottolinea anche i segni di speranza. Tra
essi & ricordato "un confortante ritorno alla devozione tenera e forte, illuminata e

(6) Sono pubblicati cinque documenti: Evangelizzazione e sacramenti (1973), Evangelizza-
zione e sacramenti della penitenza e della unzione degli infermi (1974), Evangelizza-
zione e sacramento del matrimonio (1975), Evangelizzazione e promozione umana e
Evangelizzazione ¢ ministeri (1977).

(7 In Anno santo e piano pastorale, 13.11.1973.

(8) si tratta del Documento conclusivo del 2¢ Convegno Nazionale "anno santo": "Per
dirigere i nostri passi sulla via della pace". 26.9.1974.

62



popolare insieme verso la Madonna: i fedeli la sentono maternamente vicina, che prega
con loro e per loro, come gia i primi discepoli del Signore, agli inizi del cristianesimo”
(I, 3029).

Questa costatazione & indice di un cambiamento di sensibilita: all'interno degli
stessi documenti episcopali si moltiplicano i riferimenti mariani. Spesso sono soltanto
semplici richiami o invocazioni al termine di comunicati o di messaggi ), ma negli
anni successivi pil intensa si fa l'attenzione alla Madonna anche nei testi pii
importanti.

4. 1l piano pastorale "Comunione ¢ Comunita "

Questo secondo piano pastorale della CEl si pone in ideale continuitd con quello
degli anni '70: "La missione suppone una comunita unita, che si apra agli altri uomini
nell'annuncio del Vangelo e chiami tutti a far comunione con coloro che hanno accolto
la parola di Dio nella fede e vivono un'esperienza di fraterna carita" (19),

Nel dinamismo della comunione Maria & madre e modello (cfr. III, 664), colei
attorno alla quale la Chiesa primitiva e i cristiani di ogni tempo si ritrovano concordi a
pregare. Per questo la Vergine "esprime il rapporto pill intimo e perfetto di comunione
nella Chiesa e di ogni cristiano con il Cristo eucaristico” (LI, 1268).

Maria viene ancora ricordata come "icona di Cristo” (ITI, 1299), sebbene questa
immagine sia utilizzata soprattutto in rapporto a quella espressione particolare della
comunione che & la riconciliazione, nel contesto del tema Riconciliazione
cristiana e comunita degli womini, attorno al quale la Chiesa italiana ha
impostato il TI° Convegno ecclesiale, tenuto a Loreto dal 9 al 13 aprile 1985 (D),

Allo stesso modo a Maria & riconosciuta una missione singolare nei confronti
dell'umanita e percid punto di riferimento non preteribile per una Chiesa che vuole
essere, in conformita al mandato ricevuto dal Signore, pienamente missionaria (12,

Una spiegazione a questo incremento di devozione mariana pud essere trovata non
solo nella ripresa di una tradizione sempre presente nel popolo italiano, ma anche nella

) Li indichiamo in rapida successione: Appello, 19.4.1978; Messaggio della XV assemblea
generale, 30.5.1978; Messaggio per la morte di Paolo VI, 6.8.1978; Messaggio per
I’elezione di Giovanni Paolo II, 16.10.1978; Messaggio, 2.4.1979; Comunicato
conclusivo della XVI assemblea generale, 18.5.1979; Messaggio alle famiglie d’Italia,
31.5.1980; Messaggio per il Natale 1980, 18.12.1980; Comunicato, del 2.5. e del 14.9.1981.

(10) Comunione e comunita: I Introduzione al piano pastorale, 1.10.1981. (II, 634). Gli
altri documenti sono: Comunione e comunitd nella Chiesa domestica (1981); Eucarestia,
comunione e comunita (1983); i documenti preparatori e conclusivi del II° convegno ecclesiale
(1984-1985);Comunione e comunita missionaria (1986).

(n Segnaliamo i documenti relativi al convegno insieme alle indicazioni dei riferimenti mariani. I°

Sussidio Indicazioni sul cammino di Chiesa, 1984 (III, 1708); II°® Sussidio La forza della

riconciliazione, 1984 (III, 2179. 2259); Messaggio del Presidente della CEI, 25.3.1985 (IiI, 2272).
Nei giorni del convegno si tenne una veglia mariana dal tema Maria segno di riconciliazione e di
unita. Dopo il convegno La Chiesa in Italia dopo Loreto, 9.6.1985 (III, 2656. 2704).

(12) Se ne parla gid ne L’impegno missionario della Chiesa italiana (1982), in occasione del
XXVe della Fidei Donum (III, 962. 1040). Inoltre in Comunione e comunita missionaria
(1986), nn. 7, 22 e 52 (testo in Regno-Doc 31 (1986) pp. 420 - 429).
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testimonianza del vescovo di Roma, Giovanni Paolo II, che perfino nello stemma
episcopale ("Totus tuus") ha voluto ricordare il proprio attaccamento alla Vergine.

L'attentato al Papa nel maggio '81, il pellegrinaggio di ringraziamento a Fatima un
anno dopo, l'affidamento a Maria il 25 marzo 1983, in occasione dei 1950 anni della
Redenzione: questi fatti vengono tutti ripresi dai nostri vescovi e segnalati al popolo
cristiano (13), A tal proposito & significativo che I'unico testo della CEI interamente
consacrato a Maria, il messaggio L.a Vergine dell'Avvento (8.12.1983), riprenda
quel tema caro a Giovanni Paolo II che & l'attesa del terzo millennio dall'Tncarnazione del
Verbo di Dio secondo lo spirito dell'’Avvento, cosi come ¢ stato percepito e vissuto dalla
Madonna (19,

In ogni caso questi richiami testimoniano che il tempo della crisi sembra essere
stato superato e ci si avvia ad una ulteriore fase di riflessione e approfondimento:

"Nell'intimo rapporto tra Maria e la Chiesa (...) é una inesauribile ricchezza di
contemplazione, che puo portare questa nostra Chiesa italiana a modellarsi sempre pii
intensamente negli atteggiamenti della Vergine santissima, per rinnovare la sua vita
interiore e la sua presenza evangelica nel paese. Non una devozione sentimentale o
episodica, ma una vigorosa imitazione di lei ci consentira di agire nel paese solo come
amore di Cristo, che continua a incarnarsi e a redimere” (11, 1577).

5. La pastorale delle vocazioni e la formazione dei presbiteri

Su questo ambito numerosi sono gli interventi della CEl (15, Le ragioni specifiche
si riassumono nella carenza di vocazioni, nella crisi di identitd dei sacerdoti, nel
rinnovamento della formazione seminaristica e, ultimamente, in seguito al nuovo
Concordato, nel sostentamento economico del clero.

Qui il richiamo a Maria sembra non conoscere affievolimenti o crisi. La Vergine ¢
vista come 1'esempio della disponibilita che deve avere colui che & chiamato (16) e
insieme come "modello dell'amore materno del quale devono essere animati tutti quelli
che nella missione apostolica della Chiesa cooperano alla rigenerazione degli uomini"”
(11, 322).

(13) Messaggio , 5.5.1982 (UL, 1051: cfr. 1059); Comunicato, 16.10.1982 (III, 1076); Messag-
gio, 16.4.1983 (III, 1229); Lettera ai Vescovi italiani circa 1I’"Atto di affidamento alla
Madonna”, 30.10.1984 (I, 1605)..

(14) “Con V'indizione deli’anno santo, Giovanni Paolo I ha chiamato la Chiesa "a vivere 1’ultimo scorcio
di questo XX .secolo in un rinnovato spirite di avvento, che prepari al terzo millennio ormai vicino,
con gli stessi sentimenti con i quali la Vergine Maria attendeva la nascita del Signore" ( Aperite portas
Redemptori, n.9). Nell’imminenza del Natale, vogliamo riprendere questa forte intenzione apostolica
del santo Padre". (III, 1572).

(15) Sono circa una trentina di documenti di diverso tenore e di varia importanza.
(18) piano pastorale delle vocazioni in Italia, 1973 (II, 322); Vocazioni nella Chiesa

italiana, 1985 (III, 2438. 2448. 2516).
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Si applica al Seminario cid che si dice della Chiesa primitiva, comunita
perseverante nella preghiera con Maria (I): 1a devozione a lei & considerata come uno dei
sussidi squisitamente spirituali che sono offerti al seminarista e al sacerdote per superare
le difficolta della loro vocazione (1®), Infine & segno e conforto per vivere il presbiterato
nello spirito dei consigli evangelici (cfr. I, 347 - 352).

Concludiamo questa analisi storica con alcune rilevazioni. Visti nel loro insieme e
prescindendo dal contenuto, i riferimenti mariani nel primo decennio post-conciliare
sono limitati ad una media di due all'anno. Nel secondo decennio (e in particolare a
partire dal 1978) la media si eleva a circa sette riferimenti annuali.

Tuttavia 'ambito della catechesi e quello della formazione sacerdotale mostrano una
costanza e una uniformitd nel riferirsi a Maria. Senza voler giungere a conclusioni
affrettate e semplificare un fenomeno per sua natura complesso, si pud pensare che il
richiamo a Maria sia pill puntuale e preciso in quegli ambiti pastorali segnati per loro
natura da una maggiore regolaritd (catechismo e seminario), mentre risente di un
oscuramento e poi di un recupero nell'ambito pili ampio, ma anche meno preciso,
dell'intero popolo cristiano italiano.

11

Le fonti della dottrina su Maria

Sono tre, a nostro avviso, i punti di riferimento privilegiati dai Vescovi: la
tradizione del popolo cristiano, il magistero conciliare e evidentemente la sacra Scrittura,
norma normante di ogni insegnamento. )

1. Nella storia del popolo cristiano

"Sulla via della Chiesa si incontra sempre Maria" (I, 729). Ouesta affermazione
trova conferma nella perenne fede e pietd del popolo cristiano, in modo particolarissimo
in quello italiano che da sempre vive un "istintivo amore alla Madre di Dio".

E' una pieta che nel corso del tempo ha assunto varie forme: il santo rosario, la
devozione sempre sorprendente e viva nei mesi di maggio e di ottobre, i pellegrinaggi ai
santuari mariani sono solo alcuni esempi. Ad essi si aggiungono le feste dell'anno
liturgico con le quali 1a Chiesa ammira ed esalta il frutto piu eccelso della redenzione e
in Maria contempla con gioia cid che spera e desidera essere.

Se dunque la devozione & un aspetto assai vivo nella tradizione religiosa del nostro
popolo, sarebbe segno di una ottusa sensibilita pastorale lasciarla cadere, non
ravvivandola e armonizzandola con la liturgia e le esigenze dei tempi.

(7 La preparazione al sacerdozio ministeriale, 1972 (I, 4526. 4725 - 4726); Seminari e
vocazioni sacerdotali, 1979 (II 3582. 3598).

(18) 1.2 missione dei sacerdoti nel momento presente, 1969 (I, 1934. 1963); Sintesi delle
relazioni regionali sui problemi del clero, 1970 (I, 3128); La formazione dei presbiteri
nella Chiesa italiana, 1980 (III, 198. 260. 396).
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Infatti la vera pietd "non consiste né in uno sterile e passeggero sentimentalismo,
né in una certa qual vana credulitd, ma bensi procede dalla fede vera, dalla quale siamo
portati a riconoscere la preminenza della Madre di Dio e siamo spinti verso la Madre
nostra a imitazione delle sue virtll" (LG 67).

Sard perci¢ compito della catechesi "collegare costantemente Maria con il mistero
di Cristo e della Chiesa, in lei gia pienamente compiuto, e deve guidare i fedeli a
comprendere e a vivere, nella devozione alla Madonna, quel medesimo mistero. Per
questo la catechesi mariana deve copiosamente attingere all'insegnamento proposto dal
Concilio Vaticano II e dal pili recente magistero (RAC 90; 1,2637). In tal modo si potra
avere una "autentica" pietd mariana, cio¢ "cattolica, ecumenica e missionaria"” (III,
1578).

Se questo & il programma, nella realta anche il popolo italiano sembra conoscere
un momento di difficoltd, immmediatamente dopo il Concilio. Di questa crisi, in verita,
nei documenti della CEI non si parla se non quando sembra essere stata superata, in quel
testo gia citato dove si descrive "un confortante ritorno alla devozione tenera e forte,
illuminata e popolare, verso la Madonna” (II, 3029). Evidentemente se in questo testo
del 78 si parla di un "ritorno”, significa che c'¢ stato un momento di "fuga". Gli
aggettivi sembrano perd dire qualcosa di piti.. Soprattutio la seconda coppia - "illuminata
e popolare” - allude anche ad un rinnovamento nella continuitd della pietad verso la
Vergine.

Sta di fatto che l'invocazione a Maria, come altri riferimenti mariologici, dopo
quell'anno si faranno pilt frequenti (19,

2. Alla luce del rinnovamento conciliare

"La catechesi mariana deve copiosamente attingere all'insegnamento proposto dal
Concilio Vaticano II e dal pit recente magistero” (RAC 90).

Questa indicazione ¢& fatta propria dalla CEI, privilegiando in particolare il cap. VIII
della Lumen Gentium (0, Per questo motivo presenteremo le citazioni utilizzate dai
nostri vescovi seguendo le divisioni di quel documento conciliare. La diversa
proporzione con cui sono utilizzate le singole parti mostrera le sottolineature tipiche
fatte dai nostri Vescovi.

La dimensione singolare di Maria (LG 52-54)

Di questa prima parte i Vescovi richiamano la pieta filiale con cui la Chiesa
cattolica venera Maria santissima quale Madre amatissima. La Vergine infatti come
nessun altro ha ricevuto e sperimentato in pienezza il dono della redenzione e percio
nella Chiesa occupa, dopo Cristo, il posto piit alto e pili vicino a noi.

(19) Emblematico di questo periodo di parziale silenzio su Maria ¢ la lentezza con cui sembra essere accolta
la Marialis Cultus (2.2.1974). A parte un richiamo in occasione degli ottant’anni’di Paolo VI (1],
2877), le prime citazioni salvo errore le troviamo otto anni dopo la sua promulgazione (II1, 962).

(29 ¢ asteniamo da un’analisi degli altri testi "del pili recente magistero”, data la scarsa presenza rispetto
all’abbondanza di citazioni conciliari.
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La Vergine Maria nell'economia della salvezza (LG 55-59)

Piena di grazia nell'annunciazione, la beata Vergine avanzd nella peregrinazione
della fede e serbo fedelmente la sua unione col Figlio sino alla croce, dove, non senza un
disegno divino, se ne stette soffrendo profondamente col suo Unigenito e associandosi
con animo materno al sacrificio di lui. Dopo la sua ascensione ¢ pienamente conformata
al Figlio suo, signore dei dominanti e vincitore del peccato ¢ della morte.

La beata Vergine e la Chiesa (LG 60 - 65)

Viene anzitutto evidenziata la funzione materna di Maria nella economia della
grazia: ella infatti cooperd in modo tutto speciale all'opera del Salvatore, con
I'obbedienza, la fede, la speranza e l'ardente carita. E con questa caritd materna Maria si
prende cura dei fratelli del Figlio suo ancora peregrinanti e posti in mezzo ai pericoli ed
affanni, fino a che siano condotti nella patria beata.

Madre dei fedeli, viene poi considerata modello, figura della Chiesa. Infatti la fede,
la carita e la profonda unione con Cristo, la verginta € la maternita, sono attributi tipici
pure della Chiesa.

Per la comunita degli eletti Maria & ancora modello di virtli: essa riunisce, per cosi
dire, e riverbera in s¢ 1 massimi dati della fede, chiama i credenti al Figlio suo, al suo
sacrificio e all'amore del Padre.

Per questo la Chiesa, nella sua opera apostolica, giustamente guarda a colei che
generd Cristo, concepito appunto dallo Spirito Santo e nato dalla Vergine, per nascere €
crescere anche nel cuore dei fedeli per mezzo della Chiesa stessa. La prospettiva di LG
VIII mostra come apostolicitd dei Dodici e maternita di Maria si coordinano nell'unita
della Chiesa (cf. III, 1268). La Vergine infatti nella sua vita fu modello di quell'amore
materno del quale devono essere animati tutti quelli che nella missione apostolica della
Chiesa cooperano alla rigenerazione degli uomini.

Il culto di Maria, segno escatologico del popolo di Dio peregrinante (LG 66-69)

Maria va dunque onorata con speciale culto dalla Chiesa: un culto non
sentimentale, ma che nasce dalla profonda fede nel mistero dell'incarnazione che pone in
stretta relazione il Verbo di Dio con la Madre.

Questo & possibile perche "la Madre di Gesl in cielo glorificata, ¢ immagine e
inizio della Chiesa che dovra avere il suo compimento nell'eta futura e insieme sulla
terra brilla ora innanzi al peregrinante popolo di Dio quale segno di sicura speranza e
consolazione, fino a quando non verra il giorno del Signore" (LG 68).

In conclusione due possono essere i rilievi. Il primo riguarda la distribuzione delle
citazioni. La parte pili utilizzata della Lumen Gentium ¢ quella che descrive il
rapporto tra Chiesa e Maria. Cid & comprensibile alla luce della preoccupazione pastorale

di dimostrare 1'"attualita" dell'opera di Maria e soprattutto togliere i misteri della
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Vergine da quella sorta di aureo isolamento in cui erano stati confinati negli ultimi
secoli, per mostrare come la singolarita di Maria si comprenda ancor meglio all'interno
del mistero della Chiesa.

Il secondo rilievo emerge dall'analisi diacronica. Mano a mano ci si allontana dal
Concilio, le citazioni conciliari esplicite diminuiscono sensibilmente (1), Tale
indicazione non deve necessariamente essere considerata di segno negativo. Rifarsi al
Concilio non significa copiare o ripeterne alla lettera i dati, ma assumerne fino in fondo
lo spirito; senza che questo significhi opposizione o contrasto con la lettera. Ma,
evidentemente, questa operazione utile e necessaria, ha bisogno di tempo.

3. La Parola di Dio su Maria

L'analisi delle citazioni scritturistiche non vuole essere un'opera di esegesi, ma
raccogliere 1 singoli passi all'interno di un disegno unitario per mostrarne le linee
emergenti (22),

Lo schema assunto ¢ quello insieme trinitario e storico-salvifico offerto dal
messaggio La Vergine dell'Avvento (1983), dato che tale documento non solo &
'unico interamente mariano, ma & pure il piit ricco di riferimenti biblici espliciti.

Per compiere lavolonta del Padre

Maria & la prima evangelizzata (23). Le citazioni si concentrano attorno al
quadro dell'annunciazione (Lc 1,26-38). In particolare sono softolineati la pienezza di
grazia, i momenti di esitazione e di oscuritd, la conferma che nulla & impossibile a Dio
ed infine la piena disponibilta di Maria.

N

Maria ¢ presentata anche come la prima evangelizzatrice. 1l racconto della
visitazione (Lc 1,39-56) ci mostra colei che ha accolto con fede la buona notizia della
salvezza e con sollecitudine l'ha trasformata in annuncio, in canto ("Magnificat"), in
profezia. Anche a Cana (Gv 2,1-11) la Vergine si presenta "collaboratrice e corredentrice
nell'amore e nel dolore per la gioia di tutti: la sua & sempre la presenza viva di colei che
(...) viene con Cristo in casa nostra. Perché non venga mai a mancare la festa, ella ci
dice: Fate tutto quello che egli vi dird™ (111, 1579).

In Cristo Gesu Redentore del mondo

Di fronte ai misteri della vita del Figlio, Maria ¢ chiamata a custodire tutto nel suo
cuore (Lc 2,19.51): ella sapeva che Gesl doveva occuparsi delle cose del Padre suo

(21} per non appesauntire il testo basti confrontare Il rinnovamento della catechesi 1970 (I, 2635 -
2637), ¢ La Vergine dell’Avvento 1983 (III, 1572 - 1579).

(22) 1 testi biblici citati sono quelli evangelici che letteralmente si riferiscono a Maria, e questo in
perfetta coerenza con il metodo conciliare. Gli autori - tolto un richiamo a Marco - sono esclusivamente
Luca e Giovanni.

(23) 11 tema di Maria evangelizzatrice lo troviamo in Comunione e comunita missionaria, n.7.
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(ivi.49). La sua vita & un pellegrinaggio di sapore eucaristico, fatta di pasqua, di
sapienza interiore, di dono (cfr. III, 1299), anche quando viene trattata proprio come una
“serva" e non come la "madre". Pellegrinaggio che ha il suo apice nell'ora del sacrificio,
quando si realizza la profezia di Simeone ¢ la spada del dolore trafigge il cuore di Maria,
che in Giovanni viene data come madre di tutti gli uomini (Gv 19, 25-27).

Per opera dello Spirito Santo

11 sobrio riferimento di Luca alla presenza di Maria nel cenacolo con gli apostoli e
con i primi discepoli (At 1,14) costituisce il testo biblico pill citato. Diversi sono i
motivi.

Anzitutto l'analogia tra effusione dello Spirito sugli Apostoli e la prima
manifestazione in Maria:"Gia l'opera dello Spirito Santo in lei era stata momento
culminante della redenzione di Cristo. Per questa redenzione lo Spirito Santo l'aveva
plasmata come nuova creatura fin dalla sua immacolata concezione e in lei, vergine,
aveva concepito il Figlio di Dio, perché solo per la potenza dello Spirito ella lo
generasse al mondo. Ora, nel cenacolo, Maria invoca lo Spirito con gli apostoli, perché
la Chiesa intera, con tutta l'umanita, sia immersa nella redenzione” (I11,1576).

In secondo luogo emerge 1’affinita tra la maternitd di Maria e quella della Chiesa:
"Nasce cosi, con la Pentecoste, una singolare unione di Maria con la Chiesa, chiamata
essa pure ad essere santa e immacolata, perché lo Spirito Santo concepisca perennemente
in lei il Cristo da generare efficacemente al mondo. E la Chiesa si fa quasi
prolungamento della maternita di Maria tra gli uomini di tutti i tempi" (ibidem).

Infine Maria si presenta a noi "quale modello dell'atteggiamento spirituale con cui
la Chiesa celebra e vive i divini misteri" (MC 16):"Come Vergine in ascolto e Vergine
in preghiera, come Vergine orante e Vergine offerente, Maria é riconosciuta
eccellentissimo modello della Chiesa nell'ordine della fede, della carita e della perfetta
unione con Cristo, cioé di quella disposizione interiore con cui la Chiesa, sposa
amatissima, strettamente associata al suo Signore, lo invoca, e, per mezzo di lui, rende
il culto all’eterno Padre” (111, 1268).

L'analisi della sacra Scrittura conferma le conclusioni del paragrafo precedente: i
vescovi pongono in evidenza il rapporto tra Maria e la Chiesa. Non a caso & proprio il
quadro di Maria con i discepoli nel cenacolo quello privilegiato.

La lettura diacronica fa emergere invece un fenomeno inverso rispetto a quello
rilevato per i testi conciliari: quanto pilt passa il tempo, tanto piu i testi mariani della
CEI si arricchiscono di riferimenti biblici. Potremo arguire che una volta assimilato lo
spirito dei padri conciliari, con lo stesso spirito si torna a leggere la sacra Scrittura e a
ravvivare ulteriormente le indicazioni mariologiche.
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Maria e la Chiesa

La presentazione di alcune linee conclusive pud essere adeguata solo se "verifica la
dimensione stupenda e penetrante della vicinanza alla Madre di Cristo" 4. Fra le scelte
possibili abbiamo preferito quella che sottolinea il rapporto di Maria con la Chiesa, dato
che proprio questa sembra essere la preoccupazione dei Vescovi.

Tre sono gli aspetti pill significativi di questo rapporto: la funzione materna di
Maria, la sua capacitd esemplare ed infine, sintesi delle prime due dimensioni, la
funzione "iconica" del mistero stesso della Chiesa.

1. Maria Madre della Chiesa

Maria & anzitutto Madre. E' questo il titolo pit usato dalla CEl: Madre di Gesu
Cristo, il Redentore e Signore nostro, del quale Maria & anche la prima discepola; ma
soprattutto & Madre della Chiesa, quindi dei discepoli del Signore, la Madre nostra e
percid di ogni uomo; e questo a differenza anche deila Lumen Gentium, che privilegia
invece il titolo di Madre di Dio.

Percid a Maria & collegata ogni grazia, per cui "un amore filiale - tenero e forte
insieme - per la Vergine Maria, che Gesll dalla croce ci ha dato come madre, si rivela
elemento indispensabile della centralita di Cristo e stimolo efficace alla sua radicazione
nelllanimo del credente” (IT1, 260).

Infatti la maternita di Maria ¢ strettamente collegata con la maternita della Chiesa:

"La maternita della Chiesa é un mistero divino, realizzato dal Verbo di Dio fatto
uomo, il quale in virttd della sua opera redentrice effonde lo Spirito Santo, che sulle
acque fece palpitare la vita e che "adombrando" la Vergine Maria, la rese madre, senza
toccarne il sigillo della verginita. La Madonna é vergine ¢ madre. Ed é immagine della
Chiesa, pure lei chiamata fin dai primi secoli vergine e madre. Canta Clemente
Alessandrino: ‘Esiste una creatura che é madre e vergine, ed é mia gioia poterla chiamare
madre. Ella é nello stesso tempo genitrice e vergine, é pura come una promessa sposa €
piena d’amore come una madre’ " (11, 730).

Questa maternita ha il suo versante operativo nella missione:

"Tramite Maria, lo Spirito Santo ha donato la salvezza alla intera umanita. Da lei la
Chiesa impara a farsi serva della missione. Maria infatti, profondamente inserita nel
mistero di Cristo, ha anticipato in sé la missione della Chiesa. Lei, la prima
evangelizzata e la prima evangelizzatrice, ha accolto con fede la buona notizia della
salvezza e con sollecitudine I'ha trasformata in annuncio, in canto, in profezia”
(Comunione ¢ comunitd missionaria, n.7).

(24) GIOVANNI PAOLO 1I, Lettera a tutti i sacerdoti della Chiesa, n. 11, cit. in III, 352.
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"Conseguentemente, Maria ha una missione anche nei riguardi di tutti gli uomini,
specialmente dei poveri e degli umili. Ella ha vissuto le beatitudini dei poveri, ha
compreso ed esaltato Dio come difensore degli umili e degli oppressi; é salutata la
"nuova donna” e "colei che riassume in sé le situazioni pin caratteristiche della vita
femminile” (MC 36); "va verso tutti coloro che Cristo ha abbracciato e abbraccia
continuamente nel suo inesauribile amore” (RH 22). Ouesta "singolare vicinanza
all'uomo e a tutte le sue vicende” (RH 22) caratterizza la funzione di Maria e ne
testimonia il profondo significato e il vasto orizzonte in cui si svolge” (111, 962).

2. Maria modello della Chiesa

Se Maria & "la prima e perfetta seguace di Cristo, il che ha un valore esemplare,
universale e permanente" (I1I, 962), allora la Vergine pud essere presa come esempio
perfettamente riuscito di una vita cristiana autentica.

E' il modello di fede sicura e percio di obbedienza e disponibilta all'azione divina
dello Spirito. Ma pill ancora ¢ il modello della nuova umanitd che nasce dalla
redenzione. Il valore dell'esemplaritd di Maria sta nel fatto che per la prima volta il
comandamento della carita - amare Dio con tutto il cuore e con tutta 'anima e amare il
prossimo come se stessi - si identifica nell'unico amore a Gesl Cristo, Figlio di Dio
fatto uomo nel grembo della stessa Vergine Madre.

Da questo legame emergono tutte le caratteristiche che rendono Maria cara al cuore
dei cristiani: & I'esempio della pill intensa comunione con Dio e con i fratelli; modello di
dignitoso coraggio, di sollecitudine, di affidamento a Dio nell'oscurita e nella prova.

Evidentemente i titoli di madre e di modello non si possono mai scindere
adeguatamente. Uno prende luce dall'altro, ed entrambi dalla particolare unione di Maria
con Cristo e percio con la Chiesa.

3. Maria icona della Chiesa

Nella tradizione artistica la Chiesa ¢ stata rappresentata ora privilegiando la
dimensione sociologica della moltitudine, ora sottolineando la sua origine apostolica,
come gruppo dei Dodici. Ma quando si vuol far emergere in modo sintetico la sua unita,
la sua santita e la sua dipendenza da Cristo, 1'immagine privilegiata & quella della citta
(la santa Gerusalemme di Ap 21) oppure quella della sposa (suggerita da Ef 5 e da Ap
12). Quest'ultima figura soprattutto in epoca medievale ¢ stata riconosciuta pure degna
della Vergine Maria, perche proprio in lei si sintetizzano le virtl della santita, della
fedelta e della immacolatezza proprie della Chiesa.

Nei testi della CEl la "tipicita" di Maria & resa con l'espressione di icona, icona di
Cristo e della Chiesa.

“"Maria é icona di Cristo. Maria é gia cio che la Chiesa non é ancora e attende di
essere. Essa é primizia e immagine della Chiesa, perché in lei il Padre ha rivelato il
compimento del mistero di salvezza e brilla come un segno di sicura speranza e
consolazione per il popolo di Dio in marcia, fino a quando non verra il giorno del
Signore” (111,1299).

71



i

"La Vergine Maria per il suo stretto rapporto con la Chiesa in quanto primizia dei
credenti e in quanto madre, pud ben essere assunta come icona dell'umanita riconciliata,
immagine dell’'obbedienza alla Parola e della pienezza di grazia cui é chiamato il mondo.
Maria sta all'inizio del cammino di riconciliazione come Madre della Chiesa, e al
termine come meta a cui il mondo riconciliato guarda per essere, come lei e con lei,
celeste Gerusalemme” (111, 2050).

Dunque Maria ¢ immagine, ma insieme punto dove l'immagine si confonde con la
realta: ¢ la documentazione storica inequivocabile che la salvezza non & qualcosa che si
realizzera nel futuro, ma che il futuro servira solo a documentare, perché in Maria
creazione ¢ redenzione, mirabilmente fuse assieme, sono gia giunte al compimento.

v

Conclusione

Senza pretendere di esaurire I'argomento abbiamo analizzato la mariologia presen-
te nei documenti della CEI degli ultimi vent'anni.

Da questa ricerca sono emerse alcune linee di tendenza che dimostrano la partico-
lare sensibilita dell'episcopato italiano verso Maria santissima.

A partire dal riconoscimento della tradizionale devozione mariana del popolo
italiano si ¢ cercato di aggiornare questo patrimonio secondo le indicazioni del Concilio
Vaticano II. Tra i punti di maggior interesse, sottolineati dalla CEI, spicca il legame di
Maria con la Chiesa. La conferma viene sia dall'analisi delle citazioni conciliari, sia dai
richiami biblici.

Dopo un periodo di riflessione, i nostri vescovi hanno cercato di approfondire lo
spirito della Lumen Gentium, proprio 12 dove questa colloca Maria all'interno del
rapporto tra Cristo e la Chiesa, anzi, come caso serio di questo rapporto.

In fondo & quanto emerge anche dall'omelia del santo Padre, pronunciata in san
Pietro il 20 maggio 1986, dinanzi ai Vescovi italiani riuniti per la XXVII assemblea
generale della CEI:

"Siamo riuniti fiduciosi che, mediante la preghiera, Maria é presente nella nostra
assemblea - cosi come nel giorno di Pentecoste lei, la Madre del nostro Signore, Maria
mater Ecclesiae, resti con noi oggi e sempre... Lei, la Madre della Chiesa. Anche
grazie alla sua materna presenza noi non ci sentiamo orfani” 25,

P. Giuseppe Furioni

(25) N, 9, in Regno-Doc, cit. p. 412.
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MARIA E LA CARITA

I

Maria, la maternita il servizio, ’intercessione

Ritengo una grazia della Madonna parlare di Maria in una prospettiva che & per me
la pill essenziale e la pill beatificante: Maria e la carita. Quando mi & stato proposto
questo tema, mi si sono presentate parecchie prospettive per un discorso
sufficientemente comprensivo e anche organizzato in un seguito di idee. Tra tante
prospettive, ne ho scelta una che mi convince e spero convinca anche voi.

Nell’eterna carita di Dio

Non posso fare a meno di cominciare con la sempre stupenda espressione di
Giovanni: “Dio & carita, Dio ¢ Amore”. E questo Amore, che Dio ¢ da sempre e per
sempre, per libera scelta di Dio, ha anche una sua storia: la rivelazione dell’ Amore che
Dio &, la partecipazione all’Amore che Dio &, costituisce appunto la storia che Egli ha
realizzato, incarnando questo Amore. “Dio ha tanto amato il mondo da dare per esso il
suo Figlio unigenito”. Siamo nella dinamica dell’eterna caritd di Dio, che si fa storia e
che nell’incarnazione del Verbo eterno si rivela e si dona e diventa la beatitudine e la
gloria dell’'umanita. Questo progetto di Amore & presente da sempre, da tutta I’eternita di
Dio: prima 'immagine e poi la realta di colei che noi chiamiamo Maria. Il primo
incontro tra Maria e la caritd avviene nell’abisso insondabile della carita trinitaria e in
esso il progetto Maria prende forma: quando Maria da progetto comincia appena appena
ad essere creatura, I’ Amore che Dio & la colma. Il primo momento di esistenza di Maria
¢ un incontro d’Amore con Dio che le ¢ Padre e che nella sua paternita la stringe a sé
nella comunicazione dell’eterna carita e la riserva a sé: ¢ 'Immacolata.

Tutto comincia cosi. La caritd di Dio la avvolge: non ¢ lei la prima ad amare Dio,
ma & Dio che ama lei per primo. E anche questa prioritd di Amore, da lei ricevuto € a lei
donato, mette in evidenza la radicalita del rapporto tra I’eterna caritd di Dio e Maria. Si
spiega cosi come da questo Dio-Amore Maria & posseduta. Ella & di Dio prima che di se
stessa, & di Dio in un legame di Amore che esclude ogni altro possesso € che diventa la
vita della sua vita.

E amata da Dio, Maria; questo potrebbe essere il suo nome: Amata da Dio. Ma
essere amata da Dio non & mistero che si compie esclusivamente in lei e per lei. E amata
da Dio per essere dentro I’effusione eterna dell’Amore di Dio per I’'uomo, che Egli

() i tratta della conferenza tenuta dal card. Ballestrero il 2 luglio 1988 ad Oropa per il Congresso
Mariano delle Diocesi del Piemonte e Valle d’' Aosta. Seguono alcune osservazioni e domande rivolte al
Cardinale e da noi abbreviate, con le risposte del conferenziere. I sottotitoli della conferenza sono tutti
nostri. (NdR)
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redime, salva, perdona, santifica. E I’eterno dinamismo della carita che diventa appunto
il mistero dell’Incarazione. La radicalita del rapporto di Amore tra Dio e Maria, proprio
perché & Amore trinitario, determina legami ineffabili tra lei e il Padre, tra lei e il
Figlio, tra lei e 1o Spirito Santo. Fa di Maria la diletta di Dio.

In questa dimensione si comprende anche il significato della verginita di Maria, che
oggi tante volte & trascurata nella riflessione teologica, ma che invece va sottolineata
con forza. Posseduta da Dio, intrisa di Dio, Maria & Vergine.

Possiamo rileggere il Cantico dei Cantici, come tante volte ha fatto la fede
cristiana, e trovare che la Diletta, 1’ Amata & lei: Maria.

E sostanziata di questa dilezione, ne & vivificata perennemente. Creatura
immacolata, diletta di Dio, questa Sposa del Cantico, questa figlia di Sion, nella logica
dell’eterna carita e dell’incamazione ¢ anche un’annunziata.

C10 che si compie in lei per la fecondita dell’Amore, viene annunziato non solo a
lei, ma al mondo intero. E lei di questo annunzio ¢ il santuario, & la rivelazione, &
accoglienza piena e perfetta.

E colma di Spirito Santo, attraverso I’annuncio deli’angelo: Maria percid risponde
all’eterno Amore del Padre, del Figlio e dello Spirito Santo con un "si" che la travolge,
con un "si" che le sostanzia tutta la vita. Colma di Spirito Santo, la Vergine porta nel
suo grembo il Sacramento dell’ Amore di Dio, Gesu. Lo porta come un dono che le &
offerto, inesprimibile ed ineffabile; ma lo porta anche come una risposta di Amore, che
la prende tutta e di lei si nutre e si sostanzia. Sara lei ad essere la Madre del Signore.

La carita della maternita

Anche questa maternitd misteriosa &€ manifestazione gloriosa e storica dell’eterno
Amore di Dio. In lei comincia 'esperienza di una carita che ¢ la sostanza della sua
maternitd. Dobbiamo riflettere un poco su questa caritd della maternita.

La maternita ¢ sempre, secondo il progetto di Dio, espressiva di Amore: di Amore
accolto e donato e fecondo. In Maria questo Amore di Dio si fa appunto maternita. E lei
che da a Cristo la vita. Lei, figlia del Padre - e il rapporto di figliolanza & carita -, &
Madre del Figlio - e il rapporto di maternita ¢ carita.

Da la vita. Una vita che fluisce dal suo essere perché cid che ella da € la sua came,
¢ il suo sangue, ¢ il suo farsi tabernacolo, & I’attesa vigile e trepida, & 1’esperienza di
vivere con Uno che & suo ¢ insieme di un Altro, Uno che le ¢ dato perché lei lo stringa,
1o abbracci, lo colmi di effusioni di Amore. Mai come in lei, la maternita & cosi vicina
ad identificarsi con [’eterna caritd di Dio, perché tutta la compiacenza del Padre si
rovescia in questo Figlio, dilaga in questo Verbo incarnato ed & sincrona alle effusioni
dell’ Amore materno della Madonna.

La carita della sua maternita non ¢ soltanto costituita dal fatto che Maria da la vita
al Verbo incarnato, ma anche che restituisce al Padre il Figlio che riceve. Non se ne
appropria, con un gesto egoistico, che in una madre puo anche essere comprensibile:
riceve il Figlio, e subito lo da.

Lo da al Padre. La presentazione al Tempio & un momento di questa carita che la
Madonna esercita verso il Padre, presentando il Figlio, offrendoglielo, abbandonandolo
alla sua volonta , lasciandosene, per cosl dire, espropriare. Questa espropriazione del
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Figlio da lei presentato al Padre avra in tutta la sua vita molteplici compimenti; e sara
carita perpetua, eterna. Ma nell’episodio della presentazione al Tempio, come si mette in
evidenza questa oblazione del Figlio al Padre, cosi si mette in evidenza anche un’altra
oblazione che la Madonna fa, in caritate, del suo Figlio e della sua maternita: lo offre
agli uomini tutti.

E suo, ineffabilmente suo, solo suo; ma la Madonna lo dona, lo offre agli uomini.
Possiamo ricordare in questa prospettiva un doppio momento evangelico.

E Maria che presenta ai pastori Gesu, con un gesto di donazione, di carita, fraterna
e materna. Allo stesso modo & Maria che offre ai Magi il Figlio suo, mettendo in
evidenza la sua vocazione di essere madre degli uomini, oltre che Madre del Figlio
dell’uomo, Gesii Cristo.

La carita del servizio

Ma questa caritd materna, attraverso cui il Figlio di Maria ¢ dato a tutti, al cielo e
alla terra, comporta per Maria un altro tipo di caritd che va rilevato. La maternita & per
Maria I’inizio di un servizio interminabile. E tutta data al Figlio, lo serve come una
madre, con una dedizione instancabile. Potremmo confermare questa carita del servizio
con alcuni episodi che il Vangelo riporta. Il primo & quello della Visitazione.

E appena colmata di Spirito e la sollecitudine del servizio la porta, generosa e
fedele, a visitare la parente, la madre del Precursore. Ecco la serva del Signore che,
nell’impeto della carita, se ne va sulle montagne, impaziente di portare soccorso fraterno
e di condividere la maternita.

Il secondo episodio, sul quale di solito sorvoliamo e che invece ¢ tanto ricco di
significato, & quello della fuga in Egitto. La Madonna ¢ resa pellegrina, nomade, esule
per questo Figlio che il cielo le ha dato. Non abbiamo dettagli: il Vangelo, a differenza
degli apocrifi, tace. Una madre esule, che sa di essere cercata a morte nel Figlio suo:
quanto struggimento di Amore che diventa difesa, protezione, decisione ferma di
difendere con la vita il suo tesoro. E un primo accenno di martirio che la Madonna vive
in questo episodio che sottolinea ancora la densita di contenuto della sua caritd materna
verso il Figlio e verso 1’'umanita.

La stessa vita di Nazaret, vita nascosta, si consuma per Maria in un servizio. Ella
cresce il suo Figlio, lo veste, lo nutre, lo guida e i giorni di Nazaret, cosi pieni di
mistero, fanno aumentare in Maria le ansie pure della carita.

Questo Figlio, che le ¢ stato dato e che deve realizzare la volonta del Pardre, la
Madonna lo guarda, lo custodisce, lo difende e nello stesso tempo lo scruta con le
intuizioni dell’ Amgre e della fede.

Quanto Amore, quanta carita vissuta, nella trama delle cose di tutti i giorni, nelle
piccole e grandi esperienze di tutti! Non a caso la vita di Nazaret ¢ una delle pagine piu
ricche di mistero del Vangelo e pill rivelatrici delle fecondita della carita.

La stessa discreta presenza di Maria nella vita pubblica del Signore, & significativa
da questo punto di vista. Gesll non ¢ solo figlio suo e non ¢ lei che gli impedira di
essere di altri: anzi possiamo dire che ¢ lei che lo accompagna a diventare di tutti. E il
Vangelo in episodi rari ed estremamente concisi ci rivela come, in momenti difficili
della vita pubblica di Gesii, la Madonna sia discretamente presente e accetti di essere
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trattata dal Figlio non come una madre che vanta diritti, ma come colei che ha capito
come il Figlio non le & riservato, ma, per il suo tramite, ¢ diventato il tesoro e il dono
per tutti.

Quanta fatica di Amore in questa esperienza della Madonna, che merita di essere
ricordata perché & una caratteristica di fondo del rapporto tra Maria e Gesi come tra Maria
e gli uomini, nei quali ella non vede concorrenti al suo Amore, ma uno spazio per
I’ Amore del Figlio suo e quindi anche per il suo proprio Amore.

E un modo trasfigurato di vedere le esigenze della maternita e le esigenze della
carita che deriva dall’eterno Amore di Dio.

La carita dell’intercessione

Seguendo il Vangelo, c’¢ ancora un’altra carita della Madonna da sottolineare:
abbiamo detto la caritd della maternitd e Ja caritd del servizio. Ora ecco la caritd della
intercessione.

L’episodio che meglio esprime questa carita & quello delle nozze di Cana, raccontato
dal Vangelo con tanti dettagli che sottolineano la preveggenza materna di Maria, la sua
attenzione piena di carita e di Amore, e, vorrei dire, anche 1a sua vigilanza su una
famiglia che comincia e per far festa ha bisogno di vino.

L’intercessione di Maria anticipa i tempi del Signore, che le dice: "Non & ancora
giunta ["ora mia." Ma lei afferma: "Fate quello che vi dira.” E il prodigio si compie
per la letizia di tutti e Uintercessione di Maria ha un primo glorioso manifestarsi.

E sintomatico che il primo prodigio operato dal Signore per venire incontro alle
necessita degli uomini sia proprio questo e che sia per intercessione tempestiva della
Madonna.

Del resto, questa carita di intercessione € anche la carita che la Madonna esercita in
occasione della Pentecoste. Maria sta nel cenacolo e prega con gli apostoli. Quella sua
preghiera & davvero profondamente intrisa di carita gia effusa, perché lei ¢ una creatura
colma di quello Spirito che gli apostoli attendono, ma che lei ha gia ricevuto. Lo ha gia
vissuto, ne ¢ gia stata sostanziata e se ¢ 1j, in mezzo a loro, ci sta proprio perché la sua
presenza spinga il Padre ad effondere ancora sulla Chiesa che nasce lo Spirito della carita
e dell’ Amore.

In fondo, sappiamo bene che la sua presenza di intercessione nella Pentecoste, che
sottolinea la nascita della Chiesa, e I’effusione dello Spirito che vivifica la Chiesa per
sempre, non & un episodio marginale. Centrale com’ &, illusira ancora una volta come la
presenza di Maria nella storia della salvezza ¢ una presenza di Amore: dell’ Amore eterno
di Dio, ricevuto, assimilato, reso proprio e restituito per mezzo della fedeltd d’ Amore
della Madonna. Nulla di strano che questa compiutezza della carita nella Vergine riceva
una ulteriore conferma ai piedi della croce.

Sul Calvario la carita di Maria si sostanzia delle caratteristiche stesse della carita del
Redentore. L’ Amore del Padre sacrifica il Figlio per salvare I’'uomo: e siamo nella
misericordia. Dentro a questa logica della misericordia redentrice, la Madonna porta la
sua presenza ben valutata dal Vangelo. Il Signore ratifica dalla croce questa
misericordiosa presenza della Vergine e lei accoglie il nuovo figlio, il redento, con
viscere di materna tenerezza. Non ha certo rifiuti, non € risentita, non & per nulla
psicologicamente ferita, cosl da far fatica ad accogliere il nuovo figlio.
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La coerenza di Gesll Redentore le dona un altro figlio, il redento. La Madonna
acconsente senza bisogno di parole e se ne va con il nuovo figlio, che la "accoglie nella
sua casa". Ancora una volta & la caritd materna, la caritd resa sostanza di convivenza
familiare; ancora una volta non si pud non rimanere sorpresi dalla coerenza rettilinea
dell’ Amore del Padre nel volere la redenzione e dalla dedizione assoluta del Figlio.

La Madonna & travolta da questo abisso, ci si perde dentro, ma, invece di essere
distrutta dall’enormita di cio che le si chiede, viene trasfigurata proprio dall’enormita del
mistero. La coerenza dell’ Amore trova qui un suo glorioso compimento.

La carita della contemplazione

D’altra parte, non si pud trascurare il fatto che in tutta questa vicenda nella quale
Maria & coinvolta dal giorno dell’annunciazione, il Vangelo registra che la Madonna
accoglie, custodisce e conserva le cose nel suo cuore, lei vive in  una fedelta di Amore,
in una verginita silenziosa, in una maternitd inesprimibile.

Qui potremmo - e sarebbe un discorso stupendamente bello - parlare della carita
della contemplazione della Madonna, che sta alla base di tutto il mistero della carita di
Maria. E stata capace di amare, di essere amata, di portare il suo Amore personale perché
ha contemplato, attraverso la fede, I’ Amore eterno di Dio.

La carita della contemplazione & la matrice della sapienza della Vergine, della sua
intelligenza: nessuno come lei ha capito il mistero misericordioso della salvezza.

Madre dei credenti

Fin qui abbiamo fatto alcune osservazioni sul rapporto di Maria con la carita, e
abbiamo visto che questa vicenda personale la travolge in tutta la logica, la dinamica, la
feconditd della Redenzione. E a questo punto potremmo ricominciare il discorso
parlando della Madonna e della carita nel mistero della Chiesa: la Madonna, madre della
Chiesa.

Non & un’altra cosa che essere la Madre del Verbo incarnato, & la medesima cosa;
non & un altro mistero, & lo stesso mistero, ma in una esplicitazione di incarnazione che
¢ appunto la Chiesa.

La Madonna & madre della Chiesa in due particolari prospettive. E la madre dei
credenti: la Chiesa & un popolo di credenti, di eletti a conoscere e a godere Dio. Ora
Maria non & madre dei credenti soltanto per I’esemplarita della sua fede, ma anche perché
la fede dei credenti &, per cosi dire, preceduta dalla sua fede e da essa riceve una
connotazione che non pud trascurare. E Maria che per prima ha creduto, & lei la beata per
la pienezza della fede: e questo rimane nel tesoro della Chiesa, per alimentare la fede di
tutti. Ma la Madonna & anche la madre dei redenti, dei perdonati, la madre dei salvati; e
questo aggiunge una connotazione di carita, di mesericordia al suo rapporto con ogni
membro dei credenti e dei redenti, la Madonna & veramente madre del Popolo di Dio.

In questa prospettiva, si comprende bene perché la Madonna venga presentata come
primogenita della Chiesa e insieme come immagine nella quale tutto il mistero delia
Chiesa si esprime meglio, si illustra pilt compiutamente e si manifesta in maniera pit
credibile.
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Madre della misericordia

Maria & anche madre della misericordia. La chiamiamo cost perché siamo persuasi
che, nella realizzazione della redenzione - che & perdono dei peccati, che € acquisizione
della virth - la Madonna & madre di grazia. E non a caso nella vita della Chiesa guesto
titolo di Maria & uno dei pilt diffusi e dei pil cari alla devozione del popolo di Dio, che
sente di ricevere da Maria comprensione, attenzione, favori.

I santuari mariani sono tutte testimonianze gloriose di questa Vergine che fa grazia,
che intercede e ottiene prodigi. E dobbiamo notare che questa caratteristica della presenza
della Madonna nella Chiesa come madre di tutti coloro che soffrono, come soccorritrice
di tutti coloro che sono in necessitd, & diventata un fatto che attraversa tutta la liturgia e
la vita della Chiesa, in un moltiplicarsi infinito di presenza mariana connotata dalla
misericordia ottenuta da lei. :

La storia delle immagini della Madonna & un documento che sottolinea questa
maternita misericordiosa.

Da questo punto di vista c’¢ ancora un’ossservazione da fare. Nella Chiesa di Dio la
dedizione alle opere di misericordia spirituale o corporale di tanti santi, di tanti credenti,
traggono origine da rapporti particolarmente profondi di fede e di Amore verso la
Vergine. Gli istituti religiosi dediti alle opere di misericordia che si ispirano alla
Madonna, che venerano la Madonna con svariatissimi titoli, sono un fatto
inoppugnabile, e documentano la profonda verita dell’intuizione popolare, per la quale
ricorrere a Maria ¢ naturale, & spontaneo ed inevitabile quando si ha bisogno di grazia,
quando si ha bisogno di perdono e quando si ha bisogno di prodigi.

Madre della divina grazia

C’¢ ancora un altro titolo che mette in evidenza in maniera stupenda il rapporto tra
Maria e la carita all’interno della vita della Chiesa: quello di madre della divina grazia. La
grazia divina & la carita.

Vorrei fare solo due osservazione a queso proposito.

La prima & che nella storia delle conversioni dei santi si congiunge il momento
misericorioso e gratuito della scelta di Dio in Cristo e I’intercessione di Maria. Quante
creature trovano la perseveranza nel bene attraverso Uintercessione di Maria!

E un’instancabile maternita di Amore, questa che la Vergine esercita e alla quale si
riferisce con tanta frequenza tutta la storia della santita cristiana.

L’altra osservazione & relativa agli itinerari di santita.

Quanti itinerari di santita cristiana sono ispirati da Maria! Quante trasformazioni
mirabili di cristiani mediocri in cristiani che prendono sul serio la perfezione cristiana,
sono propiziate dalla Madonna, soccorse dalla sua grazia e portate avanti dalla sua
maternita. Si pud dire che non c’& santo che non riconosca questa particolare fecondita
dell’ Amore di Maria nella vita d’un credente. E quasi un capitolo d’obbligo nella vita dei
santi il loro rapporto con la Vergine, come ispiratrice di santitd, come illuminatrice delle
esigenze della santith € come consolazione della santita.

In questa prospettiva penso che si possa veramente dire che I’ Amore di Dio, che si
& rivelato in Cristo Signore, ¢ maternamente portato da Maria perché diventi vita di tutti
coloro che credono in Criso.
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E una maternitd di Amore che non trova mai riposo e va di pari passo con la storia
della Chiesa come sacramento di salvezza.

A questo punto mi pare che valga la pena di fare una ulteriore riflessione, prima di
concludere.

Dicevamo che Dio ¢ Amore. Dicevamo anche che questo eterno Amore che il Padre
ha rivelato nel suo Figlio e che con il dono dello Spirito Santo ha reso vita eterna per
gli uomini, questa paternita di Dio rimane veramente il mistero identificante la sua
divinita. Ma la presenza di Maria in questo mistero - € abbiamo visto come per divina
predestinazione la Madonna sia stata associata a tutta la storia dell’eterno Amore di Dio -
sta li a significare che la carita di Dio non ¢ soltanto paternita, ma € anche maternita.

Tutti ricordiamo quella catechesi del papa Giovanni Paolo I nella quale parlava della
maternitd di Dio, suscitando tanto scalpore. Ma ¢ nella parola di Dio che Dio ¢ madre.
Oggi i teologi sottolineano con maggiore attenzione ache questo aspetto dell’Amore
eterno di Dio e possiamo anche dire che questa riflessione sulla maternita di Dio come
pienezza del mistero della caritd viene messa a fondamento della rivalutazione del ruolo
della donna nella Chiesa e nel mondo.

Senza impegnarmi in questo momento, su questo tema, credo proprio pero che alla
Madonna bisogna pensare anche in questa prospettiva.

La Madonna & presente nella storia della Chiesa e, per cid stesso, nella storia
dell’umanita, come la donna che meglio risponde al progetto di Dio, pilt compiutamente
lo illustra e anche pill fecondamente lo promuove. Ma credo che, proprio per questo
motivo, il rapporto tra la Vergine e la carita finisca col diventare un itinerarario da
percorrere per tutte le donne, affinché il loro dono, indissolubilmente legato alla loro
condizione femminile, si sostanzi sempre piil di quella carita di maternita, di servizio, di
intercessione, di misericordia e di contemplazione che ha caratterizzato la vita della
Madonna.

E un discorso che ci porterebbe lontano e che accennno qui, in conclusione di
questa nostra conversazione, per dichiarare ancora una volta come il rapporto tra Maria e
la Carita sia un rapporto che la identifica nella sua pin radicale identita, nella sua pit
essenziale missione e nella sua pill feconda realta , per essere immagine di Dio e icona
della Trinita Santissima.

I
MARIA CONSOLATRICE, MADRE DI PACE,
DI SOLIDARIETA’, DI CORDIALITA"
(Interventi e risposte)

(Mons. C. Cavallo vescovo di Casale)

La devozione alla Madonna nella tradizione piemontese evidenzia sopratttutto la sua
funzione consolatrice. Oggi c¢’¢ la tendenza - nel mondo, ma anche nella Chiesa - di
consolare diventando permissivi. Credo che il vero Amore abbia delle esigenze: e Maria,
amandoci, ha espresso queste esigenze.
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(Card. Ballestrero)

L’osservazione di Mons. Cavallo & quanto mai pertinente ed & un richiamo che la
Madonna fa in tanti modi al cristianesimo e al Vangelo di essere buon annunzio, lieta
novella e quindi consolazione.

Le visioni pessimistiche, tribolate dell’essere discepoli del Signore, non sono
autentiche e io credo che sia vero che la Chiesa di oggi debba difendersi dal dilagante
pessimismo, che & frutto del nichilismo culturale che travaglia il nostro mondo, e che
potrebbe farci diventare degli afflitti e dei profeti di sventura sempre insoddisfatti.

Il Dio della consolazione & il nostro Dio e la Madonna di questo Signore &
veramente 1’effusione caritativa pilt preziosa che abbiamo in eredithd. Ma forse si
potrebbe anche dire  che la Madonna potrebbe anche servirci con la sua vita, con la
conoscenza e ’approfondimento della sua vita, a leggere un po’ diversamente la natura
dell’uomo e la sua psicologia. Probabilmente abbiamo schematizzato in una maniera che
prescinde troppo dalla visione biblica dell’nomo, quella di immagine di Dio, di
rivelazione del suo mistero.

Giorni addietro & morto il teologo H. U. von Balthasar, che & stato famoso per il
suo identificare come criterio sommo, nel parlare di Dio, la categoria filosofica e
metafisica della bellezza e della felicita. Ebbene, questa bellezza e questa felicita a me
pare che trovino in Maria una immagine estremamente viva e operante tra di noi. Che
poi il popolo cristano vada nei santuari per trovarci consolazione, € vero, € io non direj
che questa sia religione solo popolare. E religione sostanziale: cercare Dio, la madre di
Dio, gli amici di Dio per essere in buona compagnia, cio¢ per essere consolati, non ¢
sostanza di fede e coerenza di cristianesimo.

E in quest’anno mariano credo che il Signore un po’ di questo dono ’abbia fatto a
tutti e speriamo che ce ne faccia ancora.

(Mons. L. Bettazzi vescovo di Ivrea)

La pace non é vera se non nasce dalla contemplazione della gloria di Dio. Per altro
il dare gloria a Dio implica che si porti-la pace nel mondo. In questo la Madonna é
davvero modello ed esempio.

(Card. Ballestrero)

Mons. Cavallo ci ha portato ad assaporare una delle litanie della Madonna:
Consolatrix afflictorum. Mons. Bettazzi ci porta ad un’altra litania: Regina
pacis, ora pro nobis. Forse avremmo un gran guadagno se le litanie della Madonna
le prendessimo pilt sul serio per conoscere meglio la Vergine.

E proprio vero quello che ha detto mons. Bettazzi. Io ho preferito fare la scelta che
ho fatto partendo dall’ Amore eterno di Dio; pero ho sottolineato anche che questo Amore
eterno si & incarnato, e nella storia dell’incarnazione la promozione della pace ¢ stata
un’opera annunziata dagli angeli quando & nato il Redentore e portata avanti fino al suo
olocausto.

Qui vorrei osservare che le iniziative coraggiose e generose in favore della pace
trovano nella devozione alla Madonna e nell’attenzione al suo mistero tanta ispirazione.
Soprattutto un’ispirazione che viene dall’esercizio della misericordia spicciola in tutte le
situazioni penose della vita del nostro tempo.
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Trovano questa ispirazione dal fatto che se noi guardiamo alla Madonna, siamo
profondamente provocati dalla tenerezza del suo cuore, dalla cordialita della Madonna nei
suoi rapporti con gli uomini e nelle situazioni terrene. Questa cordialita che la Madonna
ci insegna ha bisogno di ritrovare spazio nella nostra societd moderna .

Si ha vergogna di dire che si ha un cuore, si ha vergogna di commuoverci davanti a
una sofferenza, a una tribolazione degli altri . Quasi quasi dire che una persona ¢ cordiale
diventa sinonimo di "bonomo". Mentre il cristianesimo, anche proprio per la presenza di
Maria, ha tanto bisogno di quelle ragioni del cuore che capiscono pili, che capiscono
prima e che rendono generosi al di fuori di ogni logica.

Sono pienamente d’accordo che la presenza della Madonna, come presenza
sovrabbondante di carita anche nei rapporti spiccioli, anche proprio nelle manifestazioni
della cordialitd umana, va valorizzata.

(Mons. L. Maritano vescovo di Acqui)

Se noi avessimo una devozione pin adeguata e fedele alla Vergine santissima,
madre comune di tutti i credenti, non troveremmo motivo, all’ interno della Chiesa, di
comprensione vicendevole, di rispetto per la liberta degli altri, di promozione delle altrui
iniziative?

(Card. Ballestrero)

Penso che sia necessario chiarire due cose. La prima ¢ I’innegabile constatazione di
difficolta di dialogo e di comprensione che esiste fra gli uomini di oggi. Dico fra gli
uvomini e non specificamente nella Chiesa, perché per conto mio non possiamo mai
dimenticare che, prima di essere Chiesa, siamo comunitd umana e naturalmente
importiamo nella Chiesa le condizioni della comunitd umana. Questa frammentazione
culturale, questo criticismo imperversante, questo modo per cui oggi la societa &
continuamente provocata alla critica, ¢ aiutata alla diffidenza, & educata all’egoismo, in
tutte le forme, & una situazione tremenda di una umanita inaridita. Non c’¢ pii il culto
della verita, dell’ Amore, della solidarietd: ognuno fa i suoi interessi, gli interessi del
proprio gruppo, picolo o grosso che sia. E queste sono caratteristiche della societa
umana. Quando gli vomini che la compongono diventano Chiesa, la fatica del superare
queste situazioni se la portano dietro. E anche tra noi che siamo credenti nascono i
problemi a cui mons. Maritano alludeva.

Ma ecco il secondo punto: proprio perché siamo in condizione di umanita di questo
tipo, noi credenti sappiamo che il Vangelo e Cristo Signore, dentro una umanita che ha
bisogno di redenzione, devono portare la salvezza, ciog i forti principi di superamento di
tutte queste difficolta. Questo & il cammino del diventare cristiani. Che la devozione alla
Madonna debba essere una risorsa, un valore da sfruttare oggigiorno, & innegabile. Io
credo che proprio la marginalizzazione della devozione mariana, 12 dove c’e stata, non ha
portato bene nel soccorrere le deficienze dell’umanitd. Ha impoverito di cordialita il
rapporto tra gli uomini, ha impoverito di serenita e, per usare la parola evangelica, ha
impoverito di beatitudine la convivenza umana, mentre la Madonna ¢ una presenza di
beatitudine nella vita degli uomini. E bisognerebbe che lo diventasse di pill per noi
cristiani.

Da questo punto di vista, abbiamo tutti da fare un po’ di esame di coscienza.

Anche un’altra cosa vorrei dire, a questo proposito: 1’esasperata corsa della gente di
oggl nella ricerca della felicita, attraverso il consumismo e 1’idolatria di ogni comodo, &
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cosa che deve farci pensare, perché I’uomo & nato per felicita e essere a immagine di Dio
significa anche questo: che portiamo dentro istanze di beatitudine eterna, che ci fanno
simili a Dio.

In questa costante, che definisce 1’uomo pit di ogni altr,a purtroppo si & creata una
paurosa idolatria; ma se la Madonna fosse pili presente costituirebbe una difesa enorme
della felicita degli uomini e costituirebbe anche una capacita di vedere con pitl profondita
quanto siano beatificanti e consolatrici le verita e le esigenze della fede.

(Dr. Rossetti di Bra)

La gente accorre a Maria, perché sente di ricevere comprensione. Esiste dunque uno
stile ed un cordialita rella carita.

(Card. Ballestrero)

Osservazioni se ne possono fare tante: queste presentate sono oggettive, mi pare. lo
vorrei chiedere anche scusa perché ’ispirazione o la tentazione di sviluppare il tema su
un piano meno teologico e pili sociologico mi & anche venuta; poi ho finito col dire che
forse era pilt una tentazione che una ispirazione e mi sono tirato dall’altra parte. Perd
sono contento di avere provocato questa sensibilitd che ¢ fondamentale e sulla quale
credo che dobbiamo insistere, a livello soprattutto di coscienza personale.

La strada della caritd spicciola, quotidiana, la caritd delle emergenze, nelle sofferenze
molteplici va coltivata attraverso la valorizzazione o la promozione di istituzioni, ma
prima ancora a livello del cuore della gente. Perché puo esserci anche il professionismo
della caritd, che non ha niente a che vedere con la caritd evangelica.

Io posso offrire una medicina all’ammalato con un gesto di partecipazione, di
tenerezza o posso buttargiela li con indifferenza o insofferenza. E ho 'impressione che
nel vivere moderno si veda molto pill spesso questo secondo atteggiamento che non il
primo. E un’educazione alla caritd che dobbiamo imparare dalla Madonna, perché Maria,
cosi come ci appare dal Vangelo, non si & iscritta a nessuna istituzione. Non & uscita
dallo schema quotidiano dell’esistenza, eppure ha compiuto dei gesti come nessuno.

Quando il Vangelo racconta che, il giorno dopo [’annunciazione, se ne ¢ andata in
fretta per i monti per arrivare dalla cugina Elisabetta, pensiamo un po’ se un importate
personaggio venisse a darci una grande notizia che ci riguarda. C’¢ da perdere un po’ la
trebisonda. La Madonna ha ricevuto la notizia pill grande che si potesse ricevere e ha
subito pensato alla cugina che aveva bisogno di lei. Questo trovarsi cosi pronta, cosi
disponibile, cosi distaccata da se stessa ¢ estremamente delicato e nuovo.

Lo stesso a Cana di Galilea. Che ¢’ entrava lei in fondo? Se avevano bevuto troppo
e avevano sete, che si aggiustassero. E invece no. Questa & I’educazione alla carita che
portava dentro, la ricchezza della carita cui era educata dentro. Ai piedi della croce ancora
la stessa cosa. Chi I’ha portata 127 C’¢ andata da sola ed & rimasta Ii.

Quindi il discorso che abbiamo fatto ha bisogno di un seguito precisamente nei
nostri comportamenti, nel nosiro rapporto con la carita. Questa caritd che non & una
virtll sociale e nemmeno virtll teologale, ma & Tre Persone e un solo Dio : Amore.

Se riusciamo a realizzare questo, tutto il discorso della carita si impreziosisce anche
di tute le epressioni pill belle ¢ umanissime.

Card. Anastasio Ballestrero
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LA MARIANITA NEL MONDO
LATINOAMERICANO

Il terzo Congresso dell'Episcopato Latinoamericano riunito a Puebla, nel 1979,
sul tema dell'Evangelizzazione nel presente e nel futuro dell'America Latina, ricorda la
Marianita di questi popoli fin dal primo annuncio del Vangelo; e usa questi termini:

“Il Vangelo é stato annunciato al nostro popolo presentando la Vergine Maria come
la sua pin alta realizzazione. Fin dalle origini - nell’ apparizione e nel titolo di Guadalupe
- Maria ha costituito il grande segno, dal volto materno e misericordioso, della vicinanza
del Padre e di Cristo, con i quali essa ci invita ad entrare in comunione. Maria é stata
anche la voce che ha spinto all'unione uomini e popoli. Come il santuario di Guadalupe,
gli altri santuari mariani del continente sono segni dell'incontro della fede della Chiesa
con la storia latinoamaricana” .

Possiamo affermare che la devozione a Maria & un elemento qualificante del
cristianesimo latinoamaricano; un'espressione vitale e storica che appartiene alla sua
propria identita ),

Come tutte le realta della vita cristiana, la marianitd latinoamericana ha subito
un'evoluzione imposta dai cambiamenti avvenuti lungo Ia storia del continente. Queste
mutazioni hanno spinto a raffrontare le concezioni antropologiche del nostro tempo ¢ i
relativi problemi con la figura della Vergine 4. In questo modo, partendo da un'idea di
Maria “Congquistatrice”, si & approdati a Maria “Liberatrice” non senza approfondire la
realta di Maria come “Madre” e “Protettrice degli oppressi” ().

Queste sottolineature si trovano in modo diverso mescolate nelle varie tappe della
storia dei paesi latino-americani. In un primo momento predomina 1'idea di Maria come
Congquistatrice e Signora. In seguito si accentua l'aspetto materno della Vergine in
quanto Madre di Dio e Madre nostra. A partire dal rinnovamento pastorale, teologico e

8Y) Documento di Puebla, 282
@ ¢s. ib., 288
(3) ¢t. Marialis cultus, 37

(4)"Neila storia della Mariologia popolare latinoamericana si possono distinguere differenti tappe: la Mariologia
della “Conquistadora” che giunge con Ie navi degli spagnoli; la Mariologia di “nuestra madre de los oprimidos”
che provvidenziaimente ha il suo inizio a Guadalupe; la Mariologia di “Nuestra Madre de la Liberacién” che &
espressione in quest’epoca. Tra la mariologia di “Nuestra Madre de los oprimidos” e quella di “Nuestra Madre
de la Liberacién” si pud considerare un titolo importante, che d inizio a una nuova coscienza mariana, quello di
“Nuestra Madre libertadora”, caratteristica degli anni dell’indipendenza politica del continente e della nascita

delle nazionalita”. A. Gonzalez Dorado, Mariologia popular latinoamericana (Asuncién, 1985) p. 117.
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spirituale iniziato col Concilio, incrementato e fatto proprio a Medellin e Puebla ), 1a
prospeitiva emergente, tanto a livello pastorale che di riflessione teologica, ¢ quella di
Maria come Donna libera e liberatrice.

Ci occuperemo di ognuna di queste tappe secondo la successione cronologica. La
identifichiamo storicamente nella dominazione coloniale, nell'epoca dell'indipendenza
fino al Concilio e nell'epoca postconciliare.

I

Maria nell’epoca coloniale

Il primo incontro del mondo indigeno dell'America Latina con Maria & accaduto
nell'evangelizzazione ispano-portoghese.

Nella religiositad popolare della Spagna e del Portogallo del sec. XV esiste una
sottolineatura di elementi devozionali, soprattutto in riferimento a luoghi, cose e
persone. Sono venerati soprattutto i santi e tra di loro in modo particolare la Vergine,
nostra Signora. In continuita con la devozione mariana del Medio Evo, si sottolinea il
mistero di Maria Madre di Dio, Signora ed Avvocata.

I missionari e i conquistatori portano con s¢ questo culto alla Vergine, espresso in
immagini e devozioni popolari. Al loro arrivo in America essi si sentono aiutati e
protetti da Maria, la associano alle lotte conquistatrici. Qualche volta la chiamano “la
Conquistatrice”, dando a questo titolo un senso spirituale, non privo perd di
implicazioni sociali, economiche e culturali: infatti Le attribuiscono il trionfo sugli
indigeni ©,

Da Maria conquistatrice a Maria Madre degli oppressi.

11 fatto della conquista produsse negli indigeni sconforto e disperazione. Essi
percepivano di essere in situazione di agonia e di morte. I loro dei erano stati vinti o
uccisi. In tale contesto la Vergine Conquistatrice appariva cosi come un segno di forza
ed oppressione. Non poteva esserci reazione diversa in quella situazione.

Molto presto perd "la presenza di Maria conferi dignita agli oppressi, diede speranza
agli sfruttati e diede ragion d'essere a tutti i movimenti di liberazione” (7). Fra gli

(5) MEDELLIN fu la seconda Conferenza Generale dell’Episcopato Latinoamaricano, tenuta nel 1968;
PUEBLA fu la terza Conferenza Generale, nel 1979.

(6) ¢f. A. GONZALEZ DORADO, o.c., pp. 30-32. “E’ in coincidenza con questa complessa
conquista che appare Maria nella fede  dei conquistadores come la conquistadora, dando origine ad
un’ambigua teologia mariana, se la osserviamo spassionatamente, e ad un'immagine di Maria molto
ambigua per l'indigeno che si sentiva aggredito dai militari e dai missionari conquistadores” (ib. p. 32).

Ny, ELIZONDO, Maria e os pobres: un modelo de ecumenismo evangelizador, in A mulher pobre na
historia da Igreja latino-americana (San Paolo, 1984), p. 22.
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avvenimenti che cambiarono la prospettiva ¢ da evidenziare il fatto di Guadalupe. Dopo
10 anni dalla conquista di Tenochtitlan, capitale dell'Tmpero Azteco, accade 1'apparizione
della Vergine presso il monte di Tepeyac, alla periferia di Citta del Messico, nello stesso
luogo dove gli indigeni veneravano Tonantzin, la "venerabile Madre, la dea che aveva
generato il Dio Huitzilopochtli. Nella teogonia azteca, Tonantzin sara la figura che
imporra maggiormente il richiamo alla Vergine di Tepeyac. Senza entrare nei particolari
della narrazione delle apparizioni e del messaggio che Maria chiede di trasmettere al
vescovo Giovanni di Zumarraga ®), vi sono in questo avvenimento elementi importanti
che permettono di capire il cambiamento che si realizza di fronte a colei che appare in un
primo momento come una divinita protettrice dei conquistatori. La Vergine si presenta
anzitutto come “madre pietosa” che, assumendo lineamenti meticci del nuovo popolo
che si sta formando, appare ad un indio. Parla la sua lingua, assume i simboli della sua
cultura, riconoscendo la dignita degli indigeni. Desidera che Le sia costruito un santuario
presso quella periferia, nel luogo dove vivevano gli indios emarginati “per mostrare e
donare in esso tutto il mio amore, compassione, aiuto e difesa. Infatti io sono la vostra
madre pietosa per te e per tutti voi insieme che dimorate in questa terra, come pure per
tutti coloro che mi amano e m'invocano e confidano in me; e ancora per ascoltare i
vostri lamenti, portare aiuto alle vostre miserie, pene e dolori” (9). Maria suscita
immediatamente la fiducia di Juan Diego che la chiama “nifna”, “muchachita”, “la pit
piccola delle mie figlie”. L'indio percepisce la vicinanza e la preoccupazione della
Vergine: “Non sto qui io che sono tua Madre? Non sei sotto la mia ombra? Non sono io
la tua salvezza? 0 non sei tu forse nel mio seno? Di cos'altro hai bisogno?” (19,

Questa manifestazione di Maria come volto materno di Dio diede inizio a una
nuova comprensione del ruolo di Lei nella storia della salvezza ed aprl a nuovi sviluppi
per l'evangelizzazione. Tutti furono chiamati alla “periferia” per trovarvi la Madre degli
oppressi che libera tutti i pitt poveri ed & solidale con loro.

Guadalupe non & perd un caso isolato. In tutta I'America Latina, la devozione
mariana si va diffondendo attraverso immagini e titoli 1a cui storia ¢ sempre in relazione
con i poveri e gli emarginati: indios, negri, persone oppresse, schiavi. Non ¢ il caso di
ricordare qui i dati storici delle diverse devozioni mariane in America Latina;
sottolineiamo invece come, in tutte queste, Maria appaia con atteggiamento
profondamente materno di vicinanza e preoccupazione per la situazione di miseria ed
oppressione dei suoi figli. Tutto cid ha lasciato una profonda impronta fino ai nostri
giorni nella religiosita dei popoli latino-americani, che scoprono in Maria “una realta
cosi profondamente umana e santa da suscitare nei credenti le preghiere della tenerezza,
del dolore e della speranza” (11),

(8) La narrazione di tutto questo si trova nel libro di Antonio VALERIANO Nican Mopochua,
scritto verso il 1549° L'autore era indigeno (1520-1605).

9) Nican Mopohua, 23-25.

10 1., 76

(ll)Documento di Puebla, 291.
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Maria nella cultura latinoamericana

11 documento di Puebla enumera con ampiezza i valori religiosi latinoamericani
che, in quanto espressione della fede, manifestano il sustrato cattolico costitutive della
cultura latinoamericana, da cui proviene un’ “unita spirituale che sussiste nonostante la
posteriore divisione in nazioni e le discordie di tipo economico, politico e sociale” (12),

Fra i valori religiosi che impregnano la cultura latinoamericana vi & indubbiamente
la devozione a Maria.

In alcuni paesi - come il Messico - essa & cosl profonda che gli storici sono
d'accordo nell'affermare che Tepeyac, santuario di Maria di Guadalupe, fu il nucleo
attorno al quale & andata compattandosi la coscienza del popolo messicano. La devozione
a Lei, che all'inizio fu vissuta come protezione degli oppressi, a poco a poco fu accettata
da tatti gli altri strati della societa. Il culto alla Vergine di Guadalupe acquistd carattere
di devozione nazionale diventando simbolo dell'unione delle due razze. Lo storico Robert
Ricard non ha dubbi nell'affermare che “la venerazione mariana alla Vergine 'morena’ é
forse l'unico legame che unisce i messicani” (13,

Anche se non in modo cosi forte come nel caso di Guadalupe, altre devozioni, nei
differenti paesi dell'America Latina hanno riunito i diversi strati sociali contribuendo in
maggiore o minore grado a creare una coscienza nazionale. Basta ricordare i titoli di
Chiquinquira, in Colombia; Coromoto, in Venezuela; Copacabana, in Bolivia; Lujan, in
Argentina; Caacupé, in Paraguay; el Quinche, in Ecuador; Nostra Signora Aparecida, in
Brasile.

La presenza di Maria come Madre, nella cultura e religiositd dei popoli
latinoamaricani si esprime nelle celebrazioni patronali, che sono occasioni di festa, di
pellegrinaggi, di promesse e di ex-voto per le grazie ricevute. Sono solitamente
celebrazioni comunitarie che fanno dimenticare le differenze e le divisioni della societa.
In esse & mescolato l'elemento religioso e profano in una sintesi umana che intende
riprodurre il clima di una festosa celebrazione familiare della Madre.

In breve possiamo dire che nel periodo coloniale, che ha inizio con la prima
evangelizzazione ¢ che dura tre secoli, accade una rapida trasformazione: si va da
un’immagine di Maria, che il popolo rifiuta in quanto & legata alla conquista nel
contesto socio-culturale dei popoli indigeni, ad una scoperta di Maria come Madre degli
oppressi, dei poveri e degli indigeni. Guadalupe ¢ il fatto che origina questa nuova
immagine. Assieme a questa, sorgono altre devozioni, immagini e santuari in modo
diverso ma con la stessa prospettiva: esprimere la certezza della presenza e vicinanza
della figura materna di Maria.

(2) ., 412.

(13) r. RICARD, La conquista espiritual de Meéxico, ensayo sobre el apostolado y
los métodos misioneros del 1523-1572 (México, 1947) p. 354.
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I1
Maria nell’epoca dell’indipendenza

fino al Concilio Vaticano II°

La devozione mariana che ha penetrato la coscienza religiosa e la cultura dei popoli
dell'’America Latina durante i tre secoli di dominazione coloniale acquistd una nuova
impronta a partire dalle lotte per la liberta e con la comparsa delle nuove nazionalita.

Maria nelle lotte per l'indipendenza

La lotta per la liberazione provoca una nuova fioritura della marianita latino-
americana. La convinzione della protezione materna di Maria trova un nuovo contenuto
espressivo nelle preoccupazioni, angoscie e difficolta dei processi di indipendenza: tutti i
movimenti di liberazione in un modo o nell'altro invocano Maria in cerca di aiuto,
protezione € nuova spinta.

In Messico, il sacerdote Hidalgo inalbera lo stendardo della Vergine di Guadalupe
davanti al suo esercito, mentre i soldati spagnoli si pongono sotto la protezione di
Nostra Signora dei Rimedi. I grandi liberatori sudamericani, Belgrano ¢ San Martin,
nominano la Vergine Generale dei loro eserciti. Bolivar in varie occasioni manifesta la
sua devozione mariana, visitando i santuari dedicati a Maria. Altri raccomandano a Maria
l'esito delle battaglie per 1'indipendenza della propria nazione. “E' nata in questo modo,
durante gli anni dell'indipendenza, la fede in Maria come Madre Liberatrice, e questo & un
nuovo punto di riferimento per capire la mariologia popolare latinoamericana” (14,

Maria durante la formazione delle nuove nazioni

La forza della devozione mariana e il peso simbolico dei titoli patronali rivolti alla
Vergine accompagnarono i movimenti indipendentisti, cosi che nel processo di
consolidamento delle nuove nazioni, questa coscienza fu presente a livello di popolo e a
livello di responsabili, anche quando questi erano di tendenza liberale e anticlericale. Non
si poté mai prescindere dal valore del sentimento religioso-patriottico della devozione
popolare mariana. Il caso tipico .¢ quello della Vergine di Guadalupe in Messico.
Nemmeno i governi contrari alla Chiesa, come quello di Benito Juarez osarono
sopprimere la festa nazionale del 12 dicembre in onore della Vergine di Guadalupe.
Emiliano Zapata, rivoluzionario dell'inizio di questo secolo, promosse la riforma agraria
sotto la protezione di Maria di Guadalupe.

Nella vita ecclesiale certe espressioni devozionali un po' nazionaliste sono
costantemente presenti: ¢ normale esaltare in questo modo la figura della Madre. 11

(14) A, GONZALEZ DORADO, o.c., p. 51.

87



titolo mariano privilegiato ¢ quello dell'Tmmacclata Concezione. La “purissima” era
titolare di molte chiese e cattedrali. Un'altra devozione mariana prediletta, legata a quella
delta passione di Cristo, fu quella di Nostra Signora dei dolori, la “Virgen de la soledad”.

La considerazione di Maria come Madre di Cristo e Madre nostra, induce a porre

l'accento sulla domanda di miracoli e favori. Si chiede a Maria salute, liberazione dai
pericoli dell'anima e del corpo, salvezza eterna, rimedio in tutte le necessita. Le vengono
rivolte promesse, offerte, speciali pratiche di pieth e pellegrinaggi. Si sente il bisogno di
vivere una collaborazione filiale alla soluzione dei problemi presentati alla maternita di
Maria. In una Chiesa ancora neo-cristiana, si sviluppa enormemente, con nazioni
appena formate, la pastorale dei santuari, delle immagini, delle feste mariane, dei
‘pellegrinaggi. I templi dedicati a Maria sono punto di riferimento della religiosita
popolare. Essi vengono arricchiti e decorati per apparire come dimore degne della Madre.
Diventa uso corrente coronare le immagini mariane. Durante le varie feste si ricordano le
grandezze di Maria, vengono proclamati i favori e i miracoli che Essa ha operato a favore
dei suoi devoti, al fine di avvicinare questi ai sacramenti. Ordinariamente le celebrazioni
delle feste patronali sono precedute o seguite da pellegrinaggi, molte volte a piedi e per
lunghissime distanze, verso un santuario. Spesso si entra nel santuario in ginocchio, si
cerca di rimanere vicini alle immagini davanti alle quali si accendono candele, si tocca
I'immagine sacra con oggetti, per ricordo. Nei santuari sorgono fraterita e confraternite
che si impegnano in pratiche di pieta, nella degna custodia del tempio ¢ nella
preparazione delle feste annuali. Nastri, medaglie, scapolari ed aliri segni manifestano la
devozione a Maria.

La marianita latinoamericana in tutta questa epoca, pur con valori innegabili, non
ha superato quei limiti che avevano radice nella prima evangelizzazione e nel mondo
culturale indigeno, che aveva creato una societa fortemente maschilista. La pieta mariana
univa certamente le classi sociali, soprattutto nelle feste patronali, ma aveva poca inci-
denza nella trasformazione della societa, nella liberazione della donna, nel rispondere
all'esigenza cristiana di giustizia, base della vera fraternita. L'evangelizzazione dell'epoca
coloniale non si ¢ trasformata con l'indipendenza in evangelizzazione liberatrice: per que-
sto in paesi cristiani vi sono tutt’ora strutture di peccato sociale, espresse “nella situa-
zione di povertd inumana in cui vivono milioni di latinoamericani, che & evidente nella
mortalitd infantile, nella mancanza di abitazioni adeguate, nei problemi della salute, nei
salari poveri, nella disoccupazione o sottoccupazione, nella denufrizione, nell'instabilita
del lavoro, nelle emigrazioni forzate di masse poi lasciate a se stesse ecc.” (19,

11
Maria nell’epoca postconciliare

La marianita latinoamericana ha cominciato a cambiare direzione a partire dal
Vaticano II°, che ha illuminato la coscienza dei cristiani in un contifiente segnato
dall'ingiustizia e dall’oppressione.

Soprattutto la Gaudium et Spes ha prodotto un maggiore avvicinamento alla realta
dell'America Latina. In questo documento si parla di una Chiesa che si preoccupa dei

(15) Documento di base, 29
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problemi del mondo, delle sue tristezze e angosce, € che ¢ consapevole della necessita di
incarnare il messaggio evangelico nelle diverse culture (16), In America latina il
principale destinatario dell'evangelizzazione € un popolo pieno di fede che perd, nella
grande maggioranza, vive in condizioni infraumane e si domanda cosa il cristianesimo
possa fare per lui. Di qui si & arrivati a porre I'accento sulla liberazione e concretamente
" su un lavoro apostolico e pastorale orientato alla promozione umana integrale, non
riducibile alla dimensione economica, politica, sociale e culturale, ma che pure non pud
ignorare queste stesse dimensioni (7).

Hanno influito alcune prospettive teologiche dello stesso Concilio: la prospettiva
del piano della creazione e della salvezza e l'escatologia come dimensione appartenente
alla nostra storia, dentro la quale si gioca la salvezza.

L'esercizio di una pastorale rinnovata ha portato gradualmente a ripensare alla fede
e al cambiamento della pastorale. Da una pastorale di prima cristianizzazione e di nuova
cristianith si ¢ passati poco a poco a una pastorale rivolta ad una maturita cristiana
profetica.

Nel campo mariologico, il Concilio ha imposto una nuova direzione, collocando .
Maria nel mistero di Cristo e della Chiesa e presentando la Vergine come
immedesimata nella sua propria storia (18). Alcuni anni dopo il Concilio, nel 1971,
Paolo VI sviluppava la dottrina mariana conciliare nella sua Esortazione Apostolica
Marialis cultus.

In essa tra l'altro, il papa dava quattro orientamenti per il culto a Maria: biblico,
liturgico, ecumenico ed antropologico (19), Questi orientamenti, assieme al contributo
della religiosita popolare e al rinnovamento pastorale, provocarono nei cristiani
dell'America Latina una riscoperta della figura di Maria secondo una prospettiva di
“oppressione-liberazione” che & finalmente approdata ad una opzione preferenziale per i
poveri a Medellin e Puebla (29). T poveri cominciarono a diventare soggetto attivo
soprattutto nelle comunita ecclesiali di base; in tal modo, diventando pressanti le

esigenze di un'evangelizzazione liberatrice, & iniziata una nuova marianita
latinoamericana nella quale vengono in evidenza tutte le forze liberatrici del Vangelo.

Maria nella realta latinoamericana

L'evangelizzazione liberatrice ritrova in una nuova prospettiva la presenza di Maria
nella vita dei credenti latinoamericani. Essa appare come “il grande segno, dal volto

(16) ¢£. GS, 1

an Evangelii muntiandi, 33. 31.
(18) ¢ct. LG, 52-69.

(19) ¢f. Marialis cultus, 29.

(20) ¢f. MEDELLIN, Pobreza en la Iglesia; Documento de Puebla, 1134-1165
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materno e misericordioso, della vicinanza del Padre e di Cristo. Ella ci invita ad entrare
in comunione con loro” 2V; come “presenza femminile che crea I'ambiente familiare la
volonta di accoglienza, l'amore e il rispetto per la vita... é presenza sacramentale del
volto materno di Dio” ?2); come “vincolo tenace, ha mantenuto nella fedelta della
Chiesa gruppi di fedeli carenti di adeguata pastorale” 3.

Nella realta latinoamericana il popolo si riconosce in Maria Madre degli oppressi.
Ora perd in modo diverso: non solo in modo individuale, ma anche con conseguenze
sociali. E non solamente per sperimentare conforto € consolazione, ma soprattutto per
impegnarsi in un lavoro di liberazione evangelica tendente a trasformare la societa in
modo conforme al progetto di Dio.

La realta di Maria in una prospettiva latinoamericana

Vivendo i problemi latinoamericani, il popolo credente si ¢ avvicinato con occhi
nuovi alla Vergine del Vangelo e ['ha scoperta come donna semplice e forte. “cfie
conobbe la poverta e la sofferenza, la fuga e lesilio (c¢f. Mt 2, 13-23): tutte sitnazioni
che non possono sfuggire all’attenzione di chi vuole avvalorare con spirito ¢vangelico le
energie liberatrici dell'uomo e della societd” 29,

Si sottolinea soprattutto il fatto che Maria di Nazareth fu aperta a Dio ¢ vicina alla
gente (25),

Aperta a Dio nell'ascolto della sua parola nella vita (Lc 11, 27), credendo a quella
Parola, con una fede abramitica che superd difficolta concrete e si sviluppo nell'oscurita
e nella prova (Lc 1, 45; Mt 1, 13-23); visse le esigenze della Parola in tutte le
circostanze, anche senza comprendere; conservo tutto nel suo cuore (Lc 2, 19. 50-51),
camminando come peliegrina di fede e di speranza.

La vicinanza alla gente si manifestd nella preoccupazione di Maria nei confronti
dei bisogni degli altri: ando a visitare la cugina Elisabetta per aiutarla nell'imminenza del
parto (Lc 1, 39-45.56); nelle nozze di Cana si preoccupd delle necessitd materiali della
famiglia che offriva il banchetto (Gv 2, 1-12); restd vicina agli Apostoli nella preghiera,
nonostante il loro abbandono del Signore (Atti 1, 14).

La Vergine apparteneva al popolo semplice, era una “‘povera di Yahve”, aperta al
servizio dei fratelli perché aperta a Dio e ai suoi disegni (Lc 1, 45-55).

(21) Documento de Puebla, 282.
(22)1p., 291.

(23) 1b., 284.

(24) Marialis cultus, 37.

(25) Cf. MESTERS C., Maria la Madre de Jesiis, Madrid, ed. Paulinas, 1981.
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La Vergine del Magnificat

Fra tutti gli aspetti della vita di Maria, l'esperienza latinoamericana attuale
sottolinea (in quanto risponde ad un bisogno esistenziale e si adatta perfettamente ad
essa), il fatto che Essa “fu ben lontana dall'essere passivamente remissiva o di una
religiosita alienante; non dubitd invece di proclamare che Dio & vendicatore degli umili e
degli oppressi e che abbatte dal trono i potenti del mondo” (26), Comprendere che Maria
non & solo povera, ma che si pone dalla parte dei poveri, & profondamente significativo
per i cristiani impegnati in una evangelizzazione liberatrice, al fine di compiere una
scelta preferenziale per i poveri, quella stessa scelta che fu di Gesui e che divento segno
messianico e segno di autenticita evangelica per i cristiani di ogni tempo. “L’immagine
profetica e liberatrice di Maria emerge dalla lettura teologica compiuta a partire dalla
nostra situazione di schiaviti ed oppressione. Leggiamo la Scrittura con gli occhi di
0ggi... La spiritualizzazione del Magnificat operata nell'ambito di una spiritualita
privatistica ed intimista ha svuotato di tutto il contenuto liberatore e sovversivo che si
trova inequivocabilmente nell'inno della Vergine nei confronti dell’'ordine di questo
mondo” @7,

Quest'esperienza latinoamericana di Maria come donna libera e liberatrice ha
influito indubbiamente in alcuni documenti recenti della Santa Sede, nei quali si parla
con insistenza della Vergine del Magnificat. Cosl il secondo documento su liberta
cristiana e liberazione, Libertatis conscientia (1986), della Congregazione per la Dottrina
della fede, mette in relazione la Vergine del Magnificat con le attese di salvezza e liberta
dei popoli, quando nel commento al Magnificat afferma che “Maria, assieme al Figlio, é
l'immagine pin perfetta della liberta dell'umanita e del cosmo. La Chiesa deve guardare a
Lei, Madre e Modello, per comprendere in tutta la sua integrita il senso della sua
missione” (28 E il papa Giovanni Paolo II, nella sua recente enciclica Redemptoris
Mater (1987), afferma che la Chiesa si sente confortata dalle parole del Magnificat e con
essa desidera illuminare “le difficili e a volte intricate vie dell'esistenza degli uomini... e
rinnovare sempre di pill in s la coscienza che non si pud separare la verita di Dio che
salva, di Dio che & fonte di ogni dono, dalla manifestazione del suo amore preferenziale
per i poveri e gli umili, amore cantato nel Magnificat ed espresso nelle parole ed opere
di Gestr” (29),

La marianitd del mondo latinoamericano &, dunque, un elemento che appartiene alla
profonda identita religiosa e culturale di questi popoli. Questa marianitd non cessa di
caratterizzare oggi i principi dell'evangelizzazione. Questa nel nostro tempo cambia di
segno e si va convertendo in sorgente di un cristianesimo pii evangelico e liberatore.

(26) Marialis culfus, 37.

@7 L, BOFF, 0 rostro materno de Deus (Petropolis, 1979), pp. 198. 209.
(28) Libertatis conscientia, 97; cf. 98. 100.

(29) Redemptoris mater, 37.
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La nuova evangehzzazmne proclamata dal papa Giovanni Paolo 11, “nuova nel
suo ardore, nuova nei suoi metodi, nuova nella sua espressione” (30), sta trovando un
rinnovato dinamismo nella marianita dei credenti latinoamericani. La devozione a Maria,
senza rifiutare la secolare immagine di una madre piena di compassione per gli oppressi,
deve essere arricchita con le nuove intuizioni che permettono di vedere in Maria, la
donna libera e liberatrice, la Madre e Modello che guida i credenti desiderosi di
rispondere, a partire dalla loro fede, alle sfide dei segni dei tempi con l'impegno di
un'evangelizzazione liberatrice.

P. Camillo Maccise (Mexico)

La “Flos Carmeli”’: bellezza di tutte {e virtl

1. Nel mese di luglio abbiamo celebrato il ricordo della Beata Vergine Maria del Monte Carmelo, tanto
cara alla pieta del popolo cristiano in tutto il mondo, e legata in modo speciale alla vita della grande
famiglia religiosa carmelitana.

Il pensiero va alla sacra montagna, che nel mondo biblico & sempre conS|derata come simbolo digrazia,
di benedizione e di bellezza. Su quelia montagna i Carmelitani dedicarono alla Vergine Madre di Dio,
"Flos Carmeli", che possiede la bellezza di tutte le virty, la loro prima Chiesa, esprimendo cosi la propria
volonta di affidarsi completamente a Lei e di legare indissolubilmente il proprio servizio a Maria con
quello "in ossequio a Cristo" (cfr. Regola carmelitana, prologo).

2. | grandi mistici carmelitani hanno inteso I'esperienza di Dio nella propria vita come un "cammino di
perfezione" (S. Teresa di Gesu), come una "salita del Monte Carmelo” (S. Giovanni della Croce). In
questo itinerario e presente Maria. Ella - invocata dai Carmelitani come Madre, Patrona e Sorella -
diviene, in quanto Vergine purissima, modello del contemplativo, sensibile all'ascolto e alla meditazione
della Parola di Dio e obbediente alla volonta del Padre per mezzo di Cristo nello Spirito Santo. Per
questo nel Carmelo, e in ogni anima profondamente carmelitana, fiorisce una vita d’intensa comunione
e familiarita con la Vergine Santa, quale "nuova maniera” di vivere per Dio e di continuare qui in terra
amore del Figlio Gesu a sua Madre Maria.

3. Una particolare grazia della Madonna verso i carmelitani, ricordata da una veneranda tradizione
legata a S. Simone Stock, si & irradiata nel popolo cristiano con tanti frutti spirituali. E lo scapolare del
Carmine, mezzo di affiliazione all Ordine de! Carmelo per parteciparne i benefici spirituali, e veicolo di
tenera e filiale devozione mariana (cfr. Pio XIl, Lett. Apost. "Nemini profecto latet").

Mediante lo scapolare i devoti della Madonna del Carmine esprimono la volonta di plasmare |a loro
esistenza sugli esempi di Maria - la Madre, la Patrona, la Sorella, la Vergine Purissima - accogliendo
con cuore purificato la Parola di Dio e dedicandosi al servizio zelante dei fratelli.

Invito ora tutti i devoti della Vergine Santa a rivolgerle una fervida preghiera, affinché Eila, con la sua
intercessione, ottenga a ciascuno di proseguire sicuro nel cammino della vita e di "giungere felicemente
alla santa montagna, Gesu Cristo, nostro Signore" (cfr. colletta della Messa in onore della B.V.M. del
Carmelo).

(Giovanni Paolo Il, 24 luglio 1988).

(30) Giovanni Paolo II, Discorso al suo arrivo a Santo Domingo, in AAS 71 (1979).
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NOTE SU
AVVENIMENTI MARIANI ATTUALI

L’anno mariano, indetto dal papa Giovanni Paolo II (7 giugno 1987 - 15 agosto
1988), invita i credenti alla gioia di onorare la Vergine-Madre di Dio, sollecita
I’impegno ad imitarne le virti, e accresce la fiducia nella sua materna protezione in vita
e in morte. Perd suscita interrogativi circa il fenomeno religioso, attualmente in
crescita, del culto mariano che trova nelle molteplici apparizioni della Madonna il
sostegno pill reclamizzato.

Nessun cristiano, per quanto arroccato nella fede pill pura, puo sottrarsi alle
sollecitazioni dei mass-media, dei grandi movimenti di masse di persone che accorrono
nei luoghi delle presunte apparizioni, rinnovando i fasti dei grandi santuari, innalzati a
memoria di strepitosi interventi della Madre della Chiesa a favore dell’'umanita.

Durante il presente pontificato di Giovanni Paolo II (1978-1988) le pubblicizzate
apparizioni della Madonna hanno avuto peculiaritd sorprendenti: molteplici in
riferimento al loro numero e ai diversi luoghi, prolungate nel tempo, ricche di messaggi
semplici e per lo pill evangelici, offerte a pill persone (tra le quali prevalgono i giovani e
i semplici cristiani), efficaci di promozione religiosa assai consistente, proclamate o
contestate in termini espliciti da autorevoli (anche se non del tutto competenti)
esponenti della gerarchia e della cultura cattolica.

Son rispettate le apparizioni, cui la gerarchia cattolica ha dato un’approvazione,
consentendo il culto alla Madonna che dell’evento meraviglioso sarebbe stata la
protagonista. Riferisco le pill importanti degli ultimi 150 anni, nei quali la critica, su
questi fatti, & stata certamete serrata e provvista di strumenti scientifici, sconosciuti in
tempi precedenti. Le tre apparizioni della Madonna a Caterina Labouré (1830, Parigi);
I’unica apparizione ai due pastorelli di La Salette-Fallavaux (1846, Isere, in Francia); le
diciotto apparizioni a Bernardetta Soubirous (1858, Lourdes); I'unica e silenziosa
apparizione a un gruppo di francesi (1871, Portmain); le sei apparizioni ai tre pastorelli
di Fatima (1916, Portogallo); le trentatre apparizioni ai cinque fanciulli di Beauraing
(1932-1933, Belgio); le nove apparizioni a una fanciulla di Banneux (1933, Belgio). Si
possono aggiungere quelle avvenute: a Heese in Germania, 1940; alle Tre Fontane,
presso Roma, alla fine della seconda guerra mondiale; a Siracusa, dove ci fu il prodigio
delle lacrime della Madonna, 1953.

Decine, anzi centinaia di altri episodi accaddero nel mondo cristiano, nei quali la
Madre di Gesl sarebbe apparsa a confortare i suoi devoti. Questi fatti perd furono
sconfessati dalle autorita ecclesiastiche o risultarono sospetti, e pertanto destinati a non
avere rilevanza nel culto a Maria SS.

Il Papa dell’Assunzione

Durante il pontificato di papa Pio XII (1939-1958) 1’onda della pietd mariana
crebbe di molto. Papa Pacelli segnd il suo lungo servizio con importanti eventi mariani.
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Negli anni della guerra (1939-1945) indisse preghiere per la pace, sollecitando il
culto a Maria SS., specialmente nei mesi di maggio e di ottobre, con la recita del rosario
alla radio vaticana; il 31 ottobre 1942 consacrd il genere umano a Maria; il 1° maggio
del 1946 chiese all’episcopato cattolico il parere circa la definibilitdh dogmatica
dell’assunzione al cielo, anima e corpo , di Maria (Lettera apostolica Deiparae
Virginis Mariae); il 1° novembre 1950 proclamo il dogma dell’ Assunzione; nel 1954
pubblicd I’enciclica Ad Coeli Reginam e proclamd Maria “Regina Mundi”
istituendone la festa liturgica. Nel dopoguerra Pio XII pubblico, ogni anno, qualche
documento mariano; favori pellegrinaggi, congressi, settimane di studio su temi di
mariologia. Si entusiasmo al “Gran Retour”, alla “Peregrinatio Mariae”, al passaggio
della statua della Madonna di Fatima per i vari paesi del mondo.

S’era creato nell’animo dei fedeli un’attesa di prodigiosi interventi della Madonna,
cui le apparizioni alle Tre Fontane parvero dare conferma.

Le critiche al marianismo di papa Pacelli non mancarono (cfr. Piazzi R., Maria
e la Chiesa dopo il Concilio, OPIP Bibl. Fides 1970, pp 578 ss). Si parld di
trionfalismo mariano, di mariolatria cattolica, di “transfert” delle persone caste
nell’eterno femminino di Maria sempre Vergine, di concezione romantica della donna
vista nel paradigma di Maria di Nazaret.

Il Papa della maternita ecclesiale di Maria

11 Concilio Vaticano II, pur non accogliendo le lamentele dei fratelli separati e gli
appunti degli ipercritici cattolici, ha definito con chiarezza una mariologia essenziale e
completa, richiamando la pieta dei fedeli alla gerarchia dei valori di fede, contenuti nei
dommi. Ha collocato la Madonna al giusto posto e ne ha evidenziato la funzione
nell’economia della salvezza operata da Cristo. Maria, adombrata nella rivelazione antica,
¢ la serva del Signore; redenta e preservata dal peccato originale, &€ madre del Figlio di
Dio, prediletta del Padre e tempio dello Spirito Santo. Ella consacra se stessa all’opera
del Figlio, Verbo redentore, cooperando liberamente alla salvezza e restandovi fedele fino
alla Croce. Perseverando nella preghiera e implorando lo Spirito Santo sugli apostoli,
diviene figura e modello della chiesa e coopera alla salvezza continuamente, come madre
dei fedeli e della chiesa. Assunta in cielo e incoronata regina, resa modello di virti,
segno di speranza, mediatrice di grazia per la vita eterna.

Paolo VI ebbe forti segni di devozione mariana, ma si mantenne in un contesto
sobrio. Pubblico il 15 settembre 1966 la lettera enciclica Christi Matri; il 13 marzo
1967 scrisse la esortazione apostolica Signum Magnum in cui presenta Maria, madre
della Chiesa, esempio di ogni virth cristiana, che deve essere venerata e imitata con
Cristo e in dipendenza da lui, evitando “uno sterile e passeggero sentimentalismo e una
certa qual vana credulita” (Lg 67), e realizzando il programma a Gesl per Maria.

Un riferimento preciso e caloroso alla Madonna Papa Montini lo ebbe nella
solenne Professione di fede (30 giugno 1968); fu affettuoso verso la Vergine SS.
nell’esortazione apostolica alla recita del rosario nel mese di ottobre (7 ottobre 1969),
per ottenere la pace. Dopo quattro anni scrisse 1’altra magistrale esortazione Il culto
mariano (2 febbraio 1974) in cui traduce 1’idea fondamentale che Maria guida a Cristo,
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perché ne & la vergine-madre, la prima e perfetta seguace, il modello di fede, di ascolto,di
preghiera, di offerta; ella & maestra di vita spirituale, esempio di santita e interceditrice di
salvezza. Paolo VI ebbe un breve richiamo alla Madonna nell’esortazine su
L’evangelizzazione nel mondo contemporaneo (8 dicembre 1975), ove Maria
viene chiamata “stella dell’evangelizzazione”.

Nell’arco di 13 anni (dal 1966 al 1978) i testi mariani di Papa Montini non sono
numerosi. Professd la sua pietd mariana, come Papa, a Fatima (1967) accanto alla
veggente suor Lucia, e in Palestina.

Nel pontificato montiniano si parlo di crisi della devozione mariana (cfr. Maria
Mistero di Grazia, PIS Teresianum, 1974, pp. 192-209). Essa fu equiparata alle altre
devozioni; fu ritenuta facoltativa; in riferimento ai fedeli, semplici e superstiziosi,
risultd inferiore alle devozioni verso figure taumaturgiche; per alcuni sarebbe stata
inficiata da enfasi totalizzante, da imprecisioni teologiche e bibliche, da troppo
sentimentalismo; per altri fu un ostacolo al dialogo ecumenico.

Ne consegui un calo di espressioni devozionali: della recita del rosario in famiglia
e in privato; dell’uso dello scapolare e delle medaglie della Madonna; delle processioni in
suo onore; dei manualetti di preghiere mariane; degli ex voto per grazie ricevute; delle
norme rituali riferentesi alla Madonna; di formule e di riti di culto verso di lei, anche
all’interno degli istituti di vita consacrata.

L’attuale fenomeno delle apparizioni

Nel 1978, dopo 33 giorni di pontificato di Giovanni Paolo I, sorse I’era di Papa
Giovanni Paolo II, messaggero evangelico nel mondo, il quale, riferendosi alla
Madonna, si dichiard “totus tuus” e nello stemma pose la lettera iniziale del nome di
Maria, accanto alla croce.

1 fenomeni di apparizioni e messaggi della Madonna in questi nove anni di
ponificato polacco, sono stupefacenti. Accenno ai principali.

— In Australia (dicembre 1979) la Madonna appare alla signora Adelia Bernard,
madre di tre figli (in seguito ne adottera altri sei) e la invia in Thailandia a spendere il
suo ricco patrimonio, la propria vita e quella del marito, in soccorso dei rifugiati
cambogiani. La Madonna (luminosa, biancovestita e con un velo colore blu-notte in
capo) le rinnova le apparizioni e le da messaggi negli spostamenti che Adelia fa in
Thailandia, Cambogia e Italia: seguire fedelmente il Vangelo, dare importanza alla parola
di Dio, promuovere la fratenitd umana e la pace.

— Nel villaggio juguslavo di Medjugorie (Erzegovina, diocesi di Mostar) le
apparizioni iniziano i1 27 giugno 1981 e si rinnovano continuamente, fino al presente
(maggio 1988), a un gruppo di giovani veggenti (quattro ragazze e due ragazzi), ai quali
s’aggiungono il loro parroco e qualche altra persona. Le apparizioni sono dapprincipio
frequentissime, quasi quotidiane. La Madonna, che i veggenti dicono di vedere, di toccare
e di cui ascoltano le parole, da loro messaggi semplici, parenetici: pace, riconciliazione,
preghiera, penitenza, amore fraterno. Alcuni messaggi non sono manifestati, tra cui
’autobiografia della Madonna, dettata alla veggente Vicka, e altri dieci segreti. I luoghi
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delle apparizioni, pur nello stesso ambito paesano, sono distinti: a mezza costa sul
monte Krizevac, nella chiesa parrocchiale, nella sagrestia, in cantoria, ecc. I veggenti
ricevono 1’approvazione della Madonna ora a gruppo completo, ora a numero ridotto e
anche singolarmente. Le apparizioni sono divenute settimanali, poi mensili (il 25 di
ogni mese).

La normalita della psiche dei veggenti ¢ fuori discussione, dopo gli esami cui
furono sottoposti; la loro moralitd cristiana & provata; la professione pratica della fede
risulta esemplare. I cinque parroci francescani, che si sono succeduti alla guida della
parrocchia, confermano le apparizioni.

La eccezionalita dei fatti ivi accaduti e controllati & impressionante: fenomeni
luminosi del sole, della luna, delle stelle; guarigioni a sorpresa; conversioni da vita
peccaminosa a una condotta esemplare; grandiosa partecipazione di gente da ogni parte
del mondo (compresi sacerdoti, religiosi, vescovi, ecc.) che qui convengono a pregare.

Tutto cid avviene, nonostante che il vescovo diocesano, mons. Pavao Zanic’,
dichiari ripetntamente la non-soprannaturalitd delle apparizioni e dei messaggi. 1
giudizio sull’autenticitd soprannaturale del grandioso fenomeno ¢ stato avocato a sé dalla
conferenza episcopale jugoslava.

— Nella cittadina francese di La Talaudiere, in localita La Chazotte (dipartimento
della Loira, presso Saint-Etienne), la Madonna inizia ad apparire (31 ottobre 1981) alla
quattordicenne Blandine Piégay, rinnovando gli incontri regolarmente nei sabati
successivi, in casa e nell’orto. Le appare con “una corona di stelle sul capo, mantello
bianco, sciarpa azzurra attorno alla vita e due rose d’oro sulle scarpe”. Invita alla
penitenza e alla preghiera del rosario per la pace, ¢ si lamenta “perché molti preti non
indossano la tonaca nera, perché non si celebra pil la messa in latino”. Il vescovo
diocesano mons. Rousset esprime pubblicamente le sue riserve sui “pretesi fenomeni
soprannaturali”. Oltre le apparizioni a Blandine, la gente vede fenomeni luminosi di nubi
rosa, di bagliori verdi, di croci dorate poste al ceniro di aureole luminose. Mons.
Rousset proibisce i1 pellegrinaggi organizzati.

— La Madonna appare (3 dicembre 1984) pili volte a Giancarlo Varini e familiari,

" in Gargallo (MO), a cinque Km da Carpi. Anche qui il messaggio &: amore, umilta,

penitenza.

— L’anno seguente (24 maggio 1985), a Oliveto Citra (SA) la Vergine si fa vedere
dai gemelli Dino e Carmine Acquaviva, di dodici anni, e poi da Anita Rio, diciottenne, e
quindi da altre persone. LL.a Madonna invita a pregare per tutti e per i capi di stato, esorta
all’aiuto fraterno per il terzo mondo. Accadono anche fatti prodigiosi.

— Notizie di apparizioni della Madonna sono giunte dall’Egitto, e precisamente dal
Cairo ove, nel quartiere copto di Subra, davanti alla chiesa di santa Damiana, venerata
dalla comunita copta, la Madonna appare il 25 marzo 1986.

— Anche in Ucraina, nel villaggio di Gruscevo (regione di Leopoli) la Madonna &
apparsa ai devoti, che si recavano a pregare nella festa dell’ Ascensione dell’anno scorso
(1987), sulla cupola di una cappella di legno abbandonata. Alcune volie aveva la testa
reclinata e il Bambino Gesli in braccio; altre si faceva presente con un intenso chiarore.
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Le autoritd sovietiche, dopo una prima opposizione, si sono limitate a regolare
’afflusso dei pellegrini, perché si mantenesse 1’ordine.

— Nel nostro Veneto, con discrezione, si segnalano apparizioni a Schio (VI), a
Paese (TV), e a Belluno.

Il Papa tutto di Maria

L’onda di pieth mariana & andata elevandosi e ingrossando con forza oceanica da
quando Papa Wojtyla, il 4 marzo 1979, emand la sua prima enciclica Redemptor
Hominis. Dopo aver contemplato il mistero della divina redenzione operata da Cristo,
e dell’uomo redento che a Cristo deve aprirsi senza nulla temere, tratta della missione
della Chiesa e della sorte dell’'uomo. A questo punto il papa ha un vibrante richiamo alla
Madonna, madre della Chiesa, che introduce al mistero della redenzione, che &
straordinariamente vicina all’'uomo, al quale media I’amore di Dio. Pertanto Maria “deve
trovarsi su tutte le vie della vita quotidiana della Chiesa”.

Parimenti alla fine della lettera indirizzata a tutti sacerdoti della Chicsa (8 aprile
1979), il Papa saluta la Madonna “madre dei sacerdoti”, e nell’ultimo paragrafo
dell’esortazione sulla catechesi nel nostro tempo (16 ottobre 1979) acclama Maria
“madre e modello del discepolo”.

Il pontefice ricorda la Madonna in tutti i documenti di carattere universale.
Nell’enciclica sulla misericordia di Dio (30 novembre 1980) riserva un capitoletto alla
“Madre della misericordia”. Anche nella lettera apostolica sul senso cristiano del dolore
(11 febbraio 1983) afferma che Maria, essendo presente sul Calvario, partecipa alla
passione del Figlio, “compatendo” assieme a lui. Nell’esortazione apostolica per i
consacrati con la professione dei consigli evangelici (25 marzo 1984), affidata al Cuore
Immacolato della Vergine, riconosce la Madonna totalmente consacrata a Dio e quale
primo esemplare della vita povera, obbediente e casta. Nella seguente esortazione sulla
riconciliazione e penitenza (2 dicembre 1984) il Papa conclude con I’invito a rivolgersi
all’ITmmacolato Cuore di Maria, in cui si compi la riconciliazione di Dio con I’'umanita.

Completando il trittico delle encicliche sulle persone della Trinita, nella terza (18
maggio 1986), il pontefice commenta la presenza dello Spirito Santo che opera
’incarnazione del Verbo divino nel grembo di Maria e la perfetta obbedienza di questa al
volere di Dio mediante una fede totale.

Finalmente con la lettera enciclica sulla Madonna, presente nella vita delia Chiesa
in cammino (25 marzo 1987), il papa proclama Maria “profondamente radicata nella
storia dell’umanita . . . maternamente presente e partecipe nei molteplici e complessi
problemi che accompagnano oggi la vita dei singoli, delle famiglie e delle nazioni . . .
soccorritrice del popolo cristiano nell’incessante lotta tra il bene e il male, perché non
cada o caduto, risorga”.

Innumerevoli sono i richiami mariani del Papa nelle omelie, nelle allocuzioni
alle popolazioni che incontra nei suoi viaggi, ai diversi gruppi che riceve nelle udienze
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in Vaticano; i suoi consensi alla incoronazione di simulacri della Madonna, ai patronati
di Maria su comunitd parrocchiali e istituzioni, all’assegnazione del titolo di basilica
minore ai santuari eretti in onore della Vergine-Madre.

Una valutazione opinabile

I fenomeni religiosi delle apparizioni, durante quest’ultimo pontificato, sono
numerosi, distribuiti in molti luoghi, poco distanziati nel tempo, differenziati nei
testimoni veggenti, molto omogenei nei messaggi conosciuti. Costanti sono le
apparenze della Madonna che predilige i semplici (fanciulli, giovani e gente del popolo),
che appare “bella, vestita di bianco, cinta d’azzurro, ornata di stelle, di rose”, che vive
momenti di gioia e di tristezza, donando messaggi d’amore, di preghiera, di penitenza e
di conversione.

Non prendo in considerazione il prudenziale silenzio o la opposizione della
gerarchia locale, competente sui fatti religiosi, finché rimangono entro 1’ambito
diocesano. Cid che m’interessa & la costatazione dell’onda di pietd mariana che sta
salendo, e risulta un grandioso evento di vita del popolo cristiano. E un evento positivo
nella sua principale consistenza, perché determina una lievitazione dei valori della fede
(preghiera, conversione, assunzione dei mezzi di grazia, comunione di preghiera tra
gruppi di diversa estrazione culturale e religiosa, promozione della penitenza, impegno
nelle opere di misericordia), a prescindere dai fenomeni di estasi, di locuzioni, di
luminosita, ecc. Questi, per quanto sembrino straordinari, possono rientrare in quel
contorno di segni che costellano la crescita della devozione mariana nel popolo cristiano,
sia che si voglia considerarli quali germinazioni spontanee di quegli stati d’animo che
stanno tra il normale e il paranormale, come spesso accade nell’enfasi della pieta
religiosa, sia che si pretenda che siano di origine celestiale.

La spiritualita mariana di Giovanni Paolo II ha vibrato e vibra nel mistico corpo
che & la comunitd dei credenti in Maria, in successive e pill intense e frequenti scosse
(messaggi, pellegrinaggi, iniziative a raggio mondiale con il rosario quotidiano diffuso
dalla radio vaticana, discorsi, ecc.). Queste hanno determinato il recupero delle devozioni
popolari verso la Madonna (rosario, scapolare, pellegrinaggi) e una intensificazione dei
desideri, delle attese delle persone pill semplici e percettive, le quali hanno dato e danno
espressione ai loro acuti stati d°animo con momenti di estasi, in cui vedono e sentono la
fonte del loro trasporto affettivo.

Le estasi, durante le quali 1 privilegiati vedono e sentono la Madonna, possono
restare nella fenomenologia naturale: il meraviglioso, che essi e la gente devota
ammirano € attribuiscono a un diretto e personale intervento della Vergine-Madre, ¢ una
conferma del grado acuto al quale & pervenuta la marianitad popolare. L’attribuzione alla
fonte celeste né deve scandalizzare né legittimare i frutti della fede nella mediazione della
Madonna, madre della famiglia cristiana. La gente sta vivendo una crescita di amore
verso la grande Madre e d’imitazione delle sue virth evangeliche.

1 privilegiati che vedono immagini vive e ascoltano parole sussurrate da chi
dichiara di essere la Madonna, madre di Gest, sono, in alta percentuale, giovani sani,
semplici, certamente pili suggestionabili degli altri, ma al contempo pil atti a segnare
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I’alto livello emotivo della pieta mariana. Anche i visionari adulti appaiono persone
normali nella vita di ogni giorno, e risultano umili e semplici; perd anche in loro la
tenera devozione alla Madonna raggiunge picchi altissimi. In tutti (& sempre un’ipotesi)
il fenomeno estatico, visionario, locutorio viene reso possibile, senza interventi
diabolici, senza mediazioni angeliche, o meglio reso spiegabile nella dinamica di una
intensissima concentrazione affettiva verso la Vergine (di cui non sempre sono
consapevoli). In tal modo provano, in maniera osservabile, I’alto livello della devozione
a colei che veramente accoglie in sé& i pidt grandi valori della natura femminile e della
grazia di Cristo.

La finzione, I'inganno, la turlupinatura non trovano posto (salvo rare eccezioni in
cui la frode & facilmente individuabile) in codesti visionari, i quali dovrebbero essere
abilissimi: a simulare dinanzi a osservatori qualificati e prevenuti in senso negativo; a
sostenere, all’esterno, un tenore di vita cristiana in contraddizione con la loro intima
persuasione e con la convivenza familiare e sociale che accetta la loro testimonianza.

La soprannaturalitd dei fatti meravigliosi non € negata o precauzionalmente
sospettata o disattesa; essa rimane di competenza (nel riconoscimento pubblico del
carisma destinato alla comunita ecclesiale) dell’autoritd ecclesiastica, cui Cristo ha
affidato la guida spirituale dei suoi discepoli. L’atteggiamento dei pastori, per quanto
possa in alcuni momenti apparire troppo reticente o contrario, va rispettato, in
particolare di quelli nel cui ambito diocesano o regionale accadono le straordinarie
vicende mariane. Ad essi spetta formulare un giudizio sul comportamento religioso del
fedele, che commuove la convivenza della parrocchia e della diocesi in cio che riguarda la
fede, i costumi, la liturgia, le pratiche devozionali. A questo ambito appartengono di
certo le visioni, le locuzioni, i pellegrinaggi, ecc. Nessun dono dall’alto & carisma, se
non ¢ riconosciuto dall’intera comunita cristiana, della quale i pastori sono una parte
essenziale. Certamente anche il pastore non & tutta la comunitd, e deve porre attenzione
al senso dei suoi fedeli, per leggere I’azione dello Spirito in essi.

Non si dimentichi la risposta di s. Teresa d’Avila al suo superiore provinciale
(padre Gracidn - autorita equipoliente a quella del vescovo) che le aveva comandato di
andare alla fondazione di un monastero nella citta di Siviglia e non a Madrid,
contrariamente a quanto il Signore aveva comunicato alla santa durante la preghiera. Il
prelato si meraviglio della pronta adesione di Teresa; ella gli rispose: “Perché la fede mi
dice che gli ordini di vostra reverenza sono 1’espressione della volonta di Dio, mentre
delle mie rivelazioni non sono mai sicura”.

La dichiarata non-soprannaturalitd dei fenomeni estatici non toglie ad essi il
valore di irradiazioni della pieta popolare, di stimoli a una autenticita di vita cristiana, di
segni di orientamento nel cammino della comunita dei credenti. Sono fenomeni tutt’altro
che estranei o contrari a quel mariano “elan vital” al quale ha dato I’aire il Papa venuto
dall’est. I veggenti sono persuasi che il dono ricevuto venga dall’alto, e non possono
dire altrimenti, perché & una loro esperienza profonda, e non sono in grado di indicare
altre fonti. Il consenso che loro viene dato da qualche sacerdote, dalla famiglia, dalla
comunitd cui appartengono (a meno che non si tratti di un fatto estraneo alla persona,
come nella lacrimazione del quadretto della Madonna di Siracusa), dalla gente che subito
1i approva, perché assetata di meraviglioso, pud concorrere a sostenere il fenomeno € a
farlo perdurare nel tempo.
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Anche quando i messaggi suscitano perplessita a motivo della convenienza
- pastorale di alcuni di essi, del valore morale di altri, della loro proliferazione e, qualche
volta, della banalitd dei contenuti, non va dimenticato che il fenomeno, al quale si
collegano, ¢ talmente vasto e complesso da rendere attuale un clima di tensioni, in cui i
sottoprodotti religiosi di correnti pitt 0 meno sane della pietd mariana, trovano piu facile
insorgenza, diffusione e credutlita.

In ogni caso, il tutto resta un fatto (pur valutato nello spazio della fenomenologia
religiosa, intessuta di grazia divina, di valori personali e di dappocaggini umane) di forte
incidenza nella vitalita della famiglia cristiana, di pungente sollecitazione
all’approfondimento della teologia mariana e della psicologia religiosa in ambito
personale e sociale, di sospetto che i semplici e gli umili siano piu aperti all’esempio e
all’invito del Papa, e che possano anche essere preferiti fiduciari della protezione della
Madre di Dio e depositari dei suoi messaggi.

P. Graziano G. Pesenti

Virgo fidelis

Vi & una creatura che conobbe questo dono di Dio, non ne perdette un atomo; una creatura cosi pura,
cosi luminosa, che sembra esser la luce stessa: Speculum justitiae; una creatura la cui vita fu cosi
semplice, cosi perduta in Dio, che non se ne pud dir quasi nulla: Virgo fidelis, & la Vergine fedele, quella
"che custodiva ogni cosa nel suo cuore”. Ella si mantenne cosi piccola, cosi raccolta dinnanzi a Dio nel
segreto deltempio, che attird le compiacenze della Trinita Santa: "Poiché Egli ha riguardato labassezza
della sua serva, tutte le generazioni mi chiameranno beata". Il Padre, piegandosi verso questa creatura
cosl bella e cosi ignara della sua bellezza, volle che fosse la Madre nel tempo di Colui del quale Egli
& Padre nell’eternita. Allora lo Spirito d’Amore che presiede a tutte le operazioni di Dio, sopravvenne;
la Vergine disse il suo Fiat: "Ecco 'ancella del Signore, si faccia di me secondo la tua parola”, e il pit
grande dei misteri si compi. E per la discesa del Verbo in Lei, Maria fu preda di Dio. Per sempre.
Mi sembra che 'atteggiamento della Vergine durante i mesi che precedettero la Nativit, sia il modello
delle anime interiori, degli esseri che Dio ha scelto per vivere "al di dentro”, in fondo all’abisso senza
fondo.

(Beata Elisabetta della Trinita).
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Teresa di Gesu e Maria

Ricordo che quando mori mia madre, avevo poco meno di dodici anni. Appena compresi la gran perdita
subita, mi portai tutta afflitta ai piedi di una statua della Madonna e ia supplicai con moite lacrime di
volermi fare da madre. Mi sembra che guesta preghiera, fatta con tanta semplicita, sia stata

favorevoimente accolta, perché non vi fu cosa in cui mi sia raccomandata a questa Vergine Sovrana
senza che ne venissi subito esaudita: Ella, infine, mi fece tutta sua.
(Vita, 1,7).

* * *

Sforziamoci, figliuole mie, d’'imitare, almeno in qualche cosa, la profonda umilta della- Santissima
Vergine di cui portiamo I'abito. Mi sento tutta confusa quando penso che ci chiamiamo sue monache!
Per quanto ci paia d’'umiliarci, saremo sempre assai lungi da cio che esige il nostro titolo di figlie di tal
Madre.

(Cammino 13,3).

* * >

E voi, figliuole mie, che pure portate 'abito della Vergine, ringraziate lddio di essere le vere figlie di
questa Signora... Imitatela, considerate la grandezza e il vantaggio che abbiamao nell'averla come
Patrona.

{Castello, i, 1,3).

* * *
Noi ci rallegriamo di poter rendere qualche servizio alla nostra Madre, Signora e Protettrice nostra.

(Fondazioni, 29, 23).
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MARIA, GENITRICE DEL
SABATO ESCATOLOGICO

(Considerazioni sul significato di Mt. 1,1-17) "

Un’analisi di Mt. 1,1-17, attenta all’articolazione strutturale del brano e insieme
sensibile ai misurati interventi redazionali matteani, pud mettere in luce un aspetto
interessante della mariologia propria della chiesa giudeoellenistica, dalla quale la
genealogia di Gesit sembra provenire (). Non & nostra intenzione sviscerare, in queste
righe, i complessi problemi soggiacenti al testo di Mt. 1,1-17 (; ¢i proponiamo
solamente di formulare, con semplicitd e senza la panoplia d’una vasta indagine storico-
letteraria o bibliografica, delle considerazioni come possono essere suggerite da una
visione globale e armonica del testo.

Nella nostra riflessione prenderemo le mosse dell’analisi strutturale del brano
(punto 1.); la struttura ci aiutera ad evidenziare la comprensione matteana della storia
della salvezza (punto 2.); infine, a modo di conclusione, ci sara possibile focalizzare, nel
caratteristico contesto redazionale matteano, la funzione specifica della menzione delle
donne nella genealogia (punto 3.).

I
L’articolazione letteraria del brano
Nelle seguenti rilevazioni analitiche saremo volutamente sintetici, in quanto

riteniamo che la trascrizione strutturata del testo, che proponiamo qui di seguito e a cui
rimandiamo una volta per tutte, sia pill eloquente di ogni nostra considerazione.

™ con questo articolo, gia pubblicato su Bibbia e Oriente 26 (1984) 31-43, Si vuole rendere
omaggio alla memoria dell’ autore, F. Foresti, il giovane e brillante studioso di Sacra Scrittura, che il
Signore ha chiamato a sé lo scorso anno (14.9.1987). Si ringrazia [’ editore Sardini per la gentile
concessione del testo.

(1) Che 1a genealogia sia stata elaborata nel contesto d’una chiesa ellenistica sembra dimosrato dalla quasi
totale dipendenza del brano dai LXX. Cosi pensano tra gli altri W.C. ALLEN, A Critical and
Exegetical Commentary on the Gospel According to S. Mathew, The international Critical
Commentary, Edinburgh 3 (1912) 5; W. GRUNDMANN, Das Evangelium nach Matthéus,
Theologisches Handkommentar zum N.T. Berlin 4 (1975) 61; W.F. ALBRIGHT and C.S. MANN,
Matthew, The Anchor Bible 26, Garden City-New York (1971) 3-4. Con cid non si vuole attribuire la
composizione di Mt. 1,1-17 a mano differente dall’autore del primo Vangelo; anzi € molto verosimile che
pure la stesura della genealogia sia dovuta a “Matteo”. Cosi pensano ALLEN 3 (1912) 2; M.-J.
LAGRANGE, Evangile selon Saint Matthieu, Etudes bibliques, Paris 4 (1927) 3; P. BONNARD,
Evangelio segun san Mateo, Biblioteca biblica Cristiandad, Madrid (1975) 28.

(2) Anche le due ampie monografie recenti di Orsatti e Masson sono lungi dall’essere esaustive: M.
ORSATTI, Un saggio di teologia della storia. Esegesi di Mt. 1,1-17, Studi biblici, 55,
Brescia (1980) e J. MASSON, Jésus fils de David dans les génealogies de Saint Matthieu et
de Santi Luc, Paris (1982).
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1. Le tre grandi epoche della storia d’Israele

Lo stesso Matteo, nell’annotazione conclusiva del brano (v. 17), suggerisce la
seguente triplice articolazione: vv. 2-6a (da Abramo a David), vv. 6b-11 (da David alla
deportazione), vv. 12-16 (dalla deportazione a Cristo). Alle tre sezioni del corpo della
genealogia fanno da cornice armonica i due versi 1 e 17, mutuamente legati dalla figura
letteraria dell’inclusione .

Le tre sezioni della genealogia corrispondono alle tre grandi epoche in cui si
articola, secondo la visione cristiana, la storia d’Isracle: da Abramo alla nascita di David
abbiamo 1’epoca premonarchica, ) da David alla deportazione babilonese abbiamo
I’epoca della dinastia davidica, dalla deportazione a Cristo I’epoca dall’esilio fino alla
morte di Erode.

La suddivisione della genealogia nelle tre sezioni suindicate non & solamente dettata
dall’asserto del v. 17; essa & pure significata internamente da indici letterari distribuiti
nei vv. 2-16. Tali indici sono le aggiunte verbali o le variazioni ¢ alla formula
genealogica che articola, ripetitivamente, tutto il corpo dei vv. 2-16. Cosi, se
prescindiamo per ora dai vv. 2¢c-5, emerge il fenomeno interessante che tutte le varianti
della formula genealogica si situano negli anelli estremi di ognuna delle tre sezioni della
genealogia. Specifichiamo tali varianti, iniziando dal basso: nella sezione vv. 12-16 la
formula ¢ variata nelle sue due ultime attestazioni, nel v. 16 (“lo sposo ...”’), e poi
all’inizio nel v. 12a (aggiunta); nella sezione mediana dei vv. 6b-11 le uniche due
varianti (due aggiunte) si pongono ancora agli estremi: v. 6b (“da quella di Uria™) e v. 11
(“e i suoi fratelli ...”); similmente nella sezione iniziale: la formula nel v. 6a ¢ ampliata
mediante {'aggiunta di “il re”, mentre nel verso iniziale (v. 2a) essa ¢ attestata, nella sua
formulazione greca, per 1’unica volta senza la particella .... In conclusione: alla triplice
ripartizione dei vv. 2-16 delineata nel v. 17 si accompagna armonicamente nel corpo del
brano una serie di varianti della formula genealogica. Ognuna delle tre sezioni si apre e
si chiude con una attestazione della formula variata.

2. Le tre parti dell’epoca premonarchica

L’indice letterario della formula genealogica variata non si isola ai vv.
2a.6a.6b.11.12a.16: esso appare pure nel corpo della prima sezione (vv.2-6a) per ben
quattro volte. Prima nel v. 2c¢ (“e i suoi fratelli”), cui segue immediatamente un’altra
formula variata nel v. 3a (“e Zare da Tamar”); poi nel v. 5a (“da Racab”), cui segue
immediatamente 1’ultima formula variata nel v. 5b (“da Rut”). Anche qui, nei vv. 2-6a,
le formula genealogiche variate delimitano delle sottosezioni, cui corrispondono epoche

3 Cf. A. PAUL, L’Evangile de PEnfance selon Saint Matthieu, Lire la Bible, 17 Paris {(1968)
37s. ’

) 1n questa visione messianica della storia I’evento della monarchia di Saul, il re reietto daDio (cf. 1
Sam. 15), non ha rilevanza.

(5) Tali elementi non formulaici nei vv. 2-6 sono riprodotti in carattere corsivo nel testo trascritto a pag.



TRASCRIZIONE STRUTTURATA DI MT. 1,1-17 \

w Libro della generazione di Gesu Cristo figlio di David, figlio di Abramo.

1. @ Abramo generd  Isacco 1
2. Isacco generd  Giacobbe, 3 gen. § ‘
3. Giacobbe generd  Giuda e i suoi fratelli. 5 :
= <
4. ® Giuda generd  Fares ¢ Zara da Tamar £ ‘ QE)
5. Fares generd  Esrom, o =
N a <
6. Esrom generd  Aram, 2 z
7.® Aram, generd  Amminadab, Tgen. %.
8. Amminadab  generd  Naasson, c ‘ g
9. Naasson generd  Saimon, =2 >
10. ® Salmon generd  Booz da Racab, oN 8
: A
1. B 3 g =
. 00zZ generd Tobed da Rut, z |
12. Jobed generd  Iesse, 3 gen. g !
13. ® Jesse generd  David il re. |
— — —
1. *David generd  Salomone da quella di Uria, 5
2. ™ Salomone genero Roboam, A
3. Roboam generd  Abia, E
4.  Abia generd Asaf, [=)
5.® Asaf generd  losafat, ;Tt:
6. Iosafat generd  Joram, 9
7. Toram generd Ozia, <Zt
8. ® Ozia generd  Joatam, o
9. Ioatam, genero Acaz, E
10. Acaz generd  Ezechia, -
11.09 Ezechia generd  Manasse, I
12. Manasse generd Amos, <
N S )
13. Amos genero Giosia, 8
14.0v Giosia generd Ieconia e I suoi fratelli m

al tempo della deportazione a Babilonia

@ Dopo la deportazione a Babilonia

1. TIeconia genero Salatiel, 8
2. Salatiel generd Zorobabel, 12}
3.0% Zorobabel generd Abiud, 6
4.  Abiud generd  Eliacim, g
5. Eliacim generd  Azor, Z
6.49 Azor generd Sadoc, é‘
7. Sadoc generd  Achim, 3
8. Achim generd  Eliud, Z
9.0 Eliud generd  Eleazar, :J

10. Eleazar generd  Mattan, é

11. Mattan generd Giacobbe,

12.99 Giacobbe generd  Giuseppe lo sposo di Maria,

13.  dalla q. fu generato Gesu chiamato il Cristo.

an La somma di tutte le generazioni da Abrama a David ¢ di 14;
da David fino alla deportazione a Babilonia ¢ ancora di 14;
infine dalla deportazione a Babilonia fino al Cristo ¢ di 14. j

\_ ;
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storiche ben definite. La sottosezione formata dal v.2, articolantesi in tre formule
genealogiche (da Abramo a Giuda) corrisponde all’epoca patriarcale. La softosezione
formata dai vv. 3-5a, articolantesi in sette formule genealogiche (da Giuda a Booz),
corrisponde all’epoca della cattivita e dell’esodo (0. La sottosezione formata dai vv. Sbe-
6a, articolantesi in tre formula genealogiche (da Booz a David), corrisponde all’epoca dei
giudici (7, Cosi le formule genealogiche variate ricorrenti all’interno dei vv. 2-6a
suddividono armonicamente la prima sezione della genealogia matteana in tre
sottosezioni, rispettivamente formate da tre-sette-tre formule genealogiche. La
disposizione armonica dei tre numeri mostra che la suddivisione non & casuale, ma
volutamente ricercata dal redattore della genealogia.

Concludendo il primo punto della nostra ricerca, possiamo asserire che Mt. 1,2-16,
a un primo livello (cf. v. 17), si organizza in tre sezioni che, quantitativamente, si
equivalgono "una 1’altra (vv., 2-6a, vv. 6b-11, vv. 12-16). Questa prima suddivisione ci
da il criterio letterario per ripartire ulteriormente la prima sezione (vv. 2-6a) in tre parti
minori. Matteo, nel v. 17, menziona direttamente solo la prima ripartizione in tre parti
equipollenti: cid sta ad indicare che le due suddivisioni non vanno fuse I'una con 'altra e
devono essere prese in considerazione separatamente, ciascuna secondo una sua propria
prospettiva redazionale.

II

La lettura matteana della storia della sallvezza

Matteo ci rivela (v. 17) la sua chiave di lettura della storia della salvezza: 1’arco
cronologico che sottende il piano salvifico divino si articola in tre grandi periodi
omogenei, ognuno dei quali & composto di “quattordici generazioni”.

Qual’e il significato di tale ripartizione epocale in tre serie di 14 generazioni? Il
numero 14 emerge oggettivamente e spontaneamente dal materiale tradizionale pre-
matteano, oppure & proiettato dallo stesso Matteo sulla tradizione che egli rielabora? E
se il 14 fosse redazionale, quale valore simbolico riveste agli occhi di Matteo?

Articoliamo la nostra discussione in questo secondo punto in due momenti: (a)
prima tenteremo di dimostrare 1’origine redazionale del numero 14 e il suo valore
simbolico come doppio di 7; (b) quindi, allargando lo sguardo a tutta la genealogia,
proporremo di vedervi alluso lo schema della settimana epocale.

(6) Lincontro delle spie con Racab pone fine ai 40 anni di deserto; parallelamente 1'incontro di Salmon
con Racab va considerato come 1’atto finale del periodo del deserto e I’inizio della conquista.

() ¢f. nota 4. 1l redattore della genealogia poteva considerare 1’epoca dei giudici come prolungantesi fino
all’'unzione di David a re (1 Sam. 16,1 ss.) inquanto fino ad allora & operante, accanto a Saul, anche il
giudice Samuele.
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1. Origine e significato redazionale del numero 14

Innanzitutto va elucidato il seguente quesito: quando Matteo parla di “quattordici
generazioni”, che cosa intende precisamente con il termine ghenedi, le persone (i nomi)
menzionate nella genealogia o gli spefici atti generativi (8) 2 A nostro avviso, & possibi-
le dimostrare che quando Matteo usa ghenedi (v. 17) intende riferirsi all’atto generativo,
e praticamente alle menzioni del verbo ghenndo. Questo emerge dall’analisi dei vv. 6b-
11 (’epoca della dinastia davidica), ove egli notoriamente tralascia vari anelli della catena
genealogica con il proposito di riportare la lunga serie ) originale entro lo schema
numerico del 14 (10). Qui Matteo riduce la serie primitiva articolandola su 14 menzioni
del verbo eghénnesen (in totale quindici nomi). Per Matteo quindi ghened significa di per
sé T’atto procreativo d’un figlio o la successione del figlio al padre.

A differenza dei vv. 6b-14, ove Matteo interviene marcatamente in qualita di
redattore, nelle due sezioni esterne della genealogia 1’evangelista si limita a trasmettere
materiale tradizionale: cid & evidente per i vv. 2-6a, ove egli riprende 1 Cr. 1,28.34; 2,1-
15 e Ruth 4,18-22; circa i dati genealogici inediti dei vv. 12-16 non abbiamo alcun
motivo per pensare che siano una creazione matteana. Le due sezioni esterne della
genealogia, di origine tradizionale, presentano un interessante fenomeno comune:
ambedue si articolano in 13 anelli genealogici, cui corrispondono in ognuna 14 nomi di
persona (11, Fu, verosimilmente, la constatazione di questa coincidenza nel materiale
tradizionale a suggerire a Matteo che tutta la storia della salvezza poteva essere articolata
sul denominatore comune del numero 14. Questo numero fu suggerito a Matteo solo
allusivamente dal materiale di 2-6a. 12-16, in quanto gli anelli genealogici sono, a rigor
di termini, solamente 13. Matteo “vide” che quel 13 poteva essere riletto come un 14,
con un piccolo sforzo ermeneutico da parte dei lettori: nella prima sezione della
genealogia contando pure la non menzionata generazione di Abramo, nella terza sezione
contando accanto al ghenndo di Maria pure il ghenndo dello Spirito Santo menzionato
successivamente in 1,20 (cf. v. 18) e alluso sobriamente nella forma passiva del v. 16b.
Le 14 generazioni, implicite ma quasi emergenti oggettivamente nelle due sezioni
esterne della genealogia, furono riprodotte esplicitamente da Matteo nella sezione
mediana (vv. 6b-11).

Tutto ¢id significa che il numero 14 non &, in neutra oggettivita, immanente alla
tradizione, ma & piuttosto proiettato dalla visione profetica di Matteo sui tre grandi
periodi della storia salvifia. Il 14 ¢ un theologumenon matteano, che ha solo un lento
aggancio con ’oggettivita della tradizione (12,

®) 11 dilemma & riproposto con luciditd da R. E. BROWN, The Birth of the Messiah. A Commentary
of the Infancy Narratives in Matthew and Luke, Garden City - New York (1977) 81-84.

1 Cr. 3,10-15 LXX, da cui Matteo dipende (cf. ALLEN 3{1912} 5), enumera 19 generazioni. Secondo
Giuseppe Flavio (Antiq. 5,336) da David in poi il regno si trasmette per 21 generazioni.

(11) Non contando Maria nel v. 16, che allo scopo formale della genealogia non ha rilevanza.

(12) Con cid mi scosto dalla tesi varie volte ripetuta dagli autori, secondo cui il numero 14 sarebbe, sic
et simpliciter, immanente alla tradizione dei w. 2-6a. Cf. per es. ORSATTI (1980) 60.
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Se il 14 trova la sua prima esplicitazione solamente grazie all’attivita redazionale
matteana, cid significa che il numero & carico di un valore simbolico (13). Quale? A noi
sembra di poter dimostrare che tale numero & significativo per Matteo solamente per
essere il doppio di 7 (14). Nonostante Matteo non lo dica esplicitamente, tuttavia lo
lascia intravvedere dal modo con cui rielabora la successione genealogica da David a
Teconia. In tale lavoro redazionale, condotto sulla base della lista di 1 Cr. 3,10-15 LXX,
egli segue un criterio semplice ed eloquente: scrive prima sei anelli genealogici in
successione continua, poi, nel settimo anello (v. 8c), sintetizza quattro generazioni,
omettendo le successioni intermedie di Acazia-loas-Amasia; quindi (v. 9) riprende
ordinatamente il filo della successione continua per altri sei anelli, e al settimo (v. 11)
nuovamente sintetizza usando 1’espressione collettiva “e 1 suoi fratelli” e omettendo la
menzione di Ioakim e di Sedecia. Cosi il criterio redazionale dell’evangelista non &
basato su motivazioni storiche, ma semplicemente sul numero 7: Matteo trascrive la
tradizione sulla base del duplice schema numerico 6 + 1, 6 + 1. Lo stesso processo
redazionale mette in luce il disegno recondito che Matteo sta perseguendo: 6 + 1 & lo
schema della settimana e di conseguenza per [ui il numero 14 ha significato come
doppio di 7, ciot allude a due settimane.

2. Le 42 generazioni e la settimana epocale

Matteo vede la storia della salvezza attraverso la lente profetico-apocalittica, che ha
la capacita di mettere a fuoco 1’articolazione provvidenziale dei tempi e il finalismo a
loro immanente. Suggerendo la triplice ripartizione in periodi di 14 generazioni egli
vuole innanzitutto sottolineare che la storia ha alla sua base il principio settimanale, le
sette generazioni. In secondo luogo questa unita di base, il numero settenario, si ripete
lungo i tempi per sei volte (3x14=42=6x7) (15}, Ciog, il Cristo nasce alla fine della
sesta settimana epocale, contrapponendosi polarmente ad Abramo, anello d’inizio della
storia della salvezza. La volta del grande arco, poggiante da una parte su Abramo,
raggiunge il suo secondo appoggio in Cristo. L’arco abbraccia perd solamente le sei
epoche “feriali” della settimana: il Cristo, nato alla quarantaduesima generazione,
appartiene con la sua vita al periodo successivo, alla settima epoca, al sabato messianico
(16) Cosi la storia della salvezza & vista come l’esplicazione cronologica di una
settimana epocale: i primi sei giorni sono il tempo della promessa e abbracciano il
tempo dell’ Antico Testamento. La nascita di Cristo pone fine a quel periodo preparatorlo
e inaugura il sabato messiaico ed escatologico.

(13) Contra ORSATTI (1980) 60: “Esso {il 14} non possiede un valore simboli intrinseco”.
(14) Non possiede un valore simbolico intrinseco.

(15 Una possibile obiezione & la seguente: se Matteo ha in mente il principio settimanale come criterio
organizzatore della storia della salvezza, perché non lo fa risaltare direttamente nella distribuzione delle
generazioni? La risposta & facile: 'evangelista rispetta la suddivisione “spontanea” del materiale
tradizionale in blocchi di 14 unita.

(16) vari autori (Kuhn, Klostermann, Benoit) scorgono il principio ebdomadario epocale sulla base di Mt.
1,17 (3x14). Cf. i riferimenti opportuni in ORSATTI (1980) 52 n. 26.
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La visione della storia soggiacente a Mt. 1,1-17 non & esclusiva di Matteo, ma &
variamente attestata nella letteratura apocalittica (!7). L’evangelista usa, nella composi-
zione della genealogia, elementi propri del genere letterario apocalittico, come la
periodizzazione del tempo, per dare enunciazione a una verita teologica centrale a tutto il
vangelo: con Cristo la storia & giunta alla pienezza del tempo, alla sua epoca fiale. I
piano di Dio ormai & compiuto e ora stiamo vivendo nell’éschaton dei tempi.

A differenza della letteratura apocalittica contemporanea, Matteo usa molto sobria-
mente del genere letterario apocalittico (solamente nel v. 17!) e la sua visione
ebdomadaria della storia & solamente allusa e in parte lasciata alla scoperta meditativa
dell’attento lettore.

Matteo sapeva da numerose tradizioni evangeliche che il tempo inaugurato da
Cristo era quello finale della storia. Con Giovanni Battista si chiude 1’Antico
Testamento, mentre Gesi inaugura la definitiva presenza del regno di Dio (Mt. 11,12s.
cf. 12,28). La venuta di Gesl significa pure giudizio finale (3,7.10-13), prima d’Isracle
(indicato nell’espressione “questa generazione” (I8), cf. 23,36 e 24,34), e poi anche delle
genti (22,11-14; 23,31-46). Presenza del regno di Dio e giudizio implicano “la
consumazione del (presente) eone” (24,3, cf. 28,20); tuttavia questa & ora ritardata dalla
necessitd di annunciare il vangelo alle genti: “Questo vangelo del regno sara (prima)
annunziato in tutto il mondo, perché ne sia resa testimonianza a tutte le genti; e (solo)
allora verra la fine” (24,14, testo esclusivo a Matteo; cf. pure 28,19s). Anche nella
seconda fase della predicazione del vangelo, nel periodo della missione alle genti, Cristo
¢ spiritualmente presente in mezzo ai suoi (28,20), come lo fu durante la predicazione
alle “pecore perdute della casa d’Israele” (10,6); di conseguenza il regno di Dio & sempre
presente e tutto questo tempo della predicazione pud essere caratterizzato uniformemente
come tempo del compimento, come 1°epoca finale della storia e sabato escatologico.

L’idea delle sei settimane pill sabato escatologico fu suggerita verosimilmente a
Matteo dal locus classicus della letteratura apocalittica, Dan. 9,24-27. L’evangelista
dimostra di conoscere bene questo testo e, unico tra i sinottici, ne cita pure 1’autore (cf.

Mt. 24,15) (19,

Per Dan. 9,24 “settanta settimane sono fissate” per il compimento di tutto il
disegno di Dio su Israele; Matteo varia il motivo in sette settimane, o meglio, in sei
settimane pidl sabato escatologico. Un altro motivo induce a collegare la periodizzazione
di Mt. 1,17 a Daniele. Secondo Dan 9,26, “dopo sessantadue settimane un messia sara
soppresso senza sua colpa ...”. Ora se noi sommiamo alle 42 generazioni matteane le
altre 20 generazioni che notoriamente decorrono da Adamo ad Abramo (cf. Gen. 5 e
11,10ss), otteniamo 62, proprio come in Dan. 9,26. Tale coincidenza non sembra
casuale.

(A7) Per ulteriori ragguagli in merito rimandiamo a ORSATTI (1980) 52s. e particolarmente al paragrafo
“Settimana e sabato cosmici” di E. LOHSE in ThWbNT, Bd VII; pp. 19-20 (trad. it. GLNT, XI, coll.
1067-1068).

(18) per tale interpretazione cf. V. HASLER, s.v. ghened in H. Balz und G. SCHNEIDER (Hrsg.),
Exegetisches Worterbuch zum Neuen Testament, Bd I, Stuttgart u.a. (1980) coll. 579s.

(19) & runico riferimento esplicito a Daniele in tutto il N.T.!
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Andremmo contro I'intenzione di Matteo, lasciandoci coinvolgere in complicati
calcoli di gusto apocalittico. L’evangelista s’accontenta d’un semplice cenno, pill
allusivo e indiretto che esplicito. Strutturando la genealogia sul modello dei sei giorni
pilt uno (sei settimane piu sabato) egli vuole comporre un prologo al suo vangelo. Il
significato letterario di questa introduzione & quello di voler riprodurre in qualche modo il
prologo della Torah, che pure si articola sullo schema della settimana (Gen. 1,1-2,4a);
con cid Matteo evidenzia come il vangelo sia la nuova e definitiva Torah. La genealogia,
in quanto prologo al vangelo, ha anche un significato teologico: tutta la storia della
salvezza fino alla nascita di Cristo ha carattere preparatorio € promissorio; solo in Gesit
essa raggiunge il momento del compimento. Quanto Matteo sta per narrare da 1,18 in
poi & storia della pienezza dei tempi, & rappresentazione del sabato epocale raggiunto con
la venuta di Gesu.

1
Le quattro donne di Mt. 1,3-6 e Maria

Matteo riporta nella genealogia, in margine alla struttura parallelistica che la
articola, i nomi di quattro donne (vv. 3-6): Tamar, Racab, Rut e "quella di Uria”
(Batseba); ai quali fa seguito infine la speciale menzione di Maria (v. 16). Gli autori
hanno voluto individuare il motivo delle strane e peculiari menzioni nei vv. 3-6 o
vedendovi rappresentate quattro donne peccatrici, o sottolineando la comune origine
straniera. Nessuna delle due motivazioni & esaustiva 29: Rut non & peccatrice (cf. Ruth
2,11s.20; 3,10; 4,11) come non lo sono necessariamete Tamar ¢ Batseba; ’identita
straniera di Tamar e Batseba ¢ pill supposta che ovvia; infine, ambedue le motivazioni
creano un netto stacco tra le quattro donne e Maria, quando tutto indica che la menzione
delle prime vuole in qualche modo preparare quella della madre di Gesii (21,

A nostro avviso il comune denominatore soggiacente alle cinque figure femminili
¢ il carattere tenue del loro vincolo coniugale con i rispettivi mariti o partners. Tamar,
atteggiandosi a meretrice, concepisce da Giuda, che non & suo marito; 1’anione di Racab
con Salmon, essendo una deduzione midrashica (22, va valutata alla stregua del modello
che I’ha ispirata, cioé I'incontro di Tamar con Giuda; Rut & unita a Booz con
matrimonio di levirato, che certamente ¢ inferiore a un comune matrimonio, ¢ il figlio
che ne nasce ¢ legalmente ritenuto figlio del marito defunto (cf. Deut. 25,6); la

(29 ¢f, pure ORSATTI (1980) 65 e 71-73.

2n Secondo ORSATTI (1980) 72 le quattro donne sono menzionate per dimostrare che “nonostante
situazioni anomale, non prive di difficoltd umanamente insormontabili, (esse) sono state chiamate da Dio
a preparare di lunga mano la venuta del Messia". Se questa fosse la vera motivazione, quale gaffe avrebbe
commesso Matteo omettendo di menzionare la sterile Sara, moglie del capostipite Abramo!

(22) Vedi avanti nota 25.
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designazione piuttosto derogatoria di Batseba con la circonlocuzione “quella di Uria”
vuole sottolineare in qualche modo la non appartenenza di Batseba a David; infine Maria
concepisce divinamente Gesu essendo solo fidanzata a Giuseppe (Mt. 1,18). Agli occhi
di Matteo, la menzione delle prime quattro donne aveva la funzione di sottolineare come
la genealogia davidica era cresciuta non sempre passando attraverso 1’ufficiale e pieno
vincolo matrimoniale. In tale loro posizione coniugale allentata le quattro figure
femminili preanunziavano la situazione straordinaria e unica di Maria. Anche con lei, il
figlio del suo grembo andava computato come inserito nell’alveo della successione
davidica, nonostante fosse stato concepito divinamente durante il fidanzamento. Cosi un

primo scopo della menzione delle quattro donne & quello di avvalorare 1’asserto
programmatico del v. 1, che Gest ¢ figlio di David.

La tesi della davidicita di Gesh non esaurisce le finalitd insite nelle quattro
menzioni femminili. I nomi delle quattro donne occupano pure posizioni significative
nel tessuto strutturale della genealogia. Mediante la loro menzione Matteo & capace di
dare espressione grafica alle suddivisioni epocali della storia della salvezza ?3), Con la
menzione di “quella di Uria” (v. 6b) ’evangelista contraddistingue morfologicamente la
prima generazione dell’epoca monarchica, in corrispondenza a “il re” dell’ultima
generazione dell’epoca anteriore (v. 6a). L’intenzione strutturale e periodistica &

soprattutto chiara nella menzione di Racab con Salmon (24), Tutto lascia pensare che
I’unione dei due sia frutto di un’argomentazione midrashica propria di Matteo (25), Se
I’evangelista avesse voluto esclusivamente menzionare delle donne che prefiguravano
Maria con la loro labile situazione matrimoniale, si sarebbe accontentato di Tamar, Rut
e Batseba, senza bisogno di scomodare, discutibilmente, Racab. Se egli lo fa, ¢
solamente per la necessitd di creare un pendant strutturale a tamar e Rut e cosi
periodizzare in tre momenti I’epoca premonarchica. Cid significa che le donne hanno
(anche) una funzione periodizzatrice, come tutti gli altri elementi verbali aggiunti alla
formula genealogica.

In particolare il priodo della schiavitu-esodo, durato sette generazioni, & delimitato
da Tamar e da Racab. L’incontro di Giuda con Tamar (Gen. 38) ha luogo quando
Giuseppe & gia schiavo in Egitto (Gen. 37), subito prima della discesa in Egitto della

(23) per gli aspetti formali vedi sopra paragrafo 1, particolarmente la parte (b).

(24) H. L. STRACK und P. BILLERBECK, Das Evangelium nach Matthaus erlautert aus
Talmud und Midrasch, Kommentar zum N. T. aus Talmud und Midrasch, I, Miinchen (1926) 23.

(25) 11 midrash sfrutta molto il principio della similarita e dell’analogia. Esistono contatti tra Racab e
Rut: le due donne sono grosso modo contemporanee, ambedue sono straniere, ambedue confessano la loro
fede in Jahvé. I contatti tra Racab e Tamar sono: Tamar ¢ I’ultima donna cananea incontrata da un israelita
prima della discesa in Egitto, Racab & la prima dopo la fine dell’esodo; la prima si atteggia a prostituta, la
seconda lo &; ambedue sono associate al filo rosso: Tamar nel parto, Racab nella fuga delle spie e nella
identificazione della sua casa. Notando queste similarita Matteo deduce che Salmon dovette unirsi alla
meretrice Racab, allo stesso modo di Giuda con Tamar (un principio midrashico dice: “Le azioni dei padri
sono modello per quelle dei figli”, cf. Bereshit Rabba 48; inoltre un altro midrash dice che “non ci fu
principe o condottiero che non ebbe rapporti con lei (Racab)”, Zeb. 116b). Perché proprio Salmon e non
Naasson? Perché quest’ultimo appartiene alla prima generazione dell’esodo (Num. 1,7) che mori nel
deserto (Num. 14,23). Cf. pure Y. ZAKOWITCH, Rahab als Mutter des Boas in der Jesus-
Genealogie (Matth. 15): NT. 17 (1975) 1-5.
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famiglia di Giacobbe. Racab invece ¢ la donna che pone fine all’esodo, essendo la prima
persona incontrata dagli israeliti (TIos. 2) nella terra promessa. Booz, “figlio di Racab” e
marito di Rut, apre (cf. Ruth 1,1) P’epoca dei Giudici, che trova la sua fine con la nascita
di David. Infine I’epoca monarchica ha al suo inizio la figura di Batseba. Delle quattro
donne, tre aprono un periodo o epoca storica, e una, Racab, lo chiude.

Simile posizione strutturale ¢ occupata da Maria, alla fine della terza epoca
sfociante in Cristo. Che la menzione di Maria vada letta nella scia delle quattro donne
citate anteriormente (e tutte introdotte mediante la particella ek ¢ sottolineato anche
letterariamente dall’uso, un po’ faticoso, del passivo eghénnethe ek in 16b: sarebbe stata
molto pit fluida la formulazione all’attivo eghénnesen “la quale generd” (cf. 1,21.23.25

eLc. 1,13.57) 26,

Sussiste tuftavia uno stacco incolmabile, nella serie delle cinque donne, tra le
prime quattro e Maria: mentre quelle concepiscono il loro figlio nell’ambito d’un
rapporto naturale, Maria genera Gesil senza 1’intevento di Giuseppe (27) ma per opera
dello Spirito santo.

Un analogo distacco si pone nella comune funzione delle cinque donne di indicare il
passaggio da epoca a epoca. Mentre le prime quattro introducono (2®) epoche o periodi
all’interno dei sei giorni feriali della settimana epocale, Maria & situata al punto di
passaggio tra i sei “giorni” dell’ Antico Testamento e il sabato escatologico suscitato
dalla presenza del Cristo. Ella, in quanto madre dell’Emmanuele, introduce nella storia il
tempo finale contrassegnato dal “Dio con noi” (1,23, cf. 28,20). In lei si concentra,
come nel suo vertice piramidale, tutta I’anteriore storia della salvezza e dal suo grembo
verginale esce, come miracolo e puo dono di Dio, il Cristo che inaugura il regno di Dio
sulla terra. Partorendo il “si delle promesse di Dio” (2 Cor. 1,20), ella immette nel
mondo |'éschaton dei tempi, il settimo e ultimo giorno della storia. Nella serie delle
cinque figure femminili della genealogia Maria si contrappone polarmente a Tamar, 11
primogenito di quest’ultima, Perez (chiamato da Matteo, Fares), esce alla luce aprendo
con forza una “breccia” (= ebraico peres) nel grembo materno (cf. Gen. 39,29). 1l parto di
Tamar & quasi profezia del parto di Maria. E il grembo della vergine la vera “breccia”
attraverso la quale irrompe a noi nella storia il giorno ultimo della settimana epocale, il
sabato escatologico della pienezza dei tempi (cf. Gal. 4,4 e Ap. 12), il cui nome
profetico € Emmanuele, “Dio con noi”.

P. Fabrizio Foresti

(26) L.a formulazione al passivo, ove la particella ex non esprime precisamente 1’idea di agente, vuole pure
alludere sobriamente all’intervento attivo dello Spirito Santo in Maria (cf. 1,18.20: forma passiva di
ghenndo e menzione dello Spirito Santo).

@n Questo & il senso ovvio del cambiamento della formula genealogica in riferimento alla nascia di
Gesll (v. 16b): essa presuppone e anticipa 1,18-25.

148) Racab, di per sé, chiude 1’epoca della schiaviti-esodo, cf. testo strutturato; tuttavia,
cronologicamente, il suo parto si pone come inizio dell’epoca dell’ingresso nella terra promessa.
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“REDEMPTORIS MATER”
E ICONOGRAFIA ORIENTALE

L’interesse provvidenziale per 1’arte sacra bizantina, la sua riscoperta improvvisa
negli ultimi 15-20 anni & purtroppo in molti casi degenerata, riducendo 1’icona a uno fra
1 tanti "beni di consumo’ spirituali e commerciali della nostra epoca cristiana; e purtrop-
po ciod ¢ coinciso inevitabilmente con 1’oblio del ruolo delle sacre immagini nella fede e
nella vita della Chiesa sia Orientale che Occidentale, di cui sono state espressione
comune almeno fino al sec. XIII.

Lo scopo di questo breve studio non & di aggiungersi alla gid sterminata (ma non
sempre ugualmente valida o credibile) bibliografia sull’icona, bensi quello di offrire un
orientamento essenziale a coloro che, leggendo i nn. 31-34 dell’Enciclica Redemptoris
Mater, desiderano entrare con pill profondita e consapevolezza in quella che viene
chiamata “la ricchezza di lodi, accumulata dalle diverse forme della grande tradizione della
Chiesa” (RM n. 31), quali I'innografia, la liturgia, 'iconografia. I pregio della
definizione consiste nella sottrazione di queste forme della tradizione (in particolare
di quella orientale) dai lacci del devozionalismo, della moda o del semplice apprezza-
mento estetico, per ricollocarle nella loro originaria dignita di espressioni dogmatiche
qualificate. Non a caso il S. Padre ricorda le icone, la poesia di Cirillo Alessandrino, S.
Efrem Siro, S. Gregorio di Narek, la Divina Liturgia di S. Giovanni Crisostomo,
accanto ai Concili di Efeso, Calcedonia, Niceno II, come due cori di Verita e Bellezza
che rieccheggiano e ribadiscono concordemente “quel legame che unisce Maria, in quan-
to Madre di Dio, a Cristo e alla Chiesa”.

Il nostro lavoro cerchera di sviluppare la descrizione che il S. Padre fa dei tipi
iconografici mariani pin significativi; dopo una breve introduzione sulle origini
dell’iconografia analizzeremo ciascuno dei modelli citati dall’Enciclica. 1l testo liturgico
che chiude ogni paragrafo vuol ricordare il vivo rapporto tra Immagine e Liturgia cosi
importante nella tradizione bizantina, e anche insegnare a gustare ’icona all’interno
della “sapienza” di tutta la Chiesa che 1’ha generata.

1
Origini e fonti
dell’iconografia mariana

Per capire ’iconografia cristiana - quella antica, ma anche contemporanea - ¢
necessario tornare al periodo in cui la Chiesa si & sentita chiamare per la prima volta a
tradurre visivamente 1’oggetto e il significato della propria fede, cio¢ dal sec. III in poi.
Scrive lo studioso francese A. Grabar:

113



“Questi inizi furono importanti perche spiegano meglio la direzione particolare che
allora si diede alla creazione iconografica cristiana. Tutto il vocabolario del linguaggio
iconografico trionfale fu accettato dal lessico dell’iconografia cristiana, non senza
limitare talvolta i mezzi d’espressione e forzarli a tradurre le idee proprie della nuova
religione. Il suo avvenire fu profondamente segnato da queste scelte iniziali e le creazioni
di allora sono rimaste essenziali per tutta I' arte cristiana. (...)

“Il marchio dell’iconografia imperiale sull’ arte cristiana é riconoscibile ovunque,
benché si manifesti in diverse maniere: nell’ appropriazione di temi e soggetti, nella
copia di dettagli iconografici, nella utilizzazione di modelli pin antichi per la
creazione di immagini analoghe” . (Le vie della creazione nell’iconografia cristiana,
Milano 1983, 63).

Per esempio, uno degli archetipi di quella che diventera la Madonna con Bam-
bino, ¢ costituito dalle immagini, ricorrenti su diverse medaglie romane, dell’impe-ra-
trice che porta in braccio il proprio figlio o una coppia di orfani di cui & patrona. Questo
tipo di “Pietas Augustae”, “Salus reipublicae” o “Spes reipublicae” rientra nella cate-
goria-delle sacrae imagines, e ciog¢ delle effigi ufficiali dei sovrani, quali si possono
vedere nei dittici consolari (cfr. il Dittico di Rambona del sec. X, custodito nei Mu-
sei Vaticani di Roma: su una delle valve la Madonna in trono con angeli e santi, suli’al-
tra la Crocifissione). Inoltre, come inizialmente 1’iconografia di Cristo € ispirata a quella
delle massime divinita pagane, anche la figura della Vergine richiama divinita femminili
greche ed egiziane (da cui si sviluppera il tipo della Vergine in trono, diffuso nei
monasteri egiziani gia durante i secc. VI-VII).

Evidentemente & inaccettabile 1’ipotesi storico-religionista secondo la quale il culto
reso a Maria non & altro che una infiltrazione pagana dei culti alle dee vergini € madri,
ovunque diffusi nel mondo ellenistico; perod ¢ evidente che le pilt antiche immagini della
Vergine appartengono allo stile realista della fine dell’ Antichita, e che U'influsso dell’arte
imperiale crea quella rappresentazione ieratica - caratterizzata dalla frontalith e immobilith
delle figure - con cui siamo soliti catalogare I’arte bizantina, rimasta legata piu di quella
occidentale a questi modelli antichi. L accrescersi del peso culturale dell’Impero Cristia-
no d’Oriente in epoca barbarica accentuera questa tendenza: a Bisanzio gli artisti cristiani,
liberando le figure da qualunque contesto narrativo e ponendole simbolicamente fuori del
tempo e dello spazio, cercano con tutti i mezzi espressivi a loro disposizione di espri-
mere la dimensione e il volto spirituale della persona santa raffigurata. La procla-
mazione della Theotokos ad Efeso nel 431 fu I"occasione mirabile per esprimere pit
efficacemente, anche nell’arte, il Mistero storico della salvezza e lo splendore immuta-
bile del mondo divino riflesso sulla Madre di Dio.

11
Tipi iconografici nella “Redemptoris Mater”

La venerazione delle immagini ¢ una ricchezza appartenente alla Chiesa indivisa,
poiche trova il suo fondamento nei Canoni dei primi sette Concili Ecumenici, e
soprattutto nel decreto finale del Concilio Niceno 1T (anno 787): 1 Padri dichiararono di
voler conservare intatte le tradizioni scritte e non scritte, senz' eccettuare la tradizione
iconografica:
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“La rappresentazione della Croce e le sante immagini, dipinte, scolpite o di
qualsiasi materia, devono essere poste sui vasi, gli abiti, i muri, le case, le strade: per
immagini intendiamo quella di Gesia Cristo, della sua Madre immacolata, dei santi
angeli e di tutte le persone sante...” (Conciliorum Qecumenicorum Decreta, Bologna
31973, 135-138; DS 600-609).

Da allora le strade e le case d"Europa sono segnate da questa “compagnia iconica”, e
non c¢’¢ bisogno di fare esempi, L’Enciclica passa in rassegna la variegata tipologia
iconografica, proprio come riflesso fedele della multiforme sapienza ecclesiale.

N

1) “Maria vi & raffigurata o come trono di Dio, che porta il
Signore e lo dona agli uomini (Theotokos)...”

Come abbiamo gia accennato, un preludio di questo tema iconografico pud essere la
composizione imperiale della Madre seduta accanto al trono del Bambino (Epifania,
Arco trionfale di S. Maria Maggiore - Roma, sec. V). Dal sec VI si precisa come Madre
di Dio Kyriotissa, cioe Sovrana, o Regina come viene chiamata in Occidente. La regalita
viene espressa mediante una serie di simboli, spesso mutuati dal cerimoniale di corte di
Costantinopoli e poi trasformati ed elevati: la Madonna, nobilmente seduta in posizione
frontale su un seggio con o senza spalliera sul quale giace un largo cuscino, € rivestita di
un maphorion (mantello) ornato con tre stelle simboleggianti la Verginita prima,
durante e dopo il parto, discendente ampio dal capo sopra la veste dai toni blu-scuro (il
rosso & il colore riservato alla famiglia imperiale ed ¢ applicato analogicamente al mon-
do divino, mentre il blu-verde & simbolo della terrestrita, della natura umana: qui signifi-
ca che I"'umanita di Maria & stata in certa maniera "divinizzata" grazie al legame unico
con Dio acquisito con la Maternitd); pill che reggere sembra presentare sulle ginocchia il
Bambino avvolto in un abito bianco e giallo-oro (nel simbolismo biblico il bianco e
I’oro sono i colori della Resurrezione e della Gloria). 1l Figlio di Dio ha gia il volto di
una persona adulta, regge con la mano sinistra il rotolo della Sapienza ancora chiuso
mentre con la destra benedice; nelle icone del Pantokrator la maturita del Verbo si ri-
vela invece nel Libro aperto della Buona Notizia e in una pacata benedizione. Talvolta la
composizione & completata dai rappresentanti della corte celeste, cioe da arcangeli
rivestiti della tunica bianca clavata dei dignitari, reggenti la crysorrapis, la lunga
sottile asta d oro, che stanno di guardia ai lati del trono d“oro e d“avorio dell’Impe-ratrice
celeste (Vergine in trono tra angeli, S. Apollinare Nuovo - Ravenna, sec. VI). Eppure,
nella semplice e calma serenita dei volti ¢’€ quasi un invito a ricorrere fiduciosi al “Re
dell’Universo che viene scortato dalle angeliche schiere” (Inno dei Cherubini, Liturgia di
S. Giovani Crisostomo), chinando il capo davanti al Suo materno Trono:

“Salve, perche sei il Trono del Re;
salve perché porti Colui che tutto porta” .
(Inno Akathistos, 1).

2. “.. o come via che conduce a Cristo e lo mostra (Odigitria)...”.

Nell’iconografia della Madre di Dio ["immagine dell’Odigitria occupa un posto
privilegiato. Questa rappresentazione di Maria & comune all’Oriente, all’Occidente e
a]l’alto Medio Evo europeo, e ha ricapitolato tutte le relazioni artistiche che uniscono i
“due polmoni” del mondo cristiano.
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L’Odigitria proviene perd dall’Oriente, probabilmente dalla Siria-Palestina.
Apparve a Costantinopoli all’epoca di Giustiniano. Sono molte le tradizioni che si
riferiscono all’origine del suo nome, ma tra queste la piu attendibile & legata al
monastero e santuario costruiti da Michele III (842-867). Si chiamava “Chiesa delle
Guide” (ton Odegon) perché i capi d’armata venivano, prima delle campagne militari,
a pregare davanti all’icona che portava il nome del santuario: “Odigos” e, pil tardi,
“Odigitria”. Tutte le varianti di questo tipo iconografico hanno in comune i dettagli che
lo caratterizzano “canonicamente’ rispetto agli altri: la Vergine leggermente voltata di
fianco, tiene il Bambino su un braccio. Egli tiene nella mano sinistra il rotolo di cui
abbiamo gia parlato, con la mano destra fa un segno di benedizione. La Vergine tende la
mano libera verso il Figlio, con un gesto che nel mondo antico significava la sorpresa,
ma che in ambiente cristiano si confonde con quello dell’orante. Il gesto di supplica
indica anche il riconoscimento e 1’adorazione del Signore. Per una fortunata circostanza
il significato metaforico del nome del monastero dove 1’antica icona era custodita,
corrisponde perfettamente alla funzione di Testimone e Interceditrice per eccellenza
riconosciuta alla Madre di Dio: Colei che ha messo al mondo il Cristo Emmanuele, &
divenuta la Guida per tutti coloro che cercano il cammino che conduce a Lui, datore di
Verita e di Vita.

“Salve, scala che dalla terra tutti innalzi alla grazia;
salve, ponte che veramente conduci dalla morte dalla vita tutti
coloro che ti cantano” .
(Tropario dell’Ode TV del Canone alla madre di Dio
di Giuseppe 1’'Innografo).

3) “.. o come orante in atteggiamento di intercessione e segno di
divina presenza sul cammino dei fedeli fino al giorno del Signore
(Deisis)...”.

Dal 1155 si venera a Spoleto un’icona della Deisis (Intercessione), che ¢ una
delle pil antiche e interessanti testimonianze della fiducia nella mediazione di Maria;
riporta, scritto in greco, un dialogo tra Cristo e la Madre: “Che domandi, Madre? - La
salvezza degli uomini. - Mi provocano a sdegno. - Compatiscili, Figlio mio. - Ma non
si convertono. - E tu salvali per la tua grazia”. In Oriente il tema dell’ Intercessione della
Madre di Dio si & espresso iconograficamente in tre modi: ‘

a) Vergine Paraclisis (cui appartiene 1’icona di Spoleto): ¢ raffigurata da sola,
vista di fianco, con le braccia tese in gesto di preghiera, a mezzo busto oppure a figura
intera, soprattutto sulle pareti delle chiese. In questo caso la Vergine tiene spesso in
mano una pergamena con la supplica (come p. es. nel mosaico Vergine Paraclisis
con ’ammiraglio Giorgio di Antiochia, Chiesa della Martorana - Palermo, sec.
XII). Anche 1’iconografia della Crocifissione del Signore puod essere ricondotta a questo
tipo.

b) Vergine dell’Intercessione nella composizione trimorfa della
Deisis, dove Maria appare alla destra di Cristo, mentre Giovanni Battista sta alla sua
sinistra. Dal punto di vista formale la composizione richiama le cerimonie della corte

116



imperiale dove i dignitari presentavano le loro petizioni al Sovrano. Da tempi molto
remoti veniva riprodotta sulle porte d‘ingresso delle case e delle chiese, all’inizio di
manoscritti, sugli anelli - segno di una preghiera per il benessere e la salute terrent - ma
soprattutto, sottto forma di statue o di altorilievi, sul templon (divisione tra
presbiterio e navata) delle chiese, e fino ad oggi la collocazione privilegiata della Deisis
¢ proprio al di sopra delle porte centrali dell’iconostasi, la parete di icone che ha
sostituito il primitivo templon; infatti la liturgia terrestre rende presente e visibile la
liturgia del Cielo, che & una liturgia di lode, di ringraziamento e di supplica.

“Si, o mia Signora, si, o mio rifugio, vita e soccorso, armatura e vanto, mia
speranza e mia forza. Concedimi di godere insieme con te dei doni indescrivibili ed
inconcepibili del Figlio tuo, nel regno celeste. Infatti - io lo so - tu hai il potere uguale
al volere, poiché sei Madre dell’ Altissimo: e percio io ho il coraggio di osare” .

(Germano di Costantinopoli, Omelie Mariane, II).

Del terzo modello iconografico della Deisis parliamo a parte, come anche fa
I’Enciclica.

4) “... o come protettrice che stende il suo manto sui popoli
(Pokrov)...”.

E una creazione prettamente russa, diffusasi a partire dal sec. XII nella regione
nordica di Novgorod. Prende origine dalla festa bizantina che commemora la visione che
il Beato Andrea, appartenente agli asceti jurodivyj (ossia “pazzi in Cristo”), avrebbe
avuto nella chiesa di Blacherne a Costantinopoli all’inizio del sec. X. Ecco come viene
narrata dal Menologio (racconto della vita dei Santi) slavo: mentre assisteva
all’ufficiatura notturna, egli vide la Madre di Dio avanzare fuori dalle porte centrali
dell’iconostasi circondata da un grande corteo di angeli e Santi. Quando la processione
celeste arrivo all’ambone, Andrea voltatosi verso il discepolo Epifanio gli disse “Vedi la
Signora e Regina del mondo?”. E piegate le ginocchia, la Signora prego a lungo davanti
a loro, mentre le lacrime scorrevano sul suo volto. Quand’ebbe finito, si avvicino al
santuario, ricominciando a pregare per il popolo che la circondava. Allora si tolse il velo
splendente che portava sul capo e spiegandolo con grande maesta, lo mantenne disteso,
immenso e terribile, sopra a tutto il popolo.

L’icona riproduce fedelmente la scena, talvolta con la variante di un ambone in
luogo delle porte dell’iconostasi, su cui ¢ raffigurato San Romano il Melode (sec VI), la
cui memoria ricorre pure il 1 ottobre, che € molto venerato nei paesi di lingua greca ed &
legato per altre vicende alla cheisa di Blacherne. Le mani alzate in orazione e 1’uscita dal
santuario attraverso le “porte regali” riservate liturgicamente al solo sacerdote, mettono
in rilievo il carattere pontificale dell’intercessione mariana nei confronti del Cristo
“Sommo Sacerdote” (cfr. Lettera agli Ebrei) che dall’alto benedice il popolo con
entrambe le mani, con un gesto che solo il Vescovo puo fare.

“La Vergine é oggi presente nella Chiesa e assieme ai Santi, invisibile, prega Dio
per noi,; gli Angeli e i Pastori si inchinano, gli Apostoli e i Profeti cantano inni; la
madre di Dio prega per noi il Dio eterno” .

(Kontakion della festa).
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5) “.. o come misericordiosa Vergine della Tenerezza (Eleousa)”.

Questa volta & ’Enciclica medesima che specifica nei dettagli le diverse forme di
questo importante tipo iconografico:

“Ella é di solito rappresentata con suo Figlio, il Bambino Gesu che porta in
braccio: ¢ la relazione col Figlio che glorifica la Madre. A volte ella lo abbraccia con
tenerezza (Glykofilousa), altre volte, ieratica, ella sembra assorta nella contemplazione di
colui che é il Signore della storia” .

Nel sec. XI I'arte bizantina, influenzata anche dal mondo slavo recentemente
cristianizzato, si interiorizza manifestando maggiormente i sentimenti € le emozioni
umane; proprio allora si diffonde dall’Egitto e dalla Cappadocia il tipo della Vergine
della Tenerezza, quello ciog in cui i voiti della Madre e del Bambino si toccano e anche
la mano di quest’ultimo non & pilt benedicente, ma ¢ posata sulla Vergine in una mossa
affettuosa di abbraccio. 11 gesto della mano libera di Maria & sempre il medesimo gesto
di adorazione-intercessione che abbiamo riscontrato negli altri moduli iconografici. A.
Grabar fa notare che & il Bambino ad accarezzare la Madre, intenerito dal suo amore
verso di Lei e proteso ad amare tutti gli uomini. Cid giustifica 1’eccezionale potere di
intercessione di Maria: Madre teneramente amata e dunque certamente esaudita! Questa
precisazione corrisponde al nome russo dell’icona: “Madre di Dio Umilenie”, ciog
“intenerimento” (riferito a Dio come Sua qualita). M. G. Muzj dice che la traduzione
italiana “non rende la sfumatura passiva del termine russo, lasciando cosi indeterminato
il soggetto di questa tenerezza” (L’icona e il Mistero della fede - II. L’ iconografia della
Madre di Dio, Roma: dispensa ciclostilata del Centro Russia Ecumenica, 1987).

“Nel tempio, dietro vesti pesanti,
dietro I occhio rubino del lume
da cinque secoli ancor soffriva
dolorosa la Madre di Dio,

il volto piegato sul bambino,

i lunghi occhi vellutati d ombra
la bocca rigata da tristezza{...)
ma forse soffrira perché troppe
lacrime e troppi lamenti ai piedi
suoi posero le donne dei campi,
pellegrine vestite di nero,

dai villaggi vicini e lontani.
Umili, timide e confidenti
mormoravano la loro preghiera ...” .

(Trad. it. integrale in Russia Cristiana n. 79 (1966), 3-6).

Tra le icone della “Vergine della Tenerezza” 1’Enciclica ricorda ancora la famosa
icona della Madonna di Viadimir “che ha costantemente accompagnato la peregrinazione
nella fede dei popoli dell’antica Rus™. Nel 1154 fu regalata dal Patriarca di
Costantinopoli, dove 1’icona fu dipinta in un’epoca di grande fioritura artistica, al
Principe di Kiev Jurj, il quale nel 1160 la dono al figlio Andrej Bogoljubskij (“amico di
Dio”). Anni piu tardi fu trasferita nella cittd di Vladimir, a duecento chilometri da
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Mosca, da dove prese il suo nome. Per conservarla degnamente fu anche costruita una
grande cattedrale, tuttora esistente e aperta al culto. Nel 1395 i Tatari dell’Orda d"Oro
minacciavano la citta di Mosca. Il Granduca Basilio, nella fede che la venerata icona
potesse preservare la cittd, la fece trasportare da Vladimir a Mosca. I Tatari furono
respinti. Collocata con tutti gli onori nella Cattedrale dell’ Assunzione (Uspenskij)
costruita appositamente, davanti a lei i principi e poi gli zar venivano incoronati, ed
anche ’elezione di metropoliti e patriarchi si svolgeva al suo cospetto.

Venerata dai cristiani d"Oriente e d"Occidente, conosciuta ¢ amata da buddisti e
musulmani, la Vladimirskaja & stata scelta quale simbolo e patrona del dialogo
ecumenico. In quest’anno 1988 si celebra il primo millennio della conversione al
cristianesimo della terra russa, generata alla fede quando la Chiesa era “Una”: a Lei &
affidata la “soluzione alle difficolta che impediscono ancora la piena comunione, la quale
si manifestera nella concelebrazione eucaristica” (Dichiarazione congiunta di Giovanni

Paolo II e del Patriarca Dimitrios I di Costahtinopoli- Roma, 7 dicembre 1987).

“Oggi, luminosa e bella, la gloriosa citta di Mosca accoglie, come aurora del sole,
la tua miracolosa immagine, o Sovrana. Ad essa noi accorriamo e supplici cosi
t'invochiamo: O meravigliosa Regina, Madre di Dio, prega Cristo, Dio nostro in te
incarnatosi, di conservar questa citta e tutte le cittd e regioni cristiane, libere dalle insidie
nemiche, e di salvare, quale Misericordiosa, le nostre anime”

(Dall’ufficiatura della Festa: 21 maggio, 23 giugno, 26 agosto).

6) “Ricordo, ancora, l'Icona della Vergine nel Cenacolo, in
preghiera con gli Apostoli nell’attesa dello Spirito...”.

Anzitutto & necessario dire che nell’Oriente bizantino-slavo le icone della Pentecoste
che presentano la Madre di Dio seduta al centro degli Apostoli, sono molto pit rare di
quelle in cui il seggio centrale rimane vuoto:

“Nel primo caso si é pii preoccupati del particolare storico riportato dagli Atti, i
quali ricordano la presenza della Madre di Dio nel cenacolo. Invece nel secondo caso si
sottolinea che I effusione dello Spirito ha luogo perché Cristo é asceso e ha trsportato
con sé la natura umana e I’ ha immessa nella vita trinitaria. Paul Evdokimov commenta
in modo polemico questa variante: - Il posto vuoto rappresenta la presenza invisibile ma
la piu reale del Signore nella sua Chiesa: - Io sono con voi fino alla fine del mondeo. -
Nessuno potra mai sedervisi. Né un papa né un patriarca -” .

(P. Galignani, Il mistero e I’ immagine, Milano 1981).

Il fenomeno delle varianti all’interno dei canoni iconografici ¢ dovuto alla personale
interpretazione e partecipazione del pittore al mistero rappresentato, che comunque &
stata recepita dalla Chiesa come forma corretta di rappresentazione. Il centro della
composizione ¢ il gruppo degli apostoli disposti in cerchio, cio¢ formanti una
comunione perfetta come perfetta ¢ quella delle Persone divine della Trinita (il cerchio &

il simbolo della pienezza, della trascendenza). Sulle teste degli apostoli sono poste
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fiamme o corone di luce: & il sigillo dello Spirito che rende stabile cid che Cristo ha
operato e lo rende manifesto nella maturita della Chiesa rappresentata dalla disposizione
ordinata dei suoi “dodici fondamenti” (Ap 21,14). Nella parte inferiore dell’icona, su uno
sfondo scuro si staglia la figura di un vecchio in abiti regali e incoronato (talvolta
imprigionato dietro una grata). Tra le mani tiene un drappo bianco nel quale sono
deposti dodici rotoli. Il nome sul suo capo lo qualifica come “Cosmo”: & il simbolo del
mondo prigioniero del principe delle tenebre, che perd attende di ricevere la grazia
dell’insegnamento apostolico, apportatore di luce al mondo intero, indicato dai dodici
rotoli (secondo 1’iconografia pagana, potremmo denominare gli Apostoli i “veri filosofi”
in quanto detentori della vera Sapienza).

“Re celeste, consolatore, Spirito di verita, tu che sei presente in ogni cosa ed ogni
cosa riempi, arca di beni e datore di vita, vieni e abita in noi, purificaci da ogni male e
salva, Tu che sei buono, le nostre anime” .

(Dalle Preghiere iniziali della Liturgia bizantina delle Ore).

Come abbiamo cercato di mostrare, la contemplazione delle icone pud e deve susci-
tare qualcosa di pil che un movimento sentimentale del cuore, poiche, come afferma
I’Enciclica Redemptoris Mater,

“sono immagini che attestano la fede e lo spirito di preghiera del buon popolo, il
quale avverte la presenza e la protezione della Madre di Dio ... colei che sin dalla sua vita
terrena, possedendo la scienza spirituale inaccessibile ai ragionamenti umani, con la fede
ha raggiunto la conoscenza pii sublime” (n. 33).

L’icona, “immagine dell’invisibile”, “finestra sul Mistero”, pud farci entrare con
Maria nel profondo centro della Sapienza di Dio, “per una pil profonda conoscenza di
Lui” (Ef 1,17).

P. Angelo Lanfranchi

La gloriosissima Vergine

Le operazioni delle anime unite a Dio sono dello Spirito divino, e son divine e... non v'é da meravigliarsi
che lo siano, poiché le anime sono trasformate nell’essere divino... Cosi deve dirsi della gloriosissima
Vergine Nostra Signora, la quale, essendo stata innaizata sin dal principio a questo alto stato, non ebbe
mai impressa nell’anima sua alcuna forma di creatura che la movesse ad operare, ma sempre la sua
mozione fu dallo Spirito Santo.

S. Giovanni della Croce, Salita).

* * *

Chi ama con discrezione, non si cura di domandare cid che gli manca e desidera, ma palesa solamente
it suo bisogno, affinché il Diletto da parte sua disponga a suo piacimento. Cosi fece la Vergine benedetta
nelle nozze di Cana in Galilea, dove rivolgendosi al suo amato Figlio, non gli chiese direttamente il vino
per i convitati, ma gli disse semplicemente: Non hanno piu vino.

(S. Giavanni della Croce, Cantico).
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MARIA "THEOTOKOS"

dalla seconda lettera di San Cirillo a Nestorio

Cirillo, vescovo di Alessandria dal 412 al 444, esegeta ¢ teologo, nel corso della
nota polemica contro Nestorio, patriarca di Costantinopoli, scrisse diverse volte
all'avversario in difesa dell'unita del Verbo incarnato e quindi della legittimita di chiamare
Maria Madre di Dio (e non solo madre di Cristo uomo).

Nestorio, particolarmente preoccupato di affermare la distinzione netta e la piena
perfezione di ciascuna delle dimensioni di Cristo (dimensione umana € dimensione
divina), nel tentativo di evitare ogni confusione € <ns1:XMLFault xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat"><ns1:faultstring xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat">java.lang.OutOfMemoryError: Java heap space</ns1:faultstring></ns1:XMLFault>