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Editoriale

Questo numero di Quaderni Carmelitani (Q.C.) porta il titolo: “Citta sul
monte” con allusione aperta al Vangelo (Mt 5,14) e al dovere della Chiesa di
essere un punto di riferimento per il mondo intero, specialmente attraverso
certi discepoli che Cristo s’é scelto _fin dall’inizio e continua a scegliersi. E noi
qui pensiamo in particolare ai religiosi, cui dedichiamo un’attenzione specia-
le ma non esclusiva.

L atteso Sinodo sulla “vita consacrata nella missione della Chiesa e del
mondo” & certamente in questo tempo uno degli avvenimenti pill significativi
per il popolo cristiano. E lo & ancor pil se si tiene conto che la prospettiva in
cui é stato collocato non & semplicemente quella di un problema «internor alla
realta ecclesiale, come se si trattasse della pacifica gestione di una realté
ormai consolidata. Si tratta invece della prospettiva della missione della
Chiesa, pitl concretamente, secondo la sottolineatura pastorale di Giovanni
Paolo II, della prospettiva della nuova evangelizzazione. Per questa ragione
Quaderni Carmelitani ha voluto dedicare a tale argomento la prima sezione
di questo numero della rivista. Cio che ha attirato Uattenzione non sono stati
dei problemi particolari, ma piuttosto l'orizzonte ecclesiologico generale in cui
i diversi aspetti della vita consacrata devono essere colti e valorizzati.

A. Sicari tratta della vita secondo i consigli evangelici, presentando le
“Mutuae relationes” tra fedeli laici e membri di istituti di vita consacrata
secondo la prospettiva della nuova evangelizzazione, nella quale a tutti i
fedeli cristiani, laici e consacrati, é chiesto di vivere comunque «un di pitv di
missione. Sempre all’interno di questa prospettiva si muove Uarticolo di D.
Zordan: questa volta i rapporti sono tra membri degli istituti di vita consacra-
ta e sacerdoti del clero diocesano. In particolare il problema e trattato non
tanto dal punto di vista giuridico quanto da quello della complementarieta
spirituale, se é vero che il celibato rimane un punto comune, comunque si
intendano le motivazioni.

Deve sempre apparire chiaro che la vita della Chiesa e il suo sviluppo
non possono non avvenire in maniera ordinata. E il primo gesto corretto é
quello di risalire alle fonti della Rivelazione per cogliervi preziose indicazioni:
A. Lanfranchi, traendo spunto dall’intervento della Pontificia Commissione
Biblica sull’'unita e diversita nella Sacra Scrittura, sviluppa questo argomen-
to alla luce degli Atti degli Apostoli.

Da tutto questo sembra emergere che solo all’interno di una ecclesiolo-

gia di comunione & possibile cogliere e valorizzare i diversi doni, carismi e

ministeri che lo Spirito suscita in mezzo al popolo di Dio. E appunto sulla

_ Chiesa come comunione si sofferma il contributo di G. Furioni, mettendo in

evidenza la sua storia recente con le difficolta, i problemi e i compiti che
attendono tale nozione teologica.



A questa sezione infine vanno raccordate anche le recensioni che si sof-
fermano su due testi di carattere ecclesiologico: uno di carattere propriamen-
te sistematico (fa parte del genere letterario del «manuale») e uno pitt biblico,
ma non senza proiezioni pratiche per U'oggi.

Con un orientamento pit storico seguono tre studi: uno relativo alla spi-
ritualita di sant’Ambrogio, un vescovo diocesano che é stato maestro anche
delle persone consacrate; un altro circa il rapporto tra un sacerdote, san
Girolamo, e le figure femminili del suo tempo. L’ultimo contributo della sezio-
ne «Spiritualitd e storia» & un saggio di teologia monastica: mette in evidenza
come la riflessione sul mistero dell’incarnazione non impedisce, anzi accre-
sce nel teologo la domanda sul mistero del suo incontro con il Signore Gestl;
e come questo implichi tempo e spazio e mobiliti tutta la preghiera della
Chiesa, tempo liturgico e canto gregoriano compresi.

Concludono questo numero di Q.C. altri due interventi. Per la sezione
«Fede e culturar, Uarticolo di A. Cazzago ci ricorda che nel mutato clima cultu-
rale dell’ex-impero sovietico una ricostruzione morale e civile é possibile solo
a partire da un nuovo modo di pensare, anzi una «nuova eticar del pensiero:
& proprio questo é il “fil rouge” che ha caratterizzato i discorsi del Papa agli
intellettuali dei paesi baltici.

Ancora in questa sezione A. Lonardi riprende la missione magistrale
del Sommo Pontefice secondo la visione che ne ebbe un grande maestro
recentemente scomparso, il filosofo A. Del Noce.

Infine, proseguendo una consuetudine di Q.C., R. Girardello rilegge i
testi di san Giovanni della Croce: in questo numero é la Fiamma viva
d’amore, ad essere parafrasata e riproposta in linguaggio corrente.

F.G.



PriMA SEZIONE

LA VitA CONSACRATA
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Relazioni tra fedeli laici e membri di istituti di vita

consacrata
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“Atti degli Apostoli”: alle fonti dell’'unita e diversita
della Chiesa

Chiesa «Comunione»: sviluppo storico di una categoria

ecclesiologica

Due opere sulla Chiesa




LUCE DEL MONDO (Mt 5,13-16)

“Voi siete il sale della terra; ma se il sale perdesse il sapore, con
che cosa lo si potra render salato? A null’altro serve che ad esse-
re gettato via e calpestato dagli vomini.

Voi siete la luce del mondo; non pué restare nascosta una citta
collocata sopra un monte; *né si accende una lucerna per metter-
la sotto il moggio, ma sopra il lucerniere perché faccia luce a tutti
quelli che sono nella casa. Cosi risplenda la vostra luce davanti
agli vomini, perché vedano le opere buone e rendano gloria dl
vostro Padre che é nei cieli”.

ILREGNO (Mc 4, 26-32)

Diceva: «ll regno di Dio &€ come un uomo che getta il seme nella
terra; dorma o vegli, di notte o di giorno, il seme germoglia e
cresce; come, egli stesso non lo sa. Poiché la terra produce spon-
taneamente, crrlma lo stelo, poi la spiga, poi il chicco pieno nella
spiga. Quando il frutto & pronto, subito st mette mano dlla falce,
perché & venuta Imietitura




RELAZIONI TRA FEDELI LAICI
E MEMBRI DI ISTITUTI DI VITA CONSACRATA

Il rapporto tra i laici e consacrati nella vita religiosa &€ una delle questio-
ni principali su cui dovra riflettere il prossimo Sinodo dei Vescovi, dedicato
alla Vita Consacrata. Ed ¢ anche una delle questioni pit1 urgenti che il
nostro Ordine Carmelitano deve sapere affrontare.

Come vedremo, sempre nella storia & accaduto che alcuni fedeli laici
abbiano desiderato partecipare, a loro modo, a carismi originariamente de-
stinati ai “consacrati”: € il noto fenomeno dei “Terzi Ordini” (oggi: “Ordini
Secolari”), che hanno ancora un loro significato e un loro posto nella
Chiesa.

I1 problema nuovo da affrontare é quello di studiare anche nuove moda-
lita che tengano conto di nuove situazioni e nuove prospettive.

In particolare occorre tener conto di cido che globalmente si chiama
“necessita di una Nuova Evangelizzazione” (con i “nuovi metodi” che essa
esige) e dei piti recenti insegnamenti del Magistero circa la “vocazione e mis-
sione dei laici nella Chiesa e nel mondo” (cfr. la “Christifideles Laici”) e circa
la “complementarieta e diversita degli stati di vita nella Chiesa”.

Qui vogliamo studiare il problema dal punto di vista generale -rapporti
tra vita laicale e vita consacrata- rimandando ad altra occasione I'applica-
zione alla nostra situazione (rapporto tra vita laicale e vita “carmelitana”).

ALCUNE PREMESSE

1. “L’ ecclesiologia di comunione é I’ idea centrale e fondamentale nei
documenti del Concilio Vaticano II” (Christifideles Laici n. 19) e ad essa
occorre sempre riferirsi quando si vuole riflettere sulla natura e sulla mis-
sione della Chiesa.

2. "La comunione ecclesiale si configura come comunione «organican...
caratterizzata dalla compresenza della diversita e della complementarieta
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delle vocazioni e condizioni di vita, dei ministeri, dei carismi e delle respon-
sabilita” {ivi, n. 20).

3. “Nella Chiesa-comunione (dunque) gli stati di vita sono tra loro
cosi collegati da essere ordinati I'uno all’altro. Certamente comune, anzi
unico, € il loro significato profondo, quello di essere modalita secondo cui
vivere l'eguale dignita cristiana e lU'universale vocazione alla santita nella
perfezione dell’amore” (ivi, n. 55).

4. In tutte le vocazioni e le condizioni di vita “la comunione e la missio-
ne si compenetrano e si implicano mutuamente, al punto che la comunio-
ne rappresenta la sorgente e insieme il frutto della missione: la comunione
& missionaria e la missione & per la comunione” (ivi, n. 32);

5. Indiscutibile dev'essere percio “la piena appartenenza dei fedeli laici
alla Chiesa e al suo mistero e il carattere peculiare della loro vocazione”
(ivi, n. 9); ed é necessario che essi possano trovarsi “in relazione con tutto
il corpo ecclesiale” (ivi, n. 20).

6. Altrettanto indiscutibile é la persuasione che la vita consacrata “sgorga
dal mistero della Chiesa” (Catechismo della Chiesa Cattolica, 923), e
“appartiene fermamente alla sua vita e alla sua santita” (Lumen Gentium, 44).

7. E percidé un compito divenuto ormai urgente il saper estendere anche
ai laici quella riflessione iniziata dal documento Mutuae relationes, che
trattava dei rapporti tra i religiosi e i pastori della Chiesa.

I. DAVANTI AL MISTERO: SENZA SOSPETTI TEOLOGICI

Dire che tali premesse sono teologicamente acquisite non significa che
esse abbiano gia sciolto, nelle menti e nei cuori di tutti i fedeli, le molteplici
perplessita, incertezze, incomprensioni, malcomprensioni, sottolineature
eccessive o indebite, accumulate in venti secoli di esperienze e di riflessioni
ogni volta che si é voluto confrontare tra loro i diversi stati di vita cristiana.

Possiamo ricordare, a puro titolo esemplificativo, la lunga e diffusa tra-
dizione che indicava nella Chiesa due possibili generi di vita: uno offerto
per aiutare la insufficienza dei deboli (“una, qua infirmorum debilitas retine-
tur”) e l'altra per portare a beato compimento la vita dei forti (“altera qua
fortiorum vita beata perficitur”): cosi si esprimeva Urbano II in una bolla del
1092 inviata ai canonici di Rettenbach (PL 151,358).

Era questa una idea gia ricorrente in molti Padri della Chiesa, anche
se sempre nuovamente corretta e smussata dall’affermazione complemen-
tare che riconosceva anche ai laici la possibilita e il dovere di una vita
santa (e grande merito ebbe in tal senso l'insegnamento di S. Giovanni
Crisostomo).
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Si giunse cosi a distinguere la “via della salvezza” aperta a tutti (condi-
zionata all'osservanza dei precetti), da una piu stretta “via della perfezio-
ne”, aperta a coloro che decidevano di accogliere inoltre “i consigli” sug-
geriti nel Vangelo.

E noto come cid abbia spinto, fino a tempi recenti, i laici a proiettarsi
spiritualmente sui religiosi e ad accogliere, come di riflesso, i loro ideali
spirituali e ascetici, non senza rischi di compensazioni e di alibi.

Ma quando una piu approfondita riflessione porto a reintegrare la teo-
logia dei diversi stati di vita dentro I'unica grande teologia della vocazione e
del fondamentale stato di vita cristiano-ecclesiale, ci si ritrovo davanti a
una situazione inaspettata: quanto pit si chiariva la pari dignita nell’esse-
re e nell’agire di tutti i fedeli (Cfr. CJC 208; Catechismo della Chiesa
Cattolica, 872), tanto piu continuava a sprigionarsi I'antica necessita di
parlare di un «di-pit», di un «meglio», di un «compimento», di una «maggio-
re pienezzar.

Che l'uomo debba a Dio tutto I'amore e che il cristiano sia chiamato
tutto intero ad aderire a Cristo e a santificarsi in Lui, “crescendo indefini-
tamente nell'amore e nel servizio del Signore”, & oggi convinzione di tutti,
espressa in termini oltre cui non é facile andare.

Perché allora si continua ad ammettere, con la determinazione di sem-
pre, l'esistenza di un “di-pit”, destinato perd (anch’esso per definizione) a
restare “particolare”?

«Gesu visse la sua consacrazione come Figlio di Dio: dipendente dal
Padre, amandolo al di sopra di tutto, nell’'oblazione totale alla sua volonta.
Questi aspetti della sua vita di Figlio sono partecipati a tutti i cristiani.

Sono affermazioni tranquillamente accolte in un documento della
Congregazione per i Religiosi e gli Istituti Secolari (nel 1983) circa gli
Elementi essenziali dell'insegnamento della Chiesa sulla Vita Religiosa, che
tuttavia parla, subito dopo, di una «piit intima sequela» offerta ad alcuni per
il bene di tutti.

Alla “consacrazione cristiana fondamentale”, garantita dal Battesimo,
non manca assolutamente nulla; e tuttavia su di essa pud “radicarsi inti-
mamente” una consacrazione particolare che “la esprime pitl pienamente”
(ivi, n. 7) ora come si pud chiamare “pienezza” “compimento” cido che puo
mancare senza che nulla manchi?

Ritorna, da altri punti di vista, la “vexata quaestio” dei rapporti tra
‘comandamenti” e “consigli”, di cui gia gli antichi teologi percepivano
I'ultima inafferrabilita:

— da una lato c’¢ il “comandamento universale di amare Dio con tutto
il cuore, con tutta I'anima e con tutta la mente”; e da cié segue la persua-
sione (giustamente sottolineata da S. Tommaso d’Aquino) che “l'amore a
Dio e al prossimo non viene limitato dal comandamento a una determinata
misura, lasciando cid che I'oltrepassa allo stato dei consigli” (S Th II, I, q.
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184, a 3 ¢);

— dall'altro lato c’e¢ la certezza “evangelica” ed “esistenziale” che si da
tuttavia un «di-pit» consigliato solo ad alcuni, proprio da Colui che chiede
a tutti d’'essere “amato sopra ogni cosa”.

Ma ci6 che spiazzava ambedue le posizioni era una osservazione sconvol-
gente dello stesso Angelico Dottore: che “il grado pitt basso dell'amore a Dio
sta perd in questo: che non venga amato niente al di sopra di Dio, niente contro
di lui, niente cosi fortemente come lui: se qualcuno scende al di sotto di questo
grado d’amore non adempie in nessun modo il comandamento” (ivi, ad 2).

Come dire che, mentre ragionano su un “piit” e “meno”, in termini del
loro amore, i cristiani sono tutti esistenzialmente collocati nel “non abba-
stanza’: a partire da cio, ogni passo per inoltrarsi avanti € un “di-piit”
umilmente riconosciuto e amato senza traccia di presunzione.

Messa esclusivamente nei termini dell’amore che 'uomo deve a Dio,
resterebbe comunque incomprensibile la distinzione degli stati di vita: il
cristiano chiamato a un pedagogico “sempre di pitt” dovrebbe generosa-
mente inoltrarsi 1a dove il meglio si lascia intravedere.

Invece, nei termini dell’amore con cui Dio chiama U'uomo, il “di pia” € col-
locato esattamente 1la dove la Sua voce intende condurlo: e il lasciarsi
obbedientemente disporre & tutto 'amore che il fedele pué ricambiargli.

E tuttavia il problema non cessa di riemergere: accettando di essere
collocati da Dio nello stato che egli sceglie per noi e pur considerandolo sog-
gettivamente il migliore, come dimenticare che esiste pero uno stato che &
oggettivamente piu “intimo”, pit “consacrato”, piu “vicino” a quel Signore
verso cui il cuore tende?

Tali questioni non sono sterili e non vengono riproposte qui per solleti-
care ancora il narcisismo di alcuni o le insofferenze di altri; né per sottoli-
neare vecchie e compiaciute differenze. Esse devono restare davanti ai
nostri occhi solo per due ragioni essenziali:

— la prima € di non dimenticare mai che stiamo osservando un
“Mistero”: quello della compagine ecclesiale in cui si nasconde e si rivela, a
tratti abbaglianti, il Mistero stesso del Dio Trinita: il Mistero del Figlio
incarnato, dello Spirito effuso e del Disegno eterno del Padre: e la struttu-
ra esteriore degli stati di vita ecclesiali € anch’essa inabitata da questi
Misteri e percio mantiene sempre qualcosa di inafferrabile, qualcosa che si
sottrae alla nostra voglia di tutto esaminare e precisarel;

L(La cosa pil importante &, al principio, richiamarci di nuovo: la Chiesa & un “mysterium”.
Come Corpo e Sposa e “pleroma” di Cristo , essa partecipa alla sua natura teandrica e percid
attinge le profondita che nessuno spirito inteso a ordinare {razionalmente) puo6 sondare fino in
fondo. La sua struttura visibile esterna & perd il modo di presentarsi di questa realta di mistero;
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— la seconda ragione € per ricordare che I'amore di cui parliamo —per
rintracciarne la vicenda nelle diverse condizioni di vita— & una realta
drammatica: ¢ assieme I'amore del “principio paradisiaco”, di quello “sal-
vifico” offerto alla creatura lacerata e perduta e di quello “celeste” che
attende il perfetto compimento. Dio non pud amarci e lasciarsi amare
senza che I'amore attraversi tutto il dramma della creazione e della reden-
zione: i diversi stati di vita ecclesiale non rivelano solo 'amore, ma anche
i diversi e travagliati cammini che I'amore deve ormai necessariamente per-
correre,

Solo a partire da questa pitl piena e radicale teologia, i diversi “stati di
vita” conquistano nella Chiesa il primo livello di “complementarieta”: quel-
lo di comprendersi 1'un 'altro, nella reciproca diversita, senza riserve teolo-
giche, senza riduzioni ideologiche e senza sospetti spirituali.

II. «ORIGINALE E INCONFONDIBILE FISIONOMIA»

«Nella Chiesa-comunione gli stati di vita sono tra loro cosi collegati da
essere ordinati l'uno all'altro. Certamente comune, anzi unico, é il loro signi-
Jicato profondo: quello di essere modalita secondo cui vivere Ueguale dignita
cristiana e lU'universale vocazione alla santita nella perfezione dell'amore.
Sono modalita insieme diverse e complementari, sicché ciascuna di esse ha
una sua originale e inconfondibile fisionomia, e nello stesso tempo ciascuna
di esse si pone in relazione alle altre e al loro servizio» (Ch., n.55).

Per poter dunque stare in maniera autentica, prima davanti alla plu-
riformita dei carismi di consacrazione, e poi davanti alla necessita di ren-
derli “complementari” a quelli propri della vita laicale, bisogna necessaria-
mente porre il problema della loro specifica identita.

A ci6 potrebbe fare difficolta proprio il fatto che lo Spirito Santo sem-
bra vada suscitando sempre nuovi carismi che tendono a coprire quasi
tutto lo spazio intermedio che si era soliti porre tra i due stati di vita.

Il nuovo Catechismo della Chiesa Cattolica (nn. 914-930), seguendo il

pertanto non deve stupire che le strutture presentate dagli «stati» ecclesiali, ciascuno per sé e
nelle loro relazioni reciproche, mai possano (come invece gli ordinamenti terreni e statali corri-
spondenti, sviluppati da uomini e conformi alla natura umana finita) divenire definitivamente
oggetto esauribile dello sguardo, ma debbano di necessita rimanere dialettici in modo misterio-
80 e —senza detrimento per la forma originaria fondata da Cristo, che non vacilla— possano
anche, nel corso dei tempi svolgersi in maniera nuovar (H. U. VON BALTHASAR, Sulla teologia
degli Istituti Secolari, in Sponsa Verbi, Morcelliana, Brescia 1969, p. 418).
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CJC, sotto il paragrafo dedicato alla “Vita Consacrata” elenca successiva-
mente queste forme: la vita eremitica, le “vergini consacrate”, la vita reli-
giosa, gli istituti secolari, fino a quelle “societa di vita apostolica” che
vengono assimilate, benché non abbiano i voti religiosi.

I Lineamenta, preparati per la IX Assemblea generale del Sinodo dei
Vescovi su La vita consacrata e la sua missione nella Chiesa e nel mondo,
accennano anche a “nuove forme di vita evangelica” (n. 24), ancora ricono-
scibili nell’alveo della vita consacrata, come anche a “comunitd nuove” che
si avvicinano ad essa, ma non sono totalmente compatibili con le sue esi-
genze.

Cio6 rende, in qualche modo, problematica la tradizionale distinzione
che attribuisce semplicemente alla vita consacrata “la testimonianza
dell’indole escatologica della Chiesa” e alla vita laicale “la specificita
dell’indole secolare e la testimonianza del significato che le realta terrene e
temporali hanno nel disegno salvifico di Dio” (Cfr. Ch. L. n. 55).

Sempre & stato evidente che nemmeno i consacrati possono mai pre-
scindere dalla cura delle realta terrene, soprattutto quando il “servizio
apostolico”, intrinseco al proprio carisma, & esplicitamente orientato ad
esse, o quando —all'interno di ogni istituto— alcuni “consacrati” devono
dedicare l'intera vita proprio alla cura degli aspetti pia “terreni” (si pensi,
ad esempio, a tutti coloro cui I'obbedienza chiede, per anni e anni, di gesti-
re 'economia degli istituti o delle comunita).

Come non ¢ difficile trovare laici messi nella condizione oggettiva di dar
testimonianza quasi esclusiva all'indole escatologica della Chiesa: si pensi
a tutti coloro che hanno da offrirle soltanto {¢ non & certo poca cosa) la
testimonianza della debolezza e della malattia. '

Si obietta di solito, a questo, che la teologia non puo farsi carico di
tutte le vicende personali e che I' “identificazione” riguarda gli “stati di
vita” in quanto tali.

Ma & pur stata la Chiesa a riconoscere come valida e possibile la voca-
zione degli “istituti secolari” che vivono —secondo i Lineamenta— “nella
misteriosa confluenza tra le due poderose correnti della vita cristiana —cioe
quella “consacrata” e quella “laicale”—, godendo della ricchezza dell'una e
dell’altra. Iloro membri ... restano laici, impegnati nei valori secolari propri e
peculiari del laicato, ma vivendo una «secolarita consacratar " (n. 22).

E abbiamo appena osservato che l'arco teso da questi “istituti secolari”
¢ stato successivamente ancor piu tirato, da altre “nuove comunita”, fin
quasi al limite estremo.

Se dunque si ritiene davvero necessario identificare “Uoriginale e
inconfondibile fisionomia” dei diversi stati di vita nella Chiesa per poter poi
parlare correttamente della loro complementarietd bisogna andare a
quell'unico punto che risulta veramente, inconfondibilmente e “ontologica-
mente” discriminante degli stati di vita: la “castita consacrata”
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«Il punto nel quale gli stati di vita si scindono ontologicamente e quello
della decisione se si vogliano amare gli uomini esclusivamente in Dio (pas-
sando attraverso Cristo) nella via della sequela e det consigli, o se si amino
Dio e la Chiesa nel quadro dell’amore scambievole tra persone umane (nel
matrimonio)»2

Ma occorre far qui molta attenzione: affinché la “castitd consacrata”
possa essere veramente identificante, non bisognera riferirla esclusiva-
mente alla sfera affettivo-sessuale —come se fosse possibile enuclearla
dall'intero “vissuto” della persona: la scelta riguarda lo “stato di vita”; e la
vita abbraccia la totalita degli elementi che costituiscono appunto il tessu-
to quotidiano dell’esistenza.

Se volessimo percid descrivere le due “vocazioni” ai due diversi “stati di
vita”, dovremmo esprimerci offrendo questi due quadri esistenzialmente
compiuti.

1. La maggior parte dei fedeli ricevono da Cristo la chiamata ad
organizzare stabilmente la propria esistenza nel “prendersi cura” di altri
esseri umani: del coniuge sacramentalmente accolto3, dei figli creati e
donati da Dio, dei parenti concentricamente disposti attorno a questo
indissolubile nucleo, dei collaboratori incontrati e del prossimo in genere,
secondo le leggi stesse della maggiore o minore prossimita, non solo dal
punto di vista affettivo, ma anche da quello della responsabilita sociale.

Questo “prendersi cura” {che & in senso proprio “amore”) va dal campo
pit strettamente affettivo e unitivo a quello pit largamente operativo: pur-
ché si ricordi che “amore” é appunto il nome con cui chiamiamo “il lavoro”
quando esso riguarda le persone umane.

Il “chiamato” allo stato di vita laicale dovra allora organizzare tutte le
sue energie e le sue risorse e le sue “opere” per amare le creature che
Cristo stabilmente gli affida: queste creature funzioneranno per lui (ed egli
per loro) a modo di sacramento: veicolando la presenza e la grazia di Cristo
(nei due sensi): per questo il coniugio sara sacramento in senso proprio e
Iintera vita dei laico esprimera cio per cui la Chiesa, nel suo insieme, &
sacramento della salvezza di Cristo nel mondo.

2 Ibid. p. 441.

3 E mio parere che se un cristiano resta non coniugato per scelta o per necessita {perché il
matrimonio di fatto non si realizza, o non pud realizzarsi e non pud pit umanamente essere
sperato) il suo stato di vita debba comunque qualificarsi a partire da una “castitad” e in tal
caso, —a prescindere da questioni canoniche e da espliciti riconoscimenti ecclesiali— verrebbe
consacrato in forza della stessa “consacrazione battesimale”. E anche questo un caso sui gene-
ris di “laicita consacrata™ averne coscienza (si pensi a quando il matrimonio é reso impossibile
da situazioni di sofferenza fisica o psichica, o non é stato possibile realizzarlo nonostante si
fossi ad esso inclinati) impedisce che un qualsiasi cristiano possa sentirsi collocato in una “con-
dizione di vita neutra o. incompiuta”, nella condizione cioé paradossale di uno “rimasto senza
vocazione”, o senza uno “stato di vita”.
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E poiché il matrimonio é direttamente finalizzato alla generazione e alla
storia, compito del laico sara prendersi cura del futuro del mondo, della
sua educazione, del suo sviluppo, e della costruzione della “civilta
dell’amore”.

2. Alcuni fedeli, invece, —non la maggioranza, perché questa deve
“lavorare” (*amare”) per ricondurre al Padre, per mezzo di Cristo, l'intera
creazione e l'intera storia— sono positivamente “chiamati” a uno stato sta-
bile di vita in cui dovranno organizzare l'intera esistenza (affetti, energie,
risorse, opere) per familiarizzarsi a Gesu Cristo, come a un vero Sposo: a
Lui e a “tutto cio che gli appartiene, per il fatto che gli appartiene”.

Questo stato di “familiarizzazione a Cristo”, per essere davvero vissuto,
suppone alcuni convincimenti:

— non si tratta di una semplice “questione affettiva”, né solo di rinun-
cia alla normale vita sessuale-coniugale —aspetti che verrebbero “mistica-
mente sublimati”: si tratta dell'intero “stato di vita” che si organizza,
anche materialmente, per Cristo e per cio che é suo;

— ci0 spiega perché non sia possibile una “vita consacrata” che non
preveda —quali che siano gli impegni terreni— ampi spazi di preghiera, un
programma di ascesi personale e quotidiana per aderire al nucleo intimo
del mistero pasquale, una certa “iniziazione al silenzio e alla solitudine”
(anche nel caso che il “consacrato” fosse immerso nel frastuono del mondo)
e in genere quel culto costante della “presenza di Dio” che sorregge e cor-
regge in continuazione l'orientamento della mente e del cuore, spingendo
misticamente la “fede” sempre pit1 verso la “visione”.

Le espressioni piu tradizionali — che identificano “il consacrato” come
colui che “Deo summe dilecto totaliter mancipatur” (L. G., 44) e che vedono
" nel consiglio di castita “I'indicazione di quella particolare possibilita che per
il cuore umano, sia dell’ uomo che della donna, costituisce 'amore sponsale
di Cristo stesso”(Cfr. Redemptionis donum, 11) — non hanno sufficiente-
mente peso finché non sono coerentemente attribuite a tutta I'esistenza del
“chiamato”: ai suoi affetti e alle sue idee, ai suoi progetti e alle sue speran-
ze, alle sue energie e alle sue risorse, al suo lavoro e agli stessi “materiali”
con cui egli edifica —come ogni altra creatura— I’ intera sua esistenza.

In tutto cid egli potra ben trovarsi nella stessa apparente condizione di
un laico, ma la Persona che il consacrato ha di mira —Colui-a cui egli si
riferisce “tamquam ad Sponsum”— é soltanto Gesu Cristo: in Lui, filial-
mente, tutto sara offerto con tenerezza all'unico Padre.

Certamente anche all'interno della chiamata verginale si riceve un pros-
simo da amare, ma esso sara amato esclusivamente in Dio (“con cuore indi-
viso”). Anche questa tradizionale affermazione non va riscontrata come se
si dovessero analizzare, fin nelle pieghe pit1 nascoste, i segreti del cuore del
consacrato o le sue pitt nascoste emozioni, ma va esattamente verificata
nell'intero “stato di vita”: uno stato di vita in cui le persone da amare ven-
gono date e tolte direttamente da Cristo, nella sua Chiesa e per le sue
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necessita, secondo la misura (di tempo, di intensita, di scopo) che conviene
al Corpo ecclesiale di Cristo, che chiede di essere “edificato nella carita”.

Due possibilita dunque: o uno stato di vita teso a custodire le persone
amate e tutto cio che loro appartiene e serve, gustando e facendo sempre
pit emergere la loro sacramentalita nei riguardi di Cristo; o uno stato di
vita teso a _familiarizzarsi sponsalmente alla persona di Cristo, accogliendo
e amando ogni altro prossimo e ogni altra cosa per il fatto che a Lui appar-
tengono.

” e

Il primo stato € “secolare”, “incarnato”, “redentivo”, “votato alla speran-
za”: tutte espressioni che valgono nel senso di descrivere e assecondare la
passione e l'impeto con cui Cristo redime e attira progressivamente a Sé il
mondo, nella Chiesa, per consegnarlo un giorno al Padre.

L'altro stato & “originario”, “escatologico”, “paradisiaco”: tutte espressio-
ni che la Tradizione ha sempre usato, volendo descrivere una vita che —nel
suo nucleo pia profondo— & consacrata per dare testimonianza di come
l'uomo e il mondo sono secondo il disegno originario di Dio (ancora sotteso
alla condizione attuale) e di come I'uomo e il mondo certamente saranno,
quando Cristo U'avra completamente restaurato e riconsegnato al Padre.
Tutti e tre i consigli evangelici indicano questa riconciliazione annunciata e
pregustata, ma la castita consacrata ne dice il livello pitt personale: quello
in cui il Figlio di Dio fatto uemo € testimoniato davanti all'intero universo
nel suo immediato amore di Sposo.

Se la differenza tra gli stati viene cosi concepita, si capisce anche per-
ché la Chiesa non abbia paura di accettare e riconoscere anche tutte le col-
locazioni intermedie tra lo stato consacrato e quello laicale —e perfino pita
estreme ancora— a patto che ai consacrati sia sempre garantita (e non é
solo questione “spirituale” o “ascetica”) la possibilita, sia dal punto di vista
formativo che da quello strutturale, di organizzare tutto (anche I'impegno
secolare, se é il caso) per familiarizzarsi personalmente e immediatamente
a Cristo.

III. MODALITA DIVERSE E COMPLEMENTARI

Quando si cerca di determinare Yoriginale fisionomia degli stati di vita
—che non bisogna mai stancarsi di nuovamente approfondire, illuminare e
descrivere— si cade sempre nel rischio di privilegiare I' una a scapito
dellaltra, secondo gli angoli di visuale in cui ci si colloca e secondo lo stato
di vita scelto da chi parla o scrive.

Cosl almeno sembra; € forse questo “parteggiare” €& qualcosa di piu di
una debolezza o di un limite: forse & qualcosa di inevitabile che va soltanto
dichiarato, compreso e apprezzato, secondo concrete necessita.
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Chi vuol parlare della vita consacrata non pud mai far percepire il
mistero e gli accadimenti di questa “consacrazione” (atto intimo e brucian-
te di Dio stesso su una creatura, scelta da Lui per i suoi scopi, soprattutto
per una sponsalita che giustifica anche la rinuncia all’amore coniugale e
parentale, il che non € certo poca cosa), se resta nella meschina preoccu-
pazione di far credere che non sia accaduto niente: che il dramma tra Dio
e la sua creatura non sia stato celebrato proprio in questo singolo e perso-
nalissimo caso. Sarebbe come se la Chiesa guardasse con gelosia e fastidio
l'accadimento della Immacolata Concezione della Vergine Santa (le analogie
non sono pochel)4 o parlasse di questo privilegio come se esso estraniasse
la Madonna dall'intero corpo ecclesiale.

A sua volta chi vuol parlare della vocazione laicale non puo far percepi-
re il fervore redentivo del progetto di Dio e la legge della sacramentalita
secondo cui esso opera e si sviluppa, senza rivendicare l'intera struttura e
dotazione del fedele battezzato: messo nel cuore del mondo e inviato su
tutte le frontiere, libero da ogni complesso di inferiorita, da ogni spiritua-
lita di second’'ordine, da ogni nostalgia intimistica, da ogni rischio di fuga
e di alienazione, consapevole di godere di tutta la amorevole compagnia di
Cristo, fatta carne e sangue nella Chiesa e nel prossimo sacramentalmente
donato.

Non si costruisce una teologia dello stato di vita laicale, e meno ancora
una teologia della missione, se I identita del fedele battezzato appare in
qualsiasi modo minorata e quindi sprovveduta: nel mistero dell’In-
carnazione, dramma € sia osservare come la Divinita prenda in totale pos-
sesso l'umanita di Gest (e a questo dramma la vita consacrata da celebra-
zione)s, sia osservare come la Divino-umanita di Cristo operi per la salvez-
za del mondo (e a questo dramma la vita laicale da quotidiana evidenza).

Dei due stati di vita insomma si parla bene proprio quando si tende —
quasi inavvertitamente all'inizio— a parlare in forme totalizzanti: e quando
ci si trovera davanti a due “totalizzazioni”, si comprendera almeno che

4 Non si tratta qui di una nuova fastidiosa “appropriazione”. Si vuol semplicemente ricor-
dare che questo dogma mariano ci presenta la Vergine Santa come la creatura che, nel
mondo del peccato e della redenzione, illumina con la sua stessa persona lintero disegno di
Dio: ella & —pur dentro la nostra umile e faticosa storia— la creatura come Dio 'ha immagi-
nata originariamente e come Dio I'ha nuovamente creata, in Cristo. La vita consacrata —come
abbiamo gia spiegato— ha uno scopo analogo: guardare ed esperimentare il mondo come Dio
I'ha originariamente costituito e secondo la maggiore e celestiale pienezza cui Egli intende
condurlo. Questa riconciliazione —assieme originaria ed escatologica— & annunciata appunto
dalla professione dei tre consigli evangelici.

5 Ecco come si esprime il documento Elementi essenziali dell’insegnamento della Chiesa
sulla vita religiosa: “La professione pubblica dei consigli evangelici... & intimamente radicata
nella consacrazione del Battesimo e la esprime pil1 pienamente. Tale piu piena espressione
richiama la presa della Persona divina del Verbo sulla natura umana che ha assunto” (n.7)
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ancora piti grande e totale &€ quell’Amore che chiede di essere accolto nei
frammenti della nostra vita e nelle limitate possibilita che a ciascuno sono
concesse.

Detto questo, & giunto il tempo di affermare che la complementarieta
nella Chiesa consiste sempre e solo in uno scambio ineguale (da ogni lato)
di doni tra le diverse vocazioni, i diversi carismi e i diversi stati di vita: ma
per comprendere cid occorre quella che & stata chiamata “la ecclesiologia
dello scambio dei doni”.

Tuttavia perché tale scambio abbia senso, devono inizialmente essere
condivise alcune persuasioni.

1) Non & vero scambio né vera complementarieta quellintreccio che
cerca solo di sanare le deficienze vissute nel proprio stato di vita, con I
interesse allo stato altrui e con gli apporti da questo sperati.

2) Non & vero scambio né vera complementarieta quell'intreccio che
nasce per una sorta di “gola spirituale” o, in genere, in forza di quei sette
vizi capitali che S. Giovanni della Croce ha descritto nella fase in cui sono
caratteristici proprio delle “persone spirituali” (Cfr. Notte oscura, I, 1-7).

3) Non ¢é vero scambio né vera complementarieta cié che nasce da un
progetto efficientistico, comunque teso a colonizzare i laici (da parte dei
“consacrati”) o a risucchiare i consacrati (da parte dei laici).

4) Non & vero scambio né vera complementarieta cié che in ogni caso si
dovesse concludere con una sorta di narcisismo o di vezzeggiamento spiri-
tuale degli uni o degli altri (o degli uni per mezzo degli altri). Vale anche qui
il richiamo bruciante al termine del Castello interiore di S. Teresa d’Avilla:
“Sara bene che vi dica quale sia lo scopo per cui il Signore elargisce tante
grazie in questo mondo, (...) affinché qualcuna non pensi che egli lo faccia
unicamente per vezzeggiare le anime elette. Sarebbe un grave errore! (...)
Sapete cosa significhi essere veramente spirituali? Vuol dire farsi schiavi di
Dio, accettare di essere marchiati col ferro, cioé con la sua croce... disposti
ad essere venduti da Lui come schiavi in tutto il mondo” (7 M 4, 4.8).

Sfuggire a questi pericoli ¢ concretamente possibile solo a condizione
che l'unica missione ecclesiale sia, teologicamente e operativamente, l'oriz-
zonte e lo scopo di tutte le vocazioni, di tutte le consacrazioni e di tutti ghi
stati di vita.

IV. “EST IN ECCLESIA UNITAS MISSIONIS” (AposT. ACT. 2)

I diversi stati di vita come “si unificano profondamente nel «mistero di
comunione» della Chiesa” cosi anche “si coordinano dinamicamente nella
sua unica missione” (Ch. L. 55).
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Il principio non vale soltanto per il suo realismo pedagogico (¢ infatti
nell’azione che ogni soggetto comprende adeguatamente se stesso), ma
soprattutto per la sua necessita teologica: solo lasciandosi distribuire
eucaristicamente dal Padre celeste al mondo —come Cristo stesso: “in Lui,
per Lui, con Lui"— i battezzati possono comprendere e amare il senso
della loro pit specifica vocazione.

In tale distribuzione missionaria la diversita e la complementarieta
degli stati di vita —e di tutte le ulteriori e specifiche ricchezze carismati-
che— emergono non solo a partire da una riflessione di ciascuno sul dono
concesso € ricevuto, ma ancor pit a partire dalla sua pit realistica utiliz-
zazione, dalla sua collocazione, per cosi dire, nei punti esatti che il
Disegno di Dio gli destina.

Ogni forma di vita cristiana — sia consacrata nel Battesimo o anche
“mediante la professione dei consigli evangelici”— avra sempre il compito di
operare “un continuo ritorno alle fonti” (Cfr. PC 24); ma lo scopo non sara
mai quello di una propria cosmesi spirituale: sara invece quello di lasciar-
si “inviare”: «quando il Signore consacra una persona, le dona una grazia
speciale affinché possa compiere la sua volonta d’amore: la riconciliazione e
la salvezza del genere umano: la consacrazione inevitabilmente comporta
una missione” (Elementi essenziali, n. 23 ss.).

Tutta l'attuale insistenza sulla necessita d'una «nuova evangelizzazione»
chiede anzitutto questo: che ogni cristiano —dal di dentro del suo “stato di
vita”™— ricolleghi organicamente la consacrazione che ha ricevuto col pro-
prio diritto/dovere di evangelizzare.

Non dobbiamo dimenticare che quando Giovanni Paolo II parlé di una
“evangelizzazione... nuova nei suoi metodi” (oltre che “nel suo ardore” e
“nelle sue espressioni”) intense anzitutto sottolineare questo metodo radi-
cale: che “ogni membro della Chiesa divenisse protagonista della diffusione
del vangelo”.

Accogliendo le urgenze di una “nuova evangelizzazione” si riuscira
dunque a meglio focalizzare il problema della “diversita e complementarita
degli stati di vita", anche solo per un motivo di “spazio teologico”. ‘

Non e difficile infatti osservare che nella Chiesa, a tutti i livelli, i conflit-
ti e le incomprensioni o il reciproco disinteresse —tra stati di vita diversi,
diverse vocazioni e diversi compiti— nascono in maniera direttamente pro-
porzionale a quanto la Chiesa stessa & percepita e vissuta in maniera stati-
ca, centripeta, “auto-occupata”. Si sciolgono invece e si risolvono propor-
zionalmente a quanto la Chiesa percepisce e vive lo struggimento per tutti
coloro che attendono Cristo: per un primo incontro o per riabbracciarlo.

E questa d’altronde la pit autentica descrizione della “carita ecclesiale”.

Facciamo pure una breve e veloce esemplificazione di routine {ma che
pud essere poi applicata analogicamente a mille altre situazioni): solo una
diocesi (o una parrocchia) preoccupata di gestire i suoi pochi cristiani pra-
ticanti e i suoi pochi giovani e di radunarseli attorno per godere di un certo
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numero e compiacersi di una certa frequenza —invece di protendersi mis-
sionariamente alle migliaia che hanno dimenticato la fede o non ne vivo-
no— puo porsi seriamente certi problemi di competizione, sulla presenza
e l'azione, nel territorio, di religiosi, consacrati, laici associati ecc.

Non che una presenza molteplice non abbia bisogno d’essere armoniz-
zata —in diversita e complementarieta appunto— ma tale armonizzazione
si puo operarla seriamente solo se si ha il cuore che brucia per tutti coloro
che non sono raggiunti, non sono ancora “nuovamente evangelizzati”, e
comungue dopo che sia stata compiuta una seminagione quanto piu possi-
bile larga e ricca.

V. LAICI E CONSACRATI: ATTESE E COLLABORAZIONE

Prima di accennare brevemente alle attese che laici e consacrati hanno
gli uni nei riguardi degli altri e alla loro possibile collaborazione, & oppor-
tuno dire positivamente quali siano le condizioni di un vero scambio e di
una vera complementarieta. Andiamo per affermazioni brevi.

1) Si ha vero scambio e vera complementarieta quando il Corpo eccle-
siale e la sua unita sono amati pit del proprio particolare: cioé quando
I'identita del particolare & difesa solo per amore dell'insieme e quando il
particolare non ha paura di donarsi e di “perdersi”, ogni volta che puo
farlo senza scapito della sua identita (e cid é possibile, secondo la logica
evangelica).

2) Si ha vero scambio e vera complementarieta quando cié che é spe-
cifico di ogni stato di vita e di ogni identita carismatica non viene intacca-
to nella sua sostanza, e tuttavia viene difeso con una “fedelta dinamica”.
In particolare per gli istituti di vita consacrata si esige “una fedelta capace
di riportare all'oggi della vita e della missione di ciascun istituto 'ardimen-
to col quale i fondatori si erano lasciati conquistare dalle intenzioni origi-
narie dello Spirito” (Religiosi e promozione umana, n.30).

3) Si ha vero scambio e vera complementarita quando tutte le diverse
identita confluiscono nell'unica missione e si lasciano storicamente co-
determinare —sotto la guida e la custodia della Chiesa— dalle urgenze del
mondo, che chiedono a tutti continui “adattamenti”, e dalla gravita dell'ora
presente (Cfr. ChrL 3ss.).

Attese dei laici nei riguardi dei consacrati

Non intendiamo qui le tante attese che potrebbero essere elencate in
molteplici circostanze e da molteplici interlocutori, ma quelle attese —per
cosi dire— a cui i laici hanno diritto.
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In questo senso la prima e fondamentale attesa dei laici nei riguardi dei
consacrati & che costoro esemplino la santita. In una relazione su La mis-
sione dei religiosi nella Chiesa italiana (tenuta alla XXVI Assemblea della
CISM), il Card. Anastasio Ballestrero ricordava che originariamente i capi-
toli V e VI della Lumen Gentium {quello sulla “vocazione universale alla
santita” e quello “sui religiosi”) costituivano un unico capitolo: «La coerenza
del testo unitario era chiara: la santita era la missione della vita religiosa,
intesa come momento visibile della missione della Chiesa”.

Cio non significa I'appropriazione di un ideale e di una vocazione che
appartengono a tutti i cristiani: significa solo che tutti i fedeli hanno dirit-
to di trovare con abbondanza tra i consacrati I'evidenza storica, materiale,
fascinatoria della santita: di percepire lo stato di vita consacrata come un
laboratorio permanente e ricco di santita, che é sempre possibile frequen-
tare, anche solo per rinfrescare la speranza.

I laici si attendono che i consacrati siano “esperti di comunione e segni
di comunione ecclesiale”. Cid non vuol dire che essi ne diventino i tecnici o
i privilegiati costruttori, ma che & legittimo attendersi da essi il frutto del
particolare dono ricevuto a vantaggio di tutti: infatti non € possibile
lasciarsi veramente “prendere” da Dio “per amare esclusivamente Cristo e
cid che é suo”, senza che i criteri, i gusti, i punti di vista della communio
diventino abituali, in modo da costruire un “tipo umano” particolarmente
necessario all'umana convivenza.

La Lumen Gentium ha insegnato che i religiosi “con la loro consacrazio-
ne non solo non diventano estranei agli uomini o inutili alla citta terrestre,
ma anzi —perfino quando sembrano lontani e assenti— tengono tutti gli
altri uomini “presenti in modo piu profondo in ‘visceribus Christi’: li
abbracciano cioé nella tenerezza di Cristo. Ed ¢ proprio questa tenerezza
che tutti han diritto di attendersi.

I laici si aspettano che i consacrati —in forza della particolare liberta
interiore appresa ed esperimentata nella pratica dei consigli evangelici—
siano testimoni radicali 1a dove & piu in questione I'Assoluto di Dio (con
una globale resistenza, culturale e ascetica, alle seduzioni del secolarismo,
e con un lavoro di rieducazione ecclesiale alla Fede) e siano maggiormente
esposti 14 dove & pia in questione il bisogno e il diritto degli uvomini — «
piu concreti>— a sentirsi amati e salvati dal Dio che si € incarnato per
loro. Si aspettano percio di trovarli “negli avamposti della missione, ove si
elaborano modalitd nuove di presenza e sintesi nuove, ove il Regno avanza
nel cuore della nuova societa” (P. Cabra).

Attese dei consacrati nei riguardi dei laici

I consacrati si attendono sostanzialmente dai laici che essi accolgano
in numero sempre crescente l'invito della Chiesa a essere veri protagonisti
della sua comunione e della sua missione e in tal modo entrino in un rin-
novato dialogo con la vita consacrata, in tutta la sua pluriformita. Questo
dialogo dovra vertere su due questioni capitali:
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1) Quando si tratta di “edificare la Chiesa” (sia che si tratti della “plan-
tatio Ecclesiae” o del volto che essa deve presentare la dove vive o dell’azio-
ne apostolica in cui essa deve impegnarsi), consacrati e laici dovranno
agire nella persuasione che anche le loro “mutuae relationes” —ad ogni
livello di fatto possibile— contribuiscono in maniera essenziale al delinear-
si del vero volto della Chiesa.

2) La partecipazione e I'associazione dei fedeli laici a un carisma di vita
consacrata & un fatto noto e approvato da secoli e ha dato origine ai cosid-
detti Terz’ Ordini o Ordini secolari, e poi a varie forme di associazione, affi-
liazione, collaborazione fino a pit recenti modalita di coinvolgimento.

Ora senza negare il grande bene che la Chiesa ne ha finora ricavato, il
dialogo tra laici e consacrati dovra con pazienza affrontare nuove necessita.

— I laici che vogliono partecipare, in maniera associata, al carisma di
un istituto di vita consacrata (Cfr. CJC n. 303) non possono accontentarsi
solo di una “spiritualita di riflesso”, goduta restando in una certa prossi-
mita ideale: devono lavorare a una “traduzione secolare” di quello stesso
carisma: una traduzione, culturale e pratica, che investa tutta la loro vita,
tutta la loro vocazione e tutta la loro missione nel mondo. Spesso una lettu-
ra attenta e rinnovata del “carisma del fondatore” trovera che questa possi-
bilita era gia contenuta, “in nuce”, nei suoi insegnamenti e nelle sue espe-
rienze. Allo stesso modo, essi non possono accontentarsi di partecipare pas-
sivamente alla missione dell'istituto, ma devono poter collaborare con una
sana autonomia esattamente la dove listituto religioso pit viene a contatto
con quelle “realta terrene” che ai laici sono particolarmente congeniali.

— In particolare: sia gli istituti religiosi che queste antiche “forme di
associazione” devono ormai prendere atto di una condizione profondamen-
te mutata.

Finche la societa era esplicitamente e globalmente cristiana, ed esisteva
un’evidente tessuto ecclesiale generale, si poteva ancora parlare in termini
di “Ordini religiosi”, maschili e femminili (“primo e secondo Ordine™, culi si
aggregavano come appendici delle associazioni di laici (“terz’Ordine”,
appunto). Ma in societa fortemente secolarizzate e scristianizzate cid non
ha pia molto senso. A volere esser logici sono piuttosto queste “associazio-
ni di laici” —strette attorno a un particolare carisma— che dovrebbero
rappresentare un vero “primo Ordine” —ampiamente diffuso, come una
porzione di popolo di Dio che vive e opera fortemente caratterizzato, su cui
poi si innestano e crescono, sempre secondo lo stesso specifico carisma del
fondatore, le vocazioni di speciale consacrazione.

Anche di questo iter ci sono significative esperienze nella storia della
Chiesa: ripensarci con intelligenza e creativitd potrebbe voler dire —per
molti istituti di vita consacrata— la soluzione non fittizia né strategica, ma
ecclesialmente sana dei problemi posti dalla promozione vocazionale.

3) L'ultimo e pit recente dialogo deve riguardare il procedimento
inverso di aggregazione: quello che si verifica quando un carisma tipica-
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mente laicale attrae a sé membri segnati dal carisma della vita consacra-
ta.

L’ Istruzione “Potissimum Institutioni” (“Direttive sulla formazione negli
istituti religiosi”) ha dato indicazioni “per mantenere una felice comunione
tra i nuovi movimenti laicali e gli istituti religiosi”, badando soprattutto al
caso in cui la vocazione alla vita consacrata nasca dall'interno stesso di
questi movimenti: indicazioni che per ora si limitano a ricordare che
l'identita e l'unita di vita di un istituto di vita consacrata —sia nel suo
insieme che per il singolo membro—"non pud sopportare né interferenze
né mescolanze” che ne spezzino “la coerenza interna”.

Resta ancora aperto—perché bisognoso di adeguata sperimentazione—
tutto il campo “del dialogo e della condivisione” la dove i carismi accesi
dallo stesso Spirito possano incendiarsi reciprocamente, accrescendo cia-
scuno la sua fiamma e il suo splendore.

Al termine di questa relazione solo una immagine bella pud rendere
adeguatamente la complessita e 'armonia di ci6 che abbiamo tentato di
descrivere e analizzare.

La piu adatta forse & quella che Giovanni Paolo II ha usato all'inizio
della Christifideles Laici parlando del “Mistero della vigna” nella quale tutti
siamo “tralci dell'unica Vite” e tutti operai “per portare molto frutto”: e
tutti siamo di fronte il Padrone della vigna che ci chiede accoratamente “di
non essere 0ziosi”.

P. Antonio 'M. Sicari
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STATO SACERDOTALE E STATO DEI CONSIGLI
NELLA COMUNIONE «ORGANICA» DELLA CHIESA

Il presente contributo intende offrire alcuni chiarimenti circa i rapporti
che intercorrono tra la vita sacerdotale e la vita consacrata attraverso i
consigli evangelici.

In questottica si dara come principio accertato che gli stati di vita nella
Chiesa sono tra loro intimamente e organicamente collegati. Si tratta infatti
di “modalita insieme diverse e complementari, sicché ciascuna di esse ha
una sua originale e inconfondibile fisionomia e, nello stesso tempo, ciascu-
na di esse si pone in relazione alle altre e al loro servizio” (Christifideles Laici
n. 55).

Punto di partenza sara il recupero di alcuni spunti offerti dalla esor-
tazione postsinodale Pastores dabo vobis di Giovanni Paolo II (1992),
con particolare riferimento alla questione della «spiritualita sacerdotale»;
di qui il discorso si amplierda portando ad un confronto con la vita reli-
giosa.

1. IL SACERDOTE NELLA «PASTORES DABO VOBIS»

Mi riferisco in particolare al contenuto dei primi tre capitoli del docu-
mento magisteriale, il cui argomento specifico (da formazione dei sacerdoti
nelle circostanze attuali») emerge nei capitoli successivi e percié non lo
prenderd in esame. Mi limiterd invece al contributo offerto da Giovanni
Paolo II per ci6 che riguarda la natura, la missione e la spiritualita del
sacerdozio.

L’introduzione del documento (nn. 1-4) riconosce che se, rispetto al
clima di un recente passato, il problema della identita del prete non & piu
terreno di contrasti (almeno non tanto gravi e radicali come in precedenza),
tuttavia i sacerdoti “sembrano oggi soffrire di eccessiva dispersione nelle
sempre crescenti attivita pastorali” (n. 3): di qui la necessita di valutarne
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con attenzione litinerario formativo e la qualita di vita.

Il primo capitolo descrive con occhio vigile e preoccupato la fine del
secondo millennio e le sue sfide: il sacerdote infatti &€ “preso tra gli uomini”
(Eb 5,1) e vive le stesse speranze e ostacoli che connotano il suo tempo.

Tra gli elementi particolarmente problematici e negativi Giovanni Paolo
II ricorda il razionalismo, l'ateismo pratico ed esistenziale, la disgregazione
della famiglia, I'oscuramento del significato della sessualita umana e in
particolare la soggettivizzazione della fede, che descrive cosi: “Una minore
sensibilita all'insieme globale e oggettivo della dottrina della fede, e una
adesione soggettiva a ci6 che pitt piace, che corrisponde alla propria espe-
rienza, che non scomoda le proprie abitudini” (n. 7).

Si tratta di elementi che si ripercuotono con maggior violenza sui giova-
ni, e che quindi interferiscono la dove la vocazione sacerdotale—come ogni
altra—nasce ¢ si sviluppa. Alla loro radice si nasconde un’'esperienza
distorta della liberta: “Lungi dall'essere obbedienza alla verita oggettiva e
universale, la liberta € vissuta come assenso cieco alle forze istintive e alla
volonta di potenza del singolo” (nn. 8).

Il secondo capitolo indica i dati irrinunciabili di una teologia sulla natura
e la missione del sacerdozio ministeriale. Anzitutto il sacerdote vive una rela-
zione fondamentale con Cristo: se ogni battezzato appartiene al nuovo popolo
sacerdotale, che “da lui (Cristo) riceve una partecipazione reale e ontologica
al suo eterno e unico sacerdozio” (n. 13), alcuni uomini sono perd chiamati
personalmente “a prolungare la presenza di Cristo, unico e sommo pasto-
re..., facendosi quasi sua trasparenza in mezzo al gregge loro affidato” (n. 15)
e realizzando cosi una vera “ripresentazione sacramentale di Gesu Cristo”
(ivi) che rende attuali ed efficaci la sua parola e i suoi gesti di salvezza.

Nel riferimento a Cristo € gia iscritto anche il riferimento alla Chiesa. 11
documento considera le fondamentali categorie ecclesiologiche di mistero,
comunione € missione: la Chiesa & mistero in quanto essenzialmente riferi-
ta a Gesu Cristo; & cormnunione che promana dal flusso della vita trinitaria;
é missione perché ordinata alla salvezza del mondo.

Il sacerdote € a sua volta “servitore della chiesa mistero perché attua i
segni ecclesiali e sacramentali della presenza di Cristo risorto. E servitore
della chiesa comunione perché—unito al vescovo e in stretto rapporto con il
presbiterio—costruisce I'unita della comunita ecclesiale nell'armonia delle
diverse vocazioni, carismi e servizi. E, infine, servitore della Chiesa missione
perché rende la comunita annunciatrice e testimone del Vangelo” (n. 16).

Egli ¢ “l'uomo della comunione” e proprio per questo “devessere, nel
rapporto con tutti gli uomini, I'uvomo della missione” (n. 18)

La riflessione sulla vita spirituale del sacerdote (capitolo terzo) si innesta
- con naturalezza nel discorso circa la natura della sacra ordinazione. La voca-
zione presbiterale si qualifica come una «specifica» chiamata alla santita: se lo
Spirito Santo consacra in modo speciale il presbitero (ogni fedele ¢ gia consa-
crato con il battesimo), allora tale consacrato dovra tendere in modo speciale
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alla santita {vocazione gia di ogni battezzato). Tra le due affermazioni non vi &
contraddizione: una ragione troppo minuziosa rimane insoddisfatta (come si
puod tendere in modo speciale verso ci6 che ¢ un dovere per tutti?), ma la chie-
sa sa bene che ogni vocazione ¢ mistero ed afferma contemporaneamente il
«tuttor e il «di piti».

La «specifica» tensione alla santita del presbitero deriva dalla consacrazio-
ne sacramentale che ha avuto e percidé dal suo essere configurato a Cristo:
“Grazie a questa consacrazione operata dallo Spirito nell’effusione sacramen-
tale dell'Ordine, la vita spirituale del presbitero viene improntata, plasmata,
connotata da quegli atteggiamenti e comportamenti che sono propri di Gesu
Cristo Capo e pastore della chiesa” (n. 21). Tutto cid si manifesta nel fare pro-
pria la stessa «carita pastorale» di Cristo: come lui raccogliere le pecore disper-
se e smarrite, curarle e rinfrancarle, educarle, difenderle, nutrirle. Fino a dare
la propria vita: “Il contenuto essenziale della carita pastorale ¢ il dono di sé, il
totale dono di sé alla Chiesa, a immagine e in condivisione con il dono di
Cristo” (n. 23).

Realizzando tale conformita a Cristo il sacerdote, senza perdere la propria
appartenenza ecclesiale, si pone «davanti» alla Chiesa nella stessa posizione
sponsale di Cristo, Capo e Sposo. E un dato importante: il sacerdote non &
solo colui che amministra i sacramenti e proclama la parola di Dio, ma &
anche una ripresentazione sensibile del potere di Cristo di insegnare e guida-
re come pastore. Solo in questo modo Cristo pud trasmettere alla Chiesa la
pienezza dei suoi poteri.

Evidentemente tutto cid pud realizzarsi solo per l'opera dello Spirito, nel
sacramento dell’'ordine. Ma ci6 non toglie, anzi “fonda ed esige” il coinvolgi-
mento della “persona cosciente, libera e responsabile del sacerdote” (n. 25). 1l
minimum di tale coinvolgimento (cioé l'intenzione di compiere i gesti ministe-
riali facendo ci6 che intende fare la Chiesa) “tende, per sua natura, a farsi il
pit ampio e il pitt profondo possibile, investendo la mente, i sentimenti, la
vita” (iv) nella chiara coscienza che, quanto piu si rende la propria persona
disponibile e trasparente alla grazia, tanto pit efficacemente essa sara distri-
buita attraverso i sacramenti e tutta l'attivita ministeriale. Ove agisce la grazia
non vi ¢ nulla di meccanico e nulla senza la libera partecipazione dell'uomo.

Tale coscienza tra l'oggettiva missione-funzione del sacerdote e la soggetti-
va dedizione di tutta la sua vita non sempre fu sottolineata con la stessa deci-
sione nei secoli passati e questa mancanza—si pud anticiparlo ora e sara
chiarito piti avanti—si dovette anche ad una scorretta quanto sterile contrap-
posizione tra stato sacerdotale e stato di perfezione nella vita dei consighi
evangelici.

I documenti sul sacerdozio dei Papi del nostro secolo vi ritornano pero
costantemente e infine il Vaticano II (nella “Presbyterorum Ordinis” del 1965) e
il Sinodo del 1971 (sul tema Il sacerdozio ministeriale) rimarcano l'esigenza
della conformita a Cristo mediante una vita santa per la fecondita e l'efficacia
del ministero.

Lo Spirito Santo effuso dall'Ordine sacro ¢ dunque insieme fonte di santita
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e appello alla santificazione. Appello che resta inascoltato se il sacerdote non
si ispira (ancora una volta: in modo «speciale») al radicalismo evangelico e ai
«consigli» che Gesul propone a chi lo segue. Egli & chiamato a viverli secondo
quelle modalita, e pia profondamente secondo quelle finalita e quel significato
originale, che derivano dall'identita propria del presbitero e la esprimono” (n.
27).

Ampio spazio viene concesso nel documento alla triade tradizionale di
obbedienza, castita e povertd. Sono tra le virttt piti necessarie ai sacerdoti in
quanto solo esse permettono una intima conformazione a quella «carita
pastorale» di Cristo che qualifica essenzialmente la loro spiritualita. Solo
una caritd obbediente, casta e povera pud essere umile e imperfetta imita-
zione dell'abissale spogliazione della croce, culmine della carita pastorale di
Cristo.

Un'ulteriore dimensione della spiritualita sacerdotale & quella ecclesiale.
Anch’essa consegue (teo)logicamente alla natura-missione del sacerdote,
che come Cristo Sposo sta «davanti» alla Chiesa Sposa, richiamandola alla
definitiva dedizione dell'amore divino per essa.

L'appartenenza e dedizione alla Chiesa (nella concretezza della Chiesa
particolare) ¢ dunque per ogni presbitero un “valore spirituale” irrinuncia-
bile. In tale appartenenza per ogni prete possono essere utili “le ispirazio-
ni e i riferimenti ad altre tradizioni di vita spirituale”, quali le “molte
aggregazioni ecclesiali antiche e nuove:... societa di vita apostolica,... isti-
tuti secolari presbiterali,... movimenti ecclesiali” (n. 31) senza poi contare
i sacerdoti che appartengono a ordini e congregazioni religiose, che sono
una ricchezza offerta a tutto il presbiterio diocesano, “al quale offrono il
contributo di specifici carismi e ministeri qualificati, stimolando con la
loro presenza la chiesa particolare a vivere pill intensamente la sua aper-
tura universale” (ivi). Infatti ogni prete deve avere cuore e mentalita mis-
sionaria spalancati senza confini sulla Chiesa e il mondo: “L’appartenenza
e la dedicazione alla Chiesa particolare non rinchiudono in essa l'attivita e
la vita del presbitero: queste non possono affatto esservi rinchiuse, per la
natura stessa sia della Chiesa particolare sia del ministero sacerdotale”
(n. 32).

Concludendo il terzo capitolo, Giovanni Paolo II ripropone parte di
un'omelia da lui tenuta ad un gruppo di sacerdoti il 9 ottobre 1984. Eccone
un passaggio che sintetizza bene quanto detto finora sulla spiritualita del
prete: “La vocazione sacerdotale & essenzialmente una chiamata alla san-
tita, nella forma che scaturisce dal sacramento dell'ordine. La santita & inti-
mita con Dio; & imitazione di Cristo, povero, casto e umile; & amore senza
riserve alle anime e donazione al loro vero bene; ¢ amore alla Chiesa che &
santa e ci vuole tutti santi, perché tale é la missione che Cristo le ha affida-
to” (n. 33).
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2. SACERDOZIO E VITA NEI CONSIGLI!

Non & casuale né secondario che la “Pastores dabo vobis”, nel momento
in cui descrive in profondita la spiritualita del sacerdote, debba fare un
ampio riferimento ai consigli evangelici e, dunque, a ci6 che & caratteristico
della vita religiosa. E un primo dato che ci permette di osservare la profon-
da affinita tra i due stati di vita.

Siamo di fronte a due modalita di vita risultanti in modo particolare dal
Nuovo Testamento ed entrambe prive di uno stretto antecedente
nell’Antico. Esse nascono con Cristo e con i discepoli. Questi vengono con-
dotti da Gesu attraverso lo stato dei consigli (i tre anni di vita insieme con
lui} verso lo stato sacerdotale (in cui vengono consacrati nell'Ultima Cena).
Senza volere con questa osservazione arrivare a conclusioni affrettate (vita
nei consigli necessaria per il sacerdozio?), bisogna rilevare una unita che
sta alla radice delle due forme di vita.2

Si pud parlare allora di due forme di vita che partecipano entrambe
all'unico «stato di elezione» tipicamente neotestamentario: “Cristo, median-
te un piu eccellente testamento, ha aperto anche un nuovo cammino, in
cui la creatura umana, aderendo totalmente e direttamente al Signore e
preoccupata soltanto di lui e delle sue cose, manifesta in maniera chiara e
compiuta la realta profondamente innovatrice del nuovo testamento”s.

Gia nei Vangeli per6 traspare una prima differenziazione, in quanto
diversi discepoli sono probabilmente sposati gia prima di incontrare Gest
(come Pietro) e vengono condotti al sacerdozio in questo stato; coloro inve-
ce che sono vergini (come Giovanni e Paolo) possono essere visti come i
primi chiamati allo stato dei consigli.

Quando i due stati di vita appariranno sviluppati e ben definiti, la loro
fondamentale differenza sara questa: la vita consacrata apparira come una
personale forma di esistenza caratterizzata dai voti, mentre il sacerdozio
sara un ministero e una funzione ecclesiale e, in conseguenza a questo,
anche una personale forma di vita.

11 sacerdote deve svolgere la funzione umanamente impossibile di ripre-
sentare Cristo Capo e Pastore di fronte alla Chiesa: la sua persona percid
deve scomparire quanto meglio riesce, assorbita totalmente dalla sua fun-

! Per tutta questa parte cfr. H. U. VON BALTHASAR, Gli stati di vita del cristiano, Milano
1984, pp. 217-335.

2 Si pud notare anche una certa priorita (cronologica) della vita nei consigli, nel senso che
ogni chiamato al sacerdozio & chiamato gia prima —come gli apostoli—ad una totale dedizione
a Cristo, che non necessariamente deve esprimersi nei voti.

3 PAOLO VI, Sacerdotalis caelibatus n. 20. Le parole del documento hanno qui quale
oggetto specifico la vocazione verginale, ma esprimono bene Taspetto che ci interessa.
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zione (e per questo il sacerdozio appartiene alla istituzione della Chiesa,
che—privata di esso—non trasmetterebbe pit1 la salvezza di Cristo). Il reli-
gioso consacrato dai voti mostra invece proprio con la sua persona la
conformazione a Gesu Cristo (e per questo la vita consacrata appartiene
alla costituzione della Chiesa, perché ne esprime la vita e la santita).

Ancora: il sacerdozio, per quanto ha di oggettivo, € una ripresentazione
di Cristo perfettamente realizzata (per opera dello Spirito); la vita religiosa,
per quanto ha di soggettivo, &€ una ripresentazione di Cristo sempre «da
realizzarsi» (mediante una osservanza ognor pia piena dei voti e della rego-
1a).

Certamente entrambi gli stati sono dono di Dio; ma in un caso chi rice-
ve il dono (I'Ordine) € fino a tal punto uno strumento che Dio opera attra-
verso di lui sempre e nonostante lui (fatta salva I'dntenzione»: la liberta
umana non viene coartata); nell’altro caso colui che riceve il dono (la con-
sacrazione) deve rispondere alla chiamata con la sua personale dedizione €
santita di vita.

Una tale descrizione dei due stati di vita appare perd insufficiente e
lacunosa: essi non possono essere ben capiti semplicemente contrappo-
nendoli. La “Pastores dabo vobis” ci ha gia mostrato che il sacerdozio esige
un coinvolgimento personale il piu pieno possibile. Spiega Von Balthasar:
“In nessun modo si pud dire che la funzione presbiterale, presa per sé€,
richieda una dedizione meno grande e completa che la grazia dell’elezione
alla vita secondo i consigli. E piuttosto vero il contrario: la grandezza della
vocazione al sacerdozio esige dall’eletto la pit piena dedizione di cui I'uomo
sia capace e solo allorché egli ha dato tutto, ma realmente tutto, si potra
definire servo inutile, ma pur sempre utilizzabile. Che egli pronunci i voti
oppure no, deve in ogni caso, in risposta alla grazia del Signore, mettere
tutto cio che & suo a disposizione di Dio. Egli cerchera dunque la sua «per-
fezione», cioé la giustezza del suo servizio, in niente di diverso rispetto a
colui che é stato eletto allo stato dei consigli, vale a dire nella poverta, ver-
ginita e obbedienza” 4.

Cio che per il religioso consacrato & la forma personale di risposta
all'amore di Dio, per il sacerdote & la forma della “giustezza del suo servi-
zio”. Pertanto la distinzione non & mai netta e ben definibile, ma molto sfu-
mata a causa del reciproco tendere dell'una forma verso l'altra. In ambe-
due gli stati di elezione bisognera unire armonicamente cio che € soggettivo
con la forma o funzione oggettiva. Anche la scelta soggettiva del religioso,
infatti, dal momento in cui si esprime nei voti e nella regola, acquista una
forma oggettiva che supera la persona stessa.

In questa tensione reciproca permane pero una distinzione: i due stati
non coincidono, ma rimangono uno di fronte all’altro. Tale non-coincidenza

4 Op. cit., pp. 238-239.
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¢ resa evidente dal fatto che la consacrazione verginale non & richiesta
dalla natura del sacerdozio: nessuna condizione posta in atto dall'uomo
puo infatti pretendere di corrispondere adeguatamente al ministero che
egli dovra svolgere. Tuttavia la Chiesa pud e deve indicare autorevolmente i
requisiti piti adatti per ricevere la grazia del ministero. E tra questi pone il
carisma del celibato. Il fatto stesso che esistano delle eccezioni a questa
legge (nella prassi della Chiesa primitiva e nelle Chiese orientali) conferma
nuovamente l'irriducibilita dei due stati di elezione.5

3. UNO SGUARDO ALLA STORIA PASSATA E RECENTE

Un esempio significativo per comprendere la particolare relazione tra le
due forme dello stato di elezione ¢ offerto dall'epoca medioevale e in parti-
colare dalla Riforma Gregoriana dell’XI secolo.

Fino ad allora la vita sacerdotale era compresa come una forma specia-
le dello stato di perfezione, regolata dai canoni della Chiesa invece che
dalla regola monastica. La riforma di Gregorio VII e Pier Damiani & il tenta-
tivo imponente e meticoloso di condurre la massa del clero ad abbracciare
I'ideale monastico.6 Gia nel corso dell'alto medioevo c’erano state spinte in
questa direzione, ma ora si tratta di una esigenza in qualche modo pianifi-
cata sulla base della convinzione che solo il monastero e la vita comune
possano frenare la corruzione del clero.

Cosi san Pier Damiani afferma risolutamente che la vita degli aposteli
era vita monastica e non clericale. E alcuni decenni piu tardi il “De vita
vere apostolica” attribuito a Ruperto di Deutz ripete ancora che la vita apo-
stolica non consiste tanto nella predicazione e nell'amministrazione dei
sacramenti, ma piuttosto nel coltivare le virtti e prima tra tutte I'umilta.”

In questo modo i due stati vengono dapprima contrapposti, poi se ne
riconosce uno solo come stato d’elezione, ed infine lo si esige per tutti,
giungendo cosi a far coincidere le due forme di vita.

5 “Certo, il carisma della vocazione sacerdotale... € distinto dal carisma che induce alla
scelta del celibato come stato di vita consacrata; ma la vocazione sacerdotale, benché divina
nella sua ispirazione, non diventa definitiva e operante senza il collaudo e 'accettazione di chi
nella chiesa ha la potesta e la responsabilita del ministero...; e quindi spetta all'autorita della
chiesa stabilire, secondo i tempi e i luoghi. quali debbano essere in concreto gli uomini e quali
i loro requisiti, perché possano ritenersi adatti al servizio religioso e pastorale”: PAOLO VI,
Sacerdotalis caelibatus, n. 15.

6 Cfr. H. U. VON BALTHASAR, Op. cit., pp. 255-257.

7 Cfr. M. D. CHENU, La teologia del XII secolo, Jaca Book, Milano 1983, p. 260.
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L'intento dei riformatori—mossi da una idealita tanto forte-—si realizza
solo a meta, e una parte del clero entra di fatto a fare parte dello stato
monastico (i canonici regolari). Ma tutto ci6 rischia di oscurare la recipro-
cita tra vita monacale € vita sacerdotale. Perdendo di vista l'intimo rappor-
to, si capisce meno l'identita di ciascuno. In questo caso a farne le spese €
il sacerdozio, che rimane escluso dallo stato di perfezione e scivola malin-
conicamente nello stato cristiano generale, con tutti gli altri credenti.8 Ma
anche la vita monastica non guadagna nulla: identificata tout court con lo
stato di perfezione, finisce per clericalizzarsi, autocelebrando lo splendore
delle proprie liturgie, con una netta caduta della tensione missionaria.

Saranno i nuovi ordini religiosi-——soprattutto i mendicanti—a favorire il
recupero di un rapporto piu equilibrato tra sacerdoti e religiosi. I fratres
non scelgono il sacerdozio: capiscono che € una via diversa da quella che
essi intendono abbracciare, ma ne conoscono il valore e insegnano a tutti i
cristiani ad amarla e onorarla.

Cosi, ad esempio, diceva San Francesco: “Se mi capitasse di incontrare
insieme un santo che viene dal cielo ed un sacerdote poverello, saluterei
prima il prete e correrei a baciargli le mani. Direi infatti: Ohi! Aspetta, San
Lorenzo, perché le mani di costui toccano il Verbo di vita e possiedono un
potere sovrumano!” °.

1 movimenti ereticali, invece, che faranno consistere esclusivamente
nella poverta assoluta la vita evangelica di perfezione, arriveranno spesso a
negare valore al sacerdozio e di conseguenza ai sacramenti.10

Un altro esempio istruttivo ci & dato dalla «teologia del clero diocesano,
che ha avuto un largo sviluppo nel corso del nostro secolo. Fu il card.
Mercier a proporre tale terminologia per sostituire quella di «clero secola-
re». La sua opera, “La vie intérieure” del 1919, tende ancora a contrapporre
la vita religiosa al sacerdozio. Questa volta perd a tutto vantaggio del
secondo: il sacerdote & infatti chiamato pitt strettamente del religioso alla
perfezione e la sua consacrazione gli offre i mezzi per raggiungerla. Infatti il
religioso, consacrandosi attraverso i voti, non promette nulla di essenzial-
mente diverso da ci6 che ogni fedele deve offrire al Signore; il sacerdote al
contrario si colloca ad un altro livello, di rappresentanza ministeriale: &
lui—afferma Mercier—il vero religioso, in quanto appartiene al primo ordi-
ne, che ha Gesu stesso come suo fondatore.

8 San Tommaso stesso pone nello stato di perfezione solo i religiosi e i vescovi: i primi
perché tendono alla perfezione propria, i secondi perché in virtii deli'ufficio promuovono la
perfezione di tutti. Una collocazione poco equilibrata (vescovi e presbiteri sono fatti apparte-
nere a due diversi stati di vita!) che riflette la poca chiarezza del tempo.

2 TOMMASO DA CELANO, Vita secunda, n. 201.

10 Evidentemente i trapassi storici presi in esame hanno—come tutti—cause diverse e
complesse; mi sono limitato a sottolineare un aspetto particolare, che non & probabilmente il
pit rilevante, ma illumina efficacemente il nostro tema.
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Il pensiero di Mercier, subito ripreso e sviluppato da altri, fa nascere
l'esigenza di una «spiritualita diocesana» che permetta al clero di percorre-
re un proprio specifico cammino spirituale. Infatti, se lo stato sacerdotale €
preminente, perché esso dovrebbe fondare la propria ascesi ad imitazione
degli ordini religiosi? Ma, per quanto ci si sforzi in questo senso, alla fine il
discorso torna sempre ai consigli evangelici, i quali—si precisa subito—non
sono esclusivi della vita religiosa: certamente essi la caratterizzano in
modo particolare, ma sono per ogni cristiano lirrinunciabile via alla san-
tita, quella via che il sacerdote pitt urgentemente deve percorrere.

Conseguentemente—e al contrario di quanto abbiamo visto presso i
medioevali—questi teologi mirano a identificare la vita sacerdotale con lo
«stato di elezione» (anche se non parlano in questo modo) e con la vita apo-
stolica. Apostolato € allora “I'insieme delle attivita di magistero, di governo
e di ministero di cui un sacerdote ¢ stato incaricato”!l. Ma anche al di fuori
delle sue funzioni ministeriali la attivita del prete € in ogni caso “un certo
lavoro di collaborazione «sacerdotale» all'opera di Cristo e della Chiesa”2 e
percio superiore per grado alla stessa attivitd quand’essa fosse svolta da
un laico.

La «teologia del clero diocesano» ha certamente avuto tra i suoi meriti
quello di rilanciare la vita del sacerdote come un ideale elevato, di cui—si
potrebbe quasi dire—andare fieri. Tuttavia essa si muove per contrapposi-
zioni: e ci0 risulta, anche in questo caso, penalizzante.

La contrapposizione & evidente gia nel rivolgersi ad un «clero diocesa-
no» tenuto ben distinto dal clero appartenente a famiglie religiose. Non a
caso Mercier insiste sul fatto che un sacerdote, che si faccia anche reli-
gioso, non raggiunge un livello piu elevato di obbligazioni morali e reli-
giose: l'intento del cardinale belga, come gia detto, ¢ precisamente quel-
lo di allontanare il clero diocesano dalle spiritualita dei religiosi, che per
esso sarebbero limitanti. Cio &€ comprensibile, ma il rischio evidente &
quello di considerare le diverse spiritualita come effettive delimitazioni
di quella del clero diocesano, che corrisponderebbe alla vera spiritualita
apostolica.

Notiamo anche quella che, secondo Von Balthasar, & la piu grave
mancanza di questa teologia: I'aver dimenticato che nella Chiesa c¢i sono
anche le donne. Formulare in questo modo il rapporto tra stato sacerdo-
tale e stato di vita nei consigli conduce infatti ad escludere le donne
dallo stato privilegiato di coloro che sono pit vicini a Cristo e che prima
di tutti gli altri sono da lui chiamati a santificarsi.

11 G. THILS, Il clero diocesano, Morcelliana, Brescia 1945, p. 42.
12 bid., p. 29.
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4. CONCLUSIONE

Le visioni parziali dei riformatori medioevali e della «teologia del clero
diocesano» forniscono una utile conferma a quanto avevamo gia scoper-
to: gli stati di vita sacerdotale e religiosa rimandano entrambi ad un ori-
ginale «stato di elezione», del quale sottolineano uno l'aspetto pit ogget-
tivo-funzionale, I'altro quello piti personale. Solo se essi rimangono
affiancati e si rispecchiano vicendevolmente, la loro comprensione &
adeguata; mentre quando vengono contrapposti ¢ giocoforza che alcuni
aspetti rimangano in ombra o finiscano per essere dimenticati.13

Cio che garantisce l'originaria unita degli stati ¢ il riferimento cristologi-
co. La assoluta dedizione di Gest al Padre si esprime in una esistenza pove-
ra casta e obbediente fino all'ultima profondita del suo essere umano-divi-
no: questa € la sua offerta sacerdotale, che si compie insuperabilmente
sulla croce.

Cio che Cristo offre € proprio ci6 che egli & allo stesso tempo offerente
ed offerto; sacerdote e vittima. Cosi egli compie per sempre l'unita di mini-
stero e amore personale. Quello che in lui non ¢ separabile & consegnato ai
suoi discepoli (e in loro alla Chiesa) perché continui ad essere presente
nella storia umana, nelle forme diverse (ma complementari) di una imita-
zione che solo la sua grazia rende possibile.

Possiamo cosi ritornare all’affermazione piti generale posta al principio
e rignardante la comunione «organica» della Chiesa e dei diversi stati di
vita in essa. La ripresentiamo ora—dopo averne approfondito un aspetto—
cosl com’e espressa nel documento “Mutuae relationes” (1978) dedicato
proprio ai rapporti tra vescovi e religiosi: “Nel mistero della Chiesa 'unita
in Cristo comporta una mutua comunione di vita tra i membri... La stessa
presenza vivificante dello Spirito Santo costruisce in Cristo l'organica coe-
sione: egli «unifica la Chiesa nella comunione e nel ministero, la coordina e
la dirige con diversi doni gerarchici e carismatici e 'abbellisce dei suoi frut-
ti» {(Lumen Gentium n. 4). Gli elementi, quindi, che differenziano i vari
membri tra loro, cioé¢ i doni, gli uffici e i vari compiti, costituiscono in
sostanza una specie di complemento reciproco e in effetti sono ordinati
all'unica comunione e missione del medesimo corpo” (n. 2).

Fr. Davide Zordan

13 Cio che & detto a livello teologico ha una validita e un riscontro nella concretezza della
vita ecclesiale. Se clero e religiosi si ignorano o si fanno semplicemente concorrenza, non & un
guadagno per nessuno, anzi.
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“ATTI DEGLI APOSTOLI":
ALLE FONTI DELL'UNITA E DIVERSITA NELLA CHIESA

PREMESSA E AMBIENTAZIONE

Questo lavoro € nato dalla lettura quasi occasionale del documento
della Pontificia Commissione Biblica, Unita e diversita nella Chiesa, edito
gia da alcuni anni!. Lo stimolo a riprendere e approfondire cose «gia sapu-
te», a confrontare con le urgenze di una «Nuova Evangelizzazione» le cate-
gorie imparate durante lo studio della teologia e dell’esegesi, ¢ stato susci-
tato proprio dalle prime parole del Documento: «La Chiesa vive oggi, forse
ancor piu che in passato, una crisi difficile che dovrebbe rivelarsi fecon-
da».

Questa formula esprime al contempo preoccupazione e speranza
dinanzi ad una «cattolicita» che deve fare i conti con «una forte coscienza
delle specificita etniche e culturali» delle «Chiese locali e degli stessi grup-
pi al loro interno», mentre «si accentuano le particolarita locali» (1094). E
questo d’altra parte € un fenomeno che trova conferma anche nell’ambito
extra-ecclesiale, sociale e politico di questi ultimi tempi: basti pensare ai
conflitti, armati e non, che travagliano i vari continenti e le singole realta
nazionali.

Numerose sono le provocazioni a «precisare quegli elementi che unisco-
no tutte le comunita ecclesiali nell'unico popolo di Dio» (1094) in un conte-
sto diffuso di tentazioni centrifughe:

- I'intricato nodo teologico-ecclesiologico-pastorale dell'«inculturazione»
(al quale si collega la nascita delle varie «teologie» e liturgie nazionali o

1 CommissION BIBLIQUE PoNTIFICALE, Document Unité et diversité dans UEglise, 11-15 avril
1988: testo ufficiale e traduzione italiana in: Enchiridion Biblicum , Bologna 1993, nn. 1093-
1201 (nel corso di questo lavoro citeremo il Documento secondo questa numerazione, senza
ulteriori indicazioni).
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continentali, p. es. in Africa2);

- lo sviluppo dei “movimenti”, visto talvolta come modello ecclesiologico
alternativo con quello tradizionales, da guardare quindi con un certo sospet-
to;

- le difficolta del dialogo ecumenico, accresciute dalle recenti risoluzioni

2 Si vedano p. es. due recenti documenti pubblicati in preparazione allAssemblea speciale per
I'Africa: il Rapporto finale della Conferenza inter-regionale dei vescovi dell'Africa Meridionale (IMBISA),
novembre-dicembre 1993, e il Seminario sull'Instrumentum laboris dell' Associazione teologica cattolica
nigeriana (CATHAN), 15 luglio 1993 {trad. italiana in Il Regno-docummenti, n. 5 (1994), pp. 181-185). Vi
troviamo alcune espressioni significative, che vale la pena di riportare.

I primo documento dice fra l'altro: «La Chiesa della regione dellIMBISA ¢ vivamente consapevole
del contesto specifico nel quale deve portare avant il proprio compito di evangelizzazione. (...) I metodi
di evangelizzazione dovrebbero essere una sana miscela di forme vecchie e nuove, di sodalizi e piccole
comunita cristiane. (...) L'inculturazione deve essere considerata come parte necessaria della giustizia,
una riappropriazione della cultura e dell'identita della gente. Reimposessarsi della propria cultura &
parte del processo di liberazione. {...) L'inculturazione non é semplicemente un movimento nella
Chiesa, ma un processo intrinseco alla vita della Chiesa».

Nel secondo documento si trovano espressioni piti polemiche: «Lattivita missionaria nel passato
non ha dedicato un‘attenzione adeguata allimportante ruolo della cultura africana nell'evangelizzazio-
ne. Di conseguenza il linguaggio, i concetti e la visione del mondo attraverso i quali il messaggio cristia-
no veniva presentato erano estranei. Lattivita di evangelizzazione & stata troppo controllata dalla gerar-
chia ecclesiastica e questo le ha causato difficolta a rispondere adeguatamente alle esigenze autentiche
della gente. (...) La pratica dell'evangelizzazione dovra essere resa democratica; vale a dire permettere
iniziativa e creativita a tutti i livelli tra i promotori dellevangelizzazione, e rispettare cosi i principi di
sussidiarieta e corresponsabilita. (...) La Chiesa in Africa rifiuta la teologia dell'adattamento, che non &
altro che “indigenizzare la Chiesa romana”.. Essa opta piuttosto per una teologia dellinculturazione e
dellincarnazione. (...) Notiamo con rammarico l'assenza di una cristologia africana nell’Instrumentum
laboris, poiché Cristo & il soggetto dell'evangelizzazione, inculturazione, dialogo e comunicazione. (...)
La conoscenza di Cristo dei cristiani africani non & limitata a cid che troviamo nelle formulazioni della
teologia dogmatica. Percid raccomandiamo che Cristo sia presentato agli africani in concetti che siano
loro familiari, come “Gesu il guaritore”, “Gesu il progenitore”, “Gest il maestro d'iniziazione”, “Gesu il
re”, "Gesu stregone”, “Gesu autore dei destini”, “Gesu il grande spirito di mediazione”, “Gesn il conqui-
statore”, "Gesu lintrepido”, e cosi via. C'é pertanto necessita di affermare lintelligenza di Cristo da
parte del popolo all'interno del suo proprio contesto culturale».

3 Una riflessione su questo tema dovra necessariamente affrontare anche la dialettica tra carisma
€ istituzione: «Doni carismatici e doni gerarchici sono distinti ma anche reciprocamente complementa-
ri.. (...} Nella Chiesa, tanto I'aspetto istituzionale, quanto quello carismatico, tanto la gerarchia quanto
le associazioni e movimenti di fedeli, sono coessenziali e concorrono alla vita, al rinnovamento, alla
santificazione, sia pure in modo diverso e tale che vi sia uno scambio, una comunione reciproci. (...)
Sforzatevi di fare in modo che queste convinzioni siano, nel popolo di Dio, un patrimonio sempre pil
saldamente stabilito, onde evitare quella deprecabile contrapposizione tra carismi e istituzione, che &
quanto mai deleteria sia per I'unita della Chiesa come per la credibilita della sua missione nel mondo,
e per la stessa salvezza delle anime» (Discorso di Giovannt PaoLo 11 ai Partecipanti al 1I Colloquio
Internazionale dei Movimenti, Citta del Vaticano, 2 marzo 1987).
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della Chiesa d’'Inghilterra sull'ordinazione presbiterale alle donnes;

- I'insofferenza e l'astio nei confronti della Santa Sede e in particolare
del Papa, accusato di ingerenze e limitazioni alla liberta dei singoli credenti
e delle Chiese locali, a motivo di un inconfessato «complesso antiromano»
che assale anche numerosi cattolicis;

- l'inderogabile urgenza di rilanciare la missione della Chiesa cattolica
«sempre oltre, non solo in senso geografico, ma anche al di 1a delle barriere
etniche e religiose, per una missione veramente universale»s,

E allora sorge una domanda: come vivere un'«autentica diversita tra le
comunita ecclesiali all'interno della stessa comunione» (1094), sciogliendo
in modo soddisfacente la dialettica tra “particolaritd” e “universalita”, tra
una professione di fede legittimamente e doverosamente «personale» (o
«particolare», se riferita a una specifica comunita ecclesiale), che tuttavia
non rinunci a radicarsi profondamente nell’adesione sincera e senza riser-
ve alla fede «cattolica»??

Che questo problema non sia periferico, ma si collochi al centro delle
riflessioni del Magistero, ¢ un dato confermato dalla pubblicazione
dell'Esortazione apostolica post-sinodale Christifideles Laici, promulgata da
Giovanni Paolo II il 30 novembre dello stesso anno 1988. A proposito del
nostro argomento in essa sono particolarmente importanti i nn. 19-20, nei
quali si ricorda che d'ecclesiologia di comunione é I'idea centrale e fonda-
mentale nei documenti del concilio»s.

Dopo aver ricordato le parole di Paolo VI sulla Chiesa come «comunio-

4 «Come essere sicuri che, mentre si riconosce alle Chiese locali 1a loro originalita, non si
nuoce all’'unita, ma, al contrario, la si feconda e si rende pit ricca la sua universalita? Come
evitare che la necessaria ricerca dell'unita soffochi la vitalita di ogni Chiesa? Le risposte a
queste domande hanno una portata che supera le frontiere di una sola confessione cristiana.
Esse dovrebbero poter arricchire il dialogo ecumenico tra tutti i battezzati, che perseguono un
difficile cammino verso l'unita completa voluta da Cristo» (Unita e diversita nella Chiesa, nn.
1094-1095).

5 Non dobbiamo sottovalutare il livore anticattolico che sta invadendo larghi settori -
soprattutto della gerarchia, ma anche popolari - dell'Ortodossia greca e russa in particolare,
in accordo con tendenze nazionalistiche e razziste; cid mette in serio pericolo non solo il dialo-
go ecumenico a livello teologico-ufficiale, ma anche la prospettiva di una pacifica convivenza e
la stessa possibilita della presenza fisica dei cattolici in quelle regioni.

6 Lettera Enciclica di Giovanni PacLo II, Redemptoris missio (7/12/1990), n. 25.

7 Cfr. CATECHISMO DELLA CHIESA CATTOLICA, nn. 166-169.173-175.181.875. «E’ innanzitutto la
Chiesa che crede, e che cosi regge, nutre e sostiene la mia fede» (Ibic., n. 168). II Documento
della P.C.B. ha costituito una sorta di lavoro preparatorio alla stesura del Catectusmo, che espo-
ne la dottrina sull'unita e diversita della Chiesa ai nn. 813-815 riprendendone quasi letteral-
mente varie espressioni.

8 Citazione dalla Relatio finalis, II, C, 1, del SINODO STRACRDINARIO DE! VESCOvI, 1985, in
occasione del ventesimo anniversario della chiusura del Concilio Ecumenico Vaticano II..
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ne», che realizza la “communio sanctorum” a due livelli: con una «unione a
Cristo ed in Cristo; e unione fra i cristiani, nella Chiesa»(n. 19)9,
I'Esortazione definisce cosi la fisionomia della comunione ecclesiale: essa «si
configura, piti precisamente, come una comunione “organica”, analoga a
quella di un corpo vivo e operante: essa, infatti, & caratterizzata dalla com-
presenza della diversita e della complementarieta delle vocazioni e condizioni
di vita, dei ministeri, dei carismi e delle responsabilita. Grazie a questa
diversita e complementarieta ogni fedele laico si trova in relazione con tutto il
corpo e ad esso offre il suo proprio contributor (n. 20 - corsivi originali).

E ancora: il 25 gennaio 1988 Giovanni Paolo II pubblica la Lettera apo-
stolica “Euntes in mundum”, nel Millennio del Battesimo della Rus’ di Kiev;
al n. 10 il Papa afferma: «La dimensione universale e quella particolare costi-
tuiscono due sorgenti coessenziali nella vita della Chiesa: la comunione € la
diversita, la tradizione e i tempi nuovi, le antiche terre cristiane e i nuovi
popoli che approdano alla fede. La Chiesa ¢ riuscita ad essere una e insieme
differenziata. Accettando l'unitd come primo principio (cfr. Gv 17,21s), essa &
stata pluriforme nelle singole parti del mondo. (...) L'universalita e la plu-
riformita non hanno cessato, malgrado la tensione esistente [tra la Chiesa
Occidentale e quella Orientale], di scambiarsi a vicenda doni inestimabili».

Il Documento della P.C.B. si inserisce quindi in una riflessione pia
vasta sul tema della Chiesa-comunione, proponendosi il fine specifico di
«chiarire la situazione attuale e precisare le domande che essa pone», inter-
rogando la Scrittura «per quanto concerne i rapporti tra le Chiese locali o i
gruppi particolari e 'universalita dell'unico popolo di Dio» (1096).

11 nostro breve studio su Unita e diversita nella Chiesa si articolera in
due parti: a) presentazione sintetica dei contenuti e risultati del
Documento; b) approfondimento dei dati emergenti dall'opera lucana e in
modo particolare dagli Atti degli Apostoli (At).

La scelta di questo Libro & dovuta al suo peculiare carattere storiografi-
co: At & senz'altro una narrazione dei primi passi della Chiesa, modellata
sulla missione affidata dal Risorto agli apostoli?, nonché sulle vicende dei
suoi maggiori rappresentanti (Pietro e Paolo)!1; ma tutto cio supera la pura

9 PaoLo VI, Allocuzione del mercoledi, 8.6.1966.

10 «Avrete forza dallo Spirito Santo che scendera su di voi e mi sarete testimoni a
Gerusalemme, in tutta la Giudea e la Samaria e fino agli estremi confini della terra» (At 1,8).
Molti esegeti propongono infatti I'ipotesi di una strutturazione di At secondo lo sviluppo geo-
grafico della missione in zone sempre pitl estese e lontane dalla Citta Santa.

11 Per altri studiosi il criterio basilare della “dispositio” di At & la prevalenza della figura di
Pietro nella prima parte del Libro (capp. 1-12) e di quella di Paolo nella seconda {capp. 13-28).
Una variante di questa soluzione attribuisce un ruolo decisivo al concilio di Gerusalemme (At
15), ritenuto il culmine della prima fase missionaria (verso i Giudei), dopo il quale esplode
l'opera missionaria verso i Pagani (gia anticipata nell’episodio del centurione Cornelio, cap.
10). A chi desiderasse approfondire I'argomento, consigliamo l'articolo di G. BETORI, Alla ricer-
ca di un’articolazione per il libro degli Atti, «Rivista Biblica» 35(1987), pp. 185-205.
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cronaca. Un esegeta ha scritto: «[Agli evangelisti] premeva di trattare, con il
resoconto delle opere e della passione di Gesu di Nazareth, niente meno
che la storia della partecipazione di Dio all'evento escatologico, la storia
della sua venuta tra gli uomini (...) entro un periodo ben concreto e preciso
della storia, in un luogo definito e attraverso uomini reali. (...) L'avveni-
mento appena accaduto conteneva anche un'offerta di salvezza da parte di
Dio ad ogni uomo, che poteva essere accolta da credente fiducia o respinta
da incredulita»i2.

Tale unita di annuncio e narrazione traspare dall'insieme e dai partico-
lari dell'intera opera lucana, particolarmente in At. Da questo punto di
vista € possibile individuare alcuni obiettivi teologici di Luca a riguardo
della Chiesa:

- mostrare la continuita storica e teologica tra la Chiesa apostolica, che
fa da tramite con la storia d’Israele, e le nuove Chiese sorte al di fuori della
Palestina in un’area culturale priva di una tradizione e un passato storico
‘biblici’;

- far emergere le radici storiche e spirituali della Chiesa, che prolunga
l'eredita spirituale d’Israele e le promesse fatte anticamente, e si apre nello
stesso tempo all'intera “ecumene” dei popoli;

- sottolineare l'unita del disegno salvifico di Dio, cioé di quella salvezza
che si attua nella storia: essa, promessa nell’Antico Testamento, si & realiz-
zata in Gesu e si prolunga nel corpo ecclesiale.

At € dunque un osservatorio privilegiato per “imparare” che cos’é la
Chiesa, quali sono le sue radici, come Gesui 'ha pensata, formata e inviata
nel mondo.

I - ANALISI DEL DOCUMENTO

E lo stesso Documento da noi scelto a dichiarare (1907) la propria
struttura e il proprio contenuto: abbiamo cosi due grandi parti, dedicate
rispettivamente alle «Diverse testimonianze degli scritti biblici» (1098-1175)
€ a una «Breve sintesi della testimonianza biblica» (1176-1192)13,

12 M. HeNGEL, La storiografia protocristiana, Brescia 1985, pp. 66.67.70.
13 Per comprendere meglio il tipo di lavoro intrapreso dalla P.C.B., vale la pena ricordare

le parole del suo Segretario, Henri CazeLLES, nella Prefazione del Documento: i membri della
Commissione «<hanno dovuto procedere a una ricerca storica e letteraria sulle strutture suc-
cessive del popolo di Dio, cosi come le presentano i libri biblici, e sulla loro composizione nella
storia. I loro rapporti sono personali. Comunque, sono serviti da base per la redazione del
documento “Unita e diversita nella Chiesa” che, esso solo, esprime l'opinione dell’insieme della
commissione» (1093, corsivi originali).
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La prima parte & analitica e passa in rassegna successivamente 1'’Antico
Testamento (1098-1110), il giudaismo (1111-1114) e il Nuovo Testamento.
Quest'ultimo ¢ evidentemente studiato con maggiore ampiezza, compren-
dendo diversi capitoli: Gesui di Nazareth (1115-1119), le lettere paoline
(1120-1135), i Vangeli sinottici e gli Atti (1136-1157), altri scritti (Eb e 1 Pt:
1158-1162), il “corpus” giovanneo (1163-1175). La seconda parte & piutto-
sto un sobrio riassunto di ecclesiologia biblica, prendendo spunto dai
«nomi» che la Scrittura applica alla Chiesa (cfr. Lumen gentium, n. 6).

Per non tradire il carattere sintetico di questo capitolo, presenteremo
schematicamente i punti pit importanti della ricerca, che potranno essere
utilmente ripresi e documentati nell’ambito di un lavoro personale sul
Documento.

a) La natura particolare dell’oggetto di studio (la Chiesa) e della fonte
utilizzata (la Scrittura ispirata) deve determinare anche il metodo teologi-
co della ricerca. Significativamente, il titolo del primo capitolo dedicato
all’Antico Testamento accenna a una distinzione terminologica essenzia-
le: «Diversita nell'unita al di 1a della differenza e dell'uniformita» (1098).
Mentre «a diversita esprime un’unita che non trascura le particolarita
ma le assume in una comunione che le trascende» (1156), i vocaboli dif-
ferenza e uniformita hanno un sapore sociologico e ideologico riduttivo,
non adeguato alla divino-umanita del Corpo ecclesiale!4.

b) «In principio» c’¢ la creazione, nella quale il Creatore fa risplendere la
«bella diversitar1s fra gli esseri dell'universo e le loro specie (cfr. Gn 1,11-
31), fra gli uomini, fra i sessi, le famiglie e le nazioni {cfr. Gn 2,10); essa si
¢ tuttavia pervertita ed ¢ diventata fonte di divisioni e opposizioni (Gn
3.4.6.11).

c) Per riconciliare ogni cosa nella primitiva bonta, Dio ha donato
all'uvomo alcune «stituzioni paradigmatiche», dei «principi di unitd» che risa-
nano dall'interno le opposizioni di questa storia lacerata dal peccato, antici-
pando profeticamente la «ricapitolazione» di ogni cosa nella divino-umanita
del Figlio incarnato {cfr. Ef 1,10). In esse Dio da inizio alla Chiesals. Sono

14 Avverte Glovannl PaoLo I, nella Christifideles Laict: «La realta della Chiesa-comunione
¢, allora, parte integrante, anzi rappresenta il contenuto centrale del “mistero”, ossia del dise-
gno divino della salvezza dell'umanita. Per questo la comunione ecclesiale non puo essere
interpretata in modo adeguato se viene intesa come una realta semplicemente sociologica e
psicologica» (n. 19). Cfr. Lumen Gentium, n. 8: «La societa costituita di organi gerarchici e il
corpo mistico di Cristo, I'assemblea visibile e la comunita spirituale, la Chiesa della terra e la
Chiesa ormai in possesso dei beni celesti non si devono considerare come due realta, ma for- -
mano una sola complessa realta risultante di un elemento umano e di un elemento divino.
Per una non debole analogia, quindi, & paragonata al mistero del Verbo incarnato».

15 Come il corrispondente greco kalds, anche il vocabolo ebraico t6b ha una connotazione
sia etica (“buono”) che estetica (“bello”).

16 «Piacque a Dio di santificare e salvare gli uomini non individualmente e senza alcun
legame tra loro, ma volle costituire di loro un popolo, che lo riconoscesse nella verita e san-
tamente lo servisse. Si scelse quindi per sé il popolo israelita, stabili con lui un’alleanza, e lo
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atti umani, assunti e trasformati dall’iniziativa esclusiva Dio in canali di
grazia e di benedizione, secondo una struttura sacramentale: 'elezione di
un patriarca; l'alleanza e la Legge; listituzione della regalita; Ilistituzione
sacerdotale; la missione profetica.

d) La chiamata dei Dodici & un gesto profetico, con cui Gesti manifesta
la volonta messianico-escatologica di «riunire di nuovo e ricostituire il
popolo d'Israele con le sue dodici tribt» (1116). Gesu € un «segno di con-
traddizione» che svela le segrete divisioni dei cuori (Lc 2,34) e ne provoca
ancora, poiché le Sue parole e azioni esigono dagli uomini la disponibilita
radicale a iniziare con Lui «un'unita nuova che supera la prima» (1117).

€) L'unita degli uomini con Dio e fra di loro & lo scopo!? di tutta la vita di
Gesu (cfr. Gv 17); Egli muore per «iunire insieme i figli di Dio che erano
dispersi» (Gv 11,52). Molti grandi della storia hanno cercato di compiere la
medesima impresa con la politica o le armi; invece Gesti propone un’altra
via, I'unica per imparare I'unita: «I1 modello e la fonte dell'unita dei discepoli
€ la perfetta unita che intercorre tra il Padre e il Figlio, la loro interiorita reci-
proca» (1165). Un'ecclesiologia autentica (come anche una sana antropologia)
non puo assolutamente prescindere dal Mistero Trinitario, o darlo per scon-
tatols.

f} La communio ecclesiale & un’icona della comunione dinamica
nell'amore fra il Padre e il Figlio nello Spirito Santo. Da essa la Chiesa trae
la dorza dell'unita universale» € i criteri per riconoscerla, custodirla e
incrementarla. L'unica Chiesa di Dio si realizza, «sussiste» realmente in
ognuna delle comunita, secondo modalita storiche, sensibilita e carismi
diversi.

g) L'unita organica fra le Chiese ¢ radicata e fondata su alcuni «articoli»
fondamentali (cfr. At 2,42; Ef 4,4-6), ai quali ¢ dovuta I'«obbedienza alla

formé progressivamente manifestando nella sua storia se stesso e i suoi disegni e santifican-
dolo per sé. Tutto questo perd avvenne in preparazione e in figura di quella nuova e perfetta
alleanza che doveva concludersi in Cristo, e di quella pia piena rivelazione che doveva essere
trasmessa dal Verbo stesso di Dio fattosi uomo (cfr. Ger 31,31-34). Cristo istitui questo nuovo
patto, cioé la nuova alleanza nel suo sangue (cfr. 1 Cor 11,25), chiamando gente dai giudici e
dalle nazioni, perché si fondesse in unitda non secondo la carne, ma nello Spirito, e costituisse
il nuovo popolo di Dio» (Lumen gentium, n. 9). Cfr. Redemptor hominis: “il Dio della creazione
si rivela come Dio della redenzione, come Dio “fedele a se stesso”, fedele al suo amore verso
l'uomo e verso il mondo, gia rivelato nel giorno della creazione».

17 In greco télos & simultaneamente ‘il fine’ e ‘la fine’ (cfr. Rom 10,4); 'amore di Cristo per
gli uomini non poteva quindi essere che eis télos, «sino alla fine» (Gv 13,1): méchri thanatou,
«fino alla morte» (Fil 2,8).

18 (1 Signore Gesn quando prega il Padre, perché “tutti siano uno, come anche noi siamo
uno” (Gv 17,21-22) mettendoci davanti orizzonti impervi alla ragione umana, ci ha suggerito
una certa similitudine tra l'unione delle Persone divine e I'unione dei figli di Dio nella verita e
nella caritad. Questa similitudine manifesta che I'uomo il quale in terra ¢ la sola creatura che
Dio abbia voluto per se stessa, non possa trovarsi pienamente se non attraverso un dono sin-
cero di sé» (Gaudium et spes, n. 24).

41



fede». Grazie ad essa, nella sequela amorosa a Cristo obbediente, «'unita
della Chiesa pud superare divisioni apparentemente insuperabili. In essa,
le legittime diversita trovano una meravigliosa fecondita».

h) La Chiesa & un essere vivente, che non si lascia rinchiudere in una
sola definizione. Le varie denominazioni e immagini bibliche che le si riferi-
scono sono complementari e corrispondono a sensibilita ed esperienze dif-
ferenti; nella loro varietd, rimandano a un'unica realta che le eccede tutte.
Alcuni nomi (Chiesa, corpo, gregge) «definiscono delle precise relazioni tra
Cristo e il popolo di Dio» (1183), altri (edificio, campo, sposa) declinano le
medesime relazioni dal lato «affettivor. In tutto cié la Chiesa sa esattamente
e con chiarezza che non appartiene a se stessa, bensi a Colui «che ha dato
se stesso per leir (Ef 5,25).

II - ATTI DEGLI APOSTOLI

Abbiamo gia esposto i buoni motivi che ci inducono a rileggere gli Atti
degli Apostoli quale testimonianza privilegiata ed essenziale sulla vita della
Chiesa primitiva «come la vita di un popolo di Dio nella diversita e
nell'unita» (1149). In At constatiamo l'applicazione esemplare dei punti
sopra elencati, in particolare del metodo teologico definito al punto a).

La Chiesa ¢é valutata con realismo: non si nascondono le diverse opinio-
ni e i molteplici conflitti che sorgono man mano: dal malcontento degli elle-
nisti verso i giudeo-cristiani (6,1-6), alla grave controversia che prepara il
concilio apostolico di Gerusalemme (15,135), ai dissensi tra lo stesso Paolo
e i suoi collaboratori (15,37-40 e 21,21). D’altra parte Luca evita
accuratamente di esprimere sulla comunita un giudizio profano, poiché sa
che la Chiesa non potrebbe né esistere né sussistere nel tempo senza da
presenza dello Spirito Santo, che non solo ha radunato la Chiesa, ma la
dirige e la guida» (1156). E lo Spirito donato da Gesu Risorto che pud radu-
nare «nella fede» uomini di diverse lingue e culture (cfr. 2,7-10), suscitare in
loro la concordia e persino I'unanimita (“homothymadén™ 1,14; 2,46; 4,24;
5,12...).

Contro ogni «uniformitay, il termine “ekklesia” designa sia le varie Chiese
locali, sia la «Chiesa di Dio, che egli si &€ acquistata col suo sangue» (20,28).

Ogni comunita conserva un’ampia liberta nel modo di organizzare la
propria vita interna, di esercitare i vari carismi, di rapportarsi alle peculia-
rita culturali o religiose a seconda dei luoghi e dei gruppi etnici che la com-
pongono. D’altra parte - rileva il Documento della P.C.B. - questa diversita
«esprime un’unita che non trascura le particolarita ma le assume in una
comunione che le trascende» (1156).

Cosa significa quest’affermazione? In che modo il principio enunciato
diventa “lex Ecclesiae™ A tale proposito abbiamo a disposizione alcuni testi
significativi; il Documento li cita sommariamente, ma pensiamo che valga
la pena di riprenderli singolarmente con una certa profondita. Si tratta di
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At 2,1-41; 15,1-35; 2,42-47 (+ 4,32-35 e 5,12-16). Iniziamo dal racconto
della Pentecoste, particolarmente centrato sulla dimensione universale,
cattolica, della Chiesa.

1. La Pentecoste (At 2,1-41)

A) Il dono dello Spirito (vv. 1-13)

Questa pagina di At si presenta come il programma o il manifesto
dell'intera opera. Luca infatti definisce qui i due centri propulsori del dina-
mismo cristiano: lo Spirito e la Parola. Lo Spirito effuso a Pentecoste come
forza di Dio rinnovatrice e unificante, convoca attorno agli Apostoli i rap-
presentanti di tutte le nazioni alle quali I'annuncio missionario & destinato
(2,1-13); la parola franca di Pietro che da un senso pieno e salvifico ai feno-
meni suscitati dallo Spirito, dono di Gesu risorto, opera la trasformazione
delle coscienze e provoca l'aggregazione alla comunita di coloro che erano
stati gli assassini di Gesu (2,14-41).

Luca colloca l'ascensione di Gest1 quaranta giorni dopo la Pasqua (At
1,3). I dono dello Spirito ai discepoli viene fissato dieci giorni dopo, «al
compiersi del giorno della Pentecoste»19, La coincidenza della ‘Pentecoste
cristiana’ con la celebrazione della festa ebraica ha offerto a Luca lo spunto
per dare una collocazione cronologica e liturgica a questo nuovo evento in
rapporto al significato teologico dell'antica festa.

Tenendo conto delle varie interpretazioni dei dati storici, letterari e teo-
logici fornite dagli esegeti20, si pué affermare prudentemente che ai tempi

19 *Pentekostés” & il nome greco della festa agricola che gli Ebrei celebravano nel «cin-
quantesimo» giorno dopo la Pasqua. Il nome tradizionale, in ebraico, era «Festa delle
Settimane» (shabuot), poiché era prescritto di «ontare sette settimane complete dal giorno
dopo il sabato, cioé dal giorno che avrete portato il covone da offrire con il rito di agitazione»
(Lv 23,15).

20 Descrivendo il significato della festa ebraica delle Settimane, R. DE VAux rileva:
«Utilizzando l'indicazione di Es 19,1 - secondo la quale gl'lsraeliti arrivarono al Sinai il terzo
mese dopo l'uscita dall’Egitto, avvenuta a sua volta a meta del primo -, si fece della festa delle
Settimane la commemorazione dell’Alleanza. (...) Il legame diviene esplicito nel libro dei
Giubilei, il quale pone nel giorno delle festa delle Settimane tutte le alleanze che rileva
nell’Antico Testamento, da quella di Noé fino a quella del Sinai; ed é nella stessa festa che la
setta di Qumran, la quale si denominava comunita della Nuova Alleanza, celebrava il rinnova-
mento dell’Alleanza, la pitr importante delle sue festivita. (...) Solo a partire dal II secolo d.C. i
Rabbini accettarono che la Pentecoste commemorasse il giorno in cui la legge era stata data
sul Sinai. La festa cristiana della Pentecoste ebbe, dal suo inizio, un altro significato: secondo
Atti 2, essa fu segnata dall'effusione dello Spirito e dalla vocazione della nuova Chiesa al-
l'universalismo; la sua coincidenza di data con una festa giudaica manifestava che I'antico
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di Gesu l'antica festa agricola cominciava ad assumere il significato di
commemorazione dell’Alleanza sul Sinai. Gia nel I sec. d.C., sotto I'influsso
della teologia farisaica, l'avvenimento del Sinai viene riletto sotto la pro-
spettiva del «dono della Legge»: ai piedi del Sinai viene convocato Israele, il
popolo di Dio, assieme a tutti i popoli per ricevere la legge, la cui accoglien-
za & la condizione di vita per la comunita rinnovata e santa.

E probabile che la prima tradizione cristiana abbia ripreso alcuni moti-
vi di questa narrazione per presentare analogicamente la nascita e la fon-
dazione della nuova comunita messianica:

- 'unanimita della comunita («tutti insieme»: “pantes ‘omotl epi to autd”)
al momento della discesa dello Spirito corrisponde a quella dell'assemblea
d’Israele ai piedi del Sinai (“yahdaw”: Es 19,8);

- il «compiersi» non riguarda il giorno ‘astronomico’ di Pentecoste (signi-
ficato escluso dal v. 15), bensi il tempo che dalla Pasqua porta alla festa di

sistemna cultuale era scaduto e che le promesse, di cui esso era la figura, erano realizzate. Ma

non vi &€ una relazione fra Pentecoste cristiana e la festa delle Settimane, quale fu intesa dalla
comunita di Qumran o, piu tardi, dal Giudaismo ortodosso: non vi & infatti, nel racconto degli
Atti, alcun accenno all’Alleanza del Sinai né alla Nuova Alleanza di cui Cristo € il mediatore».

(Istituzioni dell’Antico Testamento, Torino 31977, pp. 474).

Della stessa opinione & G. SCHNEIDER, Gli Atti degli Apostoli, Parte prima, Brescia 1985, pp.
341-342) invece J. DuponT & di tesi differente: «La festa giudaica sfocia in quella cristiana in
quanto oltrepassa se stessa, ma le porta i suoi tesori di risonanze bibliche e di riflessione religio-
sa, senza le quali la nostra Pentecoste non avrebbe tutta la sua profondita dotirinale. La storia
dell’evento della Pentecoste negli Atti testimonia la preoccupazione di illuminare il mistero
mediante le Scritture. L'utilizzazione di Gioele 3,1-5 in At 2,17-21.33.39 & particolarmente rive-
latrice a questo riguardo; in 2,33 I'allusione al Sal 68,19 non ¢ meno significativa: questo salmo,
applicato dal giudaismo al dono della Legge, diventa nella Chiesa primitiva il salmo del dono
dello Spirito (cfr. Ef 4,8-11). Sebbene redatto in maniera molto personale da Luca, il racconto
della Pentecoste lascia tuttavia affiorare il ricordo della teofania del Sinai e delle tradizioni giu-
daiche che ad essa si collegavanor (Studi sugli Atti degli apostoli, Roma 1975, pp. 824-825).

Dello stesso avviso & anche J. KREMER: «La lettera agli Efesini [4,7-11] non parte qui dal
testo ebraico del Sal 68(69),19, ma dalla sua parafrasi nel Targum. 1l versetto del salmo che in
origine si riferiva all'ascesa di Jahwe o dell'arca dell'Alleanza verso il luogo del culto vien qui
riferito all'ascesa di Mosé sul Sinai e al ricevimento della Tora. La relazione tra la Tora come
dono di Dio nel VT e come dono dello Spirito Santo nel NT & espressa pure in 2 Cor 3 dove
Paolo pone a confronto la lettera (legge) e lo Spirito come pure il servizio di Mosé sul Sinai e il
servizio dell’apostolo come servizio della comunicazione dello Spirito (diakonia pneitmatos).
(...) La tradizione giudaica del Sinai e i dati del racconto della Pentecoste hanno infine ancora
una cosa in comune: la data ‘Pentecoste’. In verita le notizie di una celebrazione del dono
della legge sul Sinai in relazione alla festa di Pentecoste che ordinariamente era una festa di
ringraziamento per il raccolto, risalgono al periodo dopo Cristo. Tuttavia proprio neghi ultimi
anni a motivo delle ricerche del libro dei giubilei e delle scoperte di Qumran si poté dimostra-
re che per lo meno nei circoli sadducei-esseni la Pentecoste veniva celebrata come festa della
conclusione del patto sul Sinai. Se dopo la distruzione di Gerusalemme e la fine di questi cir-
coli nel rabbinato costituito dai farisei la Pentecoste era celebrata come il giorno del dono
della Legge, ci si riallaccia chiaramente ad una tradizione precedente nei gruppi farisei, in cui
ci si interessava di pia della concessione della Tora che della conclusione dell’Alleanza»
(Pentecoste esperienza dello Spirito, Brescia 1977, 72-73).
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Pentecoste (di cui fan parte i «quaranta giorni» durante i quali Gest1 appare
ai discepoli), cosi come Israele giunge al Sinai al termine di un certo perio-
do trascorso nel deserto dopo l'uscita dall’'Egitto (Es 19,1).

La venuta dello Spirito & accompagnata da due fenomeni: dapprima un
fragore (v. 2) e poi I'apparizione di lingue «come di fuoco» (v. 3). Questi due
elementi - il vento e il fuoco - fanno parte del linguaggio delle teofanie vete-
rotestamentarie e delle descrizioni apocalittiche (cfr. Es 3,2; 19,18; 20,18;
Dt 4,11-12; 1 Re 19,11-12; Sal 29; 18,8-16; Is 66,15; Ez 1,4.24.27; Dan
7,10; 2 Pt 3,10; Ap 11,19). Probabilmente Luca riprende il confronto con la
teofania del monte Sinai (cfr. Es 19,6.16.18) e stabilisce, sia pure discre-
tamente, un parallelo che vede nella prima Pentecoste cristiana il rinnovar-
si della teofania con cui Dio «iene» presso il Suo popolo (cfr. Es 20,20).
Anche la nota «riempi tutta la casa» pud essere vista in relazione a Es
19,18: I monte Sinai era tutto fumante, perché su di esso era sceso il
Signore nel fuoco»21.

Luca dice che «tutti> i presenti furono «colmati di Spirito Santo» {(v. 4),
come lo erano stati Gesu (Lc¢ 4,1), Giovanni il Battista (Lc 1,15},
Elisabetta e Zaccaria (Lc 1,41.67). Ancora in At incontreremo Pietro (4,8),
Paolo (9,17; 13,9), Stefano (6,5; 7,55), Barnaba (11,24), gli Apostoli (4,31)
e i discepoli di Antiochia di Pisidia (13,52), ripieni del medesimo Spirito.
Alle origini della Chiesa, come gia nella vita di Gesu, € lo Spirito di Dio
che prende l'iniziativa, e la sua presenza attiva € cosi intensa che si
manifesta in maniera da far pensare a quella dell'acqua, che scorre e
impregna tutto, fino a traboccare22.

Si compie cosi la promessa fatta da Gesu in Lc 24,48 e At 1,8: «Avrete
forza dallo Spirito Santo che scendera su di voi e mi sarete testimoni...». Lo
Spirito Santo rimarra d'ora innanzi presente nella Chiesa; anzi la sua pre-
senza costituira un elemento qualificante dell'economia cristiana. Israele
aveva ricevuto la Legge che gli indicava il modo di rendersi gradito a Dio,
ma questa Legge, impotente a cambiare il cuore dell'uomo, invece di recar-
gli la giustizia e la vita, diveniva lo strumento della sua condanna e della
sua morte. La Nuova Alleanza sostituisce alle prescrizioni della Legge il
dono dello Spirito, che trasforma i cuori e ispira loro dall'interno la condot-
ta che Dio attende da essi {cfr. Ger 31,31-34; Ez 36,24-27).

Quest’antitesi acquista tutto il suo rilievo nel contesto della Pentecoste:
al dono della Legge, che i Giudei commemoravano (o iniziavano a comme-
morare) in quel giorno, la festa cristiana sostituisce il ricordo riconoscente

21 Cfr. J. DupoNT, op.cit., p. 830.
22 Quest'immagine non & casuale: il discorso di Pietro parlera precisamente di un’«effusio-

ne» dello Spirito: Gesu salito al cielo, lo ha ricevuto dal Padre per «riversarlo sui suoi discepoli»
(At 2,17.33), cosi che si pud chiamare la Pentecoste un «battesimo» nel senso etimologico (=
lavaggio); gli Apostoli sono stati infatti «mmersi» nello Spirito Santo e lo stesso accade ad ogni
credente nel rito simbolico del battesimo: «Per mezzo del battesimo siamo dunque stati sepolti
insieme a lui nella morte» (Rom 6,4).
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dell'effusione dello Spirito.

1l v. 4 aggiunge che, sotto l'influsso dello Spirito, gli apostoli «comincia-
rono a parlare in altre lingue». L'interpretazione del prodigio € fortemente
discussa, e tuttavia é essenziale alla comprensione dell’episodio. Il feno-
meno qui descritto ha una certa analogia con il «parlare in lingue» (“glos-
solalia”) {(cfr. At 10,46 e 19,6), che ci & noto soprattutto dalla lunga tratta-
zione che Paolo riserva ai carismi in 1 Cor 12-14. Colui che aveva ricevuto
questo dono proferiva suoni inintelligibili per le persone circostanti e per
lui stesso. Ci si rendeva soltanto conto che egli celebrava Dio, ma per
capire quel che diceva bisognava che un altro ricevesse il dono della «pro-
fezia» che ne permetteva l'interpretazione (cfr. 1 Cor 12,10.30; tutto il cap.
14)23.

Ma nonostante le somiglianze, il miracolo della Pentecoste sembra esse-
re di natura diversa. Gia Tommaso d’Aquino rifiutava l'ipotesi diffusa
secondo la quale gli Apostoli avrebbero parlato solo in ebraico e tuttavia gli
astanti avrebbero compreso ciascuno nella propria lingua materna, in una
sorta di miracolo auditivo (Summa Theol. II-1I, q. 176, a. 1). Una variante
estrema di questa opinione ritiene addirittura che gli Apostoli pronuncias-
sero suoni inintelligibili (come nella “glossolalia”), ma che ogni uditore li
comprendesse nella propria lingua (= dono collettivo della «profezia inter-
pretativan).

In realta, Luca vuol significare che lo Spirito non permette alla gente di
capire quel che gli Apostoli dicono secondo una specie di traduzione simul-
tanea, bensi da agli Apostoli la capacita di parlare agli astanti nella loro
propria lingua (nel linguaggio dei LXX «altra lingua» normalmente indica
una lingua straniera: cfr. Sir, prol., 22; Is 28,11, citato in 1 Cor 14,21).
Quest'interpretazione, che consente a Luca di porre in rilievo la di-
mensione universale dell'azione dello Spirito e della conseguente missione
della Chiesa, trova delle conferme nella tradizione giudaica circa il dono
della Legge sul Sinai24.

Dopo aver presentato gli Apostoli, abilitati dallo Spirito a rendere una

23 Cfr. A. BITTLINGER, Il rinnovamento carismatico delle Chiese: ripresa dell’esperienza pro-
tocristiana dello Spirito, in AA.VV., La riscoperta dello Spirito. Esperienza e teologia dello Spirito
Santo Milano 1977, pp. 27-45 :

24 E’ un testo fissato relativamente tardi, ma che senza dubbio risale a strati pit antichi
della tradizione; anche qui la proclamazione della Legge viene rappresentata pitt volte come
realizzantesi in lingue varie, per sottolineare il valore universale della Parola di YHWH:
«Allorché Dio diede la legge sul Sinai, mostro agli Israeliti con la sua voce prodigi su prodigi. E
come? Allorché Dio parld, risuoné una voce: si diffuse in tutto il mondo. Gli Israeliti la udiro-
no. Giunse loro dalle regioni del mezzogiorno, ed essi corsero la per accoglierla; di 1a si rivolse
a mattino, ed essi la inseguirono; di 1a ancora si volse verso il cielo ed essi elevarono gli occhi
in quella direzione; indi si rivolse sulla terra ed essi guardarono pure la, come riferisce Deut
4,36: “Dal cielo fece ascoltare la sua voce, per ammonirti...”. Ed Es 20,18: “Tutto il popolo
vide le voci”. Non dice la voce, ma le voci. R. Johanan diceva: “La voce si diparti e si suddivise
in settanta voci, secondo settanta lingue, cosicché tutte le nazioni le potessero percepire. Ogrni
nazione udiva la voce nell’idioma proprio...» (Midr. Ex. Rabba 5; cfr. Mekilta su Hab 3).
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testimonianza autorevole e coraggiosa, Luca presenta i destinatari dell’annun-
cio: i rappresentanti del popolo ebraico dispersi fra tutti i popoli. La presenza
in Gerusalemme di «uomini devoti, da ogni nazione di quelle che sono sotto il
cielo» non € casuale, bensi segnala I'adempimento delle antiche profezie:
«Uomini di Giudea, e voi tutti che vi trovate a Gerusalemme... (...} Accade
quello che predisse il profeta Gioele: Negli ultimi giorni [aggiunta di Lucal io
effondero il mio Spirito su ogni persona... (...). Sappia dunque con certezza
tutta la casa di Israele che Dio ha costituito Signore e Cristo quel Gesu che
voi avete crocifisso» (2,14.16-17.36).

Si possono citare anche altri testi veterotestamentari simili, che sembra-
no rivestire una certa importanza per linterpretazione di At 2,5-11: «Tutte le
nazioni sono state radunate insieme, e saranno radunati i loro capi (...) Voi
diverrete i miei testimoni [cfr. At 1,8] e anch’io sard testimone - dice il
Signore Dio - insieme al servo che io mi sono scelto, affinché conosciate e
crediate e comprendiate che lo sono» (Is 43,9-10 - LXX; cfr. Is 60).

In questo contesto anche la prescrizione deuteronomica del triplice pel-
legrinaggio annuale di tutto Israele a Sion (Dt 16,16) acquista un nuovo
sapore escatologico (cfr. il Salmo «graduale» 121,3-5(LXX): «Gerusalemme &
costruita come una citta ben compatta. La infatti sono salite le tribu, le
tribu del Signore come testimonianza d’Israele, per lodare il nome del
Signore; poiché la sono posti i seggi per il giudizio, i seggi dinanzi alla casa
di Daviden».

«Ogni nazione», dice Luca, & convocata a Gerusalemme per essere testi-
mone della nuova e definitiva epoca storica che si apre con I'effusione dello
Spirito. II lettore trova una conferma dell'universalita geografica ed etnica
nella lista di popoli che Luca fa seguire all'affermazione generale del v. 5.

E curioso constatare che, a parte i Romani, la lista cita soltanto popoli
dell'Oriente mediterraneo e non giunge neppure fino alla Grecia. «L'enume-
razione non ha ancora finito di sconcertare i commentatori per le scelte su
cui si € posata, e pitl ancora per le sue omissioni. (...) Una cosa almeno
sembra molto chiara: non fu certo Luca a redigere questa lista (...). Il moti-
vo per cui Luca ha operato questa inserzione non crea difficolta: presentato
nella forma, cara al nostro autore, di un dialogo evidentemente fittizio tra i
presenti, l'elenco deve far comprendere al lettore che ‘tutte le nazioni che
sono sotto il cielo’ erano veramente rappresentate dai Giudei che formava-
no l'uditorio della Pentecoste. (...) In certo senso, tutto l'universo & presente
simbolicamente, per essere testimone della venuta dello Spirito e udire la
parola di Dio»?s,

I1 Documento della P.C.B. vede in questo elenco simbolico di ‘tutti’ i
popoli, un riferimento alla dispersione dei popoli e alla confusione delle lin-
gue dopo Babele (Gen 11,1-9): dl racconto della Pentecoste mostra la discesa

25 J. DUPONT, op. cit., p. 856.
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dello Spirito di Dio che si fa capire da uomini di diverse lingue (e culture):
cosi & abolita la confusione della lingua provocata dall’'orgoglio dei costruttori
della torre di Babele. Nata dallo Spirito, la Chiesa &, fin dall'inizio, formata da
uomini di diverse lingue e culture, radunati ora dallo Spirito nella fede»
(1149).

Accanto a questo tema, € da rilevare la positiva preoccupazione universa-
lista, sottolineata dai punti cruciali dell'opera lucana:

- Lc 3,6 e At 28,28 (citazione di Is 40,5: «Ogni uomo vedra la salvezza di
Dio»);

- Lc 24,47 e At 1,8 (annuncio e testimonianza destinata «a tutte le genti»);

- At 13,47 (citazione di Is 49,6: «o ti ho posto come luce delle genti, per-
ché tu porti la salvezza sino all’estremita della terrav).

A questo punto, possiamo delineare alcune note riassuntive sulla prima
parte del cap. 2 di At.

1) La Pentecoste cristiana si presenta come un nuovo Sinai, in cui I'invio
dello Spirito si sostituisce alla promulgazione dell'antica Legge; I'Alleanza che
era fondata sulla Legge mosaica ¢ sostituita da un’Alleanza nuova, qualifica-
ta dalla presenza e dall'azione dello Spirito nei cuori, trasformati intimamen-
te e ispirati da un atteggiamento filiale nei confronti di Dio (cfr. Ger 31,31-
34; Ez 36,24-27).

2) L'evento della Pentecoste riguarda «ogni nazione di quelle che sono
sotto il cielor. In linea di principio, la Legge era destinata a tutti i popoli. In
pratica, pero, solo Israele I'aveva ricevuta ed era necessario aggregarsi ad
esso per far parte del «popolo di Dio». E tipico dell'economia dello Spirito (che
¢ lo Spirito di Gesu Cristo Risorto) l'essere effettivamente universale: cosi
appare fin dal mattino di Pentecoste. Alla nota di universalitd, che € essen-
ziale alla Chiesa nata dallo Spirito, corrisponde la sua vocazione missionaria,
che appartiene anch’'essa alla sua natura: la promessa di Gesu fatta in At
1,8 & compiuta e la missione incomincia. Incomincia da Gerusalemme e per
gli abitanti di Gerusalemme, ma porta gia in sé l'orizzonte del mondo
intero?2e.

3) L'universalita della Chiesa trova la sua espressione simbolica nel dono

26 (Sia pure su scala ridotta, gli apostoli cominciano la loro missione universale: la storia
dell'espansione del cristianesimo non sara altro che il ‘naturale’ sviluppo di un orizzonte «ecu-
menico» aperto alla Chiesa dallo Spirito Santo fin dal primo giorno. La Chiesa & nata univer-
sale. Essa non ha altri limiti che quelli del mondo: “usque ad fines terrae”. La luce di cui essa
& detentrice deve rischiarare i popoli; depositaria della salvezza, incombe su di essa il dovere
di farla giungere a tutte le nazioni. Ecco il significato essenziale del miracolo della Pentecoste:
lo Spirito dona alla Chiesa il mondo intero, obbligandola per cidé stesso all'immenso sforzo
missionario, attraverso il quale essa raggiungera la sua pienezza e la sua statura escatologi-
ca» (J. Duponr, ibid., pp. 857-858).
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concesso agli Apostoli di «parlare in altre lingue», nel dinguaggio» particolare
di ciascuno dei popoli ai quali dovranno portare la loro testimonianza. Lo
Spirito affida agli Apostoli (e per loro mezzo alla Chiesa intera) la lingua e la
cultura di tutti i popoli. Allo stesso modo, la missione universale obbliga la
Chiesa a «idire» incessantemente 'Annuncio (kerygma) per renderlo intelligi-
bile attraverso tutti i tempi a tutti i popoli, secondo la loro lingua, la loro cul-
tura e le loro mentalita.

B) Il discorso di Pietro (vv. 14-41)

In corrispondenza coll’'evento fondante dell’effusione dello Spirito, il
discorso di Pietro costituisce una specie di introduzione teologica a tutto il
Libro; le ampie citazioni della Scrittura secondo il testo greco dei LXX, fanno
da supporto allo sviluppo teologico dei temi che hanno il loro centro
nelllannuncio cristiano: Gesu & il Messia glorificato da Dio. Se I'effusione
dello Spirito ha un senso, questo € proprio «cristologico»: «Quando verra lo
Spirito di verita, egli vi guidera alla verita tutta intera, perché non parlera
da sé, ma dira tutto cid che avra udito e vi annunziera le cose future. Egli
mi glorifichera, perché prendera del mio e ve 'annunziera» (Gv 16,13-14).

Lo schema della composizione, per molti aspetti identico a quelli dei
discorsi missionari ai Giudei (cfr. At 3,12-26; 5,29-32; 10,34-43; 13,16-
41), fa pensare che Luca segua un modello omiletico-missionario gia adot-
tato altrove?7. Il discorso di At 2,14-41 ¢ una mirabile sintesi centrata
tematicamente, strutturalmente e teologicamente attorno alla «storia di
Gestr, che la «storia d’Israele» ha avuto la funzione di preparare e «annun-
ciare» profeticamente.

a) La prima parte del discorso {vv. 14b-21)28 é un’ampia citazione del
profeta Gioele, preceduta da una piccola introduzione che stabilisce

27 «Questo discorso, cosi come gli altri, si presenta come un riassunto delle idee principali
proposte dall’'oratore. Abbiamo a che fare con dei veri discorsi in miniatura, che sono stati
anche paragonati a fotografie di piccolo formato (M. DiBELIUS). Essi sono stati composti con
molta abilita, onde dare al lettore 'impressione d'un discorso reale, che fa uso dei procedi-
menti oratori abituali senza trascurarne alcuno. (...) Abbiamo constatato ovunque la presenza
d'un medesimo schema fondamentale. (...} Luca non ha necessariamente inventato tale sche-
ma e pud averlo desunto da una tradizione anteriore. Tuttavia bisogna convenire che vari
punti di questo schema caratterizzano un modo di vedere tipicamente lucano (...). Anche se
egli si é ispirato a uno schema tradizionale come quello che ci & conservato in 1Cor 15,3-15, a
lui dobbiamo attribuire il modo personale in cui tale schema & stato precisato e applicato
sistematicamente ai discorsi missionari» (J. DUPONT, Nuovi studi sugli Atti degli Apostoli,
Cinisello Balsamo 1985, pp. 76-80).

28 E’ una nota distintiva di At che gli interventi di Pietro non siano mai a titolo personale,
ma si collochino sempre sullo sfondo della comunita o del gruppo apostolico: «Pietro... con gli
altri Undici». La testimonianza é sempre resa dai Dodici insieme (cfr. 1,22}.
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l'aggancio con la situazione di Pentecoste. Pietro corregge sbrigativamente
I'errata interpretazione che alcuni dei presenti davano al «parlare in altre
lingue» da parte degli Apostoli: essi non sono ubriachi; la vera interpreta-
zione di quello che sta succedendo pud essere solo di carattere religioso:
I'esaltazione carismatica € un segno del realizzarsi dei tempi messianici per
i quali i profeti hanno promesso un dono rinnovato dello Spirito. A questo
punto il discorso si trasforma nella citazione di Gioele 3,1-5, sulla base del
testo greco dei LXX. Ma Luca vi introduce alcune modifiche e aggiunte, che
svolgono un ruolo interpretativo notevole. Esse emergono immediatamente
dal confronto sinottico dei due testi:

Gl 3,1-5 (LXX) At 2,17-21
1. E accadra dopo queste cose, 17. E accadra negli ultimi giorni - dice Dio -
e effonderd del mio Spirito su ogni carne effondero del mio Spirito su ogni carne,
e profetizzeranno i vostri figli e le vostre figlie e profetizzeranno i vostri figli e le vostre figlie,
e i vostri anziani faranno dei sogni, e i vostri giovan{ avranno visioni,
e i vostri giovani avranno visioni; e i vostri anziani faranno dei sogni;
2. e sui servi e sulle serve 18. e sia sui miei servi, sia sulle mie serve
in quei giorni effonderd del mio Spirito. in quei giorni effonderd del mio Spirito,
e profetizzeranno.
3. E daro prodigi nel cielo e sulla terra 19. E daro prodigi su nel cielo e segni gitt sulla terra,
sangue e fuoco e vapori di fumo; sangue e fuoco e vapori di fumo;
4. il sole sara mutato in tenebra 20. il sole sara mutato in tenebra
e la luna in sangue e la luna in sangue
prima che venga il giorno del Signore prima che venga il giorno del Signore
grande e splendente. grande e splendente.
5. E accadra: chiunque - se invochera il nome 21. E accadra: chiunque - se invochera il nome
del Signore - sara salvato; del Signore - sara salvato.

poiché sul monte Sion e in Gerusalemme
ci sara [chi &] salvato, come disse il Signore,
e [coloro chel avranno ricevuto la buona notizia,

che il Signore ha chiamato.

- All'inizio (v. 17) l'espressione «negli ultimi giorni» (al posto di «dopo
queste cose» di Gl) conferisce un tono chiaramente escatologico a tutto
I'oracolo profetico.

- Al v. 18 Luca aggiunge il pronome possessivo «miei, mie» ai termini
«servi» e «serve», cosicché non sono piu i rappresentanti delle classi sociali
inferiori, ma i nuovi membri del popolo di Dio i «suoi servi», cioe i fedeli.

- L'universalita dell’effusione dello Spirito trova un’espressione ancor
pit esplicita nella omissione che Luca fa della citazione del v. 5b di Gioele,
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che circoscriveva il fenomeno al «monte Sion» e a «Gerusalemme» (tuttavia
recuperera questo versetto in At 2,39, conferendogli un altro significato:
vedi sotto).

- Alla fine dello stesso v. 18 vi & l'aggiunta «profetizzeranno»: la prima
parte della profezia di Gioele sul dono dello Spirito viene cosi interpretata
come esperienza profetica, che per Luca si identifica con I'annuncio ispira-
to e autorevole dei missionari (cfr. At 19,6; 21,9; 1 Cor 14,1). Del resto
I'esperienza profetica classica come rivelazione divina da comunicare attra-
verso la parola avveniva per mezzo di visioni e sogni di cui parla appunto il
testo di Gioele {cfr. Nm 12,6; Is 6,1; Ger 1,11; Ez 1,1; Dn 7,1; Am 1,1; Ab
1,1; Zc 1,7-8). La novita attesa per i tempi ultimi e che Luca vede realizzata
nella Chiesa & questa: il dono dello Spirito non ¢ pit riservato ai profeti,
ma € per tutto il popolo. Questo era il sogno di Mosée: «Fossero tutti profeti
nel popolo del Signore e volesse il Signore dare loro il suo Spiritol» (Nm
11,29). Ora questo sogno ¢ diventato una realta con la Pentecoste cristia-
na: lo Spirito e la capacita «profetica» di intendere e comunicare la parola
di Dio sono dati a tutti. Questo & un segno dei tempi nuovi e «ultimi».

- La seconda parte della citazione (vv. 19-20) ¢ un brano di tenore
apocalittico. Luca vi aggiunge la parola «segni» che, assieme al vocabolo
«prodigi», ricorre come una formula fissa per ben 9 volte nella prima parte
di At (cfr. 2,43; 5,12). Si tratta generalmente dei «prodigi e segni» operati
dagli Apostoli nella testimonianza pubblica resa alla risurrezione di Gesu.
Anche questo € un indizio per capire il «tempo ultimo» nel quale si & entra-
ti, senza tuttavia che debbano verificarsi anche quegli sconvolgimenti cata-
strofici che le attese apocalittiche si immaginavano come imminenti. L'azio-
ne definitiva di Dio non assorbe la storia, anzi apre una nuova epoca dove
c’é spazio per la missione profetica della Chiesa.

- 11 v. 21 contiene l'espressione che fa progredire il discorso verso la
parte «cristologica» seguente: «Chiunque - se invochera il nome del Signore
- sara salvato». L'appellativo “Kyrios” richiama ai lettori cristiani la profes-
sione di fede battesimale espressa dalla formula paolina: «Se confesserai
con la tua bocca [che] Gesu [€] Signore, e crederai nel tuo cuore che Dio lo
ha risuscitato dai morti, sarai salvato» (Rom 10,9). La salvezza preannun-
ciata da Gioele per i fedeli di YHWH nel contesto del giudizio finale, ora &
una realta per i credenti nel «Signore», che &€ Gesu risorto dai morti nel
«suo» giorno. La seconda parte del discorso di Pietro dara una base concre-
ta e storica a questinterpretazione cristiana del testo profetico.

b) La seconda parte del discorso fa perno attorno a quello che ¢ il nucleo
essenziale del primo annuncio cristiano (*kerygma”), la «<buona notizia» o
wangelo» di Pentecoste (vv. 22-24). Nelle tre fasi della vicenda di Gesu - atti-
vita pubblica, morte e risurrezione - domina sovrana l'iniziativa di Dio: Dio
stesso opera i miracoli, prodigi e segni, per mezzo di Gesu; la morte non €
un incidente casuale, ma corrisponde a un «prestabilito disegno» e alla «pre-
scienza di Dio» (v. 23); la risurrezione poi & I'ultimo e decisivo intervento
dall’Alto.

Questo progetto divino che Gesu per primo ha cercato di decifrare (cfr.
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Lc 22,42-44), la comunita cristiana lo rilegge mediante i testi biblici che
parlano delle persecuzione e speranza del Giusto (vv. 25-32). La finale del
“kkerygma” (v. 24) viene abilmente collegata con l'introduzione del Sal
16(15),8-11(1LXX), che ne illustra in chiave messianica l'ultima frase: «Dio
lo risuscitd sciogliendolo dai dolori della morte».

Il brano del salmo citato non serve a provare la realta della risurrezione
di Gesn, perché questa si fonda sulla testimonianza autorevole degli
Apostoli {v. 32; «Noi tutti ne siamo testimoni»), bensi vuole esserne un’inter-
pretazione. Con la sua serrata argomentazione, Pietro ottiene due risultati:
1) dare un senso alla risurrezione di Gest nell'ambito della speranza bibli-
ca; 2) collocarla nel contesto messianico. Sotto questo profilo la risurrezio-
ne non & una semplice liberazione dalla morte, ma l'intronizzazione regale
e messianica di Gesu. In altre parole, ¢ il punto di arrivo e I'attuazione di
tutte le promesse salvifiche di Dio.

Questo tema viene sviluppato nella parte finale della sezione (vv. 33-36):
esaltato e glorificato, Gesu € costituito «Signore» e «Cristo». Proclamando
solennemente la «signoria» di Gesu risuscitato da Dio, Pietro tira la conclu-
sione della premessa contenuta in Sal 110(109),1(LXX) che egli cita nei vv.
34-35: l'effusione dello Spirito, alla quale gli uditori hanno appena assistito .
in modo sensibile («come voi stessi potete vedere e udire»), prova che Gesu
¢ stato innalzato alla destra di Dio, in un rapporto unico con Dio, il
«Padre», dal Quale ha ricevuto il medesimo Spirito Santo: da la pud percio
comunicare ai suoi discepoli quello Spirito che ora possiede in pienezza
(cfr. Rom 1,3-4).

11 discorso di Pietro non é solo una testimonianza sincera e coraggiosa
della sua convinzione di fede, ma & anche un’affermazione pubblica di una
realta che interessa e coinvolge tutti gli uomini e il loro progetto di vita
sociale. D’ora innanzi nessun uomo puo restare neutrale di fronte alla pro-
clamazione che Gesu ¢ il Signore e il Cristo; il destino di ogni uomo viene
deciso dall’accoglienza o rifiuto del nuovo orizzonte aperto da Gesu risorto.

c) L'ultima parte del discorso di Pietro (vv. 37-41) segue lo schema dei
discorsi missionari di At. Il predicatore rivolge un invito agli ascoltatori
perché traggano le conseguenze pratiche dal “kerygma” proposto. Luca in
questo primo esempio di predica missionaria drammatizza I'appello finale
mediante un dialogo. Gli ascoltatori sono presi dal rimorso e chiedono:
«Cosa dobbiamo fare, fratelli?». Questa domanda presuppone gia le buone
disposizioni di chi si appresta a entrare nella comunita messianica
mediante il battesimo (cfr. At 16,30). La risposta di Pietro sintetizza i quat-
tro elementi che costituiscono il cammino salvifico cristiano: 1. la conver-
sione; 2. il battesimo; 3. il perdono dei peccati; 4. il dono dello Spirito Santo.

1. All'inizio, come punto di partenza, vi € l'accoglienza della «parola»
(“logos™) che coincide con I'annuncio della Risurrezione e possiede la con-
cretezza dello stesso «uomo Gesu» (cfr. At 2,22ss.). Essa diventa operativa
grazie alla conversione, che ¢ cambiamento di mentalita, di concezione di
vita, di «strada». Ai Giudei si chiede di riconoscere il loro errore e infedelta
nei confronti del progetto salvifico di Dio come ¢ stato rivelato da Gesnu, il
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Cristo. Essi devono abbandonare la loro ostinata incredulita e ritornare a
Dio (cfr. At 3,19; 26,18-20); ai pagani si chiede di abbandonare I'assurdita
dell’idolatria e riconoscere 'unico vero Dio come si é rivelato in Gesu, il
Signore di tutti (cfr. At 14,15; 17,30)2°.

2. 11 segno visibile ed esteriore della rottura con il passato ¢ il rito del
battesimo el nome di Gesu Cristor». L'espressione «Nel nome di...» (ebrai-
co/aramaico: [®shem - [®shum; greco:epi té6 onémati )3¢ indica I'innesto
vivente in Cristo Gesu, la consacrazione misteriosa a Lui, la nuova appar-
tenenza che d’ora in avanti contrassegnera il battezzato, I'incorporazione
nella Chiesa, comunita dei «chiamati» (At 2,39). Invitando al battesimo,
Pietro obbedisce al mandato di Gesu (Lc 24,47: «<E nel suo nome saranno
predicati a tutte le genti la conversione e il perdono dei peccati, co-
minciando da Gerusalemme»).

3. L'effetto immediato del battesimo & il perdono dei peccati promesso
dai profeti per il tempo finale (cfr. Ger 31,34). La rottura con il peccato non
¢ un processo psicologico messo in atto dalla decisione umana di cambia-
re, ma ¢ un dono di Dio che trae fuori 'tomo dalla sua schiavitit e aliena-
zione sotto il dominio del peccato, «perché abbia la vita» (cfr. At 11,18).

4. Il nuovo dinamismo, l'apertura di una nuova possibilita vitale, la
contrizione del cuore, hanno la loro forza propulsiva nel dono dello Spirito
Santo , il «vento» (“raah/pneuma”) che muove, rinfresca, risuscita... La
novita del battesimo el nome di Gest» € proprio questo suo intimo lega-
me con il dono dello Spirito che rinnova interiormente i credenti per fare di
essi i membri della comunita messianica «negli ultimi giorni» (v. 17; cfr. Ez
36,25-28). La «pentecoste» dei battezzati si esprime nella vitalita di una
esperienza comunitaria, la cui sorgente di unita e fraternita (At 2,42-47) ¢
lo Spirito.

Pietro commenta e giustifica il suo invito con una citazione della
Scrittura. Quello che egli ha proposto non ¢ una pedante esortazione
moralistica, ma la salvezza promessa e attesa dai profeti. Una salvezza
definitiva per tutti, anche per quelli che sono «ontani», estranei alla razza e
cultura ebraica (cfr. Is 57,19 e Zc 6,15).

A questo punto del discorso, Pietro inserisce un frammento del profeta
Gioele: «Quanti il Signore Dio nostro chiamera». Si tratta di Gl 3,5b, quel
mezzo versetto escluso dalla lunga citazione dei vv. 17-21 forse per il riferi-
mento - geograficamente e teologicamente limitante - a Sion e Gerusalemme
(vedi sopra). Una volta collegato all’orizzonte universale di Isaia e

29 Cfr. J. DuponT, Pentimento e conversione negli Atti degli Apostoli e La conversione negli
Atti degli Apostoli, in: Studi sugli Atti degli Apostoli, Roma 1971, pp. 717-781 e 783-814.

30 Quest'espressione piuttosto generica (altrove la troviamo specificata in senso trinitario:
«Nel nome del Padre e del Figlio e dello Spirito Santo»: Mt 28,19; Tt 3,4-7) viene mutuata proba-
bilmente dall’ambiente giudaico-palestinese e ricorre in alcuni contesti di carattere religioso e
rituale per qualificare una determinata pratica o rito sulla base della loro «relazione a...».
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Zaccaria, esso viene rivalutato proprio per esaltare I'iniziativa mirabile di
Dio che offre la sua amicizia sia ai Giudei («per voi e per i vostri figli...»)
sia ai non Ebrei («per tutti quelli che sono lontani...»).

Un'unica vocazione accomuna tutti gi uomini appartenenti a tutti i
popoli e li rigenera una comunione nuova: «Tutti coloro che erano diven-
tati credenti stavano insieme e tenevano ogni cosa in comune» (At 2,44).

E da rilevare la novita della concezione cristiana della vita nuova in
Cristo, il «salvarsi» (qui in At 2,40 c’é la forma passiva “Séthéte”, letteral-
mente: «Siate salvati» - si potrebbe addirittura tradurre in modo forte:
«Lasciatevi salvarel», nel senso di lasciare spazio all'iniziativa di Dio che
«wvuole» salvare i peccatori) non é un fatto che riguardi solo il momento
finale o escatologico, come nel linguaggio dei profeti o degli apocalittici. La
salvezza € gia avviata qui nel presente, nel tessuto storico ove si decide la
conversione, cioe il cambiamento rispetto al passato, e ci si apre al futuro
divino di Dio di cui lo Spirito ¢ pegno ed anticipo. Inoltre, I'esperienza sal-
vifica cristiana per sé & un fatto comunitario e di popolo.

Certamente non si pud misurare l'efficacia della «parola» predicata e
dello Spirito dal numero delle adesioni. Pero 'esperienza della salvezza
cristiana non pud ridursi a un fenomeno intimo, privato o d’élite. Lo
Spirito della Pentecoste e la parola autorevole degli Apostoli danno inizio a
una comunitd che tendenzialmente ¢é il popolo di Dio destinato ad abbrac-
ciare I'umanita intera senza distinzioni di razze e di culture.

Ed ecco, per concludere, alcune note riassuntive.

1. La prima nota riguarda la metodologia della prima Chiesa nel rileg-
gere i testi della Scrittura. Le molteplici citazioni dell’Antico Testamento
sono proposte partendo dalla nuova prospettiva ermeneutica data
dall'esperienza cristiana, e ricercando nella tradizione biblica quei passi
che consentono di dare un senso a quello che si sta vivendo. Non é una
curiosita culturale o storiografica quella che determina la rilettura dei
testi biblici, ma € I'impulso della fede che non puo trascurare la compren-
sione dell’esperienza attuale in un costante raffronto con la Promessa di
Dio, tramandata nella Parola biblica. Ma 'impatto con la realta nuova, la
rivelazione del Dio d’Israele in Gesu il Nazareno morto, risorto e glorifica-
to, fa esplodere il senso dei testi antichi, li rende contemporanei {(«per
voi..») in quanto se ne percepisce I'adempimento (cfr Lc 4,21: «Oggi si &
adempiuta questa scrittura che voi avete udito con i vostri orecchi»). In
questa nuova ermeneutica sollecitata dalla fede in Gesti € veramente
all'opera quello Spirito che rende «profetico» tutto il popolo di Dio.

2. Luca, che del discorso pronunciato da Pietro € il responsabile
immediato, nella meravigliosa effusione dello Spirito riconosce:

a) un segno della realizzazione dei tempi messianici e perciod stabilisce
un nesso tra questo fatto e 'annuncio profetico di Gioele {(vv. 14b-21);

b) un segno dell’esaltazione di Gesit Cristo alla destra di Dio, della
quale €& conseguenza il dono dello Spirito (vv. 22-36);
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¢) un segno della costituzione del nuovo popolo di Dio, sottolineando il
nesso tra il dono dello Spirito e il battesimo, come iniziazione alla vita in
Cristo (vv. 37-41).

3. Triplice dunque ¢ l'interpretazione che il nostro discorso ci offre del
fatto pentecostale:

a) un’interpretazione escatologica: il dono dello Spirito, effuso il giorno
di Pentecoste, non & altro che un segno della realizzazione dei tempi mes-
sianici, costituisce anzi il segno, certo e inequivocabile, dell'inizio della
pienezza dei tempi;

b) un’interpretazione cristologica: al centro di questi «ultimi giorni»
campeggia la figura di Gesu di Nazareth, morto e risorto, «Signore e
Cristo», esaltato in cielo e donatore dello Spirito;

¢) un’interpretazione ecclesiologica: chiunque accetta l'invito alla peni-
tenza e al battesimo dimostra di aver colto la provvidenzialitd dei tempi
nei quali € chiamato a vivere e di aver compreso l'indispensabilita di
Cristo Gesu per la salvezza. Quest’esperienza «personale» & insieme
«comunitaria» e «comunionale» in quanto lo Spirito apre il cuore ad una
nuova solidarieta tra gli uomini, fondata sulla comune «chiamata» di Dio
all'unita per appartenere a Cristo mediante il battesimo.

2. Il Concilio Apostolico di Gerusalemme
A) Controversia su un punto vitale

Se il cap. 2 ha esaltato 'unita del nuovo popolo che nasce «dall’acqua e
dallo Spirito», il cap. 15 di At documenta invece lo sforzo della Chiesa apo-
stolica per adeguarsi al nuovo orizzonte «cattolico» inaugurato nel giorno di
Pentecoste, ossia per discernere i criteri di un’autentica unita fra le Chiese
senza cedere alla voglia di incanalare le legittime diversita in una rassicu-
rante «uniformitd» etnico-religiosa, non pit corrispondente alla nuova eco-
nomia salvifica.

Questo brano costituisce un'unita narrativa compatta, costruita a rego-
la d’arte nonostante alcune sconnessioni e incongruenze. Il racconto del
convegno di Gerusalemme rappresenta la versione lucana del tema della
Legge in rapporto con Cristo, cosi ampiamente presente in S. Paolo. Senza
dubbio esso segna una svolta nella coscienza missionaria della Chiesa, in
quanto 'apertura della salvezza cristiana ai Pagani, senza l'obbligo di pas-
sare attraverso la mediazione della Legge, riceve la sua degittimazione»
dagli Apostoli radunati nella Citta Santa; d’ora innanzi la missione di Paolo
verso i Gentili si svolgera senza incarico previo da parte di Antiochia
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(15,36-41). E l'ultima volta che gli Apostoli si trovano tutti insieme; se ne
parla l'ultima volta in 16,4. Al posto del Collegio dei Dodici in
Gerusalemme subentrano Giacomo e gli Anziani (cfr. 21,18).

Nella vicenda sono interessati i due centri cristiani di maggior rilievo,
Gerusalemme e Antiochia, che svolgono una funzione bipolare rispetto agli
eventi. La controversia inizia ad Antiochia, ma € suscitata dell'intervento di
alcuni giudeo-cristiani venuti da Gerusalemme. Si decide percio di sotto-
porre la questione al parere «della Chiesa, degli apostoli e degli anziani» (vv.
1-4). A Gerusalemme dunque ha luogo la parte centrale e decisiva di tutto
il dibattito con le conclusioni operative (vv. 5-21). Alla fine, con l'invio dei
delegati e la lettera del Concilio, si ha il movimento inverso da
Gerusalemme ad Antiochia dove si ristabilisce la pace e la concordia ascol-
tando quanto & stato deciso a Gerusalemme (vv. 22-35).

Anche i protagonisti del dramma si collocano simmetricamente in un
dittico: da una parte Paolo e Barnaba che difendono la loro metodologia
missionaria convalidata dal successo del primo viaggio, dall'altra Pietro e
Giacomo che, nella cornice solenne della riunione apostolica, ratificano con
argomenti differenti 'azione dei due missionari. In mezzo, come elemento
di rottura, si trovano i rappresentanti del gruppo giudeo-cristiano oltranzi-
sta di Gerusalemme (vv. 1.5) che vengono contestati da Paolo € Barnaba (v.
2) e sconfessati da Pietro e Giacomo (v. 24). Nella fase risolutiva della
vicenda il «peso» di Paolo e Barnaba viene duplicato con l'invio dei due
delegati della Chiesa di Gerusalemme - Giuda e Sila -, latori accreditati
della lettera alle Chiese (v. 27).

Attraverso questa composizione equilibrata 'autore riesce a dare
un’immagine ideale (ma anche vividamente realistica) della Chiesa cristia-
na che interroga se stessa sulla propria natura e missione, componendo
le difficolta nel segno della comunione che precede e accompagna ogni
decisione. Non a caso in questo capitolo troviamo riunite tutte le «colonne»
della Chiesa: Pietro, Paolo, Giacomo e gli altri Apostoli, e tutti si trovano
d’accordo nel riconoscere autorevolmente (o Spirito Santo e noi»: v. 28)
che «in dal principio Dio ha voluto scegliere tra i pagani un popolo» (v.
14).

L’oggetto della controversia non & un aspetto marginale della vita cristia-
na, ma un principio che riguarda il suo contenuto essenziale sul piano teo-
rico e operativo. L'imposizione del rito ebraico della circoncisione ai pagani
convertiti, con la conseguente osservanza di tutte le prescrizioni giudaiche,
mette in discussione la possibilita che la salvezza in Cristo Gesu raggiunga
tutti gli uomini senza dover prima passare attraverso l'incorporazione al
popolo dell’Alleanza. La circoncisione come contrassegno del giudaismo si
contrappone alla fede in Gesi1 come «sistema salvifico» alternativo.

11 conflitto & suscitato da una minoranza, cioé da «alcuni della setta dei
Farisei, che erano diventati credenti» venuti dalla Giudea. Non si tratta di
delegati o rappresentanti autorizzati della Chiesa madre di Gerusalemme.
A Gerusalemme doveva essersi formato un gruppo cristiano radicalmente
fedele alla Legge e accanitamente contrario ad ammettere senza circonci-
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sione nella comunita - come talvolta aveva gia fatto Pietro (cfr. At 10-11) -
perfino i Gentili «timorati di Dio» (pagani che professavano il monoteismo e
aderivano ai precetti etici del giudaismo).

Tale gruppo considerava 'osservanza della Legge mosaica una condizio-
ne essenziale per la salvezza. In Gal 2,4 Paolo parla duramente di «falsi fra-
“telli che si erano intromessi a spiare la liberta che noi abbiamo in Cristo
Gest, allo scopo di ricondurci alla schiavitti». Questo accenno mostra che
tale liberta non era ancora un patrimonio comune neanche al di fuori della
Palestina, ma che fu praticata in modo coerente soltanto da alcune comu-
nita; evidentemente in questo campo Antiochia aveva un ruolo di guida,
mentre taluni ambienti della Chiesa gerosolimitana vedevano in cié una
pericolosa tendenza all'apostasia.

Gli antiocheni ritengono quindi opportuno inviare una delegazione a
Gerusalemme perché si sa che gli oltranzisti giudaizzanti sono sostenuti
finora solo da una parte di quella Comunita e si conta di conseguire
un’intesa positiva. Una rottura totale con Gerusalemme (o anche un disac-
cordo protratto nel tempo senza mai giungere a un chiarimento) priverebbe
di ogni valore l'opera missionaria svolta finora tra i non-giudei (cfr. Gal
2,2). Si capisce subito il punto di vista di Luca. Anche la descrizione del
viaggio di Barnaba e Paolo e degli altri amici che ingrossano la delegazione
antiochena, la loro accoglienza a Gerusalemme, il primo resoconto fatto in
un incontro preliminare non lasciano dubbi circa la soluzione finale. Se
Dio ¢ all'opera nell'azione missionaria di Barnaba e Paolo, la Chiesa Madre
di Gerusalemme non pud far altro che riconoscere e dare la piena approva-
zione a questa iniziativa.

Secondo Luca, I'assemblea di Gerusalemme costituisce uno spartiac-
que, un cardine attorno al quale ruota la storia dell’espansione del cristia-
nesimo. Egli crea una composizione letteraria perfettamente equilibrata e
organica, che suggerisce in tal modo 'immagine di una Chiesa unita e
docile all'azione di Dio, sotto la guida dei suoi capi.

Una breve introduzione (v. 6) crea lo sfondo e 'ambiente per il primo
solenne discorso tenuto da Pietro (vv. 7-11). Questo incontra il pieno con-
senso dell’assemblea che pud ascoltare in pace la relazione dei due missio-
nari Barnaba e Paolo (v. 12). Il successo della loro azione tra i pagani € una
conferma del principio dottrinale enunciato da Pietro.

Ora il lettore & preparato ad ascoltare una conferma ulteriore, quella
che viene dalla Scrittura interpretata in modo autorevole da Giacomo (vv.
13-21). Giacomo, come rappresentante della Chiesa di Gerusalemme, arri-
va alla stessa conclusione di Pietro, ma con un correttivo pratico - le quat-
tro «clausole» - che pero secondo la visuale di Luca non intacca il principio
teorico appena enunciato: i pagani convertiti a Cristo si salvano e fanno
parte integralmente del popolo di Dio senza passare attraverso la mediazio-
ne della Legge mosaica.
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BJ] Il Concilio di Gerusalemme: la libertad cristiana di fronte alla
legge mosaica

a) Il discorso di Pietro. Egli innanzitutto richiama l'esperienza esemplare
di Cesarea, la conversione dell'ufficiale pagano Cornelio grazie alla quale
Dio gli ha fatto capire quale doveva essere la via salvifica per i pagani. In
questa sintesi € rimarcato ancora quel tratto caratteristico che aveva
contraddistinto I'ampio racconto di At 10,1-11,18: l'iniziativa radicale di
Dio alla quale risponde la fede dell'uomo. Il soggetto e protagonista dei vv.
7-8 € Dio: Dio ha scelto Pietro per annunciare il Vangelo ai pagani «gia dai
primi giorni»; Dio ha reso testimonianza a loro favore con il dono dello
Spirito, risanando «per mezzo della fede» I'dimpurita» legale dei pagani, che
li rendeva «immondi» (10,15; 11,9) e «separati» dagli Ebrei. L'iniziativa divi-
na ha fatto di questo primo episodio missionario I'“arché”, il modello, il
«tipo» storico per la futura missione fra i non-giudei.

In effetti secondo la ricostruzione teologica lucana & Pietro che per
primo rivolge 'annuncio ai Gentili (At 10-11, in particolare 10,34-36.43.47;
11,17-18), anche se Paolo aveva gia ricevuto questa missione specifica in
precedenza (9,15), mediante la voce di Anania (cfr. anche 22,21 e 26,17)3t.

Le conseguenze sul piano operativo sono evidenti: avendo Dio purificato
i cuori dei pagani, non si pud imporre loro il peso della Legge, perché
I'unica condizione e via di salvezza ¢ la fede (v. 9). 1l giudizio pesantissimo
sulla Legge come «giogo» insopportabile anche per i Giudei risente della
polemica antilegalista cristiana (cfr. At 7,51-53; Mt 23,4; Gal 5,1), radicata
a sua volta in una terminologia veterotestamentaria (Sof 3,9; Lam 3,27;
Ger 2,20; 5,5), che pero € di orientamento positivo (il «giogo della Legge» & il
«servizio del Signore» cui non bisogna sottrarsi: cfr. Mt 11,28-30). Ma il giu-
dizio che la Legge ¢ un peso «he né i nostri padri né noi siamo stati in

31 F. RerFouLE ha pubblicato recentemente un articolo (Le discours de Pierre a Uassemblée
de Jérusalem, «Révue Biblique» 100 (1993) - 1. 2, pp. 239-251) in cui si chiede la ragione per
cui né Paolo, né Barnaba prendono la parola nel corso del Concilio, mentre Pietro tiene un
discorso tipicamente «paolino». Questa domanda travaglia 'esegesi da quasi due secoli: J.
DuroNT ammette che «’¢ qualcosa di artificioso nel modo in cui At 15 incentra il dibattito di
Gerusalemme sul caso di Cornelio. Possiamo quindi pensare che l'interpretazione, che da
tanto rilievo all’episodio di Cornelio e che si traduce nei due discorsi di Pietro, & attribuibile
allo stesso Luca piuttosto che a una fonte da lui eventualmente utilizzata» (I discorsi di Pietro,
in Nuovi studi sugli Atti degli Apostoli, Cinisello Balsamo 1985, p. 98). M.-E. BoISMARD, rivolu-
zionando la persuasione comune che, Luca non ha mai conosciuto le lettere di Paolo, esprime
la convinzione che, per redigere il discorso di Pietro, Luca si sarebbe ispirato alle lettere ai
Galati (2,15-5,18) e agli Efesini (2,8). Tuttavia, ci si domanda, come mai la versione lucana
dell'’Assemblea di Gerusalemme rimane cosi divergente da quella di Paolo? A questo punto
ReFouLE propone la sua ipotesi: probabilmente Luca intendeva difendere Paolo dagli attacchi
dei giudeo-cristiani, richiamandosi all'indiscussa autorita goduta da Pietro e Giacomo, che
appaiono come i veri promotori dell'iniziativa missionaria verso i Pagani. Lo scopo del discorso
di «Pietro» sarebbe dunque prettamente apologetico.
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grado di portare» si spinge ancora piu in 1, fino a richiedere che anche i giu-
deo-cristiani abbandonino ora il regime della Legge ormai resa obsoleta dalla
«Grazia» di Gest1 Cristo; essa € ormai un peso inutile, nonché dannoso.

b) L’intervento di Barnaba e Paolo. 1l breve intervento dei due missionari
Barnaba e Paolo non é affatto meno significativo dei due discorsi teologici
di Pietro e Giacomo. Ancora una volta € in primo piano l'azione di Dio che
«per mezzo loro» ha compiuto, come gia per mezzo dei Dodici, «prodigi e
segni» (cfr. At 2,43; 5,12). Per capire questa breve sintesi del v. 12 si sup-
pone che il lettore abbia presente i capp. 13-14, dove € ampiamente illu-
strato quanto qui viene riprodotto con un frasario stereotipo.

¢ Il discorso di Giacomo. Ha un ruolo autonomo e decisivo nella costru-
zione teologica elaborata da Luca. Dopo aver esaminato l'esperienza o rac-
contato cid che é accaduto per scoprire il progetto di Dio, & necessario veri-
ficare i fatti e le conclusioni che se ne ricavano per mezzo della Scrittura.
Sia il v. 14 sia i vv. seguenti sono intrisi di espressioni bibliche secondo la
versione dei LXX (cosa che puo stupire in bocca a Giacomo, € che tuttavia
non si pud semplicemente attribuire alla redazione lucana del discorso).

Nel v. 14 Giacomo riprende sostanzialmente le espressioni di Pietro,
dicendo perd che «Dio si & degnato di prendere tra le nazioni (“ex ethnén”)
un popolo (laos) per il suo nome»32. Sullo sfondo di quest’espressione stan-
no le citazioni di Dt 7,6; 14,2; Es 19,5 e 23,22.

La citazione (vv. 15-16) di Am 9,11-12, che nel testo originale ebraico
ha un altro significato (annuncia la restaurazione del regno davidico inte-
so come dominio sui popoli gia sottomessi all’epoca del massimo splen-
dore e del successo politico e militare di Davide) viene letta secondo i
LXX, in cui la ricostruzione della «tenda di Davide» comporta l'allarga-
mento dell’orizzonte salvifico fino ad abbracciare tutti gli uomini e popoli
(cfr. anche Zc 2,14-17). Si apre la prospettiva sugli «ultimi tempi», mentre
il riferimento velato a un discendente di Davide avvia a un’interpretazio-
ne cristologica della profezia33. La conclusione sul piano teologico € la
stessa che gia aveva tirato Pietro: i pagani convertiti fanno parte del popolo
di Dio a pieno diritto «fin da principio», senza la mediazione del sistema
legale giudaico.

A questo punto Giacomo riprende a sorpresa, dai capp. 17-18 del

32 La diversita dei due vocaboli greci riflette I'analoga distinzione tra ¢am (= popolo, appli-
cato generalmente a Israele) e goim (= nazioni pagane). Poiché ethné nella teologia di Luca
indica sempre i pagani, ecco che i testi veterotestamentari diventano la profezia di un

Cam/laos che Dio si elegge addirittura tra le nazioni pagane (goim/ethné).

33 Com'é stato possibile questo slittamento esegetico di non poco conto? Dobbiamo ricor-
dare che solo nel VI sec. d.C. i «masoreti» hanno corredato il testo consonantico ebraico con
segni vocalici per garantirne una lettura «anonica» da parte di tutte le comunita ebraiche della
diaspora; fino ad allora i malintesi e gli errori di lettura erano dunque molto frequenti. Anche i
traduttori greci della Scrittura (i LXX) sono incorsi in questa «trappola linguistica» talvolta
constatiamo che le consonanti ebraiche sono state vocalizzate in modo sbagliato oppure che
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Levitico, quattro clausole o osservanze da prescrivere ai pagani convertiti. I
pagani devono astenersi da quelle cose che suscitano ripugnanza istintiva
nei giudeo-cristiani, e tutte appartengono all'ambito rituale e cultuale:

1) comprare e mangiare le carni offerte agli idoli (cfr. Lv 17,8-9).
Letteralmente significa «contaminazione con gli idoli»; sono i famosi «dolo-
titi» di cui parla Paolo in 1 Cor 8;

2) impudicizia (unioni matrimoniali tra consanguinei considerate incesto:
cfr. Lv 18,6-18). Nel presente contesto, in cui le altre clausole riguardano
chiaramente aspetti rituali, non & pensabile che “porneia” indichi una devia-
zione morale generica (immoralita, fornicazione, prostituzione, ecc.), ma tutto
suggerisce di dare al termine lo stesso senso che ha in I Cor 5,1: dmmoralita
(porneid)... al punto che uno convive con la moglie di suo padre»4,

3) mangiare la carne di animali soffocati (cfr. Lv 17,15);

4) mangiare il sangue, che nell'antropologia ebraica indica la sede dalla
vita, appartenente esclusivamente a Dio (cfr. Lv 17,10-14).

Sembrerebbe che le condizioni poste da Giacomo segnino un passo
indietro rispetto alle dichiarazioni di principio fatte sin qui. Questa restri-
zione si potrebbe giustificare forse come compromesso per favorire la con-
vivenza o meglio la commensalita tra i due gruppi cristiani nelle comunita
miste, tenendo conto del fatto che le prescrizioni menzionate da Giacomo
erano le stesse che gli Ebrei facevano valere anche per gli stranieri dimo-
ranti fra di loro. E probabile che Luca abbia collegato all'assemblea di
Gerusalemme il ricordo delle norme di carattere rituale-alimentare riguar-
danti i rapporti tra i due gruppi di cristiani, quelli di origine ebraica e
quelli di origine pagana. Il «Decreto» per i cristiani di origine pagana
sarebbe stato unito artificiosamente alla narrazione del Concilio, mentre
in realta la sua origine sarebbe autonoma e diversa, cioé risalirebbe
all'iniziativa della Chiesa di Gerusalemme sotto la guida di Giacomo €
riguarderebbe alcune comunita che facevano capo ad Antiochia. Questo
potrebbe motivare il silenzio di Paolo quando tratta nelle sue lettere pro-
blemi analoghi circa i rapporti tra i cristiani (1 Cor 8-10 e soprattutto
l'affermazione di Gal 2,6: <A me, da quelle persone ragguardevoli, non fu
imposto nulla di pit»). Su questa soluzione ¢’¢ un ampio accordo tra gli
esegetids; le divergenze incominciano (e rimangono...) quando si tratta di

lettere simili dell’alfabeto ebraico sono state interpretate male, dando origine - nella traduzio-
ne - a vocaboli del tutto nuovi che stravolgono il contesto originale. Cosi, venendo al nostro
caso, vediamo che il «conquisteranno» di Am 9,12 (radice Yrs) € stato interpretato dai LXX
come «cosi che cerchino» {radice: DRS), probabilmente per la confusione tra le lettere mano-
scritte yod (y) e dalet (d). E «l resto di Edomv (radice: 'pm o 'owM) € diventato «l resto di Adanm»
(= «degli nomini») (radice 'pM) a causa del cambiamento di vocali (e-0 -> a-a).

34 E interessante notare che i LXX traducono molte volte con porneia l'ebraico z€niit (=
prostituzione), che presso i profeti & legata all'idolatria e all'abbandono del Dio d'Israele per
correr dietro ad altri deéi.
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precisare se il «Decreto» € un documento che precede il Concilio di Geru-
salemme, oppure appartiene a un tempo e ad una situazione posteriori.

Riassumendo: la discussione al Concilio ha come grande tema di fondo la
liberta cristiana nei confronti della Legge di Mosé (non viene invece affrontato
il problema del «sistema giudaico» in quanto tale, cioé la circoncisione e la
Legge intese come via salvifica alternativa a Cristo: cfr. Rom 9-11). A
quest’argomento principale I'autore per ragioni di completezza e associazione
tematica ha collegato quelle disposizioni di carattere rituale che erano ancora
vive nella tradizione e osservate nella Chiesa. Mettendole sotto l'autorita di
Giacomo e nel contesto del Concilio, non solo ha dato ad esse la cornice pit
adatta, ma ha conferito a queste prescrizioni il peso che giustificava in qual-
che modo la loro perseveranza e continuitd storica nella Chiesa anche dopo
I'esaurimento degli eventuali conflitti che stavano alla loro origine. Di fatto la
persistenza delle prescrizioni di Giacomo € testimoniata ancora nel II e III
secolo in comunita cristiane ormai estranee all'ambiente giudaico3s.

Resta comunque fondamentale un fatto, posto giustamente in rilievo da
Luca mediante la solennita dei due discorsi programmatici di Pietro e di
Giacomo: il cristianesimo con il Concilio apostolico di Gerusalemme ha
imboccato la strada della liberta e dell'autonomia nei confronti del sistema
religioso giudaico. La missione tra i pagani ha fatto maturare non solo una
decisione pratica e «strategica», ma anche una presa di coscienza storica. Il
principio della fede in Gest, come condizione unica e sufficiente per la sal-
vezza di ogni uomo, formulato espressamente, diventa qualificante dell'espe-
rienza cristiana aprendola cosi all'universalismo storico. Sotto questo profilo
ideale si puo affermare che la liberta e universalita del cristianesimo hanno
le loro motivazioni programmatiche nel primo Concilio di Gerusalemme.

Ricordiamo che cosa dice in proposito il Documento della P.C.B. (alcu-
ne espressioni sono gia state citate altrove): «Tramite la testimonianza degli
Atti degli Apostoli e quella delle lettere di Paolo, di Pietro, Giacomo,
Giovanni e Giuda, indirizzate alle Chiese locali, il Nuovo Testamento &
testimone dell'azione attraverso cui lo Spirito Santo realizza la comunione
delle Chiese locali nell'unica Chiesa di Cristo. (1093)(...) Gli Atti presentano
con insistenza la vita della Chiesa primitiva come la vita di un popolo di
Dio nella diversita e nell'unita. (1149)(...) Vi scorgiamo anche le diverse
opinioni e i conflitti della Chiesa primitiva. Queste differenze sono, nella
maggior parte dei casi, condizionate dall’origine diversa dei fedeli. (...) Le
soluzioni scelte, € che gli Atti propongono, non sono tali da ignorare com-
pletamente le peculiarita culturali o religiose di coloro che sono entrati
nella Chiesa. Gli accordi trovati nell’assemblea apostolica, e che mostrano
in Atti 15 come non si dovesse imporre la circoncisione e le «clausole di

35 Cfr. G. SCHNEIDER, Gli Atti degli Apostoli Brescia 1986, pp.249-254 (Excursus n. 12).

36 Cfr. GiusTiNo, Dialogo con Trifone, 34,8; MiNucio FELicE, Octav. 30,6; IReNEo, Adv. Haer.
1,24,5; 1,28,2; TeRTULLIANO, Apol. 9,13; De Pudicitia 12,3-5; EUSEBIO DI CEsAREA, Hist. Eccl.
V.1,26; ORIGENE, Contra Celsum VIII,30; CLEMENTE D'ALESSANDRIA, Paedag. 1,251
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Giacomo», accettano al contrario e, entro certi limiti, invitano a rispettare il
bene di ciascuno. (...} Nel caso sorgessero dei conflitti, gli Atti indicano i
mezzi per salvaguardare I'unita: le direttive date dagli apostoli (6,2; 15,7-
11), la fede che tutti professano in modo identico (15,7-9), 'amore che si
deve avere gli uni per gli altri, il rispetto reciproco e il dono di s¢, infine e
soprattutto la presenza dello Spirito Santo, che non solo ha radunato la
Chiesa, ma la dirige e la guida. Secondo la fede della comunita, lo stesso
Spirito Santo si & espresso attraverso la decisione dell'assemblea apostolica
(15,28). Tuttavia, quando ¢’¢ una decisione, viene coinvolta la comunita nel
suo insieme. In 6,5 essa approva la proposta degli apostoli; in 15,22 essa
da il suo consenso agli apostoli e agli anziani. Con questa descrizione della
vita della Chiesa primitiva, in un certo senso un po’ idealizzata, gli Atti
hanno voluto trasmettere alla generazione futura I'esempio di una vita gui-
data dall’amore sotto la direzione dello Spirito (1153-1157)».

Concludiamo questo paragrafo con due sottolineature.

1) La parte decisionale della lettera, dopo il richiamo delle circostanze che
'hanno occasionata e la presentazione dei delegati, € introdotta da una formu-
la solenne: «E parso bene allo Spirito Santo e a noi di non imporre...». Questo
riconoscimento del ruolo decisivo dello Spirito nella guida della Chiesa per le
sue scelte storiche nell'ambito dell’attuazione del piano salvifico, corrisponde
alla concezione lucana (cfr. At 5,32: «E noi siamo testimoni di queste cose
insieme allo Spirito Santo...»). La vicenda di Cornelio ricordata da Pietro nel
suo discorso al Concilio sta sotto il segno dello Spirito che con la Sua iniziativa
ha fatto maturare nella Chiesa il seme gettato nel giorno della Pentecoste
(15,8). La liberta dall'imposizione del giudaismo ai pagani convertiti € frutto
dell'azione innovatrice dello Spirito Santo; anche se si pué ammettere la reda-
zione letteraria e teologica di Luca in questa composizione, non si deve negare
la sua lucida intuizione di fede che sa cogliere il dinamismo interiore, lo Spirito
che ha condotto l'esperienza cristiana fuori dai confini del giudaismo e gli ha
dato I'impulso per svilupparsi con una sua propria identita storica.

2) 1l commento del v. 31 & approvazione lucana alla linea della liberta.
La lettura del «decreto» riempie gli Antiocheni di gioia «per I'incoraggiamento
che infondevar. Luca minimizza le restrizioni di Giacomo: quello che gli sta a
cuore é Pidentita cristiana pienamente e autorevolmente riconosciuta per i
credenti di estrazione non-giudaica.

3. «Perseveranza nella vita nuova» (At 2,42-47)37

La Chiesa, questa realta nata a Pentecoste, ambito in cui «inascono»

37 Per questa parte abbiamo attinto abbondantemente dal libretto di Ph. H. Menoud, La
vita della Chiesa primitiva: perseveranza nel fatto cristiano, Milano 1971.
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man mano tutti coloro che vengono alla fede in Gest e sono battezzati nel
suo nome, ¢ il soggetto-oggetto-destinataria del libro stesso di At, nel quale
essa puod rispecchiarsi e attingere continuamente alla verita di se stessa.
Dalla prima pagina di At all'ultima, ne percepiamo la presenza viva, che si
esplica nella vivace missione che portera Paolo fino a Roma, dove trovera
una comunita gia numerosa.

Ne abbiamo vista I'«unitd cattolica» (At 2), e poi la sua mirabile «unita
nella diversita» (At 15). Ma quali sono le «coordinate interne» della vita della
Chiesa, « mezzi per salvaguardare I'unita» (Documento P.C.B., 1156) e per
incrementarla? Nei primi capitoli di At abbiamo tre brevi passi riassuntivi
(chiamati «<sommari» o «ritornelli) in cui troviamo come un «programma di
vita» della prima generazione cristiana nonché, in prospettiva, I'ideale per
tutte le generazioni a seguire3s. Sostanzialmente offrono le medesime indi-
cazioni, anche se il contesto suggerisce un'accentuazione piuttosto che
I'altra:

1) At 2,42-47: siamo al termine del cap. 2, laddove dopo aver descritto
l'effusione dello Spirito (vv. 1-13) e la sua spiegazione da parte di Pietro
(vv.14-41), Luca abbozza efficacemente lo stile di vita che quei 3000 con-
vertiti iniziano a condurre tra la meraviglia e 'apprezzamento del popolo. 11
pentimento, il battesimo, il perdono dei peccati e il dono dello Spirito
hanno modificato clamorosamente la vita di coloro che avevano crocifisso
Gesu. Di loro si dice ora che sono perseveranti

- nell'insegnamento degli Apostoli
- nella comunione fraterna

- nella frazione del pane

- nelle preghiere.

L'enunciazione di queste quattro «perseveranze» vien fatta nel v. 42; nei
vv. 43-46 vengono riprese una per una, e alla fine ¢'¢ una nota sulla gioia e
sull’azione efficace del Kyrios-Gesu risorto nella comunita.

38 E comurnemente accettato che qui Luca non mostri una ‘fotografia’ realistica della
comunita primitiva, di cui, peraltro, non ignoriamo i problemi e le difficolta (cfr. la prima let-
tera ai Corinzi), bensi presenti un quadro ideale della stessa, per ribadire le dimensioni essen-
ziali della vita nuova in Cristo. Naturalmente bisogna evitare il rischio di a-storicizzare il cri-
stianesimo, quasi ci fosse una frattura - sottile ma insanabile - tra «idé che dovrebbe essere»
(I'ideale) e «cio che & (la realta storica); in tal caso cadremmo nell’errore bultmanniano di rite-
nere impossibile il rinvenimento dello spessore storico degli eventi narrati (il «Gest storico»),
mentre ci0 che conta veramente sarebbe I'appello di fede che il racconto deve provocare nel
lettore/ascoltatore (il «Cristo della fede»). Contro questa prospettiva vogliamo percié ribadire la
sostanziale credibilita storica dei tre sommari nel descrivere la vita dei primi cristiani, nono-
stante I'idealizzazione a scopo istruttivo e paradigmatico per le altre comunita, soprattutto per
quelle etnico-cristiane cui era indirizzata I'opera lucana. Intendiamo cioé affermare che effetti-
vamente i primi cristiani avevano impostato la loro esistenza su alcuni punti-chiave, sinteti-
camente esposti soprattutto dal primo sommario (2,42-47).
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2) At 4,32-35: anche qui siamo dopo l'annotazione di una nuova effu-
sione dello Spirito Santo (v. 31}, al termine della preghiera che i cristiani
fanno dopo la liberazione di Pietro e Giovanni. In questi versetti di somma-
rio viene percid attribuito un ruolo importante agli Apostoli che annuncia-
no con forza la risurrezione di Gesu (v. 33) e sono pure il punto di riferi-
mento della comunione, esplicitata nel fatto di «avere un cuore solo e
un'anima solar (v. 32a) e «avere tutte le cose in comuner (vv. 32b.34-35).
Questo secondo aspetto € molto pita sviluppato che nel sommario prece-
dente anche perché serve a introdurre I'episodio ammonitore di 5,1-11.

3) At 5,12-16: alla fine del medesimo episodio troviamo quest’altro qua-
dro d’insieme, in cui prende particolare rilievo 'aspetto miracoloso dell’atti-
vita degli Apostoli, destinato a confermare il prodigio operato su Anania e
Saffira e a preparare il racconto successivo dell'arresto e processo degli
Apostoli davanti al Sinedrio.

Ci si domanda talvolta chi fossero coloro che erano «perseveranti
nell'insegnamento degli Apostoli e nella comunione, nella frazione del pane
e nelle preghiere» (2,42): si tratta solo delle 3000 persone che, dopo aver
ascoltato Pietro, «si unirono» alla Chiesa nel giorno di Pentecoste (2,42),
oppure di «tutti i credenti» di cui si parla nel seguito del brano (v. 44)? La
questione & abbastanza sterile, ma da l'occasione per notare che entrambe
le «categorie» di cristiani vivono e possiedono come esperienza gia in atto
quella rivoluzione nel modo di concepire e orientare la propria vita, che &
determinata dall’incontro con Cristo.

Tutti i credenti si trovano dunque uniti in egual misura a Lui, sia che lo
abbiano incontrato di persona, sia attraverso la testimonianza resa dagli
Apostoli. Per tutti la vita cristiana & cominciata con la stessa confessione:
riconoscere «il Signore e il Cristo» (cfr. 2,36) in Gesu di Nazareth. La vita
cristiana esiste solo a partire da questo atto di fede.

Ma questo primo passo non & che l'inizio di un lungo cammino che deve
durare quanto la vita stessa dei fedeli, «perseverando» nella decisione presa
quando hanno incontrato Cristo. Il Nuovo Testamento richiama continua-
mente, usando espressioni ed immagini molto diverse, il fatto che la vita
cristiana € una perseveranza (cfr. Gv 8,31). Occorre cioé che I'atto di fede
con il quale 'uomo riconosce in Gesu é il Salvatore sia accompagnato dal
«rimanere» nella Sua parola, nel Suo insegnamento, per essere nutriti e
fare di esso la propria vita. Al contrario, non perseverare nella fede, quan-
do si e ricevuta questa grazia che ¢ il battesimo, sarebbe non solo non pro-
gredire verso la salvezza, ma porre in pericolo anche i primi frutti gia rice-
vuti dalla redenzione (cfr. Eb 6,4-6). La vita cristiana inizia dunque con la
fede ed il battesimo, continua e si approfondisce a condizione di una perse-
veranza: é un'obbedienza comntinua.

11 tema della «perseveranza»39 ¢ una sottolineatura tipica di Luca. Il sog-

3911 verbo greco “proskarterein”, perseverare, suggerisce l'idea di «fedelta» e «assiduita»
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getto di questa perseveranza ¢ sempre la comunita, non il singolo. In ci6 si
rivela la preoccupazione della parenesi lucana che ha sempre una dimen-
sione ecclesiale. Per At 2,42-47, questo cammino d’obbedienza fondato
sulla fede che lo dirige, consiste nel perseverare in quattro indicazioni che
non hanno solo una valenza liturgica, ma coinvolgono tutta la vita della
Chiesa. E nella misura in cui la Chiesa rimane fedele a queste norme, che
essa perseverera nel mondo, e vi perseverera fino al tempo in cui la venuta
del suo Signore porra fine alla sua vigilanza e la ricompensera della sua
fedelta. La sua perseveranza & necessaria affinché il Figlio dell'Uomo, al
suo ritorno, trovi la fede sopra la terra (cfr. Lc 18,8).

A) La perseveranza nell’insegnamento apostolico

La missione € il primo compito della Chiesa: I'opera di salvezza compiu-
ta da Dio attraverso Gesu Cristo deve essere annunciata per essere cono-
sciuta e per poter manifestare la sua efficacia (cfr. Rom 10,13-14). Pietro e
gli altri Apostoli predicano quando fanno del Vangelo una proclamazione
pubblica davanti al mondo che lo ignora. Attraverso la loro parola gli uomi-
ni conoscono che la condizione divina della salvezza, la redenzione in Gesu
Cristo, € gia realizzata. Ad essi non resta che accoglierla con la fede, affin-
ché diventi salvezza della loro persona (cfr. 2,39: «Per voi...»). Ma la missio-
ne degli Apostoli non si esaurisce nel momento in cui annunciano il loro
messaggio (kerygma) e vedono i credenti venir loro incontro per farsi bat-
tezzare ed essere cosi aggregati alla Chiesa. Gli Apostoli svolgono anche
una funzione di insegnamento verso coloro che sono gia stati toccati dalla
predicazione. Se la predicazione ¢ rivolta al «mondo», I'insegnamento
("didaché”) ¢ destinato ai credenti: ne riprende il contenuto per spiegarlo e
svilupparlo, mostrandone le applicazioni e tracciandone le conseguenze
allo scopo di chiarire gli equivoci, i problemi, le obiezioni o le domande che
essa suscita.

Di Paolo si racconta che si fermo a Corinto per un anno € mezzo «nse-
gnando la parola di Dio» (At 18,1); a Efeso rimase pit di due anni annun-
ciando la parola del Signore (At 19,10) «senza cessare mai notte e giorno di
ammonire fra le lacrime ciascuno» (At 20,31). Lo stesso metodo é seguito
anche nelle altre missioni: dopo il primo annuncio i missionari si dedicano
alla formazione delle comunita, preoccupandosi della loro perseveranza (At
14,22; 16,40; 18,23; 20,1.2). Questo compito & definito dai verbi «esortare,
consolare, fortificare e confermare», che suggeriscono chiaramente 1'o-
biettivo di fondo: rendere stabile l'insegnamento iniziale in un cammino
comunitario di educazione alla fede.

Il compito proprio dei fedeli & seguire con perseveranza l'insegnamento
sviluppato dagli Apostoli: perseveranza nell'ascoltare e perseveranza nel
vivere le cose imparate. Essendo gli Apostoli gli unici testimoni autorizzati

come l'essere addetti a un cornpitd preciso o a un impegno di servizio {cfr. At 10,7). Pia avan-
ti, nel seguito del racconto, lo stesso motivo ritorna con altri verbi, composti di menein: «resta-
re saldi, aderire» (11,23; 13,43; 14,22).
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e credibili della risurrezione di Gesa (cfr. At 1,22), é solo attraverso la loro
voce che il Fatto cristiano puo essere conosciuto nella sua verita e comple-
tezza. Se i credenti si volgessero verso altre dottrine, interromperebbero la
comunione che li unisce agli Apostoli e cosi perderebbero Cristo stesso. La
perseveranza nell'insegnamento apostolico preserva la Chiesa dall’eresia e
dagli scismi (cfr. 1 Cor 1,10) e garantisce 'unita e la comunione.

B) La perseveranza nella comunione

II vocabolo greco “koinonia” ricorre solo in At 2,42; altrove nel Nuovo
Testamento si trova 3 volte in 1 Guv e 13 volte nelle lettere di Paolo. Negli
scrittori greci classici e nei papiri, “koinonia” indica sia la partecipazione
dei beni - il possesso comune - sia la comunanza di vita che trova l'espres-
sione piti perfetta nell’amicizia%o.

V’é un elemento qualificante che contraddistingue la “koinonia” cristia-
na: la fede in Gesu Signore. Su questa base si possono distinguere quattro
sensi neotestamentari del termine, molto simili gli uni agli altri e in parte
identici. Ricordiamoli brevemente.

1) L'unione o comunione che si afferma nella sfera della salvezza e che
unisce i credenti tra loro, con gli Apostoli e con le tre Persone divine. I fede-
li sono uniti gli uni agli altri (I Gv 1,3.7) perché partecipano dello stesso
Vangelo (Fil 1,5) e della stessa fede (Flm 6). A Gerusalemme Pietro,
Giacomo e Giovanni, le «colonne della Chiesa», porgono a Paolo da destra
in segno di comunione» (Gal 2,9) quale approvazione ufficiale del suo apo-
stolato. I fedeli sono uniti a Dio (I Gv 1,6}, a Cristo (I Cor 1,9), allo Spirito
Santo (2 Cor 13,13). Questo ¢ il significato spirituale della parola «comunio-
ne».

2) La comunione dei beni necessari alla vita terrena, comunione cui i
credenti sono tenuti ancor piu degli altri uomini. E il senso materiale riba-
dito da At 2,44; 4,32. Cfr. anche Eb 13,16.

3) L'unione dei fedeli con Cristo che si realizza concretamente quando
si celebra la Cena, poiché il calice «¢ comunione al sangue di Cristo» e il
pane «comunione al corpo di Cristor. Questo & il senso eucaristico.

4) La colletta organizzata dall'apostolo Paolo tra le Chiese dei Gentili in

40 [ vari tentativi di comunanza di vita o partecipazione dei beni presenti sia nell'’ambiente
greco (comunitd di Pitagorici) come in quello giudaico (Esseni) si fondavano su una critica
della proprieta privata come frutto della cupidigia e dell'usurpazione dei beni destinati origi-
nariamente a tutti. L'ideale utopistico che stimolava questi movimenti collettivistici & quello
dell'uguaglianza o «comunismo» originari: «Ogni cosa era per tutti comune, € nessuno posse-
deva qualche cosa come proprio» (GiaMmBLICO, Vita di Pitagora, 168; & impressionante la somi-
glianza con At 4,32). Questi modelli greci, ispirati da preoccupazioni etniche o socio-economi-
che, non servono a capire il motivo che sta alla base del progetto cristiano abbozzato da Luca,
anche se possono darci un'idea dell'ambiente culturale greco al quale l'autore di At & molto
attento.
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favore dei fedeli di Gerusalemme, che dimostra con i fatti I'adesione al
comandamento dell’amore vicendevole e I'unione di tutti i credenti in
Cristo : «Essi ringrazieranno Dio per la vostra obbedienza e accettazione
del vangelo di Cristo, e per la generosita della vostra comunione con loro e
con tutti» (2 Cor 9,13). E il senso ecclesiale.

Sembra che in At 2,42 la «comunione» nella quale perseverano i primi
fedeli sia da intendere nel senso piua vasto. La vita cristiana pone I'uomo
nella sua totalita, corpo, anima e beni, in un nuovo rapporto con quelli
che condividono con lui il bene della salvezza. L’alternativa tra comunione
“spirituale” e comunione “materiale” cade, come cade l'alternativa tra
comunione “gerarchica” con gli Apostoli e comunione “orizzontale” tra i
fedeli.

Una comunione che si estendesse soltanto al piano spirituale avvalle-
rebbe un divorzio che il cristianesimo rifiuta: non sarebbe pil1 in armonia
con la volonta divina per la quale “dire” e “fare” sono la stessa cosa
(“dabar™). Allo stesso modo, una comunione limitata al piano materiale
non sarebbe altro che una serie di atti di generosita filantropica, realizze-
rebbe soltanto un idale di umanitarismo e sarebbe percié vuota di ogni
specifico fondamento cristiano.

Il cristianesimo conosce una sola comunione, che ¢ al tempo stesso
spirituale e materiale. In At 2,42 possiamo dunque discernere tre aspetti
della koinonia cristiana.

1 - La comunione é innanzitutto I'attaccamento dei fedeli agli Apostoli,
che si esprime sia con una perseveranza nell'insegnamento da loro ricevuto
sia nell’attaccamento alle loro persone. Gli Apostoli sono il punto d’'incontro
privilegiato e autorevole tra il Cristo redentore e la Chiesa che ¢ il luogo in
cui tale redenzione, annunciata e creduta, dispiega i suoi effetti di rigenera-
zione e di vita. Obbedendo ai Dodici, i fedeli sono certi di essere in comunio-
ne con Gesu Cristo. Il cristianesimo é una storia: aderire alla fede cristiana
significa entrare in questa storia e legarsi a coloro che ne sono testimoni.

2 - La comunione in cui perseverano i fedeli ¢, in secondo luogo, la
comunione fraterna che li riunisce in un solo popolo, che crea fra di loro
unita di pensieri e di sentimenti e ne fa «un cuor solo e un’anima sola» (At
4.32). A loro & dato infatti il medesimo Salvatore; sono stati battezzati in
uno stesso Spirito; sono gli stessi Apostoli che hanno fatto conoscere loro
questo Salvatore e che li hanno iniziati a questa vita spirituale. La comu-
nione che li fa essere Chiesa e non un insieme generico di credenti, ha la
sua origine nell'unita del Cristo: Cristo fa dei suoi «un solo corpo». La paro-
la comparira nelle lettere di Paolo: la realta che essa esprime ¢é tuttavia gia
presente nei primi giorni di vita della Chiesa.

3 - Infine, la_comunione che unisce i primi fedeli riguarda anche il
piano materiale. E la «comunione dei beni» sviluppata in At 2,44; 4,32.34-
35. E un gesto volontario, ispirato dalla comunione che regna nella Chiesa.
Si vende liberamente per alimentare una cassa comune e sovvenire alle
necessita dei credenti. Non si tratta quindi di una comunione di beni fon-
data su una rinuncia giuridica della proprieta personale considerata come
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un male in sé. La rinuncia dei beni resta una libera scelta: € I'espressione
della serieta - che ha gradi diversi di espressione - con cui i cristiani vivono
la comunione che 1i unisce. E cid che dimostrano gli esempi di Barnaba (At
4,36-37) da una parte, di Anania e Saffira dall’altra (At 5,1-11). A parte la
riuscita o il fallimento di un modello pratico di gestione dei beni, rimane
intatto il valore dell'onnicomprensivita della comunione cristiana. Con il
suo esempio, la Chiesa dei primi tempi insegna che laddove si vive il cri-
stianesimo, anche l'uso e la condivisione dei beni terreni vengono determi-
nati dall'unita di tutti attorno a Gesu Cristo.

C) La perseveranza nella frazione del pane

La «razione del pane» ¢ uno dei momenti che caratterizzano la perseve-
ranza della prima comunita di Gerusalemme, ed ¢ associata all’inse-
gnamento degli Apostoli, alla comunione fraterna e alle preghiere. Luca
adopera le espressioni «rompere il pane» (*klan ton arton”: At 2,46;
20,7.11), drazione del pane» (“klasis tou artou” Lc 24,35; At 2,42) gia in
senso tecnico. Questo fatto suggerisce una valenza religiosa e spirituale
non riconducibile percié a un semplice pasto comune di fraternita o amici-
zia (cfr. At 2,46).

Ma il suo carattere religioso ben evidenziato deve ricollegarsi in partico-
lare alla tradizione che ricordava i pasti di Gesu con i discepoli {(cfr. At 1,4;
Lc 24,35), in cui la drazione del pane» & un gesto caratteristico di Gesn, il
quale riprende a sua volta la normale usanza ebraica di spezzare il pane
all'inizio di ogni pasto, al termine della benedizione (“b€rakah”), cioé la pre-
ghiera di ringraziamento a Dio.

Gesu compie questo gesto davanti agli Apostoli in due momenti diversi
della sua presenza in mezzo a loro: durante il suo ministero terreno e dopo
la sua risurrezione. I cristiani vedono questi due momenti in una stessa
prospettiva, ora che il Crocifisso € risuscitato, ora che egli vive e che & atte-
sa la sua venuta nella potenza e nella gloria.

Gesu ha spezzato il pane con i suoi discepoli certamente diverse volte,
ma in modo particolarmente solenne e significativo alla vigilia della sua
Passione. Egli ha fatto di questo pane il segno sacramentale della sua stes-
sa Persona, del suo Corpo immolato per la salvezza del mondo. Cosi i fedeli
non possono spezzare il pane senza rinnovare la comunione che li unisce a
Colui che € morto per loro.

Fin dai primi giorni la Chiesa é fedele al comando di Gesa: «Fate que-
sto in memoria di me». L'Eucaristia assicura ai fedeli, durante il tempo
della Chiesa, la partecipazione alla vita del Cristo e la comunione con la
sua Persona: la vita che Egli ha donato ai suoi discepoli con la sua pre-
senza in mezzo a loro, continua a donarla ai credenti di tutte le generazio-
ni attraverso I'Eucaristia, che & la sua «carne», manifesta cioé la sua pre-
senza e la sua azione in modo altrettanto reale ed efficace dell'In-
carnazione.

In At 20,7-12 viene evocato con chiarezza questo carattere memoriale
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della cena cristiana, nella descrizione dell'incontro di Paolo con la comu-
nita di Troade. Qui tutti gli elementi convergono nel porre in risalto
I'aspetto liturgico della riunione conviviale: lo scopo («per spezzare il
paney), I'indicazione temporale («l primo giorno della settimanav), il luogo
(la sala «al piano superiore», cfr. Lc 22,12), la preparazione con «un buon
numero di lampade», il discorso prolungato di Paolo che fa da cornice al
momento centrale, definito dal «rompere il pane». L'intermezzo del ragaz-
zo Eutico, che cade dal terzo piano e viene risuscitato da Paolo, nella
composizione lucana fa da commento al gesto rituale della frazione del
pane: la stessa presenza e azione di Gesu risorto e del suo Spirito si rive-
la nei due momenti della Cena e del gesto taumaturgico di Paolo.

Tuttavia bisognera attendere la meta del II secolo per trovare una
descrizione precisa del culto eucaristico4!.

D) La perseveranza nelle preghiere

Il testo dice che «erano perseveranti... nelle preghiere», un plurale che
abbraccia la totalita dell’esperienza di preghiera, con quell'estensione di
significato che abbiamo gia attribuito al termine «comunione». Quando
questo motivo viene ripreso e ampliato nei versi successivi, si dice: «Ogni
giorno tutti insieme andavano assiduamente al Tempio, e spezzando il
pane in ogni casa... lodavano Dio» (2,46-47)42, I momenti di preghiera rit-
mano il cammino della Chiesa e ne segnano le svolte pit importanti. Si
possono riassumere sotto alcuni titoli le situazioni in cui la comunita

prega.

1) Nelle scelte pitt importanti per la vita della comunita e della missione:
quasi obbedendo a un modello fisso tradizionale, l'affidamento di un inca-
rico ecclesiale (1,24; 6,6; 13,3; 14,23) avviene in un contesto di preghiera.
Resta normativo al riguardo quanto si racconta di Gesu nel Vangelo di
Luca al momento di scegliere i Dodici (Lc 6,12).

2) Nei momenti di persecuzione, di distacco e di crisi: la comunita si
mette a pregare di fronte alla minaccia della persecuzione giudaica che
infierisce sugli Apostoli (4,23-30); si raccoglie in una preghiera incessante

41 Cfr. la celebre descrizione che ne da Giustino in Apologia, 67. Si ritrovano in questo
brano le quattro caratteristiche della Chiesa primitiva: la perseveranza nellinsegnamento
apostolico, in quanto si leggono le «Memorie degli apostoli», cioé i Vangeli; la perseveranza
nella comunione, espressa particolarmente dalla preoccupazione per gli assenti e per i deboli;
la perseveranza nella partecipazione alla Liturgia Eucaristica settimanale; la perseveranza
nelle preghiere che accompagnano tutto il culto.

42 La prima comunita di Gerusalemme é ancora legata al Tempio, dove partecipa alla
liturgia e preghiere giudaiche (At 3,1). Nei pressi del Tempio, precisamente sotto il Portico di
Salomone, si danno convegno i cristiani (5,12) e gli Apostoli rivolgono il loro insegnamento al
popolo (3,11; 5,20.25.42). Ma questo legame assiduo col Tempio cessa dopo lo scontro di
Stefano con i Giudei (7,44-50). Solo occasionalmente si menziona la preghiera di Paolo nel
Tempio (22,17) e la sua partecipazione ai sacrifici offerti da quattro giudeo-cristiani (21,26-
27).
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dopo I'uccisione di Giacomo e mentre Pietro € rinchiuso in carcere in attesa
del processo giudaico (12,5.12); Paolo € Sila a Filippi in carcere, pregano
cantando inni a Dio (16,25) (Cfr. anche 7,59.60; 20,36; 21,5).

3) Nei momenti di accoglienza dei dono di Dio, di rivelazione della sua
volonta: la prima comunita, dopo I'ascensione in attesa delo Spirito, e rac-
colta in preghiera (1,14); Pietro e Giovanni pregano per ottenere lo Spirito
ai cristiani di Samaria (8,15); l'ufficiale Cornelio e Pietro ricevono la rivela-
zione della volonta di Dio durante la preghiera (10,9.30; 11,5); Paolo riceve
la rivelazione del suo nuovo impegno missionario tra i pagani mentre prega
nel Tempio (22,17); Pietro a Giaffa richiama in vita Tabita dopo aver prega-
to (9,40); Paolo guarisce il padre di Publio a Malta dopo aver pregato, impo-
nendogli le mani (28,8).

Da questa rapida rassegna si puo avere un’idea del ruolo della preghie-
ra nella vita della prima comunita cristiana. La preghiera ¢ il luogo privile-
giato in cui si rivela e manifesta la presenza e l'azione di Dio per attuare la
salvezza nella storia. La comunita e i singoli che stanno davanti a Dio nella
preghiera si mettono nella condizione di accogliere e rendere efficace la Sua
azione salvifica. Tale constatazione & confermata sia dal clima che caratte-
rizza la preghiera in At, come dalle formule o modalita delle preghiere
riportate sopra.

La caratteristica fondamentale della preghiera della comunita di
Gerusalemme € la concordia, 1'unita degli spiriti. E una preghiera corale, il
cui primo effetto & quello di far convergere i cuori nell'unico obiettivo della
volonta di Dio (1,14; 2,46-47; 4,24). La seconda caratteristica del pregare
cristiano é la ricerca sincera della volonta di Dio (1,24-25). L'unico dono che
la preghiera ottiene, conforme alla promessa di Gesu (Lc 11,13), € lo
Spirito. Per cui si puo definire la perseveranza nella preghiera come uno
«stare con fiducia e liberta davanti a Dio per accogliere la forza dello
Spiritor. Questo Spirito plasma la vita della comunita, irrobustisce la sua
liberta e sapienza per l'annuncio e la testimonianza della Parola, guida
profeticamente le sue scelte storiche.

CONCLUSIONE

Al termine del nostro studio alle fonti dell’cunita e diversita nella
Chiesa», che ha preso le mosse dal Documento della P.C.B. avente il mede-
simo titolo e si & dilungato nell'analisi di alcuni testi degli Atti degli
Apostoli, & necessario volgere lo sguardo a Colui che attira tutti a Sé (cfr.
Guv 12,32). '

Cristo & presente in mezzo ai suoi fino alla fine del mondo (Mt 28,20).
La sua fedelta precede la fedelta della Chiesa. La perseveranza di Gesu
Cristo nel restare tra i «suoi» ispira la perseveranza dei credenti.
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A loro non ¢ chiesto di salvare il mondo, poiché Lui ha gia fatto propria
quest’opera di salvezza. A loro ¢ chiesto di riconoscere € annunciare, con la
testimonianza della loro vita, cid che accade agli uomini raggiunti dalla
chiamata di Cristo, uniti a Lui dal battesimo, ed il cui pensiero e la cui
volonta sono governati dallo Spirito, poiché camminano secondo il Vangelo
(cfr. Rom 8,5). «Vi siete spogliati dell'uomo vecchio con le sue azioni e avete
rivestito il nuovo, che si rinnova, per una piena conoscenza, ad immagine
del suo Creatore. Qui non c’¢ pit1 Greco o Giudeo, circoncisione o incircon-
cisione, barbaro o Scita, schiavo o libero, ma Cristo € tutto in tutti» (Col
3,11). «Voi siete corpo di Cristo e sue membra, ciascuno per la sua parte»
(1 Cor 12,27). «Stringendovi a lui, pietra viva... anche voi venite impiegati
come pietre vive per la costruzione di un edificio spirituale» (2 Pt 2,4).

Tutta l'esistenza dei fedeli non ¢ altro che un «imanere» in questa
novitd, che & allo stesso tempo personale e comunitaria. E perseverare
nell'insegnamento apostolico, perché la testimonianza degli Apostoli contie-
ne tutta la verita della vita; &€ perseverare nella comunione, perché il
Vangelo li unisce e fa di loro un popolo nuovo, un cuor solo e un'anima
sola; € perseverare nell'Eucarestia, attraverso la quale si realizza visibil-
mente la presenza in mezzo a loro del Cristo per cui vivono; & perseverare
nelle preghiere che rivolgono al Signore per ringraziare della salvezza che 1i
ha raggiunti, perché con obbedienza accettino il loro posto nel piano della
salvezza e perché siano veri e fedeli testimoni.

Se la Chiesa persevera nella sua fedelta a Cristo in ogni tempo, alle
domande che il mondo formula a riguardo del mistero della Chiesa e della
sua potenza celata sotto un’apparente debolezza, i cristiani potranno offrire
la risposta che Minucio Felice dava ai pagani del suo tempo: «Ci6é che vi & di
pit grande in noi, € la vitar,

«E la vita si & fatta visibile, noi 'abbiamo veduta e di cio rendiamo testi-
monianza... perché anche voi siate in comunione con noi. La nostra comu-
nione € col Padre e col Figlio suo Gesu Cristo» (1 Gv 1,2.3).

P. Angelo Lanfranchi
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BEATITUDINI (Mt, 5,3-10)

«Bedti i poveri in spirito,

erché di essi ¢ il regno dei cieli.

eati gli afflithi,

erche saranno consolati.

eati i miti,
gerché erediteranno la terra.

eati quelli che hanno fame e sete della giustizia,
Berché saranno saziati.

eati i misericordiosi,
Eerché troveranno misericordia.

eati i puri di cuore,

erché vedranno Dio.

eati gli operatori di pace
Berche saranno chiamati (igli di Dio.

eati i perseguitati per causa della giustizia,
perché di essi é il regno dei cieli» .
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CHIESA «COMUNIONE»: SVILUPPO STORICO
DI UNA CATEGORIA ECCLESIOLOGICA

“L'ultima parola della teologia della Chiesa”, cosi R. Marlé ha definito la
categoria di «comunione».! Raccomandata dal secondo Sinodo straordina-
rio, convocato nel 1985, in occasione del XX anniversario della chiusura
del Concilio Vaticano II, e utilizzata nella successiva riflessione sinodale
sulla missione dei laici, sulla formazione dei presbiteri e sulla vita consa-
crata, la nozione di «comunione» sembra cosi aprirsi ad un fortunato desti-
no.

Per questo € utile la rivisitazione di tale categoria ecclesiologica: non
solo per il desiderio di un necessario aggiornamento, ma anche per la
volonta di comprendere le variazioni di significato e di accento acquisite
dalla riflessione ecclesiologica di questi ultimi anni. La nostra indagine
prende in considerazione il periodo compreso fra il Concilio e la promulga-
zione della Lettera della Congregazione della Dottrina della Fede su alcuni
aspetti della Chiesa intesa come Comunione (“*Communionis Notio”), del 28
maggio 1992,

I Concilio viene infatti considerato un caposaldo per il rinnovamento
della ecclesiologia e in esso la nozione di «comunione» non sembra certo eser-
citare un ruolo secondario se € vero che il passaggio dalla ecclesiologia pre-
conciliare alla Lumen Gentium si & potuta definire “da una ecclesiologia giuri-
dica a una ecclesiologia di comunione”.2

La Lettera della Congregazione ¢ l'altro polo; non perché la ricerca possa
dirsi conclusa, ma perché il documento mostra autorevolmente anche gli
aspetti problematici di una categoria talvolta usata con una certa leggerezza
€ suscettibile percio di gravi ambiguita.

! R. MARLE', L’Eglise, quel type de communion?, Etudes» 379 (1992) 371.

2 A. ACERBI, Da una ecclesiologia giuridica a una ecclesiologia di comunione, Milano 1974:
inoltre P.C. BORI, KOINONIA. La idea di comunione nella ecclesiologia recente e nel Nuovo
Testamento, Brescia 1972, 55-56; S. DIANICH, La Chiesa mistero di comunione, Torino 1975.
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1. L’ATTUALE «STATUS» DELL’ECCLESIOLOGIA

Per una migliore comprensione delle problematiche emergenti occorre
premettere alcune considerazioni di carattere generale sulla teologia del
post-Concilio, che con altri aspetti della vita ecclesiale non ¢ stata immune
da una seria crisi. Tale crisi ha portato la teologia in generale ad estraniarsi
spesso dal suo compito storico, tradizionale, ma insieme essenziale: quello
di esibire in sede critica le ragioni della fede, anche di fronte alla cultura
attuale.3 Tale rinuncia sarebbe tra l'altro la causa della endemica conflittua-
lita - fino a diventare “un tema letterario, una specie di luogo comune, facile
e risolutivo™ — che ha caratterizzato il rapporto fra teologia e magistero.

Questa difficolta di carattere generale si ¢é riflettuta anche nel tema spe-
cifico della ecclesiologia, tanto da far parlare di «confusione» ecclesiologicas
o di «atrofia dottrinale»,6 proprio nel momento in cui invece I'ecclesiologia
avrebbe dovuto essere il tema dominante della teologia postconciliare, dopo
esserlo stata al Concilio.

In particolare ci si doveva aspettare I'approfondimento della nozione di
«popolo di Dio». La Lumen Gentium infatti l'aveva scelta tra le varie catego-
rie possibili e I'aveva motivata “precisando che con essa, sul «presupposto»
(LG, cap. I) del carattere «sovratemporale» — propriamente «misterico» della
Chiesa - intendeva mettere in risalto il suo carattere «storico», € coerente-
mente la sua missione storica”.”

In verita sembra difficile contestare che l'effettiva intenzione del
Concilio si sia concretizzata nella connotazione, non esclusiva, ma prefe-
renziale della Chiesa secondo la categoria di «popolo di Dio» per descrivere
la sua presenza nella storia.8 '

Tuttavia ben presto altre categorie hanno assunto un ruolo-guida, in
particolare quelle di «comunione» e di «sacramento»,® ma anch'esse non

3 G. COLOMBO, Verso il Sinodo. Sguardo sulla teologia postconciliare, «Rivista del Clero
Ttaliano» 66 (1985) 741-749.

4 Ivi, 743. E’ questa, tra l'altro, una delle ragioni della Istruzione della Congregazione per
la Dottrina della Fede sulla vocazione ecclesiale del teologo (*Donum veritatis”), del 24 maggio
1990.

5 A. ANTON, L’ecclesiologia del dopo-Concilio. Acquisizioni e problemi, in La teologia.
Aspetti innovatori e la loro incidenza sulla ecclesiologia e sulla mariologia, a cura di D.
Valentini, Roma 1989, 179.

6 J. GROOTAERS, Dynamisme et prospective de Uecclésiologie de Vatican II, drénikon» 53
(1980) 200.

7 G. COLOMBO, Verso il Sinodo, 747. Cosi si era espresso Paolo VI: “Questa trattazio-
ne che voi chiamate propria di una teologia «concreta e storica», centrata sulla storia della
salvezza, noi volentieri accettiamo da parte nostra come una idea in ogni modo degna di esse-
re studiata e approfondita” (Allocuzione agli osservatori, 17.10.1963, «Acta Apostolicae Sedis»
55 (1963) 880.

8Y. CONGAR, La Chiesa come Popolo di Dio, «Concilium» 1 {1965/1) 19-43.
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sono rimaste immuni da fraintendimenti e logoramenti che le hanno con-
dotte ben al di la delle intenzioni conciliari.

Di fatto sembra essere prevalsa l'idea di Dulles per la quale “il Concilio,
usando una varieta di metafore e di paradigmi, ha preparato il terreno per
quella discussione di modelli che é stata preminente nella ecclesiologia di
questi ultimi vent’anni”.’o Forse non era questa I™intentio profundior” del
Concilio. In ogni caso la pluralita di immagini deve collocarsi non sul versante
dell’alternativita, ma su quello della complementarieta. Inoltre, la stessa com-
plementarieta non pud semplicemente fondarsi sul “presupposto della inesau-
ribilita della Chiesa e correlativamente della sua in-definibilita” e accostare “in
superficie le diverse «determinazioni» come dovessero giustapporsi sincronica-
mente fino a comporre il tutto; o come dovessero succedersi diacronicamente
in funzione e a rendere ragione dell'’evoluzione culturale”.!! Accettare questo
significherebbe esporsi al rischio richiamato nella “Communionis Notio”, la
dove afferma che “alcune visioni ecclesiologiche palesano un'insufficiente
comprensione della Chiesa in quanto mistero di comunione, specialmente per
la mancanza di un’adeguata integrazione del concetto di comunione con quelli
di Popolo di Dio e di corpo di Cristo, e anche per un insufficiente rilievo accor-
dato al rapporto tra la Chiesa come comunione e la Chiesa come sacramento”
(n.1}.12 Alla radice di questa crisi riteniamo si possa collocare la dimenticanza
nella Chiesa della corretta nozione di amnistero».

2. IL «MISTERO» DELLA CHIESA

L'ecclesiologia del Vaticano II ha sentito I'esigenza di mettere in risalto il

9 Non si contesta evidentemente la legittimita di strutturare 'ecclesiologia su altre
categorie, ma la pretesa di fondarla su una precisa indicazione del Concilio. In ogni caso
sarebbe necessaria una verifica storica al fine di evitare un «conflitto di interpretazioni». G.
Colombo, proprio alla vigilia del Sinodo ‘85, segnalava “la fondamentale incoerenza o imperti-
nenza, o almeno inadeguatezza, della interpretazione della Lumen Gentium in termini di
«ecclesiologia di comunione»” (Il «Popolo di Dio» e il «mistero» della Chiesa nella ecclesiologia
postconciliare, «Teologia» 10 (1985) 110; cf. ID. Verso il Sinodo, 747); quasi contemporanea-
mente W. Kasper scrive che “una delle idee-guida della ecclesiologia del Vaticano II, forse
addirittura la idea-guida dell'ultimo Concilio, & quella di communio” (Chiesa come communio.
Riflessioni sulla ecclesiologia del Vaticano II, «Strumento internazionale per un lavoro teologi-
co. Communio» 13 (1985/83-84] 62-63). Lo stesso dicasi per la categoria di «sacramentos.
Cosi ad esempio J.-M, Le Guillon “Se mi si domandasse qual & la nozione-chiave del Vaticano
11, io risponderei senza esitare che & la nozione della Chiesa come sacramento” (La sacramen-
talité de U'Eglise, «La Maison-Dieu» (1968/93)18.

10 A. DULLES, Ecclesiologia dopo il Vaticano II, «Concilium» 22 (1986/6) 16-17.

11 G. COLOMBO, Il «Popolo di Dio», 107.

12 Di fatto — commenta G. Colombo - “sia la nozione di «comunione», sia quella di «sacra-
mento», nella riflessione teologica postconciliare, risultano sviluppate in correlazione troppo
debole con 1a nozione di «popolo di Dio» (Verso il Sinodo, 748).
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carattere di «mistero» proprio della Chiesa. Intendeva cosi superare il «giu-
ridicismo» nella concezione della Chiesa e in tal modo esprimere una inten-
zione manifestata non solo dai Padri conciliari, ma anche da tutta la
Chiesa degli anni ‘60.13

Vale a dire: la Chiesa come realta tutta relativa al mistero di salvezza
realizzato da Dio in Gesu Cristo nello Spirito Santo. E infatti noto che la
Lumen Gentium, n. 5 applica la connotazione di «mistero» alla Chiesa
(“Ecclesiae sanctae mysterium”) nella prospettiva della derivazione dalla
Trinita: “il mistero della Santa Chiesa si manifesta nella sua fondazione...”.
Come dire: la Chiesa é mistero, in quanto deriva dalla Trinita. Se & chiaro
che la Chiesa € «opera» della Trinita, meno sembro esserlo il termine «miste-
ro», che richiese una precisazione di senso. Il relatore della Commissione
proponente dichiaré che la voce «amnistero» andava compresa non in senso
razionalistico, come cioé qualcosa di sconosciuto o irrazionale, ma nel suo
significato biblico di realta divina e trascendente che si rivela e si manifesta
in modo visibile.14

Su questo tema sono importanti gli studi di Montcheuil e di De Lubac.
Quest'ultimo - registrando il superamento della concezione razionalista del
mistero, come cid che & “incognoscibile aut absurdum”, - ne mette in risalto
la dimensione cristologica. Il mistero si comprende alla luce di Cristo. Solo
in funzione e in dipendenza da esso compete alla Chiesa la nozione di
mistero.

“I1 mistero é in primo luogo qualcosa che si ricollega al disegno di Dio
circa 'umanita, sia che ne designi lo scopo finale, sia che ne prenda in con-
siderazione i mezzi di realizzazione”. Coerentemente “la sede per eccellenza
del mistero € la vita del Cristo. E S. Agostino testualmente dice: «Non aliud
est Dei mysterium, nisi Christus». In ogni caso infatti Gestu Cristo “non &
solamente un mistero: egli € il mistero, e non ne esiste un altro”. Con-
seguentemente “la Chiesa & mistero, ma mistero per derivazione. Essa &
mistero, perché, venendo da Dio, & tutta al servizio del suo disegno, € orga-
nismo di salvezza. Essa ¢ tale, precisamente, perché si riferisce tutta intera
al Cristo, non avendo esistenza, valore ed efficacia che da lui”.1s

Di conseguenza le varie immagini utilizzate per dire il mistero della
Chiesa, in particolare quella di «corpo di Cristo», propriamente intendono
dire la relazione della Chiesa a Gesu Cristo, perché la Chiesa non € un
mistero in sé, ma €& un mistero solo in Gesu Cristo. Percio l'identita della

13 Cf. G.DEJAIVFE, L’ecclesiologia del Vaticano II, in FACOLTA' TEOLOGICA INTERRE-
GIONALE - MILANO, L’ecclesiologia dal Vaticano I al Vaticano II, Brescia 1973, 87.

14« Vox «mysteriume non simpliciter indicat aliquid incognoscibile aut absurdum sed, uti
hodie iam apud plurimos adgnoscitur, designat realitatem divinam trascendentem et salvificamn,
quae aliqguo modo visibili revelatur et manifestatur. Unde vocabulum quod omnino biblicum est,
ut valde aptum apparet ad designandam Ecclesiam” (AS 1II/1, 170 (18), cit. in G. GHIRLANDA,
Hierarchica Communio, Roma 1980, 202).

15H. DE LUBAC, Paradosso e mistero della Chiesa, Milano 1979, 14-15.
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Chiesa si risolve, da un lato nel suo riferimento intrinseco a Gesu Cristo, e
conseguentemente nella rilevazione del «soggetto storico» che lo realizza.
Propriamente la nozione di «mistero» intende esprimere i due aspetti,
entrambi costitutivi dell'identita della Chiesa, cio¢ il fondamentale e
costante riferimento a Gest Cristo e il soggetto storico «derivator». In con-
clusione ¢ dalla perdita o dal mantenimento non della nozione di mistero
in generale, ma della nozione «cristologica» del mistero che & possibile una
incomprensione o un approfondimento della realta della Chiesa.

E alla luce di queste premesse che accostiamo la nozione di «comunione».

3. CHIESA «COMUNIONE» NEL CONCILIO VATICANO II

L'idea di Chiesa «comunione» non & oggetto di-un capitolo particolare
della Lumen Gentium, ma & “presente in maniera diffusa, ma ripetuta,
all'interno di diversi testi”.16 Cosi viene evocata la “nuova comunione fra-
terna” istituita da Cristo “fra tutti coloro che lo accolgono con la fede e con
la caritd”; questa comunione si realizza “nel suo proprio corpo che & la
Chiesa” (GS 32). Essa & opera dello Spirito Santo. Egli introduce la Chiesa
“nella verita tutta intera” e la unifica ugualmente “nella comunione e nel
ministero” (LG 4). E il medesimo Spirito che “produce quella meravigliosa
comunione dei fedeli e tanto intimamente tutti congiunge in Cristo, princi-
pio dell'unita della Chiesa” (UR 2).

Per il Concilio questo principio spirituale, mistico si pud dire, della comu-
nione ecclesiale, non deve opporsi a quello che & iscritto nella istituzione.
Cristo infatti ha stabilito nella persona di Pietro “il principio e fondamento
perpetuo e visibile dell'unita della fede e della comunione” (LG 18). Da un
altro punto di vista, il Concilio evoca 'ammirabile comunione che esiste fra le
Chiese particolari all'interno dell'unica Chiesa (OE 2).

Dunque nel Concilio non é assente l'idea di comunione, nel senso che
allinterno della Chiesa i rapporti tra membri del «popolo di Dio» devono
«superare» una impostazione prevalentemente «giuridica» per una imposta-
zione piu profonda, non alternativa in ogni caso, «di comunione», appunto.

Tale interpretazione della Chiesa come «comunione» & debitrice della
teologia preconciliare, impegnata contro il giuridismo fin dalla Mystici
Corporis (1943).17 “All'enciclica infatti si deve riconoscere il merito di aver

16 R. MARLE', L'Eglise, 374; La “Communionis Notio” segnala in particolare LG 4; 8; 13-
15; 18; 21; 24-25; DV 10; GS 32; UR 2-4; 14-15; 17-19; 22.

17 Secondo A. Antén, gia presente come «ecclesiologia di minoranza» al Vaticano I (L'eccle-
siologia, 190).
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ridimensionato la nozione giuridico-societaria della Chiesa, integrandola
nella nozione pit1 comprensiva di «comunione»; e quindi di avere richiamato
la Chiesa alla sua natura propria, che fondamentalmente ¢é il «mistero», nel
senso paolino e non illuministico del termine, espresso figurativamente con
I'immagine del «corpo»”.18

Il consenso manifestatosi attorno a questa prospettival® ha permesso
alla riflessione conciliare di assumerne 'eredita, integrandola nella pro-
pria prospettiva, ma contemporaneamente ha favorito l'idea che quella
di “communio” fosse la nozione-guida del Concilio. A conferma di questa
perplessita lo stesso Kasper, sostenitore della nozione di «comunione»
quale idea fondamentale del Vaticano II, osserva anzitutto che se il con-
cetto di “communio” & centrale, “la sua espressione linguistica non €
rigorosamente fissata. Accanto alla parola communio incontriamo una
serie di concetti analoghi, come communitas, societas e simili”. Inoltre lo
stesso concetto di communio “presenta a sua volta nei testi conciliari
diversi livelli di significato”. E conclude affermando che abbiamo a che
fare “con un ordine di concetti che si trovano solo ad uno stadio di
autoformazione”. Il Concilio cioé “si &€ imbattuto in una problematica
oggettiva che non ha potuto esso stesso portare a termine, € che ha
invece trasmesso a noi”. In secondo luogo, osserva ancora Kasper, con il
concetto di communio non si & voluto trattare dei problemi di struttura
della Chiesa, ma piuttosto di “quella «cosa» (“res”), da cui propriamente
nasce la Chiesa e per la quale la Chiesa vive”. Dunque non di struttura,
ma di essenza, anzi del suo mistero.20 Veniamo in tal modo ricondotti
alle osservazioni fatte nel paragrafo precedente sul mistero della Chiesa
nel duplice significato di riferimento cristologico e di soggetto storico.

4. IL PRIMO POST-CONCILIO

Nel post-Concilio la nozione di «comunione» ha dato origine a svilup-
pi difficilmente prevedibili.

Subito dopo il Concilio 'affermazione della Chiesa «comunione» ¢
stata interpretata in termini di contestazione radicale dell'aspetto giuri-

18 G. COLOMBO, Il «Popolo di Dio», 109.

19 E emblematico da questo punto di vista il successo dell'opera di J. HAMER, L’Eglise
est une communion, 1962, pin volte rieditata; tr. it. La Chiesa & una comunione, Brescia 1964.
Precedenti a questo testo la storiografia suggerisce i contributi teologici di Y. CONGAR,
Chrétiens désunis, Paris 1937 e H. DE LUBAC, Catholicisme. Les aspects sociaux du dogme,
1938, tr. it. Cattolicismo. Aspetti sociali del dogma, Milano 1978; e Méditation sur UEglise,
Paris 1953, tr. it. Meditazioni sulla Chiesa, Milano 1979.

20 W. KASPER, Chiesa come communio, 64.
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dico-istituzionale della Chiesa. Esplode, un po’ in tutto il mondo, il feno-
meno delle «piccole comunita ecclesiali», animate da carica contestativa
verso la Chiesa ufficiale, presentandosi ora come «Chiesa alternativa»,
ora come «Chiesa libera», ora come «Chiesa sotterranea».21 Sotto I'ispira-
zione della cultura secolarista le comunita informali dell'immediato
post-Concilio ripropongono la contrapposizione tra «Chiesa visibile» e
«Chiesa invisibile», che va oltre la tradizionale posizione protestante,
malgrado il riferimento solo approssimativo e spesso pretestuoso a D.
Bonhoffer.22

In questa prospettiva sono superate le questioni «interne» alla Chiesa:
la salvezza dell'uomo si gioca non nella Chiesa, ma nel mondo. L'antica
coscienza espressa dall’assioma “extra Ecclesiam nulla salus” deve essere
sostituita con la coscienza «rivoluzionaria» che “fuori del mondo non c’é
salvezza”.23 La stessa nozione di Chiesa che in termini «religiosi» necessa-
riamente contraddice, e non gia, esprime la «comunione», pud essere
tenuta solo nella misura in cui favorisce la secolarita. Nella misura cosi
estrema tale esperienza si pud forse considerare conclusa, mentre non si
¢ conclusa la riflessione sulla communio.24

5. IL SECONDO POST-CONCILIO

Possiamo riconoscere schematicamente due orientamenti che si svilup-
pano in maniera quasi parallela, naturalmente senza escludere reciproche
influenze: la prospettiva della communio sviluppata in modo pacifico come
momento esplicitante la costituzione del «popolo di Dio»; e la tematica, della
Chiesa «dal basso». Il primo orientamento € gia presente nell'immediato
post-Concilio, ma € soprattutto negli anni ‘70 che prende quota. Quanto
alla seconda tematica che trova terreno fertile in America Latina e in
Germania, e che per alcuni versi sembra assumersi in tono pin moderato
alcune esigenze della communio «selvaggia» dell'immediato post-Concilio,
sono gli anni ‘80 il momento piu fecondo.

21 Letteratura in Y. CONGAR, Bulletin d’Ecclésiologie, «Revue de Sciences Philosophiques
et Théologiques» 61 (1977) 469-478. Un saggio si ha in Le due Chiese, {DOC Documenti
Nuovi» 13, Milano 1969.

22 Cf. Le due Chiese, 37-38

23 Jvi, 25-26.

24 Analoga parabola avviene per la nozione di «popolo di Dio». Disatteso dalla riflessione
teologica (cf. G. COLOMBO, Il «Popolo di Diov, 107), dapprima & stato malamente inteso nel
senso di una unione politica del popolo e conseguentemente si & auspicata una democratizza-
zione della Chiesa (da laos toi theotl si & passati al concetto di demos). Poi si € interpretato il
popolo nel senso della semplice gente comune, in contrapposizione all'establishment: il con-
cetto di «Chiesa popolare» (cf. W. KASPER, Chiesa come communio, 76)
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E la prospettiva che oggi sembra avere maggiore successo.25 Essa si svi-
luppa attorno ad una serie di problemi particolari:

- la collegialita (e della sua espressione particolare nei Sinodi);
- la “communio hierarchica”;
- i ministeri (sacerdozio/laicato).

La communio infatti, se ha un fondamento «misterico» (anzi: proprio
perché ha un fondamento misterico), ha perd anche un aspetto visibile. Da
questo punto di vista i problemi accennati concernono la «costituzione»
interna del «popolo di Dio».

In questa problematica, complessa e articolata, affonda le sue radici la
questione della Chiesa «particolare» (o docale»). La sovrapposizione/confu-
sione é favorita dal Vaticano II, che usa indifferentemente le due espressio-
ni “Ecclesia particularis” e “Ecclesia localis”.26 D’altra parte la prospettiva
ecclesiologica del Vaticano II & fondamentalmente quella della Chiesa uni-
versale, tuttavia i cenni sporadici affiorati attorno al tema della Chiesa
locale sono stati richiamati e fatti valere dal dibattito postconciliare. La
storiografia mostra come il tema della «Chiesa locale» emerga tra la prima e
la seconda sessione del Concilio nel riferimento alla tematica della collegia-
lita episcopale che deve riequilibrare il vertice della Chiesa; e poi si svilup-
pa in riferimento all'istanza ecumenica (che rimanda al rapporto con le
Chiese orientali particolari) e nel riferimento all'istanza missionaria che
postula il superamento del modello univoco di Chiesa, per consentire
l'assunzione di tutti i valori umani, propri di ciascuna cultura.

La questione della Chiesa “particolare”, riaffiorata silenziosamente € stata
poi sviluppata. Ora se da un lato mette a fuoco alcuni aspetti della communio,
dallaltro pone in risalto che la categoria di «popolo di Dio» ¢ immediatamente
perspicua solo nella sua generalita, proprio per questo, si rivela bisognosa di
essere precisata nei suoi contenuti/caratteristiche proprie. Queste precisazio-
ni peraltro devono essere elaborate in prospettiva ecumenica.

Draltra parte, restituita al «popolo di Dio» la caratteristica della commu-
nio - contro la tendenza all'alternativa di fatto manifestata nell'immediato
post-Concilio - questo «popolo di Dio» deve precisare i suoi compiti storici,
cio¢ misurarsi con il mondo.

Su quest’ultima linea di ricerca il post-Concilio ha dovuto teénere conto

25 A titolo di esempio - a prescindere da un giudizio analitico - ricordiamo le opere di S.
DIANICH, La Chiesa mistero di comunione, Torino 1975; J.M.R. TILLARD, Eglise d’Eglises.
L’ecclésiologie de communion, Paris 1987, tr.it. Chiesa di Chiese. L'ecclesiologia di comunione,
Brescia 1989 o Chair de UEglise, chair du Christ. Aux sources de Uecclésiologie de communion,
Paris 1992.

26 A questo proposito si vedano le successive precisazioni del nuovo Codice di Diritto
Canonico, can. 368.
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di due novita, rispetto al periodo precedente: il pluralismo delle culture,
contro la supposta unita occidentale e il carattere conflittuale della societa.
Esse hanno inciso in modo particolare in riferimento alla questione della
«evangelizzazione» (cf. Sinodo ‘74).

Il pluralismo ha dato slancio e consistenza all'idea della Chiesa come
Chiesa particolare (o locale), gia emersa come problema particolare della
Chiesa communio. 11 carattere conflittuale della societd ha ispirato in parti-
colare I'ecclesiologia nel contesto della teologia della liberazione in America
Latina. A questo livello risulta evidente piu linteresse pratico - anche per
la pressione della cultura generale - che quello teorico, anche se non nelle
forme cosi radicali di certe espressioni dell'immediato post-Concilio.

Tale interesse sembra essere prevalente nell’attuale ricerca della teologia
tedesca sulle piccole comunita ecclesiali, oggi definite «Chiese dal basso».
Essa ripropone la tematica della comumunio come caratteristica del «popolo di
Dio» e, pur non arrivando alla posizione di radicale contestazione della
Chiesa istituzionale, tuttavia non rinuncia a mantenere la tensione critica
contro la Chiesa istituzionale. :

In questo ambito I'espressione «Chiesa dal basso» € utilizzata per enu-
cleare esperienze ecclesiali e riflessioni teologiche provenienti da aree geo-
grafiche diverse, in particolare quella latinoamericana € quella europea. E
percid non semplice un giudizio complessivo e definitivo su queste realta,
peraltro in continua evoluzione.

In ogni caso sembra che il supporto teorico venga mutuato dalla distin-
zione elaborata dalla teoria sociologica di F. Tonnies che contrappone e, pia
originariamente, mette in antitesi, le nozioni di «comunita» (Gemeinde) e di
«societar (Gesellschaft).2” A prescindere dalla critica mossa dalla stessa socio-
logia generale contro la fiducia eccessiva nelle chances di rinnovamento rico-
nosciute alla “Chiesa dal basso» e piu in generale all «piccole comunitar, la
questione & quella di verificare il carattere autenticamente ecclesiale delle
Chiese «dal basso» con la Chiesa «dall'altor. Questo in particolare quando si
prospetta la necessita di superare 'idea di communio hierarchica ancora lega-
ta alla «teoria discendente» della Chiesa, per giungere alla conclusione sulla
rappresentativita dei ministri in rapporto alla sostanzialita della Chiesa con
la conseguenza che le Chiese «dal basso» possano acquisire il diritto della
piena ecclesialita anche se non dotate dei «ministeri».

6. IL SECONDO SINODO STRAORDINARIO (1985)

E questo sostanzialmente il contesto in cui si ¢ svolto il Sinodo straor-

27 Gemeinschaft und Gesellschaft, Leipzig 1887. Si noti la costante fortuna dell’'opera, rie-
ditata ben otto volte tra il 1887 e 1935 (tr. it.Comunitd e societa, Milano 1963).
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dinario, a vent'anni dalla conclusione del Concilio.28 Un settimanale tede-
sco, sintentizzando i lavori del Sinodo straordinario, li ha definiti la «fuga
nel mistero».29 “Il concetto di mysterium sarebbe stato gettato nell'aula
sinodale come una parola teologica in codice, causando un respiro di sol-
lievo. Esso infatti avrebbe permesso ai vescovi di evitare i problemi reali,
non da ultimo una necessita di riforma delle strutture, che alcune confe-
renze episcopali avevano auspicato”.30

A prescindere dalla critica, va colto il fatto che il tema del mistero, in
continuita con il Vaticano II, messo al primo posto, & spostato nell'interes-
se della sua formulazione. Sembra che la particolare sottolineatura sia
dovuta agli interventi di singoli vescovi tedeschi e alla relazione del gruppo
linguistico tedesco.

Due in particolare le ragioni: la riduzione della Chiesa ai suoi aspetti isti-
tuzionali e strutturali e il pericolo del secolarismo. La cattiva interpretazione
del Concilio - precisa la Relatio Finalis - ha condotto a una presentazione
unilaterale della Chiesa come struttura puramente istituzionale, privata del
suo Mistero: “Non possiamo sostituire una falsa visione unilaterale della
Chiesa puramente gerarchica con una nuova concezione sociologica
anch’essa unilaterale” (EV 1790).81 D’altra parte il Sinodo non ha fatto che
imitare la Lumen Gentium, riproponendone l'insegnamento dopo che “si €
ripetutamente constatato come proprio quei capitoli della Lumen Gentium
sottolineati dalla Relatio finalis [I,V,VII e VIII] siano quelli che hanno trovato
meno attenzione nel periodo postconciliare”.32

Pit1 problematica I'accettazione del tema del secolarismo, nuovo rispetto
al Concilio, compreso come una caratteristica confusamente, ma notoria-
mente intollerante del «sacro» e decisa a realizzare la completa autonomia,
contro ogni eteronomia reale o «sospettata», in “una visione autonomistica
dell'uomo e del mondo, la quale prescinde dalla dimensione del mistero, anzi
la trascura e la nega” (EV 1787).33

28 1] testo della Relatio Finalis, Ecclesia sub verbo Dei mysteria Christi celebrans pro salute
mundi, in Enchiridion Vaticanum, IX, 1779-1818. Immediatamente precedente al Sinodo va
ricordato l'intervento della Commissione Teologica Internazionale, Themata selecta de eccle-
siologia. Testo pure in Enchiridion Vaticanum IX, 1668-1765; oppure in «La Civilta Cattolica»
136 (1985) IV, 446-482.

29 Cf. H. STEHLE, Die Flucht in das Mysterium, in «Die Zeit», nr. 50 (6.12.1985) 11.

30 H. POTTMEYER, La Chiesa come mistero e come istituzione, «Concilium» 22 (1986/6)
133 (952).

31 In verita I'ecclesiologia unilaterale del post-Concilio notoriamente si € manifestata “non
solo nella sopravvalutazione della struttura puramente istituzionale, ma anche nella contesta-
zione di essa, fino alla sua tendenziale negazione” (G. COLOMBO, Per una lettura del Sinodo,
«Rivista del Clero Italiano» 67 (1986) 407).

32 H. POTTMEYER, La Chiesa, 137.

83 G. COLOMBO, Per una lettura, 408. E nota la reazione di H. Kiing per il quale “i due
documenti sinodali sono pieni della parola «mistero», proprio come se qualcuno fra i teologi
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Contro il secolarismo sta il mistero della Chiesa, dato che “la missione
primaria della Chiesa & di predicare e di testimoniare la buona novella
della elezione, della misericordia e della carita di Dio che si & manifestato
nella storia della salvezza” (EV 1789). “Poiché la Chiesa in Cristo € miste-
ro”, deve essere considerata “segno e strumento di santita” (EV 179 1).

In conclusione €& la santita 'alternativa al secolarismo. In tal modo la
nota classica della santita viene riferita in modo diretto - seguendo Lumen
Gentium, cap. VI - ai «soggetti» della Chiesa, “in una visione complessiva
fortemente caratterizzata in senso storico-antropologico, nella quale la
Chiesa non €& una «cosa» 0 un'ipostasi in sé e per sé; ma ¢ un insieme di
«soggetti», un «popolo» non chiuso in se stesso, ma destinato a contrastare
la caduta o regressione «secolarista» del mondo”.34

Il capitolo Il della “Relatio” - La Chiesa come comunione - prolunga
ulteriormente e specifica la prospettiva del «mistero» (cap. I). Il mistero che
si autocomunica nella Parola e nei sacramenti {cap. II), si autocomunica
nella «comunione». La comunione, che si esprime “nell’'unita della fede e dei
sacramenti”, deriva dunque dal mistero che si é rivelato e comunicato nella
Parola e nei sacramenti. La comunione percio ¢ “la comunione con Dio per
mezzo di Gesu Cristo nello Spirito Santo” (EV 1800). Tuttavia cio che
caratterizza il popolo messianico & anche “l'unita di gerarchia”, riferendosi
esplicitamente al ministero petrino. In questa prospettiva la comunione,
che sgorga dalla Trinita come sua fonte, d’altro lato comporta di realizzarsi
nella “collegialita” (cf. EV 1801-4).

Emerge qui la novita della ecclesiologia conciliare: “L’ecclesiologia di
comunione ¢ l'idea centrale e fondamentale nei documenti del Concilio. La
koinonia-comunione, fondata sulla sacra Scrittura, € tenuta in grande
onore nella Chiesa antica e nelle Chiese orientali fino ai nostri giorni.
Percid molto & stato fatto dal Concilio Vaticano II perché la Chiesa come
comunione fosse piu chiaramente compresa e concretamente tradotta nella
vita” (EV 1800). Cosi, se nella letteratura postconciliare I'ecclesiologia di
comunione & stata contrapposta alla ecclesiologia giuridica, tale contrappo-

sizione non pud essere radicale: infatti, se la comunione sgorga dalla

avesse qualcosa di contrario alla dimensione trascendente e inafferrabile della vita umana e
della Chiesa” (H. KUNG, La situazione della Chiesa cattolica. Perché questo libro & necessario,
in H. KUNG e N. GREINACHER (a cura di), Contro il tradimento del Concilio. Dove va la Chiesa
cattolica?, Torino, 1987, 13). Ma il riferimento al mistero non vuole semplicemente salvaguar-
dare la dimensione trascendente - in senso generale o illuministico - della Chiesa, ma il suo
senso cristologico: “Tutta I'importanza della Chiesa deriva dalla sua connessione con Cristo. Il
Concilio ha descritto in diversi modi la Chiesa come Popolo di Dio, corpo di Cristo, tempio
dello Spirito Santo, famiglia di Dio. Queste descrizioni della Chiesa si completano a vicenda e
devono essere comprese alla luce del mistero di Cristo e della Chiesa in Cristo” (EV 1790)

34 G. COLOMBO, Per una lettura, 408-409. 1l tema della santita é pure uno dei temi con-
tinuamente richiamati nella catechesi pontificia in vista del Sinodo (Cf. 1. BIFFI, Editoriale. Il
Sinodo rinnova 'invito del Concilio alla santita, «La Traccia» 5(1985/10) 1327-28).
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Trinita, tuttavia non si esaurisce con essa, ma comporta la collegialita: sic-
ché T'ecclesiologia di comunione non pud essere alternativa alla ecclesiolo-
gia giuridica “perché riaffiora ineludibilmente sul piano giuridico e a questo
livello esige di caratterizzarsi”.ss

Viene qui sollevato il problema dell’«unita e pluriformita nella Chiesan.
“Questa ecclesiologia € anche a fondamento dell’ordine nella Chiesa e
soprattutto a corretta relazione fra unita e diversita nella Chiesa” (EV
1800). 11 rapporto evoca qui “il centro dell'unita che il Cristo ci ha donato
nel ministero di Pietro” (EV 1801). L'ecclesiologia preconciliare intendeva
I'unita gerarchica nel riferimento tendenzialmente esclusivo al Papa;
I'ecclesiologia conciliare intende I'unita gerarchica in termini di collegialita.
Da qui l'esigenza di ricomprendere la Chiesa secondo tale principio, che
esige da un lato di trovare una adeguata espressione sul piano giuridico e
dall'altro comporta la “partecipazione e corresponsabilita nella Chiesa” (EV
1806-7) e insieme la verifica della “comunione ecumenica” (EV 1808).

Indubbiamente il tema della collegialita al Concilio ¢ stato assai dibat-
tuto: basti ricordare la “Nota praevia” introdotta da Paolo VI. Ma se veniva-
no suggeriti i principi teologici, non venivano formalizzate le conseguenti
norme giuridiche. Il Sinodo si & ritrovato questi nodi da sciogliere.36
Evidentemente “la Chiesa come comunione ¢ sacramento di salvezza per il
mondo”. Di conseguenza “le autorita nella Chiesa sono state poste da
Cristo per la salvezza del mondo” (EV 1810).

7. LA « COMMUNIONIS NOTIO» (1992)

Ma che l'idea di Chiesa «comunione» possa ricevere interpretazioni
diverse lo testimonia la Lettera ai vescoui della Chiesa Cattolica su certi
aspetti della Chiesa compresa come Comunione, pubblicata il 28.5.1992
dalla Congregazione per la Dottrina della Fede.3?

Se il Concilio ha dato attualita alla categoria di «comunione», lo ha fatto
per mettere in evidenza l'aspetto fondamentale e sorgivo della Chiesa, in
quanto la comunione & prioritariamente la comunione della Trinita -
mediante Gesti Cristo e lo Spirito Santo - con gli uomini e solo conseguen-

35 G. COLOMBO, Per una lettura, 412.

36 In particolare quello delle Conferenze episcopali. Dopo essere state giustificate sul piano
pratico (“Nessuno pud dubitare della loro utilita pastorale, anzi della loro necessita nella situa-
zione attuale”) cerca di giustificarla teoricamente precisando che le conferenze episcopali non
espropriano i vescovi del loro proprio potere, ma lo mettono in atto «ongiuntamente» invece
che singolarmente (EV 1805; cf. 1809).

37 Testo in «L’Osservatore Romano», n. 138 (1992) 15-16 giugno, Supplemento.
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temente la comunione degli uomini tra di loro. In sintesi: la Chiesa viene
«dall’alto» e non «dal basso». E la Trinita a fare la Chiesa, non sono gli
uomini, pur nella comunione tra loro. Eppure l'errore puo insinuarsi nel
modo di intendere la comunione tra le Chiese.

In particolare - come ha detto il card. Ratzinger nella presentazione del
documento - si € registrata la tendenza a ridurre il concetto di comunione
a qualcosa di sociologico, orizzontale, psicologico, morale, usando questo
stesso concetto in funzione antigerarchica.ss

I1 Concilio invero - correggendo una visione di Chiesa «piramidale» con
il Papa al vertice, aveva richiamato I'irriducibilita e I'originarieta delle sin-
gole Chiese - le diocesi - affidate ai singoli Vescovi. Con la conseguenza che
I'unita delle Chiese non si pud intendere in modo massiccio e indifferenzia-
to, ma come una unita variopinta e in un certo modo «personalizzata» tra le
Chiese, ciascuna nella propria identita storica.

Tuttavia I'unita non pud essere semplicemente intesa come semplice
risultato della somma delle Chiese, sul tipo della ederazione». Sarebbe una
unita troppo debole, perché - ancora una volta - sarebbe dal basso, invece
che dall’'alto. Non si puo affermare che la Chiesa viene dalla Trinita e ritene-
re contemporaneamente che l'unita e l'universalita, proprieta essenziali
della Chiesa, sono il risultato della pura vicenda storica. E piu corretto pen-
sare che la Chiesa, una e universale, venendo dalla Trinita assume forma
storica e quindi si differenzia nelle singole Chiese particolari.

Segue logicamente che il riferimento alla comunione pone in primo
piano I'Eucarestia, incontestabilmente principio di comunione nella
Chiesa. Tuttavia anche una «ecclesiologia eucaristica» pud risultare fuor-
viante se, invece di condurre ad una piu profonda comprensione della
Chiesa-comunione, conduce a una sua riduzione. Riducendo unilateral-
mente alla celebrazione dell’eucarestia “la totalita del mistero della Chiesa
in modo da ritenere non-essenziale qualsiasi altro principio di unita e uni-
versalita”, resta escluso sia il riferimento al Vescovo, sia il riferimento del
“corpo o collegio” episcopale al Papa (CN 11).

La struttura della Chiesa é invece pitl complessa e non consente sem-
plificazioni, che in realta si risolvono in amputazioni. Né per ricomporre il
tutto basterebbe una semplice giustapposizione: il Vescovo e il Papa non si
aggiungono all'Eucarestia dall’esterno come «altro» e diverso principio di
unita; ma sono iscritti nell'Eucarestia, derivando da essa come indisgiungi-
bile esigenza storica. “L'unita delle Chiese particolari deve riflettere quella
che univa gli Apostoli tra di loro” (De Lubac). “Ed & a quei primi istanti di
storia ecclesiale che occorre sempre tornare, quando la Chiesa universale
era visibilmente espressa e formata in coloro e da coloro che stavano per
diventare fondatori di Chiese”.39

38 Significato, importanza e linee essenziali del Documento, ivi, 9.
39 A. M. SICARI, Chiesa universale e Chiese particolari, ivi, n. 140 (1992) 18 giugno, 6.
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Invero questo stretto rapporto non sembra certo facilitare il lavoro ecu-
menico. Ma non si pud rinunciare al papato e occorre continuare nel lavoro
ecumenico. La “Communionis Notio” mette in evidenza che, iscritto nel-
I'Eucarestia, il ministero petrino “é¢ presente in tutte le Chiese dall’interno
di esse” (CN 13), cosicché il non riconoscerlo implica “una ferita nel loro
essere Chiesa particolare” (CN 17); pacifico d'altro lato “che, salva la sua
sostanza d’istituzione divina”, il ministero petrino “pud esprimersi in modo

diverso, a seconda dei luoghi e dei tempi” (CN 18).

Evidentemente l'opera non € conclusa. Infatti il Vaticano II ha completato
con l'idea della Chiesa particolare, fondata sull’episcopato, quella della
Chiesa universale, fondata sul papato, definita dal Vaticano 1. Queste due
idee evidentemente non possono semplicemente giustapporsi, né€ tanto meno
entrare in concorrenza. Esigono una calibratura delicata da registrare pro-
gressivamente e pazientemente nello scorrere della vita stessa della Chiesa.

Per questo ¢ sembrata opportuna la categoria di «comunione». Tuttavia
essa va appunto usata senza dimenticare le altre. Quella di «sacramento»,
che ricorda che la «comunione» € invisibile e visibile, e quella di popolo di
Dio che presenta la Chiesa visibile nella sua unita.

I concetto di «comunione» deve essere compreso secondo le regole gene-
rali dell’'ermeneutica: non pud essere né univoco, né esaustivo, né incondi-
zionatamente pertinente: esso pud essere dunque impiegato in senso analo-
gico (CN 3).40 “Usare sempre lo stesso termine - pur sapendo che esso €
applicato analogicamente - serve ad esprimere la «nutua interioritar» dei sin-
goli aspetti. Alcuni teologi parlano giustamente di «reciproca immanenza di
tutti gli elementi costitutivi» che non devono mai venir dissociati”.

L’'uso invece equivoco implica I'impossibilita di un impiego soddisfacen-
te che conduce ad una comprensione insufficiente o una concezione inde-
bolita della Chiesa o un suo impoverimento. “Si pud tranquillamente rite-
nere che da qualche parte - lungo tutto il percorso analogico - si & insinua-
to l'errore quando non si vede pitl come un elemento o un aspetto di tale
ricca «comunione» esiga l'altro e si avvantaggi della connessione”.4!

8. CONCLUSIONI

Al termine di questa rassegna prospettiamo in forma sintetiche alcune

40 E questo che legittima I'uso dell’espressione «comunione di Chieser (CN 8) e di “una
certa comunione benché imperfetta” (CN 17) a proposito delle altre Chiese e comunita cristia-
ne e della Chiesa cattolica.

41 A M. SICARI, Chiesa universale, 6.
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conclusioni.

1. La Chiesa ¢ anzitutto «mistero»: con questa categoria si vuol definire
il disegno della Trinita come storicamente si ¢ manifestato, cioé nella mis-
sione di Gesu Cristo.

2. Dire percid che la Chiesa & «mistero» significa parlare della realta
totalmente derivata da Gesu Cristo. Tale derivazione € stata espressa con
molte categorie (cf. LG 5-7); la piu significativa di tutte ¢ quella di «corpo di
Cristo.

3. Proprio perché mistero e non «malgrado» questo, la Chiesa & anche
«soggetto storico», proprio come Cristo € «uno della Trinita», ma € pure sog-
getto storico. Il Concilio ha scelto di esprimere questa realta con la catego-
ria di «popolo di Dio».

4. Se «anistero» e «popolo di Dio» sono categorie generali, si esige una
precisazione delle loro caratteristiche proprie. Per questo viene introdotta
la categoria di «comunione»: correlativamente, se essa ha un fondamento
misterico, proprio per questo deve anche una manifestazione visibile.

4.1. 11 fondamento misterico ¢ quello della «comunione» trinitaria, par-
tecipata agli uomini mediante la «missione» del Figlio e dello Spirito Santo.

4.2, In quanto manifestazione visibile essa si esprime nella hierarchica
communio. Con cio si vuole esprimere la rilevabilita sociologica della vita
del popolo di Dio nella sua varieta e unita e percio la sua specifica identita
di fronte al mondo.

5. Storicamente la “hierarchica communio”:

5.1. Vuole sostituire la categoria di “societas perfecta”, che manifestava
il tendenziale duplice limite di

- riduzione della Chiesa alla sua dimensione visibile;
- riduzione della Chiesa alla sua dimensione giuridica.

5.2. Vuole evitare la riduzione sociologica a cui pud essere ricondotto il
termine «comunione» quando viene letto tendenzialmente

- alternativo alla dimensione giuridica;

- alternativo alla dimensione visibile (almeno la dove la nozione di
«comunione» viene vista come critica alla «societa» sic et simpliciter).

6. 1l rapporto con le altre categorie possiamo cosi esprimerlo:
- «amistero»: garantisce l'origine della comunione;

- «popolo di Dio»: identifica il luogo dove storicamente questa comunio-
ne si costituisce ed é riconoscibile;

- «sacramento»: richiama lo stretto legame fra la comunione visibile e
quella invisibile.
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7. 1 compiti che attendono tale categoria, sempre suscettibile di
approfondimento, per la condizione di popolo pellegrinante in cammino
verso I'eschaton” nella tensione fra peccato e grazia, sono:

- sul versante trinitario: approfondire l'idea di comunione non solo
come unita di diversi (un solo Dio in tre Persone uguali e distinte), ma pre-
cisare la specifica «distinzione» dei Tre (comunione di Padre e Figlio e
Spirito Santo) e il collegamento con il disegno del Padre di inviare (“missio”)
il Figlio e lo Spirito Santo.

- sul versante storico: mostrare la fondazione teologica della irriduci-
bilita della “communio” alla concezione sociologica di «comunione»;
mostrare cioé come sociologicamente non si possano considerare comu-
nione e societa come alternativi, ma la “hierarchica communio” prevede il
principio giuridico dentro il principio comunionale in_stretta connessio-
ne con la logica della incarnazione e della missione. E in questo ambito
che vanno affrontati i problemi del valore delle conferenze episcopali, dei
sinodi, dell’ecumenismo.

8. In questo processo, ecclesiologia e vita della Chiesa, teologia e
prassi si richiamano continuamente: la prassi verifica la teologia e la teo-
logia giudica la prassi. In particolare la verifica della liberta della Chiesa
e delle Chiese e della liberta del cristiano (cf. CN 7) sono un punto di rife-
rimento indispensabile per una prassi corretta.

In conclusione: se la nozione di “communio” & portatrice di grandi ric-
chezze, chiede ancora di essere oggetto di riflessione e di dibattito. Essa
rimane ancora un luogo di ricerca ancora aperto.42

P. Giuseppe Furioni

42 R. MARLE, L’Eglise, 379.
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DUE OPERE SULLA CHIESA

Numerose sono le opere di ecclesiologia pubblicate in questi tempi. Ne
presentiamo due che riteniamo particolarmente interessanti. La prima per il
tentativo di legare il dato biblico a problematiche contemporanee. La seconda
per la prospettiva sistematica nella quale si colloca.

* %k %k

G. LOHFINK, Gestl come voleva la sua comunita?, Edizioni Paoline,
Milano 1990.

Questo libro & nato da una serie di conferenze tenute ai sacerdoti della
diocesi di Limburg e di Rothenburg-Stoccarda. L'Autore, professore di ese-
gesi neotestamentaria alla Facolta cattolica di Teologia di Tubinga, & riusci-
to a unire alla competenza scientifica il marcato interesse perché la Chiesa
sia fedele alla propria chiamata nel mondo d’oggi, realizzando cosi la pro-
pria vocazione a essere «luce delle nazioni».

Questa attenzione appassionata alla crisi di identita che lé comunita
cristiane stanno attraversando in questi decenni, nasce ed é alimentata
dall’esperienza ecclesiale della “Integrierte Gemeinde”, una comunita di
base sorta a Monaco di Baviera, che tenta di attuare comunitariamente
I'esperienza delle prime comunita cristiane come «comunita alternative»
rispetto al mondo circostante. Proprio il concetto di Chiesa come «comunita
alternativa» ¢ la chiave ermeneutica dell'intero volume.

L’A. individua l'origine della crisi di identita della Chiesa contempora-
nea nel grande influsso che «una corrente teologica fondamentale della
fine dell’Ottocento» (p. 11), facente capo al teologo protestante Adolf von
Harnack, ha esercitato sulla teologia cattolica e conseguentemente sulla
prassi ecclesiale. Questa ¢é la tesi di Harnack: Gesu ha predicato la venuta
del Regno di Dio; ma il Regno di Dio non & una realta storica visibile, bensi
la signoria di Dio nei singoli cuori; esso concerne 'uomo interiore e si rea-
lizza nel singolo; conseguentemente la Chiesa ¢ soltanto una comunita spi-
rituale, una “societas in cordibus”.
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Questa concezione ecclesiologica ha attecchito profondamente nelle
nostre idee di Chiesa e nelle nostre concezioni pastorali al punto che spes-
so la Chiesa si riduce a essere un distributore di religiosita per 'uomo
smarrito del XX secolo. Se questo & vero, allora & urgente recuperare la
genuina e secolare coscienza di fede della Chiesa a partire dalla Scrittura,
nella quale é depositata l'inesauribile ricchezza della rivelazione di Dio
quale la Chiesa I'ha accolta, compresa e vissuta nel momento della sua
fondazione normante e del suo primo sviluppo.

La domanda a cui I'A. cerca di rispondere, attraverso una brillante e
avvincente analisi di parecchi passi dei vangeli sinottici e delle lettere pao-
line, & la seguente: come la Chiesa delle origini ha compreso se stessa alla
luce della vicenda storica di Gesu di Nazareth? E quindi: quale ¢ stata la
predicazione di Gest, la sua prassi e «come ha voluto la sua comunita» (p.
16)? La risposta & sviluppata nei quattro capitoli che strutturano il testo.

Nel primo capitolo, intitolato “Gesu e Israele”, scopriamo che tutto
l'operato di Gesu rivela l'intenzione di raccogliere il popolo di Dio, chia-
mandolo alla conversione. Una chiara indicazione in questo senso ¢ l'istitu-
zione di dodici discepoli come i Dodici, in riferimento alle dodici tribu di
Israele, e il loro invio in missione. Cosi le guarigioni sono interpretate dallo
stesso Gesti come un segno della ricostituzione del popolo di Dio in cui, nel
tempo escatologico di salvezza, non potranno pitt esserci infermi.

Ora, poiché non esiste Regno di Dio senza un popolo di cui Dio sia re,
la ricostituzione definitiva di Israele, popolo di Dio, sta a significare che il
Regno di Dio & ormai giunto. Rifacendosi all'immagine veterotestamentaria
del pellegrinaggio dei popoli, Gest1 presenta la salvezza dei pagani come un
pellegrinaggio verso Gerusalemme che, alla fine dei giorni, risplendera ele-
vata sulla cima dei monti. L'elemento decisivo € che i pagani non diventano
credenti in forza di un lavoro missionario, ma vengono irresistibilmente
attratti dalla salvezza che si fa visibile in Israele, segno irrinunciabile della
salvezza universale.

La salvezza definitiva non puo essere pensata senza il popolo di Dio nel
quale si afferma e brilla, al punto che I'evangelista «Matteo puo arrivare a
dire che il Regno di Dio viene tolto a Israele e dato a un altro popolo» (p.
45). Gesu cosi non chiama a una sequela invisibile: egli non rinuncia
all'idea di comunita nemmeno quando Israele rifiuta I'appello, ma lega allo-
ra il Regno di Dio alla comunitd dei suoi discepoli. Questa ¢ una prima
risposta alle affermazioni di alcuni esponenti della moderna critica storica
dei vangeli secondo i quali Gesu, a motivo della  priorita concessa
all'lannuncio del Regno di Dio, non solo non avrebbe di fatto fondato la
Chiesa, ma non avrebbe neppure voluto istituirla.

Nel secondo capitolo dal titolo “Gesu e i suoi discepoli” I'A. opera un
ulteriore approfondimento facendo emergere dai sinottici il rapporto che
Gesu istitui con i suoi discepoli € il suo significato per la storia di Israele e
di tutte le genti.

Bisogna precisare che la cerchia dei discepoli & molto pit ampia del
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gruppo dei Dodici, chiamati da Gesu a seguirlo passo dopo passo staccan-
dosi decisamente dalla famiglia per entrare in comunione di vita e di desti-
no con lui: comprende anche i gruppi di tutti coloro che rimanevano nei
loro villaggi per attendervi il Regno di Dio (Giuseppe di Arimatea, Zaccheo,
Lazzaro ecc.), la cui funzione era quella di costituire il punto di appoggio
per la missione dei discepoli in senso stretto, vivendo la loro vocazione di
famiglie rinnovate nelle quali i legami erano creati dalla comune sequela-
appartenenza a Gesu.

Quando Israele nel suo insieme rifiuta il suo messaggio, Gesu non
fonda una sinagoga diversa, né crea una comunita separata nel senso di
un santo “resto” o di una setta secessionista; al contrario, assegna alla cer-
chia dei discepoli il compito di rappresentare come segno cio che dovra
avvenire nell'insieme di Israele.

Nel discorso della montagna Gesu proclama il nuovo ordinamento
sociale del popolo di Dio, rivolgendosi innanzitutto alla cerchia dei discepo-
li, che rappresentano Israele e di conseguenza tutto il popolo di Dio. Dio
infatti nella sua pedagogia sceglie sempre un particolare nel quale manife-
stare la sua azione potente, per giungere ad abbracciare tutto il mondo.

Le esigenze di Gesti sono radicali: come & possibile soddisfarle? Cio che
conferisce la liberta interiore di vivere I'ethos esigente di Gest ¢é il fascino
di un Regno di Dio che & gia presente e non lascia I'individuo isolato ma
crea la realta di una nuova famiglia, nella quale i discepoli gia ora ricevono
centuplicato tutto cié6 che hanno abbandonato. In questa famiglia non ci
sono piu padri perché «uno solo é il Padre vostro che & nei cieli»; si rinun-
cia alla violenza; sono aboliti tutti i rapporti di dominio, perché il potere
appartiene soltanto a Dio, mentre la corretta gestione della comunita con-
siste nel servire.

Queste caratteristiche tracciano il profile di una «societa alternativar:
Gesu vuole uno stile di rapporti diverso da quelli abituali nella societa,
vuole una comunita reale di fratelli e di sorelle che «ormano uno spazio
vitale di fede in cui tutti si corroborano reciprocamente» (p. 89). La dove la
comunita cristiana -primizia del Regno- & veramente tale, la dove essa ha
coesione e tutti si aiutano a vicenda come fratelli e sorelle, la legge di
Cristo puo essere realizzata.

Nella cerchia dei discepoli la citta escatologica ha gia cominciato a irra-
diare e a crescere in maniera irresistibile (cfr. parabole della crescita). In
Matteo i discepoli vanno in tutto il mondo per trasformare con la loro vita
conforme alla volonta di Dio lintera umanita in discepoli: la Chiesa qui
descritta € luce per il mondo perché vive un ordinamento sociale plausibile
per gli uomini. Essa ¢ Chiesa vivendo come «comunita alternativa», che
proprio in quanto tale trasforma il mondo; se perde questa sua caratteristi-
ca la Chiesa ha perso la sua ragione d'essere.

Come non essere d’accordo con queste osservazioni quando la Chiesa
corre il rischio, soprattutto nelle zone piu povere del mondo - e parallela-
mente in quelle pit «progredite» - di ridurre la propria funzione salvifica -
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alla promozione dei valori morali e di dimenticarsi di annunciare Cristo
come unico redentore? E un malinteso la preoccupazione di dover soccor-
rere prima il bisogno materiale dei poveri, trascurando I'annuncio. Dietro
c’é I'idea che nella missione vi sia un prima e un poi legato a un program-
mazione, mentre invece si tratta di testimoniare la passione e la cura per la
totalita dell'uomo, spirito incarnato, nella sua dignita di figlio di Dio.

Gest non ha parlato della Chiesa, ma ha raccolto attorno a sé, in
mezzo a Israele e per Israele, uomini che erano per lui la nuova famiglia di
Dio nella quale gia ora splende il Regno: visibile, percepibile, esperibile
sebbene non ancora pienamente realizzato. La Chiesa infatti non si identi-
fica col Regno; essa ¢ «l Regno di Dio gia presente in mistero e, mentre cre-
sce, si protende verso il futuro» (LG 3), poiché «riceve la missione di iniziare
e di instaurare in tutte le genti il Regno di Cristo e di Dio, e di questo regno
costituisce in terra il germe e l'inizio» (LG 5).

Il passo successivo dell'opera in esame (cap. III: “La comunita del NT
alla sequela di Gesl1”) consiste nel cogliere la prassi e 'autocomprensione
della Chiesa primitiva, nella quale troviamo i testimoni oculari e i primi
discepoli di Gesu. Tale prassi ci aiuta a comprendere la reale intenzione di
Gesu.

In linea generale si deve affermare che gli aspetti che hanno caratteriz-
zato il messaggio di Gesu di Nazareth e il suo operare vengono continuati
fedelmente dalla Chiesa sotto il segno cristologico. Infatti il sacrificio di
Gest per il popolo di Dio ha introdotto nella storia della salvezza di Israele
una nuova situazione che prende forma nel battesimo cristiano: da ora in
avanti la salvezza viene offerta all'israelita mediante la partecipazione alla
morte e risurrezione di Cristo. «<Dopo Pasqua i discepoli hanno ripreso e
fatto propria la convocazione di Israele con cui Gestu aveva iniziato il suo
ministero. Hanno inteso se stessi come il vero Israele prendendo dunque
sul serio l'idea di Gest di istituire una cerchia di discepoli come prefigura-
zione dell'lsraele escatologico. Quando la Chiesa corse il rischio di squalifi-
care sul piano della storia della salvezza I'Israele incredulo, Paolo ha elabo-
rato e presentato la relazione costante tra Chiesa e sinagoga, restando cosi
fermamente fedele all'idea di Gesu di considerare la comunita dei discepoli
nella prospettiva dell'intero Israele» (p. 113).

Quest’autocomprensione della Chiesa primitiva come vero Israele ha
sullo sfondo la sconvolgente ricchezza dei doni dello Spirito. Ad esempio le
guarigioni miracolose, legate alla predicazione, «mostrano la potenza irresi-
stibile del vangelo... potenza liberatrice e salvatrice» (p. 116) e sono anche i
segni della presenza dello Spirito, «poiché ¢ la fede evangelica a donare lo
Spirito» (p. 119). In tal modo la Chiesa primitiva prosegue fedelmente la
predicazione di Gesu, nella quale I'annuncio della presenza del Regno é
accompagnato da miracoli e da azioni potenti; mentre Gesu parla della pre-
senza del Regno di Dio, la Chiesa primitiva parla della presenza dello
Spirito, donata il giorno della Pentecoste.

Questa realta sociale nuova ha la sua radice nell'unita di tutti i creden-
ti del popolo di Dio in Gest Cristo mediante I'inserimento nel suo corpo
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attraverso la fede e il battesimo; non c'¢ pia Giudeo né Greco, non c’¢ pia
schiavo né libero, non piti uomo né donna. In tal modo si realizza l'inten-
zione di Gesu di trasformare il popolo di Dio lacerato e malato in una
societa riconciliata. Qui si manifesta I'estremo realismo del progetto salvifi-
co di Dio, che crea in mezzo alla societa dominante corrotta una societa
alternativa la quale «con la sua sola esistenza costituisce un attacco alle
antiche strutture molto piu efficace di tutti i programmi di trasformazione
del mondo, programmi che sul piano personale non costano nulla» (p.
131).

La solidarieta dei cristiani tra loro & un fatto connesso con 'edificazione
della comunita, la quale pud costruirsi solo nel contesto della responsabi-
lita che tutti hanno gli uni verso gli altri. La correzione reciproca allora ¢
un momento importante per la vita della comunita: «tutti devono riportare
il fratello o la sorella sulla retta via; e possono farlo perché tutti hanno lo
Spirito» (p. 143). Il coraggio di correggere fraternamente e I'umilta di
lasciarsi a propria volta correggere ¢ uno degli indizi pit sicuri dell’esisten-
za di una comunita autentica e della presenza di una coscienza comunita-
ria. Riscontriamo la fedelta della Chiesa primitiva a Gesti anche nella
realta di famiglie che mettono la loro casa a disposizione della comunita,
vivendo in tal modo il messaggio dell'amore fraterno che ha il suo fonda-
mento nell'esperienza dello Spirito, che & esperienza della figliolanza divina
e dunque della reciproca fraternita.

Nel NT d'amore interumano significa quasi senza eccezione 'amore per
il fratello nella fede, dunque l'amore reciproco dei cristiani» (p. 150). Tale
accento individua la radice dell'amore verso tutti nell’'amore vicendevole: il
prossimo designa unicamente il compagno nella fede. L'amore «presuppone
(...) lo spazio della vicinanza e della reciprocita, lo spazio della comunita»
(p. 155). Questa constatazione ci aiuta a non idealizzare l'universalismo
dell'amore cristiano: 'amore del prossimo avviene sempre e solo come dila-
tazione progressiva e naturale dell'amore fraterno, concretamente esperi-
mentato e vissuto nella comunita del popolo di Dio.

Nella Chiesa non v'¢ posto per il dominio e per il potere; l'autorita e la
giurisdizione hanno senso e sono autentiche e fruttuose nella misura in
cui rappresentano un servizio: «Nulla pud essere ottenuto con la costrizio-
ne, neppure cio che ¢ legittimo e giusto. (L'autorita) puo soltanto testimo-
niarlo €, se ¢ necessario, morire per esso» (p. 158) a imitazione di Cristo.

Questa forma paradossale di autorita ribalta tutte le forme abituali di
potere nella societa. E la grande testimonianza di S. Paolo che nelle lettere
non si limita a comandare e ordinare, ma cerca di convincere le sue comu-
nita e di trovare il consenso di tutti, perché gli sta a cuore che esse cresca-
no e maturino in un’‘obbedienza libera. «Era il rischio dell’autorita senza
dominio alla sequela di Gesti. La Chiesa dovra sempre scegliere tra la sicu-
rezza dell'illiberta e il rischio della liberta» (p. 163), accettando la conse-
guenza che la rinuncia al dominio avvicina a rapidi passi alla croce di
Cristo.

Tutti gli elementi che sono stati finora descritti delineano i tratti del

93



volto della Chiesa come societa alternativa. Questo &€ un concetto il cui
contenuto «riempie la Bibbia dall'inizio alla fine... Il popolo di Dio &
quell'lsraele che, in base alla volonta di Dio, sa di doversi distinguere da
tutti gli altri popoli della terra... con tutta la sua esistenza, vale a dire
anche in tutta la sua dimensione sociale» (p. 166).

Con Gest1 € presente 'uomo nuovo; una nuova creazione spazza via
I'uomo vecchio: in Cristo Dio ha ricreato il suo popolo rendendolo capace di -
vivere una vita pienamente umana nella quale i legami sono fraterni, non
esistono rapporti di dominio e gli uni portano i pesi degli altri. Chi & in
Cristo & una creatura nuova: ma essere in Cristo significa vivere nella sfera
della sua signoria che & la Chiesa, nella quale si viene inseriti mediante il
battesimo.

La novita sbocciata in mezzo al mondo con Cristo e con la Chiesa trac-
cia tra quest’ultima e la societd una linea di demarcazione nettissima che
non ammette sconfinamenti: «Il principio biblico fondamentale, che potre-
mo chiamare la santita della comunita, (insegna che) la Chiesa non & solo
santificata dall’atto redentore di Cristo, ma deve pure realizzare questa
santificazione in una vita che ne sia all'altezza. Diversamente, essa si assi-
mila al mondo» (p. 174).

In questo contesto I'A. si chiede se la Chiesa nella storia ha saputo
essere fedele a se stessa e al suo mandato. 1l giudizio che formula € molto
duro: «Le Chiese cristiane hanno praticamente perso da secoli il senso
della “antitesi” alla societa circostante; (...) che la Chiesa nel suo insieme
debba essere un modo alternativo di societd & uscito dalla coscienza dei
cristiani dell’Europa occidentale o vi sta tornando lentamente soltanto
negli ultimi anni» (p. 169). La causa di questa perdita di coscienza risali-
rebbe a un nefasto errore di prospettiva: si ¢€ ristretto I'appello alla santita
del nuovo testamento «al singolo cristiano e alla sua santita privata o a
determinati gruppi, come sacerdoti e religiosi» (p. 178). Non puo che essere
una benedizione allora la caduta di ogni illusione di vivere in una societa
complessivamente cristiana; questa constatazione potrebbe costituire lo
sprone per la Chiesa a percorrere la propria strada. Ma ancora piu urgente
questa esigenza emerge da un mondo, il quale non sa rinunciare a un
modo proprio di costruire la societa che lo sta portando verso l'autodistru-
zione in un processo di crescente disumanizzazione.

Lultimo capitolo del libro ha per titolo “La Chiesa antica alla sequela di
Geswt”. In esso I'A. vuole documentare come anche la Chiesa antica si sia
mantenuta fedele alla prassi di Gesu circa il Regno di Dio; lo fa con una
rapida testimonianza dei Padri della Chiesa sulla vita e 'autocoscienza
della Chiesa nei primi tre secoli.

I Padri non esitano a dire -rispondendo all'obiezione giudaica sulla
messianicita di Gesu-, che la dimostrazione che il Messia € venuto nel
mondo si trova nel suo popolo, il quale vive secondo la legge di Cristo; in
esso non c'é piu violenza e tutti sono diventati figli della pace e i rapporti
sono regolati dall'agape, l'aiuto concretissimo nei bisogni. Questo aiuto €
rivolto in primo luogo ai fratelli nella fede, ma diventa capace anche di
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generare un sistema di lavoro e una rete di sicurezza sociale, che rappre-
sentarono nell’antichita un caso unico di solidarieta, che dovette fare una
profonda impressione su chi era fuori e «fu una delle ragioni della rapida
diffusione del cristianesimo» (p. 216). Questa realta carica di novita é testi-
moniata da importanti avversari del cristianesimo che, con l'intento di iro-
nizzare sull'ingenuita dei cristiani o sulle loro “stranezze”, danno un’indi-
retta e importante testimonianza della profonda fraternita che animava le
comunita cristiane, la cui fonte era la celebrazione eucaristica.

Di fronte alla societa pagana corrotta, questo ¢ il servizio pit1 importan-
te e insostituibile che le comunita cristiane possono offrire alla societa:
essere davvero Chiesa, popolo santo di Dio, e diffondersi nel mondo, impe-
gnandosi dove € necessario in maniera responsabile per la trasformazione
della societa, in un coinvolgimento che sappia intelligentemente tradursi
anche sul piano politico.

Rispondere ai giudei che la Chiesa ¢ la dimostrazione storica che le pro-
fezie si sono realizzate «era una risposta pericolosa, perché faceva correre
il rischio a tutta la cristologia di essere un giorno smentita dalla realta
della Chiesa» (p. 232). Tale rischio si pud formulare positivamente cosi:
cosa permette alla Chiesa di corrispondere all’elezione di Dio e di adeguarsi
alla santita che le & data in dono come tesoro da custodire e far fruttare? 11
cuore che muove la testimonianza cristiana non é costituito da uno sforzo
di coerenza all’ethos piu perfetto di Gest, ma é l'accoglienza del dono della
salvezza e dell'amore di Gesti Cristo, da cui nasce la passione perché egli
venga conosciuto e quindi amato e servito come il Redentore dell'uomo.
Questo muove un cristiano a percorrere radicalmente la via di Gesu e a
impegnarsi affinché la sua vita e quella della comunita affascini e attiri gli
uomini; infatti «a vera natura di Cristo pud brillare soltanto quando la
Chiesa rende visibile l'alternativa messianica e la nuova creazione antropo-
logica, che a partire da Cristo si va facendo stradan.

La Chiesa antica ¢ gia consapevole che questo ¢ un mistero reso possi-
bile soltanto in forza del miracolo che Dio continuamente opera nella sto-
ria; in forza del dono dello Spirito che santifica i credenti e li fa essere
Chiesa. La dove la Chiesa realizza se stessa come societa alternativa tutto
€ grazia ed ¢é grazia che sgorga dalla croce di Cristo. Quest'ultimo, dice I'A.,
€ solo l'accenno a una tematica essenziale -la Chiesa come spazio della
grazia e frutto della croce- che esula dal compito di questo libro e che per
essere sviluppato avrebbe bisogno di un altro lavoro.

Gia presentando il suo libro I'A. si chiede: la Chiesa lungo la storia €
stata fedele al suo mandato di essere la divina controsocieta nel mondo? A
noi nasce una controdomanda: a quale Chiesa si riferisce I'A. nella sua cri-
tica? Certamente il fatto di considerare la Chiesa alla luce dell’'esperienza
originante e dei suoi primi passi, segnati dalla straripante grazia dell’'inizio
fondativo -anche se non bisogna idealizzare troppo: basta leggere le lettere
di S. Paolo- non pud che mettere inevitabilmente in risalto, in maniera
forse impietosa, i limiti e i peccati umani che accompagnano qualsiasi rea-
lizzazione storica della realta ecclesiale.
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Se inoltre la Chiesa - secondo il Vaticano II - & popolo di Dio, essa non
si identifica con il suo aspetto istituzionale - la gerarchia -, ma € in primo
luogo congregatio fidelium; i suoi membri sono accomunati dalla stessa
vocazione alla santita e costituiti in pari dignita dalla grazia battesimale.
Se & dunque doveroso non misconoscere gli errori e i tradimenti che si
sono verificati nella storia della Chiesa -solitamente attribuiti a chi la
governa-, é altrettanto importante riconoscere che sempre c'¢ stata abbon-
dante la testimonianza della santita e la presenza di movimenti spirituali di
rinnovamento evangelico, che Dio ha donato alla Chiesa per ricordarle
I'eminente dignita di sposa in cui era costituita, proprio nei periodi in cui
la sua poverta umana rischiava maggiormente di farle dimenticare l'origi-
ne divina e l'altezza della vocazione.

Si pud allora non essere d’accordo con la semplicistica divisione della
vita ecclesiale tra epoca precostantiniana, in cui € ancora viva nella Chiesa
la coscienza della santitd inerente alla propria natura, ed epoca postco-
stantiniana, in cui la Chiesa progressivamente e inesorabilmente si immer-
ge sempre di pit1 nel mondo, «dimenticando di essere il segno di Dio tra i
popoli» (p. 240). Questa svolta sarebbe testimoniata dall’opera di S.
Agostino De Civitate Dei, nella quale &, si, presente lo schema dell’alternati-
va tra le due citta - terrena e celeste -, ma con un significativo spostamen-
to d’accento in senso escatologico. Questo significa che le due citta sulla
terra formano un intreccio inestricabile «che non permette piu una con-
trapposizione reale tra Chiesa pellegrinante e societa non cristiana (...) La
Civitas Dei e il Regno di Dio vengono pensati quasi sempre in termini
puramente futuri e trascendenti; (...) senza distinzione percepibile vi sono
mescolati buoni e cattivi» (p. 241-242).

Una Chiesa che presenta invece se stessa come alternativa plausibile
all'organizzazione propria di questo mondo; una Chiesa che vive di fronte
al mondo la coscienza chiara della propria elezione viene subito tacciata di
elitarismo, settarismo, tradimento dell'universalismo cristiano. Ma questo
¢ un fraintendimento e un ricatto che fa leva «sul diffuso complesso cri-
stiano di inferiorita» (p. 213).

A questo punto ci pare doveroso fare una precisazione. L'uso della cate-
goria sociologica di «societa alternativa», applicata alla Chiesa, presenta dei
rischi. Il pericolo maggiore & quello di non tenere presente la natura com-
plessa della realta ecclesiale, costituita da un elemento visibile e un elemen-
to invisibile. E giusto infatti sottolineare che la Chiesa ¢ se stessa nella
misura in cui vive fino in fondo il suo aspetto sociale come visibilita del
Regno di Dio instaurato da Gesu Cristo sulla terra. Questo la pone inevita-
bilmente in radicale antitesi con il mondo circostante. Tuttavia, analoga-
mente al Verbo di Dio che ha assunto la natura umana con tutto il fardello
di peccato, di miseria e di debolezza che la contraddistingue, la Chiesa
santa di Dio é fatta di peccatori bisognosi di redenzione. Si potrebbe appli-
care alla Chiesa 'immagine dell'ospedale, dove c’é il medico e ci sono tutti i
mezzi e le condizioni affinché il malato possa essere curato, e nello stesso
tempo ci sono gli infermi, bisognosi di essere sanati nel corpo € nello spirito.

96




La Chiesa, per la sua origine divina e 'azione unificante dello Spirito, ¢
ontologicamente santa. Essa € il luogo dove la salvezza viene offerta
all'uomo; questo per6 non deve far dimenticare che, a livello esistenziale, €
bisognosa di purificazione e deve tendere a esprimere in maniera sempre
piu adeguata il mistero di unitad e di vita nuova che ha ricevuto in dono
(“ecclesia semper reformanda”).

In merito alla critica a S. Agostino la domanda che ci poniamo ¢ la
seguente: il cambiamento di significato che subisce lo schema dell'alterna-
tiva dopo la svolta costantiniana, costituisce un effettivo tradimento della
concezione di Chiesa come luogo in cui splende la realta del mondo nuovo
portato da Cristo? Per rispondere bisogna tener conto che S. Agostino scri-
ve quando la religione cristiana & ormai entrata a far parte della struttura
giuridica dell'lmpero in maniera costitutiva. La Chiesa si ¢ dilatata fino a
coincidere con I'estensione delllmpero romano ed emerge l'idea di una
Chiesa radicata nel mondo e nella storia. Essa in un certo senso fa l'espe-
rienza di comprendere in sé tutto il mondo, che non € piu percepito come
una realta estranea e ostile.

La Chiesa porta avanti 'opera di cristianizzazione di un’intera civilta
con la quale ha vincoli strettissimi e cio le fa comprendere meglio il suo
stato di pellegrina sulla terra, sempre bisognosa di conversione. Essa deve
tendere verso la piena realizzazione del Regno, trascinando con sé verso
Cristo tutta la realta con la quale entra in contatto. Ma nonostante questa
condizione storico-esistenziale di imperfezione, essa € al tempo stesso
ontologicamente tempio dello Spirito, luogo della salvezza per tutti gli
uomini, inizio in terra del Regno. Il nostro A. nel giudizio sul De Civitate
Dei sembra non avere presente la compresenza di questi due aspetti.

La Chiesa quindi ha una missione universale che corrisponde alla signoria
universale di Cristo. Le comunita primitive vissero e realizzarono questa mis-
sione attraverso la dilatazione della vita delle singole comunita fondate dai
discepoli. In tal modo abbracciarono un numero sempre maggiore di comu-
nita in ragione dell'autenticita dell’esperienza umana che testimoniavano.

Dunque, come si realizza la missione? Mentre Gesu esclude per se stes-
80 una missione tra i pagani e si limita all'unificazione di Israele, invece gli
apostoli, i loro successori e i cristiani in genere devono impegnarsi affincheé
in ogni parte del mondo sorgano comunita di discepoli in cui venga vissu-
ta, in fedelta radicale a Gesu, la prassi del Regno di Dio. In tale progetto il
concetto di elezione non contraddice quello di missione universale, perché
Dio elegge il suo popolo per amore degli altri, affinché divenga segno di cio
che Dio desidera per tutti i popoli. Questo significa che «l mondo puo esse-
re cambiato soltanto se il popolo di Dio cambia se stesso» (p. 185).

Questa prospettiva € molto bella e significativa perché pone I'accento
sul mistero di gloria che & racchiuso nella Chiesa e stimola a comprendere
la Chiesa nella sua realta di sacramento e mistero. Infatti la salvezza €
Gesu Cristo, perché ¢ in lui che si realizza 'unione dell'uomo con Dio; ma
allo stesso tempo Cristo € legato cosi intimamente alla Chiesa come il Capo
al corpo, che tale Chiesa ¢ veramente abitata dalla presenza di Cristo al
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punto che chi ha trovato lei, ha trovato Cristo. Ogni uomo ¢ in attesa della
redenzione operata per tutti in Gesu Cristo e pertanto attende la salvezza
che la Chiesa, secondo la missione ricevuta, gli propone. Da questa consa-
pevolezza ogni comunita cristiana viene richiamata alla propria responsa-
bilita concreta; infatti attraverso la vita, la testimonianza e 'azione quoti-
diana dei discepoli di Cristo gli uomini vengono guidati verso il loro
Salvatore.

Non dovrebbe mai spegnersi nei cuori dei credenti I'eco dolorosa del
severo esame di coscienza che la Chiesa ha fatto in GS 19 dove, presentan-
do 'ateismo come il clima spirituale e la mentalita di «molti nostri contem-
poranei», afferma che tra le diverse cause da cui deriva «va annoverata
anche una reazione critica contro le religioni e, in alcune regioni, proprio
anzitutto contro la religione cristiana. Per questo nella genesi dell'ateismo
possono aver contribuito non poco i credenti in quanto, per aver trascurato
di educare la propria fede, o per una presentazione fallace della dottrina, o
anche per i difetti della propria vita religiosa, morale o sociale, si deve dire
piuttosto che nascondono e non che manifestano il genuino volto di Dio e
della religione».

A questo passo della costituzione GS si pud accostare un testo tratto
dalla seconda lettera di Clemente 13,2s - citato da Lohfink -, che presenta
una straordinaria sintonia: 1 Signore dice: In ogni luogo il mio nome viene
bestemmiato presso tutti i popoli; e ancora: Guai a colui a causa del quale
il mio nome viene bestemmiato. Perché viene bestemmiato? Perché voi non
fate la mia volonta. Infatti quando i pagani ascoltano dalla nostra bocca le
espressioni di Dio, ne rimangono stupiti perché le trovano parole buone e
nobili; ma quando poi osservano che le nostre opere non corrispondono
alle parole che pronunciamo, la conseguenza ¢ che bestemmiano Dio e
dicono che & un mito o un errore» (p. 235).

Questa affermazione € possibile perché la comunita cristiana ¢ il segno,
la presenza di Dio nel mondo; c¢’¢ una relazione interiore tra la comunita e
la gloria di Dio. S. Paolo nella lettera agli Efesini indica la radice di questa
relazione e il compito decisivo della Chiesa: costruirsi come spazio della
signoria di Cristo, in cui I'amore fraterno & legge di vita; in tal modo essa
penetra spontaneamente nella societd pagana e attraverso di essa Cristo
puo riempire tutto.

* % k

P. FIETTA, Chiesa “diakonia” di salvezza. Lineamenti di Ec-
clesiologia, Messaggero, Padova 1993.

11 titolo puod essere preso come chiave per capire la concezione di fondo
dell’opera, che si propone di essere un sussidio per la scuola, in particolare
per gli istituti di scienze religiose: I'unomo ¢ salvato soltanto da Cristo € la
Chiesa é stata da Lui voluta come mezzo per comunicare la salvezza a tutti
gli uomini di tutti i tempi. Questa ¢ dunque la chiave di lettura del mistero

della Chiesa attorno alla quale vengono, organizzate tutte le riflessioni con- .

cernenti l'origine, la natura, la struttura e la missione della Chiesa.
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Accostando questopera, il primo elemento che stupisce € I'anomalia
riguardante la disposizione dei tre momenti tipici di ogni trattato: biblico,
storico e sistematico. Qui infatti I'A. fa precedere il momento storico a quel-
lo biblico. Tale inversione teologica e cronologica viene spiegata con la
necessita di partire dall'osservazione e dall’apparire storico della Chiesa,
dal vissuto del popolo di Dio, per scorgervi la realta profonda e quindi risa-
lire alle sorgenti. E questa una preoccupazione costante dell’A., il quale
ripete piu volte nel corso dell'opera quanto sia importante percepire
all'interno della Chiesa la dialettica tra visibile e invisibile, struttura e
mistero, dimensione storica e dimensione trascendente.

E proprio questa dialettica che si vuole evidenziare, analizzando molto
sinteticamente e per immagini, le concezioni di Chiesa che emergono nelle
varie epoche storiche, per concludere che non solo la Chiesa ma anche
l'ecclesiologia & condizionata dalla storia.Infatti una corretta metodologia
d’approccio allo studio del fenomeno Chiesa non puo essere, come in pas-
sato, quella apologetica, ma quella storico-ermeneutica, la quale risale
dalle forme fenomeniche all'intelleggibilita del mistero senza mai dimenti-
care che “nel suo percepirsi e nel suo formularsi lungo la storia, la Chiesa
non si muove spontaneamente secondo un dinamismo di autogenesi che
trova in se stesso 'energia vitale (alla maniera del manifestarsi dello Spirito
nel pensiero idealista), ma si svolge dentro un’economia di storia della sal-
vezza, sotto l'azione dello Spirito del Cristo risorto”(pag.71).

Per questo & indispensabile che nell'accostarsi alla storia della Chiesa
ci si guardi dal farne due letture ideologiche: “la lettura ottimistica, che
interpreta la storia secondo uno schema evolutivo per cui essa si realizze-
rebbe secondo un movimento positivo e organico come da germe a pienez-
za; e la lettura pessimistica, che interpreta la storia della Chiesa secondo
un processo di progressiva decadenza e tradimento”(pag.73).

Segue poi il momento biblico, che ha la funzione di fornire i criteri di
discernimento per distinguere, nella condizione storica, cio che € assoluto e
ci6 che é relativo, cid che appartiene all’essenza e cid che ¢ contingente, preci-
sando che la Bibbia a questo riguardo non ci offre modelli normativi, ma
“appelli vincolanti” (cfr. Schlier) che vanno confrontati con tutta la Tradizione.
Anche il momento biblico € molto sintetico e passa da un’analisi dell’'A.T.
polarizzata attorno alle due figure di “regno” e di “popolo” di Dio in cui Israele
¢ presentato come preparazione e profezia della Chiesa, alla lettura del N.T.
come “manifestazione” della Chiesa. Sono qui affrontate in maniera rapida ma
puntuale le problematiche riguardanti il rapporto Israele/Chiesa e quelle con-
cernenti il dibattito circa l'origine storica della Chiesa.

Il momento sistematico si focalizza, come gia accennato, attorno all'idea
di Salvezza e cosi viene subito posto il problema del rapporto esistente tra
Salvezza e Chiesa: da una parte l'universale volonta salvifica di Dio,
dall’altra la necessita della Chiesa per la Salvezza. Conseguentemente a
questo secondo aspetto corrisponde l'interrogativo circa il rapporto che la
Chiesa cattolica deve instaurare con le altre Chiese e le religioni.

In un primo momento si specifica solo il significato del termine “Sal-
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vezza” per il cristiano, significato colto attraverso la categoria-guida di “comu-
nione”. La Salvezza, intesa in maniera integrale e globale, ¢ in definitiva la
comune partecipazione a Cristo di tutti gli uomini che si realizza nella storia
per opera di Dio attraverso l'insieme dei segni e degli strumenti da Lui voluti.

Identificata la “res” (Salvezza) si passa dunque a parlare del “signum”
che dalla “res” é originato e condizionato: la Chiesa. Si parte dall'origine
della Chiesa: la “missio” che, se storicamente inizia da Cristo, ontologica-
mente € originata dalla Trinita. La Chiesa ¢ voluta da Cristo per comunica-
re 'amore di Dio al mondo, da Lui é strutturata in maniera tale da poter
compiere questo compito lungo la storia. Il tempo della Chiesa ¢ il prolun-
gamento del tempo di Cristo.

Segue l'analisi della natura della Chiesa attraverso una delle categorie-
guida della riflessione teologica post-conciliare: quella di “communio” (cir.
Sinodo straordinario 1985). La Chiesa é essenzialmente mistero di comu-
nione e il soggetto storico di tale comunione & il popolo di Dio. Di quest'ulti-
ma nozione I'A. evidenzia 'importanza assunta dal Vaticano II in poi.

I1 capitolo pitr consistente di questa parte ¢ quello concernente la strut-
tura sacramentale della Chiesa. Approfondito il significato del termine
“sacramento” come categoria ecclesiologica, si analizzano gli strumenti
oggettivi e soggettivi attraverso i quali viene operata da Dio la Salvezza ¢ si
accenna alla perenne dialettica tra istituzione e spirito, tra oggettivo e sog-
gettivo, tra santita e peccato. L'*Ecclesia” si costituisce come una comunita
di fedeli chiamati da Dio a realizzare il piano della salvezza in quanto da
Lui amati nella elargizione del triplice “munus” regale, sacerdotale e profe-
tico che si esplica nella varieta dei ministeri ordinati ¢ non. Trova infatti
qui spazio anche l'analisi delle tre componenti del popolo di Dio (ministri-
pastori, fedeli laici e religiosi) e delle note di cattolicita e apostolicita, intese
come elementi costitutivi della struttura della Chiesa.

I1 quarto grande capitolo del momento sistematico riguarda la missio
della Chiesa, elemento non accidentale, ma facente parte dell’essenza della
Chiesa stessa. Legate all'aspetto dinamico della vita ecclesiale vengono svi-
luppate le due note di santita e unita.

Seguono infine, due capitoli di sintesi del lavoro svolto: un breve “excur-
sus” storico sull'assioma “extra ecclesiam nulla salus” e la soluzione delle
problematiche poste all'inizio sul rapporto Chlesa/salvezza e sul loro
intrecciarsi dinamico.

Anzitutto viene ripetutamente sottolineato che il principio da cui partire
non puo essere che l'affermazione dell'universale volonta salvifica di Dio
per cui tutta I'umanita & immessa nella sua economia salvifica che previe-
ne I'uomo. “Ogni precisazione teologica circa le modalita della sua esecu-
zione storica, non dovra mai contraddire la suprema liberta di Dio nella
sua volonta misericordiosa universale” (pag. 320).

Tale salvezza raggiunge I'uomo, in forma storica, nella Chiesa, la quale
¢, in Cristo, “come sacramento cioé segno e strumento” (cfr. LG 1) della
salvezza. “Questa é l'unica Chiesa di Cristo, che nel Simbolo professiamo
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una, santa, cattolica e apostolica, e che il Salvatore nostro, dopo la
Risurrezione diede da pascere a Pietro, e costitui per sempre colonna e
sostegno della verita. Questa Chiesa in questo mondo costituita e organiz-
zata come societa, sussiste nella Chiesa cattolica, governata dal successore
di Pietro e dai vescovi in comunione con lui, ancorché al di fuori del suo
organismo si trovino parecchi elementi di santificazione e di verita, che,
quali doni propri della Chiesa di Cristo, spingono verso l'unita
cattolica” (LG 8).

L'altro principio, da non dimenticare, ¢ dunque la necessita della
Chiesa per la salvezza e cosi l'antico assioma - variamente interpretato
lungo la storia - “extra ecclesiam nulla salus” pud essere con De Lubac
positivamente riformulato: “Sarete salvi per mezzo della Chiesa, soltanto
per suo mezzo. Perche € per mezzo della Chiesa che verra la salvezza, che
comincia a venire per 'umanita” (H. DE LUBAC, Cattolicismo. Aspetti socia-
li del dogma, Milano 1978, pag.157). Cosi Fietta fa notare come il Concilio,
con un movimento dal centro alla periferia, “si muove dalla comunione,
nella sua pienezza quale si trova nella Chiesa cattolica, alle varie parteci-
pazioni di comunione quali si trovano nelle chiese cristiane, fino ad
abbracciare infine tutti gli uomini nella loro vocazione alla salvezza” (pag.
325).

Se la Chiesa € necessaria alla salvezza, I'appartenenza ad essa si realiz-
za secondo gradi diversi, significati dalle espressioni “pertinere e incorpora-
ri” usate per indicare I'appartenenza alla Chiesa cattolica romana, forma
storica piena della Chiesa; da “coniugi” per le chiese cristiane non cattoli-
che; “ordinari” per tutte le altre espressioni religiose. “In questa prospetti-
va, va sottolineato che prima di parlare di un desiderio o voto soggettivo
dell'uomo, si deve parlare dell’'azione misteriosa della Grazia nel cuore di
ogni uomo e della Provvidenza di Dio per tutti” (pag.330).

Viene qui recuperata la concezione biblica e teologica della realta mon-
dana che non ¢ vista come una realta neutrale, ma finalizzata da Dio a
Cristo fin dall'inizio. “Certo ¢ anche un mondo segnato dal peccato e
dall'azione del maligno. E per questo il passaggio dall'offerta oggettiva di
salvezza all'esperienza di tale salvezza richiede una decisione dell'uomo.
Qui si colloca il dinamismo storico della missione, con tutto il movimento
di mediazione ecclesiale,di azione interiore dello Spirito e di reazione esi-
stenziale dell'nomo” (pag.332).

A questo punto non si pué dimenticare che la salvezza realizzata da
Cristo, comunicata attraverso la Chiesa, espressa con categorie quali vita
eterna, resurrezione e altre, comincia gia ora e non ¢ una cosa bensi il
comunicarsi di Dio e il suo farci entrare in comunione piena con Lui,
donandoci cosi di realizzare anche la piena unita tra di noi. In tutta questa
dinamica Dio si serve delle sue due “mani”: il Figlio e lo Spirito Santo per
cui la “diakonia” di salvezza della Chiesa puo essere riassunta nella formu-
lazione patristica secondo la sua duplice versione: dal Padre per mezzo del
Figlio nello Spirito Santo (“exitus”) e per mezzo dello Spirito, nel F iglio, al
Padre (“reditus”).

101



1l rapporto dinamico esistente tra salvezza e Chiesa € riassunto dal
nostro A. con una chiara citazione dell’enciclica “Redemptoris missio” (n.
10), di Giovanni Paolo II: “L'universalita della salvezza non significa che
essa & accordata solo a coloro che, in modo esplicito, credono in Cristo e
sono entrati nella Chiesa. Se ¢ destinata a tutti, la salvezza deve essere
messa in concreto a disposizione di tutti. Ma ¢ evidente che, oggi come in
passato, molti uomini non hanno la possibilita di conoscere o accettare la
rivelazione del Vangelo, di entrare nella Chiesa... Per essi la salvezza di
Cristo & accessibile in virt di una grazia che, pur avendo una misteriosa
relazione con la Chiesa, non li introduce formalmente in essa, ma li illumi-
na in modo adeguato alla loro situazione interiore e ambientale. Questa
grazia proviene da Cristo... ed &€ comunicata dallo Spirito Santo” (pag. 334).

Conclude la trattazione un breve capitolo riguardante la figura di Maria
nel mistero della Salvezza, quale Madre del Redentore e Madre e modello
della Chiesa. Segue da ultimo un'appendice antologica con alcuni brani dei
Padri, di S. Tommaso e del Catechismo Romano riguardanti il mistero della
Chiesa.

La trattazione é complessivamente sintetica, ma completa. Bisogna
tener presente l'intento dell'autore di scrivere un sussidio per I'uso scola-
stico e il sottotitolo dell'opera: «ineamenti di ecclesiologia». Non € infatti un
trattato che sviluppi in maniera organica e completa tutte le problemati-
che, quanto piuttosto un compendio che presenta i punti principali attorno
ai quali si deve svolgere una riflessione ecclesiologica, punti sviluppati bre-
vemente, ma non superficialmente. Una ricca bibliografia & proposta per
eventuali approfondimenti sia nelle note che al termine di ogni capitolo. La
materia trattata ha sicuramente bisogno di un’ulteriore riflessione per la
quale I'A. fornisce gia una buona base e offre delle linee interpretative. La
parte sistematica attinge a piene mani ai testi del Concilio e offre una
buona sintesi della riflessione post-conciliare circa il nostro tema.

Concludendo, merita un grande apprezzamento il tentativo, a nostro
avviso ben riuscito, di organizzare in maniera originale le riflessioni siste-
matiche attorno alla tematica della “diakonia” della Salvezza, partendo da
una prospettiva trinitaria e avendo come orizzonte ultimo la “communio”.
Questa nuova strutturazione del manuale inevitabilmente porta, per il con-
tinuo intrecciarsi e richiamarsi dei temi, ad alcune ripetizioni, ma al tempo
stesso offre una interessante prospettiva da cui rileggere I'evento Chiesa e
la riflessione svolta su di esso nell'ultimo Concilio e in seguito sviluppata e
approfondita.

Fr. Romano Gambalunga - Fr. Alberto Vela
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IL DONO DELLA CARITA (1 Cor 13,1-13)

Se anche parlassi le lingue degli uomini e degli angeli, ma non

avessi la caritd, sono come unq:)

che tintinna.

E se avessi il dono della profezia e conoscessi tutti i misteri e

tutta la scienza, e possedessi la pienezza della fede cosi da tra-

sportare le montagne, ma non avessi la caritd, non sono nulla.

E se anche distribuissi tutte le mie sostanze e dessi il mio corpo
er esser bruciato, ma non avessi la caritd, niente mi giova.

a caritd é paziente, é benigna la carita; non é invidiosa la
carita, non si vanta, non si gonfia, non manca di rispetio, non
cerca il suo interesse, non si adira, non tiene conto del male rice-
vuto, non gode dellingiustizia, ma si compiace della verita. Tutto
copre, tutto crede, tutto spera, tutto sopporta.

La carita non avra fine. Le profezie scompariranno; il dono delle
lingue cesserd e la scienza svanira. Ma quando verra ci6 che &
perfetto, quello che é imperfetto scomparira. Quand’ ero bambi-
no, pariavo da bambino, pensavo da bambino, ragionavo da
bambino. Ma, divenuto uomo, cié che era da bambino I’ho
abbandonato. Ora vediamo come in uno specchio, in maniera
confusa; ma allora vedremo a faccia a faccia. Ora conosco in
modo imperfetto, ma allora conoscero perfettamente, come
anch’io sono conosciuto.

Queste dunque le tre cose che rimangono: la fede, la speranza e
la carita; ma di tutte piv grande ¢ la carita!

ronzo che risuona o un cembalo
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ASPETTI DELLA SPIRITUALITA DI SANT'AMBROGIO

L'UOMO VIANDANTE

“Uomo, sei in via; cammina per arrivare, che non ti sorprenda in via la
notte; che non finisca il giorno della vita prima che tu affretti il progresso
della virta! Sei il viandante di questa vita: tutto trapassa, tutto finisce alle
tue spalle, tutto cid che in questa via miri passa. Hai visto 'amenita dei
boschi, il verde dei prati, la limpidezza delle fonti ed & stato un piacere
osservare ogni forma che diletta lo sguardo; ti & piaciuto contemplarla per
un attimo e nel contemplarla sei passato oltre. Ancora, nel tuo cammino, ti
sei imbattuto in una strada sassosa e dirupata, in cavita di rocce, in preci-
pizi di monti, nel folto delle foreste: non hai avuto tempo di annoiarti, ed hai
tirato avanti. Cosi &€ questa vita: la buona sorte non resiste e le sfortune non
durano. Fa’ conto di essere in via: non ti esalti la fortuna, né le sfortune ti
abbattano; i successi non ti rallentino, né le disgrazie ti fermino. Affrettati
sempre alla meta, affrettati ad arrivare. Ma scegli bene la via, prima di per-
correrla”.!

Nell'immagine dell'uomo “viandante di questa vita” troviamo in qualche
modo anticipati i contenuti della spiritualita di Ambrogio. Il cammino ricor-
da I'essenziale rapporto con il proprio destino: il susseguirsi dei giorni, la
terra, I'uomo, tutto & di Dio. Nulla & come appare, “tutto trapassa”. Il cam-
mino non € ancora riposo.2 Anzi, esprime nel suo farsi tutta l'incompiutez-
za, la provvisorieta dell'uomo. E tuttavia, mentre cammina, la felicita inco-
mincia, perché la strada dice che esiste una meta: “Dio ha mostrato il pia-
cere della felicitd futura come il pit grande incentivo alla virta”.3 In
un'atmostera resa “sassosa e dirupata” dal peccato, c’é il “piacere” nell’
“osservare ogni forma che diletta lo sguardo” addolcisce la dura e faticosa

1Explanatio psalmil,24. 1 testi di Ambrogio sono attinti da Tutte le opere di sant’Ambrogio,
edizione bilingue a cura della Biblioteca Ambrosiana, promossa dal Cardinale Giovanni
Colombo Arcivescovo di Milano, in occasione del XVI centenario dell'elezione episcopale di
Sant’Ambrogio, Biblioteca Ambrosiana, Milano - Citta Nuova, Roma 1977...

2 Jvi: “Non vada in vacanza il tuo cuore”.

3 Ivi, 1.
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ascesi morale verso la virta.

Questa dimensione ascetica dell’esperienza ¢ il prezzo della “terra pro-
messa”, della “felicita futura”. Ma una felicita che se gia qui viene anticipa-
ta, di la viene posseduta. “Ma badiamo fin da quaggiu a levarci dalla tomba
di terra. Ci sono di quelli che ancora da vivi sono chiusi nel sepolcro e sono
tutto un cadavere: la loro gola & un sepolcro, perché non dicono parole di
vita, ma di morte. Se gia qui risorgeremo dai morti, risorgeremo anche di
la. Se gia qui non saremo ossa aride, ma accoglieremo la rugiada della
parola, la linfa dello Spirito Santo, vivremo anche di la. Se gia qui ci
destera Gesu con la sua voce potente, come destd anche Lazzaro, e tramite
i suoi discepoli ci sciogliera dai vincoli della morte e ci introdurra a
Betania, dove viveva Lazzaro, cio¢ nella casa dell'obbedienza, e ci invitera
al suo banchetto, anche di la mangeremo sempre con lui e anche di la
riposeremo con lui e anche di la ci profumera l'unguento, del cui spreco si
lamentava solo il traditore”.4

“L’ascetismo ambrosiano ¢ radicato nella legge naturale come in un suo
fondamento portante”.5 Infatti per agire eticamente in modo adeguato
I'uomo deve far corrispondere i suoi atti alle leggi della natura: ¢ conve-
niente condurre la propria vita secondo natura ed ¢ invece ignominioso e
turpe cié che € contro natura.6 Un’ascesi contro natura &€ per Ambrogio
impensabile, dal momento che per lui tutto cid che & contro natura contra-
sta con il disegno provvidenziale di Dio.?

11 carattere intellettualistico della morale greca non lasciava molto spa-
zio alla volonta. Sara Seneca ad introdurla come fattore decisivo nell'autoe-
ducazione. Egli perd “ha colto queste verita solamente a livello fenomenologi-
co e intuitivo, ma non ha saputo ontologicamente fondarle: tuttavia, anche
in questi limiti, cid che egli ha detto a questo riguardo, stanti le premesse
intellettualistiche della scuola da cui parte e a cui costantemente egli con-
tinua a richiamarsi, € di notevole importanza”.s

Dobbiamo attendere Filone 'Ebreo per vedere contrapposte alle radica-
tissime convinzioni dei greci, concezioni di segno nettamente opposto (Dio
€ non l'uvomo ¢ la misura di tutto; la ragione ¢ necessaria per poter operare
il bene, ma non basta: occorrono la volonta e la liberta di scegliere il bene e
di respingere il male).? Tale capovolgimento, rispetto al prevalente intellet-
tualismo morale greco, dipende dalla scoperta di Dio Creatore e Rivelatore
e dalla conseguente nuova concezione dei rapporti che intercorrono tra il
Creatore e 'uomo. -

4 Jvi, 1,55.

5 E. DASSMANN, La sobria ebbrezza, Varese, 1975, 254.

6 Cfr. De officiis ministrorum, 1,223.

7 E. DASSMANN, La sobria ebbrezza, 259.

8 M. POHLENZ, La Stoa. Storia di un movimento spirituale, Firenze 1978, 1,93.
9 Cfr. ivi, 300-301.
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“FUGA MUNDI”

Ambrogio fu tra coloro che contribuirono maggiormente, anche dal
punto di vista dottrinale, a sviluppare il tema della “fuga mundi”.10 Il tema
& presente soprattutto nel sermone De fuga saeculi “che prende lo spunto
da Num 35,11-14, cioé dal passo relativo alle sei citta dove potevano trova-
re rifugio sino alla morte del sommo sacerdotel! coloro che avessero invo-
lontariamente commesso un omicidio. Ma il riferimento a questa prassi
della legislazione ebraica, secondo la quale, per essere salvi, i responsabili
dovevano fuggire in una delle citta stabilite, non & che un pretesto, perché
il discorso verte sulla necessita di fuggire dal mondo per ottenere la salvez-
za”.12 E un'opera interessante perché oltre ad essere quella che ci permette
di vedere meglio I'influenza del modello di Filone,!3 & uno degli ultimi scritti
di Ambrogio e quindi contiene il suo pensiero maturo. E destinata forse ai
neofiti per alimentare in essi le disposizioni necessarie per le rinunce bat-
tesimali.14

Le riflessioni contenute nel De fuga saeculi sono presenti anche in altri
scritti del Santo, come ¢€ testimoniato dalle prime parole: “Spesso abbiamo
parlato della necessita di fuggire da questo mondo”.15 La base di questa
dottrina sempre presente in Ambrogio é costituita da un “patrimonio di
pensieri pagano-filosofici e biblici, formato e influenzato ogni volta da
modelli letterari”.16

Che cosa significa fuggire? “Fuggire significa questo: evitare il peccato,
assumere la virtu, tendere le nostre forze per imitare Dio nei limiti del possi-
bile”.17 Ambrogio considera il peccato un allontanamento da Dio e una con-
versione dell'uomo alle creature: “dall'impegno davvero affascinante della
conoscenza divina, si € volto ai beni materiali e terreni”.1s

Ma fuggire non significa solo evitare il peccato e il suo peso; significa
anche conoscere la meta: “Fuggire questo mondo significa conoscere la
meta per evitare che si dica: fuggirono e non videro. Ma fuggire di qui
significa morire per le cose di questo mondo, nascondere la propria vita in
Dio, evitare ogni corruzione, non avere contatti con le passioni, ignorare
cio che € di questo mondo che ci infligge dolori d’ogni specie, ci svuota
quando ci sazia, ci sazia quando ci svuota. Tutti questi sono beni vuoti e

10 Z. ALSZEGHY, Fuite du monde, in Dictionnaire de Spiritualité, Paris 1964, V,1597.

11 Jos 20,6.

12 G. BANTERLE, Opera 4, Introduzione, 101.

13 E. DASSMANN, La sobria ebbrezza, 237; cf. G. BANTERLE, Opera 4, Introduzione, 11.
14 Ivi, 13.

15 De fuga, 1.

16 E. DASSMANN, La sobria ebbrezza, 237.

17 De fuga, 17.

18 De paenit., 11,102.
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inconsistenti, privi di qualsiasi vantaggio reale. Il ricco quand’¢ morto non
ha pit nulla, perché non ¢ ricco agli occhi di Dio, e quindi & stolto, perché
la sapienza consiste nell’onorare Dio e la scienza nell'evitare il male”.19

Chi si lascia appesantire dai peccati ¢ meno libero e non € in grado di
fuggire, mentre “fugge il mondo I'nomo che non ¢ inceppato dalle lusinghe
del mondo, che si & sciolto da ogni preoccupazione mondana”.20

Un simile uomo fugge come Lot. Infatti “fugge come Lot chi rinuncia ai
vizi, respinge i costumi degli abitanti, chi non guarda dietro di sé, chi con i
suoi pensieri entra in quella citta celeste e non ne esce fino alla morte del
principe dei sacerdoti che si addossé il peccato del mondo”.2!

Per fuggire da questo mondo non € necessario I'andare via dalla terra:
“La fuga non consiste nell’abbandonare la terra, ma nel rimanere sulla
terra e conservare la giustizia e la temperanza e rinunziare ai vizi, non alle
cose corporee”.2?2 Quindi si pué fuggire con I'animo, anche se il corpo trat-
tiene a terra.23 Si puo essere quaggiu e nello stesso tempo riposare in Dio e
vedere la sua felicita che “& cosa che sazia e riempie di gioia e di pace”.24

Il significato e la modalita della fuga esprimono soprattutto la dinamica
di un fenomeno che trova il suo perché nel mutamento del giudizio:
“Fuggiamo di qui dove non c’é¢ nulla, dove é vano tutto cio che si ritiene
splendido; dove anche chi pensa di essere qualcosa, non é nulla ed é del
tutto inesistente”.2s II motivo per cui dobbiamo fuggire da questo mondo
non é “trascurabile”, ma & “quello di giungere dal male al bene, da ci6 che é
incerto a cid che ¢ sicuro e assolutamente vero, dalla morte alla vita”.26

I tempi di questa fuga non sono prestabiliti con un criterio di comodo,
ma sono dettati da un’'urgenza. “Chi fugge, fugga veloce per non essere
preso, saccheggi veloce questo mondo, come gli Ebrei saccheggiarono
I'Egitto. Chi deve partorire, partorisca, perché non gli sia impossibile fuggi-
re col grembo della mente gravato e appesantito dai peccati, e fugga non
come chi porta un lattante, ma come chi reca un essere in grado di muo-
versi, non tenendo in braccio un bimbo, ma mostrando una creatura gia
perfetta in Cristo. Fugga non come chi riposa il sabato, ma come un ope-
raio nel suo lavoro, né come chi ¢é isterilito dal freddo invernale, ma come
chi d’estate sovrabbonda di messi. Per questo é stato detto: pregate perché
la vostra fuga non avvenga d'inverno o di sabato. La fuga & dunque feconda
di virtt, non sterile di meriti. Questa fuga ignora il gelo del timore, il tremi-

19 De fuga, 38.

20 Expl.ps. XXXVII,2.

21 De fuga, 55.

22 De Isaac 6.

23 Cfr. Expositio Evangelii secundum Lucam 1X,35-36.
24 De fuga, 45.

25 vi, 25.

26 pi, 37.

108



to della morte, I'ansia della preoccupazione, gli ozi della dissolutezza, le
vacanze della lascivia, il torpore della indolenza; ma esige un viandante
infaticabile alla volta della vita celeste, un lottatore strenuo per il regno
superno, un ricco agricoltore che raccolga i suoi prodotti e raccogliendoli
ne faccia sua preda”.2?

E, con la sensibilith pastorale che gli & propria, Ambrogio offre ai suoi
ascoltatori esempi vivi di fuga dal mondo: “Fuggiamo dunque di qui come
fuggi dalla patria il santo Giacobbe: sapeva che la patria stava piu in
alto”.28 Oppure Susanna che “fuggi il mondo e si affidd a Dio, rifugiandosi
in quella rocca dell'eterna citta, che abbraccia tutto il mondo, perché Dio
tutto comprende”.2® E, per contrasto, la moglie di Lot: “simili a lei sono gli
uomini che vanno dietro alle cose caduche e non alle eterne: e quaggia
sono storditi dalla loro stoltezza e non possono ottenere la grazia delle
realta future”.30

L'uomo che non fugge il mondo ¢ letteralmente una proprieta alla por-
tata di tutti, non € se stesso perché ha pia di un padrone. “L'uomo legato a
questo mondo non pud dire: Tuo io sono, perché ha pit di un padrone.
Arriva l'erotismo e gli dice: «Sei mio, perché i tuoi desideri sono desideri
carnali. Ti sei venduto a me per amore di quella ragazzetta; ho pagato per
te il prezzo quando ti sei unito a quella meretrice». Arriva l'avidita e dice:
«’argento e I'oro che possiedi sono il prezzo della tua schiavita; gli averi
che tu possiedi sono il prezzo con cui si acquista la tua indipendenza, il
frutto della vendita della tua libertd». Arriva il lusso e dice: «Sei mio! Il
festino d’'un solo giorno é il prezzo per la tua vita; la spesa di quelle vivande
¢ il prezzo all'incanto della tua testa, ¢ la somma totale del tuo contratto e,
quel che & peggio, sei stato pagato a caro prezzo, ma vali meno del tuo
cibo. Val di piu il tuo vitto di un solo giorno che la vita di tutto il tempo. Ti
ho riscattato tra le coppe, ti ho acquistato tra le vivande». Arriva 'ambizio-
ne e ti dice: «Sei proprio mio! Non sai che ti ho fatto comandare agli altri
proprio per farti servire a me? Non sai che ti ho dato potere proprio per
assoggettarti al mio potere? Ignori forse che al Signore stesso, che € la sal-
vezza, il principe del mondo, dopo avergli mostrato tutti i regni del mondo
ha detto: Tutto questo ti daro, se, prostrato mi adorerai? Dunque l'uomo
che vuole tenere assoggettati gli altri, deve essere prima soggetto lui stes-
so», Arrivano tutti i vizi e uno dopo I'altro dicono: «Sei miolh In tanti sono a
richiederlo. Vuol dire che € proprio un possesso alla portata di tutti”.3:

In questo senso il mondo ¢ terra di schiavita, di prigionia, e solo attra-
verso la fuga ci si pud incamminare verso la terra della liberta.32

27 Ivi, 32.

28 Jvi, 52.

29 Jui, 53.

30 Expl.ps. XLIII,33.

31 Expositio ps. CXVIII, 12,39.
32 Cfr. Expl.ps. XXXV1,41.
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E l'esperienza vissuta da Giacobbe dopo che ebbe allontanato da sé
tutti i suoi averi: “Rimase solo e lottd con Dio. Infatti chiunque trascura le
cose del mondo si avvicina di pia allimmagine e somiglianza di Dio. Che
cosa vuol dire infatti lottare con Dio se non intraprendere la lotta per la
virtl1 e venire a contesa con uno che ¢ piu forte e diventare un imitatore di
Dio migliore degli altri?”.s3

E il frutto & una pace € una tranquillitd che non ha nulla da spartire
con una esperienza puramente esterna che ¢ merito solo del caso: “E una
cosa grande essere tranquillo interiormente e in accordo con se stesso.
Esternamente la pace & ricercata attraverso la vigile prudenza dell'impera-
tore o attraverso la mano dei soldati o viene dal felice esito delle guerre o
da un massacro di barbari, se essi si combattono tra loro con accanimen-
to. In una pace del genere il merito non & nostro, ma del caso. Certamente
la gloria di quella pace € attribuita all'imperatore, mentre il vantaggio di
questa pace che ¢ nello spirito ed & conservata nel sentimento dei singoli €
in noi. E pita grande il frutto di questa pace, perché vengono respinte le
tentazioni dello spirito del male piuttosto che le armi nemiche. Questa
pace che tiene lontani gli allettamenti delle passioni corporali e mitiga i
turbamenti & pitl nobile di quella che frena le invasioni dei barbari; € cosa
pit1 grande, infatti, resistere al nemico chiuso dentro di te che a quello che
é lontano”.34

Su quanto abbiamo finora detto della “fuga mundi” anche il riverbero di
motivi stoici risulta con evidenza fino a coincidervi, come quando Ambrogio
dice: “Nulla manca al sapiente, che possiede le ricchezze di tutto il
mondo”.35

Oppure come nella descrizione del patriarca Giacobbe: “Chi tanto ricco
nell’abbondanza quanto lui nella fame? Chi tanto forte nella giovinezza
quanto lui nella vecchiaia? Chi tanto operoso nell’attivita quanto lui
nell'inattivita? Chi tanto veloce nella corsa quanto lui nel letto? Chi tanto
felice nel fiore dell’'adolescenza quanto lui al limitare della morte? Chi tanto
ricco nel suo regno quanto lui in terra straniera? Dava persino la benedi-
zione ai re. E giustamente non era povero, poiché non aveva bisogno di
niente. Non era povero perché non si riteneva povero. E chi lo puo dire
povero, quando il mondo non fu degno del suo soggiorno e pertanto il suo
soggiorno era in cielo? Egli fu anzi ricchissimo nelle ricchezze dell'innocen-
za e della purezza, splendido perché la bellezza del suo animo era superio-
re a quella del suo corpo e tale bellezza non conosce appassimento; non
era lento per l'eta poiché gli era permesso, quando voleva, di uscire dalla
misera dimora di questo corpo”.36

33 De Jacob, 11,30.

34 Ivi, 11,29.

35 De Off. 11,66; cfr. Opera 13, 221, n.2.
36 De Jacob, 11,38.
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Ambrogio dunque € debitore dell'orientamento filosofico che identifica
l'uomo con la sua anima e che vede la radice dell'atteggiamento peccami-
noso nella dimensione corporea. Tuttavia la fuga dal mondo, secondo il
pensiero di Ambrogio, € diversa dalla fuga del mondo degli stoici e dei pla-
tonici. Essa non porta I'uvomo alla solitudine vuota, ma introduce al rap-
porto personale con Dio: “Scipione non fu il primo a comprendere di non
essere solo, quando era solo, e di non essere mai meno inoperoso, quando
era inoperoso. Prima di lui ne fu consapevole Mosé che, quando taceva,
gridava; quando era inattivo, combatteva; e non solo combatteva, ma
anche riportava vittoria sui nemici con i quali non era venuto a contatto;
talmente inattivo, che altri sostenevano le sue mani, né meno occupato di
tutti gli altri, lui che con le sue mani inoperose vinceva il nemico che non
potevano vincere coloro che combattevano. Mosé, dunque, nel silenzio par-
lava e nella sua inattivita agiva. Ma chi compi affari pit importanti di
costui che, rimasto inattivo sul monte quaranta giorni, abbraccid tutta la
legge? E in quella solitudine non gli manco certo un interlocutore!”.37

L’ascesi ambrosiana non chiude il suo cerchio nell’'orizzonte individua-
le, ma spalanca all'incontro con un Interlocutore divino.

“Ora, l'incanto dei luoghi forse invitera in diversi punti il navigatore a
sostare. In realtd, se quel famoso Ulisse, di cui parla il mito (...}, mentre si
affrettava verso la sua patria, dopo un’assenza di dieci anni a causa della
guerra di Troia, e dopo altri dieci anni di vagabondaggi fu trattenuto dai
Lotofagi per la dolcezza dei loro frutti; se lo fermarono i giardini di Alcinoo;
se infine le Sirene, con la seduzione del loro canto, gia lo avevano quasi
portato all’'orlo di quel loro naufragio di volutta, tristemente noto, qualora
la cera introdotta nelle orecchie dei marinai non le avesse turate contro il
suono di quella melodia conturbante, quanto & pit bello che gli uomini
religiosi si ricreino ammirando le azioni del Signore! Tanto pit che qui non
ci sono da gustare frutti, seppur soavi, bensi quel pane, che ¢ disceso dal
Cielo; non ci sonc da ammirare gli ortaggi di Alcinoo, ma si trovano i sacra-
menti di Cristo; poiché soltanto colui che ¢ debole, deve mangiare i legumi.
Non occorre tapparsi le orecchie, bensi invece aprirle bene, per poter udire
la voce di Cristo, che, quando si ¢ intesa, non c’'¢ piu da temere il naufra-
gio: né piu € necessario, come Ulisse, farsi legare all'albero della nave con
nodi materiali, ma farsi stringere 'animo con vincoli spirituali all’albero
della Croce, per non lasciarsi ammaliare dalle lusinghe della dissolutezza,
e non deviare verso direzioni proibite il corso prescritto alla natura
umana”.38

Il Coppa osserva molto acutamente che il passo va letto alla luce della
fortunata interpretazione patristica dei motivi della nave e del mito di
Ulisse, che qui si intrecciano in un ricco simbolismo di carattere teologico e
morale: la vita del cristiano € un viaggio sul mare procelloso e infido, col

37 De Off, 1112.
38 LucIV,2.
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pensiero rivolto al porto finale, la vita eterna; la nave che lo trasporta ¢ la
Chiesa il cui albero maestro & la Croce a cui occorre essere legati, come si
legod Ulisse per non cedere alle lusinghe delle Sirene, che diventano simbolo
sia dell’allettante razionalismo delle eresie, sia del piacere mondano.39

Allo stesso modo del fondamento, anche la meta della fuga contiene
una novita che discrimina l'ascesi di Ambrogio dall'eredita pagana. La lotta
che l'uomo intraprende per fuggire il mondo tende verso la quiete e la bea-
titudine, ma non nel senso della imperturbabilita stoica (“apatheia”), ma la
quiete e la beatitudine nel senso della comunione con Dio: “Siccome Dio €
rifugio, ma sta in cielo e sopra i cieli, certamente bisogna fuggire da questa
terra la dove regna la pace, dove si gode il riposo dalle fatiche, dove potre-
mo consumare il banchetto del grande sabato... Riposare in Dio e vedere la
sua felicita & cosa che sazia e riempie di gioia e di pace”.+0

Quindi estranei al mondo, ma per essere “cives sanctorum” e “domestici
Dei”.41 La fuga deve orientare verso la Gerusalemme celeste.

“Come dunque pud vivere la carne, ricoperta di un involucro di morte?
O che vita & quella che sta nell'ombra? Noi siamo nella regione dell'ombra
della morte, la nostra vita & nascosta, non ¢ libera. Sara libera nella regio-
ne dei vivi, laddove il giusto acquista la fiduciosa certezza di essere gradito,
gradito al Signore nella regione dei viventi. La, dunque, vive la nostra
anima, dove non c’é traccia di morte, dove non c’¢ traccia di infermita che
la rivesta, dove non c’é traccia di punizione da scontare”.42

SILENZIO

Il silenzio non & solamente un tema spirituale. Ha il suo posto nella
poesia, nella filosofia, nella storia delle religioni. Come fenomeno umano la
sua importanza é grande quanto quella della parola.43

Sul versante della tradizione filosofica uno degli influssi pit significativi
su Ambrogio & certamente il pensiero di Filone di Alessandria. Nella seconda
tappa dell'itinerario a Dio, Filone parla della necessita del distacco dal domi-
nio del corpo, dei sensi e del linguaggio. In particolare il linguaggio inganna
con la bellezza apparente dei nomi, i quali rischiano di velare, anziché disve-

39 G. COPPA, Opera 2, 299. Sull'immagine di Ulisse e delle Sirene, Ambrogio torna anche
nel De fide ad Gratianum, 3,1.4-5 e nella Expl.ps. XLIII,75.

40 De fuga, 45.

41 Cfr. Ps. CXVIII, 7,28; 22,24; De bono mortis 4.

42 ps, CXVIII, 22,24.

43 P. MIGUEL, Silence, in Dictionnaire de Spiritualité, V,829.
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lare, la reale bellezza, ossia di presentare l'apparenza invece della realta, la
copia invece degli archetipi.++ Solo quando i sensi, la ragione e la parola ven-
gono meno, allora, nel divino silenzio, accade un vero e proprio dndiamento.

S. Ambrogio, nella sua formazione culturale, ha conosciuto almeno
qualcosa di queste idee e questa sensibilita. Egli € vivamente consapevole
dei “passi falsi” provocati da quelle parole che non nascono dalla “riflessio-
ne”, ma sono “trascinate dall'impeto stesso del discorso”. Parole del genere
sono fonte di “grandi pericoli”: “il primo peccato € uscito dalla parola” e il
serpente “ha cominciato a tentarci per mezzo della parola”. “Avremmo
vinto, se Eva avesse taciuto”. Infatti “Giobbe ha vinto il suo male col silen-
zio”#5 e “col silenzio Davide ha vinto i suoi nemici” e si ¢ “proposto di tace-
re”, “imponendosi la legge del silenzio” per evitare il “rischio della parola”.

Dungue la parola € solo ambigua? No, certo! “La parola € sicura quan-
do il suo fondamento & la virtti, ma senza questo ¢ infida”.47 C’'¢ tempo
adatto per tutto: tempo di tacere e tempo di parlare. Soprattutto: “devi par-
lare quando il Signore ti concede una lingua sapiente, che rende efficace il
tuo discorso nel cuore dei tuoi interlocutori”.48

Ma c’é un parlare saggio particolare: € il parlare di chi accusa se stesso:
“L'uomo che si accusa, anche se ha veramente peccato, comincia gia ad
essere giusto”.49

Ambrogio non €& un avversario della parola. Nell’Esamerone, parlando
della funzione della lingua, dice che essa &, per chi parla, come un plettro;
e descrive entusiasticamente la voce che “trasportata dalle ali del vento si
diffonde nel vuoto”, commuove e rasserena 'animo di chi ascolta, placa chi
¢ irato, incoraggia chi & abbattuto, conforta chi ¢ addolorato. Ma soprattut-
to richiama l'attenzione su ci6 che € pitu importante e specifico dell'uomo:
“Solamente noi uomini esprimiamo con la bocca i sentimenti del nostro
cuore e cosi suggelliamo con le parole che ci escono dalle labbra i pensieri
della mente che non parla”.50 Se poi il contenuto di questa parola ¢ il
Salmo, essa diventa “parola universale, voce della Chiesa, canora profes-
sione di fede, devozione piena di autorevolezza, gioia della liberazione,
grido dell’'allegrezza, esultanza della gioia”.5!

Il problema & dunque quello di usare della parola in modo adatto.
“Dunque, quanto pitt dobbiamo stare attenti, nelle nostre visite di conforto,
a non parlare con faciloneria o con superficialita! Per sette giorni € rimasto

44 G. REALE, Storia della filosofia antica, Milano 1978, IV, 305.
45 Expl.ps. XXXVIII,3-4.

46 Jui, XXXVII,46.

47 Jpi, XXXVIIL 4.

48 Jui, XLI1,72.

49 ps. CXVIII, 4,11.

50 Ex VI,68.

51 Expl.ps. 1,9.
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zitto Giobbe; sono rimasti zitti gli amici, e non avrebbero parlato, se Giobbe
non avesse rotto il silenzio per il dolore. Bisogna infatti cercare bene il
modo per iniziare, se non vuoi che 1a tua consolazione sia urtante nella
sua espressione. Anche il silenzio pud essere una medicina, mentre chi
parla troppo prematuramente, puo ferire ancora di piti. E non é strano che
ferisca altri quello stesso che € ferito di frequente, dato che la chiacchiera
non va esente dal peccato”.52

Ambrogio propone l'esempio di Maria che con la sua interiorita e riser-
vatezza rappresenta l'alternativa a quelle persone che per lo stillicidio vano
del loro parlare si vedono scalzate dalle stabili fondamenta della sapienza:
“La persona corriva a parlare € come un colabrodo, che lascia colare da
ogni parte il suo contenuto; che svuota la propria interiorita ed & invasa
dal di fuori dalle passioni: non é capace di stare chiusa né di trattenere la
parola a lei confidata, come lo era invece la santa Maria, che conservava
ogni parola dentro il suo cuore per evitare che dal suo cuore nessuna ne
colasse fuori”.ss

L'elogio del silenzio & esplicitato da una ricca serie di definizioni. “Il
silenzio € virta pit rara del parlare”.5+ Il silenzio & nello stesso tempo sicu-
ro e appropriato, perché sa mantenere prudenza assieme a serieta”; & come
una “sentinella... per evitare le infiltrazioni del nemico e le sortite di discor-
si leggeri e imprudenti”; & “rimedio” contro le circostanze sfavorevoli.ss

E, se il silenzio ¢ una virtu cosi rara, esso costituisce anche un termine
che discrimina la saggezza dalla stoltezza. “Il saggio sa tacere a tempo
debito e calcola bene il tempo opportuno per parlare. Mirabilmente ne ha
parlato lo stesso Salomone: le labbra del sapiente sono tenute chiuse dal
suo pensiero. Quando dunque tu vedi che i prepotenti lo scherniscono e
che il sapiente tace, dirai: «Costui ha tenuto chiuse le sue labbra con
I'intelletto», cioé tace a ragion veduta, per non essere prigioniero delle cate-
ne delle sue labbra. Ha imposto una sentinella alla sua bocca. Ha recintato
di spine le sue orecchie. Ha messo il catenaccio alle porte della sua bocca.
Custodisce il tesoro del suo cuore e l'argento del suo parlare, per tirarlo
fuori, saggiato e puro, a tempo opportuno, perché prima qualche ladro o
avventuriero non faccia irruzione nel suo cuore e lo trascini prigioniero
dove possa trovare compratori delle sue imprese scellerate”.56

Il giusto tace e perdona, anche se offeso ingiustamente.5? Ma in questo
caso il silenzio € piu forte del grido. “Ci sono persone che parlano anche
tacendo”,58 come Mosé, come Susanna. Ambrogio si sofferma in particolare

52 Jui, XXXVII1,42.

53 ps. CXVIII, 4,17.

54 Luc IX, 10.

55 Cfr. Expl.ps. XXXVIII,5-8.
56 Jvi, XXXVIIL,5

57 Jvi, XXXVIIL9; XXXVII,45.
58 [pi, XXXVIL,7.
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su quest'ultima, che ha mantenuto il silenzio nel pericolo: “Era accusata e
taceva; era condotta a morte e si copriva di silenzio per non scoprire il suo
pudore. Tuttavia nel suo intimo parlava a Dio, che I'udi pia nel suo silenzio
di quanto forse non I'avrebbe udita, se avesse voluto parlare”.s®

Ambrogio non nasconde l'attrattiva che prova per il “silenzio tranquillo
e immune da ogni sollecitazione di preoccupazione o di voglia mondana”;s°
e per la solitudine aristocratica di chi non ¢ “fisicamente segregato dalla
massa”, ma se ne distingue “quanto a ricchezza di meriti”.s!

“Il desiderio di tranquillita e di solitudine, quali presupposti dell'attivita
filosofica e della professione di scrittore, era largamente diffuso tra gli
uomini colti di allora. anche tanti vescovi avranno sospirato sotto il fardello
dei doveri di tutti i giorni imposto loro dall'amministrazione e dalla attivita
pastorale e avranno desiderato la quiete della vita contemplativa. Sono
note le lamentele di Agostino, ormai vecchio, sulle seccature ininterrotte e
le preghiere di lasciarlo in pace, affinché potesse scrivere. Da Ambrogio
non si sentono cose simili. Pero lo si trova come vescovo tanto sommerso
nella lettura e nella meditazione della Sacra Scrittura e cosi dimentico delle
persone che lo circondano, che Agostino, piu di una volta, in occasione
delle sue visite ad Ambrogio per poter avere uno scambio di idee, non
osava disturbare il tempo gia ristretto che il vescovo milanese poteva dedi-
care alla solitudine e alla meditazione. Questi momenti di raccoglimento e
di pace corrispondevano certamente a un bisogno interiore di Ambrogio,
ma erano anche il frutto di quell'ascetismo spirituale con cui Ambrogio si
costringeva a distanziarsi dagli affari quotidiani e a cercare la pace della
preghiera e dello studio. Oltre che corrispondenti all'ideale filosofico stoico,
Ambrogio considerava il silenzio, la solitudine e la tranquillita fecondi per il
suo stesso ufficio di vescovo”.62

Anche su questo terreno dunque I'approfondimento di Ambrogio spinge
verso una visione cristiana del silenzio. Perché il silenzio ¢ un fattore
espressivo della concezione che si ha della realta: ¢ un modo di vedere le
cose ed é nel silenzio che nasce la vera comunicazione, non nella
loquacita.ss

s ”,

Il silenzio non & “passivita”,6* ma “attivita”; tanto che bisogna stare
attenti a non dover poi rendere conto di un “silenzio inerte” senza forza e
incapace di dinamismo.65

1l silenzio & una attivita che ha a che fare con la coscienza di apparte-

59 Jui, 45. Altri esempi sono Davide e Mosé: cfr. i, XXXVIIIL,7; XXXVII,47.
60 ps, CXVII, 2,4.

61 Jui.

62 E. DASSMANN, La sobria ebbrezza, 261.

63 LucIl,35.

64 Expl.ps. XXXVIIL, 10.

65 De off. 1,9.
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nere a Cristo. Il silenzio non é tacere, ma la coscienza della “testimonianza
del Signore” che abilita 'uvomo ad essere pit adeguato nell’azione.

Puo accadere che nell’attivita 'uomo si disperda - Ambrogio ne é consa-
pevoless - e per questo occorre I'umilta per essere risospinti dall’azione al
silenzio. Con una attenzione: “pregare € pit1 che tacere”.67

UMILTA

Un altro elemento dell’ascesi ambrosiana & I'umilta. Debiti culturali e
influenza della sua formazione scolastica, su questo tema, sono meno mar-
cati; e questo perché la morale antica non ha saputo oltrepassare un limite
ben preciso. Essa “& riuscita a far conoscere all'uomo il senso della misura
e a fargli percepire il sentimento dei suoi limiti”:68 I'ha messo in guardia
dalla vanita e dall'orgoglio; ma non sa nulla dell'umiltd quale espressione
del rapporto dell'uomo col Creatore. Con ogni probabilita Ambrogio ha
imparato dai suoi maestri la ripugnanza per la “hybris”.

Quanto ai termini latini “humilis” e “humilitas” essi sono etimologica-
mente derivati dalla voce “humus” “Implicano qualcosa di «appartenete
alla terra», «basso», «spregevole»;... designano la scarsa importanza, I'oscu-
rita delle origini, la bassezza del carattere”.s9

Tale attitudine religiosa era praticamente sconosciuta ai moralisti paga-
ni. Infatti &€ esclusivamente dalla fede in un Dio personale, trascendente e
creatore, che pud nascere pienamente 'umilta. Questa non é che un
approfondimento delle nostre relazioni con I'Altro.70 Anche se ha esaltato
una certa propensione alla generosita, alla beneficenza, alla clemenza
misericordiosa la morale antica, non conoscendo il rapporto personale con
il Dio personale, non poteva conoscere I'umilta. All'interno di una concezio-
ne cristiana, il divino non puo essere ridotto a una interiorita da esplorare
o a una profondita cosmica da sfruttare. E Qualcuno che raggiunge I'uomo
nella sovrana liberta del suo amore.

Secondo S. Ambrogio, Cristo € il principio e I'archetipo della virti
dell'umilta, come in verita di ogni altra virta: “Il principio della nostra virta
€ Cristo, il principio dell'integrita;... il principio della parsimonia & Cristo,
che fu fatto povero mentre era ricco; il principio della pazienza é Cristo

66 Cfr. Epistula, 49.

67 Expl.ps. XXXVIII, 10.

68 P. ADNES, Humilité, in Dictionnaire de Spiritualité, VII,1141.

69 G. ROSSI, Umilta, in Dizionario Enciclopedico di Teologia morale, Roma 1973, 1118.
70pP. ADNES, Humilité, 1141.
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che, mentre veniva ingiuriato non ricambiava l'ingiuria... Il principio
dell'umilta & Cristo, che prese l'aspetto del servo, mentre era uguale al
Padre Dio nella maesta della sua potenza. Da lui, infatti, ogni virta ha rice-
vuto il suo principio”.7!

Documentabile invece ¢ I'influenza di Filone. Il suo concetto di umilta &
determinato da una duplice relazione: “la dipendenza della creatura dal
suo Creatore e la necessita dell'uomo di essere aiutato da Dio e dalla sua
grazia per raggiungere la salvezza”.72

E I'idea suggerita da Ambrogio in riferimento ad Abramo il quale “passo
non tanto ad un’altra regione, ma alla vera religione, pronta all'umilta -
questo & infatti il significato di Canaan - : allora comincié a vedere Dio e a
conoscere che ¢ Dio colui dalla cui potenza invisibile comprese che tutto &
retto e governato”.73

Il contrario della umilta ¢ la “iactantia”, che € propria di coloro che si
lasciano dominare dalle cose sensibili. E la storia di Lot al quale Abramo
offre la possibilita di scegliere: “La iattanza & amica di coloro che deviano
dalla verita. Infatti, come Abramo fu umile, offrendo la scelta, cosi Lot fu
insolente, approfittando del diritto di scelta - la virta si umilia, I'iniquita
invece monta in superbia -, lui che si sarebbe dovuto affidare ad uno pit
saggio per essere al sicuro; infatti non seppe scegliere. Innanzi tutto alzo
gli occhi e guardo la regione, cioé quella cosa che non era la prima
nell'ordine dei valori, ma la terza, cioé I'ultima. Al primo posto infatti sono i
beni dell'anima, al secondo posto sono quelli del corpo, cio¢ la salute, il
valore, la bellezza, la grazia dell’aspetto; al terzo sono i beni esteriori, cioé
le ricchezze, i poteri, la patria, gli amici, la gloria. La regione dunque & col-
locata al terzo posto; € infatti il luogo dove si abita”.74

Alla contrapposizione Abramo-Lot possiamo affiancare quella di Caino e
Abele. Proprio perché I'umilta deriva dal giusto giudizio di sé davanti a Dio,
la coppia Caino e Abele si presenta come ideale per connotare i due atteg-
giamenti, che si combattono e si oppongono a vicenda. E quanto fa notare
Filone pur non parlando esplicitamente dell'umilta: “In ogni caso si con-
trappongono qui due concezioni che lottano tra di loro: una attribuisce allo
spirito umano la funzione di guida nei processi del pensare e dell’esperire
sensibilmente, del muoversi e dello stare fermi; I'altra si appoggia a Dio...
La prima si ritrova concretamente in Caino, che vuole dire «possesso», per-
ché suppone di possedere tutto; la seconda la ritroviamo in Abele che
significa «colui che [tutto] riconduce a Dio»”.75

Ambrogio ¢ sulla medesima linea di Filone: i nomi sono espressivi del

71 De fide, 111,52.

72 E. DASSMANN, La sobria ebbrezza, 75.

73 De Abraham, II1,9.

74 Jui, 11,33.

75 De sacrificiis Abelis et Caini, cit. in E. DASSMANN, La sobria ebbrezza, 74.
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modo di vivere dei due soggetti cui appartengono e prefigurano le due stra-
de che si aprono davanti ad ogni uomo: I'una non riesce ad uscire
dall'amor proprio, I'altra torva il suo centro vitale attorno all’amore di Dio;
I'una “ascrive tutto alla propria mente come se essa fosse l'origine e quasi
l'artefice di ogni pensiero, d’ogni atto del sentire, d'ogni impulso”, l'altra
“riconosce Dio come creatore e autore di tutto e sottopone ogni cosa al suo
governo, considerandolo padre e guida”.7s

Se si comprende questa qualita “filiale” dell’atteggiamento dell'umilta,
subito si comprende il peso dell’affermazione di Ambrogio, quando dice
“che la sintesi di ogni ideale altro non ¢ che la crescita dell'umilta”;
“'umilta “é il capo di tutte le virti1” e “da calore a tutto quel corpo costituito
dalle nostre azioni”.?? Per questo € importante “conoscere il vero carattere
dell'umilta” e la sua “natura”.7s

Scrivendo al vescovo Costanzo, Ambrogio mostra I'importanza di saper
discernere la vera umilta da quella falsa. Perché “molti hanno I'apparenza
dell'umilta, ma non ne hanno la virtt; molti la esibiscono spontaneamente
e interiormente la combattono: la ostentano quanto alla finzione, quanto
alla verita la smentiscono”. C’¢ perfino “un’'umilta troppo grande” che fini-
sce per terminare nel suo contrario. Per questo occorre “impararla” come
ha fatto Giuseppe I'Ebreo.??

“Non tutte le forme di umilta consistono nel prestare onore agli altri,
perché puoi dimostrare rispetto a qualcuno o perché vuoi fare bella figura
nel mondo, o perché temi un potente, o perché hai di mira il tuo interesse.
Ma cio che si chiede ¢& il tuo vero bene, non l'onore altrui, e percio a tutti
vien dato un unico insegnamento normativo affinché ci sia non vanita di
precedenze, ma emulazione nell'umilta, e a questo fine il Signore propone
se stesso come modello da imitare”.80

Insomma, per essere autentica I'umilta deve stare “nella verita”.s! Cosi
che “la grazia riluce maggiormente nell'umiltasz e “I'umilta aumenta la
simpatia”.83

Parlando dell'umilta abbiamo sottolineato la radicale novita cristiana di
questo atteggiamento. Ma dobbiamo ricordare anche la sensibilita modera-
ta che caratterizza tutte le considerazioni etiche e ascetiche di Ambrogio.
Non ogni umilta & da lodare. “E motivo di lode non un'umilta inconscia, ma
modesta e consapevole. C'¢ infatti un’'umilta che dipende dal timore e una

76 De Cain, 1,4.

77 Ps. CXVII, 20,3.
78 Ep. 36,18.

79 Jvi, 18-19.

80 Luc 10,51.

81 ps. CXVIII, 10,30.
82 vi,5,7.

83 De Off 11,67.
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che dipende dall'inesperienza e dall'ignoranza; e percio la Scrittura dice: E
salverda gli umili in ispirito. Ha detto magnificamente: so anche essere
umile, so cioé in quale circostanza, con quali limiti, con quale scopo, in quale
ufficio, in quale affare io debba essere umile”.s4

Per Ambrogio, cosi realista nella sua osservazione della condizione con-
creta dell'uomo, “quello che riesce a stare contento nella poverta, non lo €
nel patire un torto, e quello che riesce a sopportare la pena delle frustate,
si rimescola per offese verbali; quello che ¢ capace di disdegnare le cariche,
si rattrista se una onorificenza tocca ad un altro e non a lui. E cosa ecce-
zionale conservare la dimensione dell'umilta in ogni circostanza”.ss

Nell'inevitabile paragone tra il pubblicano e il fariseo Ambrogio annota,
quanto a quest’ultimo, che “non gli ha potuto giovare nulla una sfilza di
virta, scolorita da un solo difetto”:86 appunto la mancanza di umilta. Il pec-
cato con I'umiltd & meglio delle azioni moralmente giuste ma accompagnate
dall’'orgoglio. il pubblicano & umile: si apre a un Altro. Il fariseo & superbo:
non si accorge dell’Altro perché troppo occupato a misurare.

DIGIUNO

Tra le pratiche ascetiche che concorrono a definire I'impegno dell'uomo
nella sua ascesa verso la perfezione, non poca importanza é attribuita al
digiuno. Lo scritto principale di Ambrogio su questo tema € il De Elia et
ieiunio, opera che assieme al De Nabuthae e al De Tobia, forma una sorta
di trilogia dove vengono trattati i mali che pia affliggevano il contesto socia-
le e culturale della societa della fine del IV secolo, segnata dalla crisi politi-
ca ed economica dell'impero. Per Ambrogio questi mali sono soprattutto il
prestito ad interesse, I'enorme divario tra ricchi e poveri e l'intemperanza,
che ¢ il tema del De Elia.

In quest'opera Ambrogio dipende in modo marcato da Basilio. Come il
padre greco, “concorda con le dottrine filosofiche {cinico-stoiche) per quan-
to riguarda la motivazione del valore, della necessitd e in parte anche dello
scopo del digiuno”.8” Tuttavia € necessario osservare che il digiuno filosofi-
co era un argomento interessante solo per una piccola fascia di iniziati. Per
il popolo, verso cui si muove l'azione di Ambrogio, il tema del digiuno ha
certamente una risonanza nuova. Sentiamo una eco della sorpresa degli
ascoltatori 1a dove Ambrogio ricorda: “Perché nessuno creda che il digiuno

84 vi, 90.

85 Ps. CXVIII, 14,20.

86 Jvi, 20,4.

87 E. DASSMANN, La sobria ebbrezza, 265.
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sia cosa terrena o nuova, il mondo ebbe inizio dal digiuno”.s8

11 discorso di Ambrogio si sviluppa con una progressione paradossale.
Schematizzando si pud cosi formulare: 1. II mondo ebbe inizio dal digiuno
e continuo a crescere fino all'apparizione del cibo. 2. La possibilita di pren-
dere cibo comparve nel mondo con la creazione delle bestie, e da quel
momento l'opera creatrice di Dio riguardo al mondo cesso. Cosi che la
comparsa di cibo e del mangiare segna la fine della crescita del mondo.

Ambrogio lega al tema del cibo quello del peccato: “La legge & venuta
dal Signore Dio, la trasgressione dal diavolo: a causa del cibo della colpa,
dopo il cibo il nascondiglio: nel cibo la conoscenza della debolezza, nel
digiuno la virta della fortezza”.s9

Iniziando dal paradiso terrestre, da dove “la gola ha cacciato I'uvomo che
vi regnava”,® il mangiare e il bere sono connessi inevitabilmente con I'incli-
nazione al peccato, cosi come l'astinenza e il digiuno attraggono il peccato-
re verso Dio.

I digiuno con cui si estenua la carne e si castiga I'intemperanza rende
graditi a Dio.9! “Se vuoi vincere, digiuna!”.92 Se c'¢ un digiuno nell’attivita
ginnica e sportiva, a maggior ragione nell’ “agone di Cristo”.

Il dramma della lotta & vivissimo in Ambrogio: “Siamo atleti, dobbiamo
lottare secondo le regole... prima si lotta per il premio, poi per la corona.
Forse che l'atleta si da all'ozio, una volta iscritto alla lotta? Si esercita ogni
giorno, ogni giorno si unge. Egli riceve anche un cibo appropriato all’atti-
vita agonistica; si richiede una severa condotta di vita, bisogna conservare
la castita. Anche tu ti sei iscritto all'agone di Cristo, ti sei iscritto alla gara
per la corona: medita, esercitati, ungiti con I'olio della letizia, con 'unguen-
to che spande profumo. Il tuo sia un cibo sobrio, senza intemperanze,
senza eccesso, il tuo bere sia parco, perché non subentri I'ubriachezza... la
vittoria conviene a chi ¢ impolverato”.¢3

I digiuno & “insegnamento della continenza, norma della pudicizia,
umilta della mente, mortificazione della carne, modello di sobrieta, regola
di virtn, purificazione dell’anima, donazione di misericordia, educazione
alla clemenza, attrattiva della carita, ornamento della vecchiaia, difesa
della giovinezza, il digiuno € sollievo della malattia, sostegno della salute.
Nessuno digiunando ¢é incorso nella pesantezza di stomaco...”.94

Anche in questa enumerazione dei vantaggi del digiuno percepiamo

88 De Elia, 6.
89 Ipi, 7.

90 Jui,

91 LucV,23.
92 Jpi, IV,24.
93 De Elia, 79.
94 Jui, 22.
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linfluenza delle concezioni filosofiche contemporanee. Ma cié che importa
ad Ambrogio ¢ il fondamento che la pratica del digiuno ha nella Scrittura e
nell’esempio di Cristo il quale “digiuné perché tu non evitassi tale precet-
to”,9 che con il Sacramento e il deserto era tra le tre cose utili per la sal-
vezza dell'uomo.? E “attraverso il digiuno” che Cristo ci ha portato la sal-
vezza: “egli digiuno non perché dovesse meritarsi la grazia, ma per istruir-
ci... con l'aver fame dette testimonianza di aver assunto un corpo
umano”.9? '

Digiunare non é semplicemente avere fame: “Non qualsiasi specie di
fame rende gradito il digiuno, ma quella fame che & accettata per timor di
Dio".98 L'esercizio perfetto del digiuno & quello che libera I'uomo dal peccato
e lo riveste di grazia. Che cosa ¢é infatti il digiuno se non “sostanza ¢ imma-
gine del cielo? 11 digiuno & nutrimento dell’anima, cibo spirituale... ¢ morte
del peccato, annientamento dei delitti, mezzo di salvezza, origine della gra-
zia, fondamento della castita. Per questa strada si giunge piu in fretta a
Dio”.99

Su questo punto l'idea di Ambrogio & estremamente chiara: il digiuno €
la “nostra lotta”1?0 con la quale veniamo assimilati a Cristo, che con il
digiuno ha vinto il diavolo.10t Il digiuno & la veste dell'anima perché se “la
gola rende nudi, il digiuno riveste anche i nudi... E una buona veste quella
che copre anche l'anima, affinché non sia sorpresa, spogliata dal tentato-
re”.102 Mentre 'empieta & un cattivo vestito, il digiuno ¢ una tunica spiri-
tuale: “Se l'austerita del digiuno non avesse protetto il pio Giuseppe, la
sfrontatezza di un’adultera glielo avrebbe tolto [il manto della fede] di
dosso. Se Adamo avesse voluto proteggersi con tale digiuno, non sarebbe
diventato nudo. Ma siccome col cibo dell'incontinenza trasgredi il digiuno
che gli era stato imposto, s’accorse di essere nudo. Se invece avesse osser-
vato il digiuno, avrebbe conservato le vesti della fede e non si sarebbe visto
nudo”.103 Poiché la creazione del mondo ha avuto inizio con il digiuno,
esso, dopo la caduta dell'uomo, & “sacrificio di riconciliazione, progresso
della virta: rende pia forti anche le donne; il digiuno ¢ aumento della gra-
zia”. 104

Come si pud osservare in tutti questi ultimi riferimenti, non si tratta
soltanto delle antiche esortazioni ascetiche rivestite di un nuovo linguag-
gio; al contrario, il combattimento ascetico dell'uomo ¢ radicalmente collo-

95 Luc, 11,1 1.

96 Ipi, 1.

97 Cfr. LucIV,15.24.

98 De Elia, 9.

99 De int. David, 111,10.

100 fui, 31.

101 Expl.ps. XXXV11,32.

102 Cfr. Ps. CXVIII, 17,16; 18,11.

108 GIUSTINO, Apologia, 1,15, PG 6,349.

104 De virginibus velandis, PL 2,935-962; Exhortatio ad castitatem, ivi, 963-978.
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cato nella imitazione e nella sequela di Cristo: le esigenze ascetiche non
giungono piu all'uomo dall’esterno, ma scaturiscono dall'incontro persona-
le, dalla comunione di destino con Cristo. Le sofferenze “che egli [Cristo]
prendeva su di sé a favore dei suoi servi, noi dobbiamo accogliere su di noi
per il Signore”.105

VERGINITA

La verginita abbracciata per il regno dei cieli appartiene all'’esperienza
della Chiesa fin dal suo sorgere. Offre alla marcia dell'ascesi un passo
sicuro:19 & un valore affermato nella Chiesa apostolica (1Cor 7; At 21,9; Ap
11,2), ed esaltato dagli Apologisti come prova della elevata moralita cristia-
na.o7

Il primo trattato sistematico sulla verginita ¢ di Tertulliano, il quale
afferma con vigore le ragioni della castita perfetta come motivo di superio-
rita dei cristiani rispetto alla corrotta societd pagana.1o¢ La grande lettera-
tura patristica sulla verginita si situa pero proprio nel IV secolo. Ora non
possiamo dimenticare che, nella storia di alcuni movimenti religiosi e di
alcune correnti filosofiche corrono alcune analogie che conviene richiama-
re, poiché Ambrogio le affronta con particolare vivacita polemica.109

A Roma c'era il collegio delle vestali che custodiva il fuoco sacro. La
religione di Mitra conosceva il servizio delle vergini e dei continenti. Per
alcuni atti rituali si esigeva la purita sessuale, una specie di integrita fisica
per poter entrare in rapporto con le forze cosmiche. Ma in particolare la
rinuncia ai piaceri del matrimonio da parte di alcuni filosofi, come per
esempio gli stoici, € legata alla ricerca di una saggezza superiore, all'ideale
di una vita armoniosa con il dominio di sé (“encrateia”) e la sublimazione
dei desideri in ordine alla contemplazione razionale: & il dominio della
ragione sulla animalita, la signoria dell’anima sul corpo. Sensibilita e teo-
rie, queste, che avranno delle conseguenze in alcune tendenze e sette, in
particolare gli Encratisti, noti per il loro rigorismo e per il rifiuto del matri-
monio visto come «opera del diavolo».

E da notare che nessun argomento viene trattato da Ambrogio con pit
attenzione e con tante omelie quanto quello della verginita: De virginibus
(in tre libri); De virginitate; De institutione virginis; Exhortatio virginitatis.

105 A. PAREDI, S. Ambrogio, Milano 1985, 111-125; 181-198.
108 La sobria ebbrezza, 271.

107 De virginibus 1,11.

108 i,

109 L uc I11,18; cfr. De virginibus, 1,12.
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Secondo Dassmann, “nessun altro soggetto di tutta la sua [di Ambrogio]
etica e dottrina sulla spiritualita presenta un carattere cosi discorde. Da
un lato nella dottrina sulla virginita Ambrogio porta la sua spiritualita ispi-
rata al Cantico e dalla sequela di Gesu ad un culmine mai raggiunto altro-
ve; dall’altro lato in nessun luogo rivela in modo piu stridente la diffidenza
del suo entroterra filosofico-antropologico di fronte alla sessualita
dell'uomo, diffidenza che negli ultimi scritti viene parzialmente superata,
ma che sotto la superficie continua ad agire. Proprio all’'apice della sua dot-
trina sulla perfezione Ambrogio non ¢ riuscito a fondere l'etica ed ascesi
cristiana con quella filosofica”.110

Prima di tornare su queste valutazioni sintetizziamo brevemente il pen-
siero di Ambrogio.

1. La verginita non & inclusa nelle leggi della natura, ma € al di sopra di
esse: “Quale mente umana potra comprendere una virta che sconfina dalle
leggi di natura? O chi potrebbe esprimere con la voce della natura, cidé che
sta oltre i limiti della natura?”.111 Per la sua origine essa & collegata al
cielo: “Nessuno si meravigli che vengano uguagliate agli Angeli quelle che
si sono scelte a sposo il Signore degli Angeli. Chi neghera che ci sia venuto
dal cielo uno stato di vita sconosciuto in terra prima che Dio scendesse in
queste membra formate di creta? Allora la vergine concepi nel suo grembo
e il verbo si fece carne, perché la carne divenisse Dio”.112

La verginita prima della venuta di Cristo non esisteva se non in casi del
tutto eccezionali, presso il popolo ebraico, come profezia del futuro stato di
perfezione. “Prima della venuta di Cristo non fioriva ancora la bellezza della
verginita”. 113

Nel paganesimo c’era soltanto una sua caricatura. Noi cristiani - dice
Ambrogio - “respiriamo la stessa aria e condividiamo la medesima condi-
zione del corpo e non differiamo nemmeno nel modo di generare” con tutti
gli altri (“gentes, barbari e caeteri animantes”); “ci distinguiamo pero netta-
mente da loro per questa virti”.114

E non vuole neppure che gli si citino le vergini di Vesta. A Valentiniano,
cui Simmaco si rivolge perché venga ridato il sussidio statale alle vestali,
Ambrogio sarcasticamente ricorda che “le vestali con tutti i loro privilegi e
vesti di porpora e lettighe fastose e un termine fisso alla loro virtta, non
sono piu di sette. Le vergini cristiane sono una folla € non hanno né splen-
denti bende sul capo né insegne di porpora, né lussuose delizie, ma un
poverissimo velo e nessun privilegio e molti digiuni”.115 La verginita delle

110 De virginibus, 1,14.

111 Ep 18,12-13.

112 De virginibus, 1,15.

113 De virginitate 15.

114 Cfr. De virginibus, 1,11.52.
118 Jui, 1,23.
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vestali non € perpetua, ma temporanea: “Che & codesta castitad non di
costumi, ma di anni, non perpetua ma limitata all'’eta?”.116 Ma soprattutto,
la verginita cristiana non & soltanto del corpo, ma del cuore: “Il merito della
verginita non € dato dalla sola integrita del corpo ma anche da quella del
cuore”.117 Oltre che per la sua origine, anche per la sua meta la verginita
cristiana si lega al cielo, e quelli che la vivono possiedono gia il modo di
essere degli angeli.118

2. La verginita non pud essere comandata, ma solo desiderata, “perché
cio che € superiore alla natura, é piuttosto oggetto di desiderio che di
comando”.!19 Precetto € la castita, consiglio la verginita.120 Infatti il precetto
della castita fa parte della legge naturale,’?! mentre gratuita & la verginita:
“La verginita puo consigliarsi, non comandarsi: ¢ pit1 oggetto di desiderio
che di comando. Perché cio che é gratuito pud desiderarsi, non imporsi: &
scelta, non obbligazione”,122

3. Sulla predilezione e la preferenza assoluta che Ambrogio ha per la
verginita rispetto al matrimonio non ci sono dubbi. E questo risalta anche
quando egli vorra conservare al matrimonio l'onore che gli spetta. Dira che
“il matrimonio & degno di onore, ma la verginita lo & ancora di piu”.128 Dira
che “¢ lecito alla donna prendere marito, ma é pit1 bello farne a meno”.124

Ambrogio vuole che “nessuno di coloro che hanno optato per il matri-
monio biasimi la verginita e nessuno di coloro che hanno abbracciato la
verginita condanni il matrimonio”.12s Ma quando si trova davanti alla pao-
lina “verginita” consigliata, non puo non distinguere tra “consiglio che si da
agli amici” e “precetto che si da ai sudditi”,!26 tra un matrimonio che non &
peccato, bensi rimedio alla fragilitd e non merita rimprovero, e una vergi-
nita che merita lode ed ¢ glorificata.12” La verginita & la vocazione dei pitu
forti, il matrimonio un aiuto per non soccombere per via.

In sintesi possiamo trarre alcune conclusioni.

Prima. "Riguardo alla verginita e al suo valore preminente, c¢'é sempre

116 Cfr. De viduis , 75.

117 Cfr. De Abraham, 1,8; Ex 5,19; De viduis, 72.

118 Exhortatio virginitatis, 17.

119 De viduis, 72.

120 Ipi, 69.

121 De virginitate, 34.

122 De viduis, 72; cfr. Luc I1I, 4-5:75,

123 De virginibus, 1,35.

124 A. SICARI, L’amore cristiano nel matrimonio e nella verginita di fronte alla «Gelosia» di
Dio, Tesi di dottorato presso la Pontifica Facolta Teologica «Teresianum», Roma 1976,16.

125 G. CERIANI, La spiritualita di S. Ambrogio, in AAVV. S, Ambrogio nel XVI centenario
della nascita, Milano 1940, 184.

126 La sobria ebbrezza, 279.

127 A. SICARI, L'amore cristiano, 17.
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stata una linea di demarcazione tra ortodossia e eterodossia, anche se a volte
essa € stata percepita in modo fluttuante. Encratisti, montanisti, novaziani,
manichei, priscillianisti e pit tardi le sette dualiste e catare sono stati rigettati
dall'autentica tradizione ecclesiale”.128 Ambrogio, anche per questo aspetto
non perde quel tratto caratteristico della sua dottrina che & 'equilibrio, la
moderazione, la giusta misura. In particolare, sulla sua ortodossia anche il
Dassmann non pone alcun dubbio: “L'esplicita dottrina di S. Ambrogio non
disprezza il matrimonio, ma lo vede al posto che la Sacra Scrittura e la tradi-
zione ecclesiale gli hanno assegnato secondo la sua natura e il suo compito.
Se Ambrogio stima la verginita pit del matrimonio, cid avviene pure d’accordo
con la Sacra Scrittura che afferma la superiorita sul matrimonio”.

Seconda. “Il matrimonio cristiano & ben conosciuto e attestato nella sua
positivita, ma, soprattutto nei primi secoli, non vengono composte opere
rilevanti sul mistero del matrimonio e la grazia del sacramento”. E questo
vale per Ambrogio che ha solo degli accenni frammentari alla grazia del
Sacramento e manca di una riflessione sistematica.

Comunque rimane difficile dire quanto le pagine patristiche, anche le
pit negative sul matrimonio, siano dovute al genere letterario per cui le
descrizioni della verginita vengono costruite sul genere degli “encomia”
(“laudatio”, “exempla”, “disciplinae” in una voluta «misoginia»; o quanto sia
dovuto al contesto di vita morale con cui i Padri venivano a confronto; o
quanto sia dovuto a una concezione platonica e neoplatonica, e quindi a
una visione dualistica dell'uomo e a una certa tendenza a vedere nel corpo

il principio del male e della dissolutezza.

In definitiva, riteniamo particolarmente esplicativo anche per ogni aspet-
to particolare dell'ascesi ambrosiana il giudizio dato da T. Camelot: “Senz'a-
Itro non bisogna separare gli scritti sulla verginita da questo clima degrada-
to che noi abbiamo cercato di descrivere; ma non si deve dimenticare che
I'apparizione di questi scritti ¢ legata ad un dato di fatto, lo sviluppo consi-
derevole dell'istituzione della verginita nel IV secolo... Non c¢'¢ da negare che
possano esserci stati in questo sviluppo e in questa letteratura che essa ha
ispirato, dei punti di vista unilaterali e un certo inconscio disprezzo della
carne, senza dubbio piu platonico che manicheo... Ma non bisogna dimenti-
care che questo fatto [la scelta della verginita] & un fatto cristiano: i nostri
autori ne hanno coscienza vivissima; per essi la verginita € certamente
ricerca e amore di Cristo. E la teologia che ne traggono s’inserisce in una
antropologia propriamente cristiana, insieme paradisiaca ed escatologica”.

P. Gino Toppan

128 “Le donne sono la tentazione dell'uomo; e se sono belle ancora di piu” (De institutione
virginis, 30); ma la frase piu grave contro la donna di trova in una sua lettera: “Nihil muliere
perfidiosius” (cit. in E. FRANCESCHINI, Verginita e problema demografico, in S. Ambrogio nel
XVI centenario della nascita, Milano 1940, 222).
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VOI SIETE IL CORPO DI CRISTO (1 Cor 12, 12-27)

Come infatti il corpo, pur essendo uno, ha molte membra e tutte
le membra, pur essendo molte, sono un corpo solo, cosi anche
Cristo. °E in realtd noi tutti siamo stati battezzati in un solo Spirito
per formare un solo corpo, Giudei o Greci, schiavi o liberi; e tutti
ci siamo abbeverati a un solo Spirito. Ora il corpo non risulta di
un membro solo, ma di molte membra. Se irpiede dicesse:
«Poiché io non sono mano, non appartengo al corpo», non per
questo non farebbe piv parte del corpo. E se I'orecchio dicesse:
«Poiché io non sono occhio, non appartengo al corpo», non per
questo non farebbe piU parte del corpo. Se il corpo fosse tutto
occhio, dove sarebbe 'udito? Se fosse tutto udito, dove |'odora-
to? Orq, invece, Dio ha disposto le membra in modo distinto nel
corpo, come egli ha voluto. Se poi tutto fosse un membro solo,
dove sarebbe?l corpo? Invece molte sono le membra, ma uno
solo ¢ il corpo. Non puo I'occhio dire alla mano: «Non ho biso-
gno di te»; né la testa ai piedi: »Non ho bisogno di voi». Anzi
quelle membra del corpo che sembrano piv deboli sono pi
necessarie; e quelle parti del corpo che riteniamo meno onorevoli
le circondiamo di maggior rispetto, e quelle indecorose sono trat-
tate con maggior decenza, mentre quelle decenti non ne hanno
bisogno. Ma Dio ha composto il corpo, conferendo maggior
onore a cid che ne mancava, perché non vi fosse disunione nel
corpo, ma anzi le varie membra avessero cura le une delle altre.
Quindi se un membro soffre, tutte le membra soffrono insieme; e
se un membro é onorato, tutte le membra gioiscono con lui. Ora
voi siete corpo di Cristo e sue membra, ciascuno per la sua
parte.
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SAN GIROLAMO E LA DONNA

GIROLAMO TRATTA CON NATURALEZZA LE DONNE

S. Girolamo nella sua relazione con le donne si muove con grande natu-
ralezza, apprezzando soprattutto quelle che condividono i suoi ideali asceti-
ci, il suo grande amore per la Bibbia. Il santo non rifiutava la donna: e que-
sto & dimostrato dal modo di fare pieno di mutuo rispetto e di affetto che
ebbe con molte donne nel corso della sua vita.

Questa naturalezza di S. Girolamo nelle sue relazioni con donne non fu
capita da alcuni dei suoi contemporanei e talvolta diede luogo a malintesi.
Lo dimostra il fatto che, durante la sua permanenza a Roma dall’autunno
382 all'agosto 385, S. Girolamo diede inizio a molte amicizie femminili, spe-
cialmente con S. Paola, ma fu criticato tanto duramente fino ad arrivare ai
tribunali.

Quando S. Girolamo giunse a Roma nel 382, S. Damaso aveva gia inizia-
to con grande frutto la sua campagna di avvicinamento alla nobilta romana,
che fino ad allora era rimasta refrattaria quasi totalmente al Cristianesimo.
Naturalmente anche S. Damaso aveva sopportato critiche per questo, spe-
cialmente per la sua vicinanza alle signore aristocratiche di Roma.

S. Girolamo arrivava a Roma con la comitiva di S. Epifanio di Salamina
e Paolino di Antiochia. Era stato preceduto dalla sua fama di erudito nella
Bibbia, di asceta avvezzo alla penitenza nel deserto della Calcide, di speri-
mentato direttore spirituale. Tutto cio, insieme con la sua forte personalita,
gli facilitdo un pieno inserimento nella Roma di Damaso.

Subito si lego di amicizia con le signore del Circolo dell’Aventino (diretto
da S. Marcella) e con loro approfondi la vita ascetico-mistica e la conoscen-
za della Bibbia. Nel circolo di Marcello lo stridonese stringera amicizie che
dureranno tutta la vita: con Marcella, Paola, Eustochio, Fabiola, Lea, Asela
e tante altre che conosciamo attraverso la sua corrispondenza e a cui sono
dedicate molte sue opere.

Questa liberta e naturalezza del nostro santo con le donne, sorprese non
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solamente i suoi contemporanei (che gia avevano criticato Damaso per le
sue amicizie femminili), ma anche i copisti medioevali, che non potevano
accettare che il santo dedicasse tante sue opere a donne. Per questa ragione
modificavano i nomi, mascolinizzandoli; oppure cambiavano i nomi femmi-
nili con un piu generico: ‘venerabili fratelli’.

Quasi tutte le conoscenze femminili che conosciamo di S. Girolamo sono
con signore aristrocratiche. Disgraziatamente conosciamo molto poco le
sue relazioni con donne di bassa estrazione; ma sappiamo con certezza che
ne conobbe, poiché i tre monasteri femminili diretti da S. Paola a Betlemme
erano divisi secondo la classe sociale.

S. GIROLAMO MISOGINO, SECONDO L’ANTIFEMMINISMO
GRECO-ROMANO?

L’ accusa di misoginia contro S. Girolamo ¢ veramente ingiustificata. Il
santo teneva in conto le sue amicizie femminili, sempre nei limiti di un mutuo
rispetto, basandosi sulla comunanza degli ideali ascetici e sull'amore per la
Bibbia. Le infuocate apologie che S. Girolamo fece dello stato verginale e, per
contro, la svalutazione dello stato matrimoniale che appare talvolta nei suoi
libri, possono aver dato adito alle accuse di misoginia. Ma se si sanno mettere
nella giusta luce i suoi scritti, si deve ritirare ogni accusa di misoginia.

Al tempo del Santo, esistevano la misoginia e I'antifemminismo ed erano
frutto di un’antica tradizione fra i greci e i romani. In quella societa la
donna si dedicava ai lavori di casa: filare, tessere, imparare a cucinare e
soprattutto educare i figli. La donna era esclusa dai giochi olimpici, riser-
vati agli uomini. L'uomo saggio doveva fuggire il matrimonio proprio perché
era un problema vivere con una donna.

Un esempio classico di quanto la donna fosse molesta per il saggio lo si
ha nel caso di Santippe, moglie di Socrate, come & presentata da Senofonte.
Esiodo, narrando il mito di Pandora, in “Le opere e i giorni”, presenta la
donna come apportatrice di miserie e di disgrazie. Simonide esprimeva il suo
disprezzo per le donne paragonandole, per denigrarle, a diversi animali.

Euripide nelle sue tragedie descriveva la donna con colori tanto foschi
che le donne di Atene, come narra Aristofane, protestarono vigorosamente
contro di lui nella festa delle Tesmoforiazuse, poiché metteva in scena solo
donne perfide come Fedra e Melanippe e non invece la virtuosa Penelope.

Aristofane, da parte sua, calca rudemente la mano contro le donne, uti-
lizzando tutti i luoghi comuni della misoginia greca: le donne sono adultere,
ninfornani, dedite al vino, pettegole, non servono a nulla, provocano risse,
liti, sedizioni, sono l'origine della guerra, in una parola: sono la rovina degli
uomini.

Seneca nel “De Matrimonio” che & andato perduto, ma che conosciamo
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per il materiale conservatoci da Girolamo nell’ “Adversus Jovinianum” (1,41-
49), utilizza argomenti filosofici per fare un quadro tenebroso dello stato
matrimoniale.

La sesta satira di Giovenale ¢ la quintessenza della misoginia romana: il
poeta fa veramente una descrizione totalmente negativa della donna. Egli si
ispira certo ai cinici.

I filosofi cinici esprimevano il concetto di natura in questi tre punti: 1} il
cosmopolitisino, che & la totale negazione del concetto di patria che puo lega-
re I'uvomo ad una data regione, privandolo della sua liberta: 2) il monotei-
smo, che non significa la ricerca di un essere superiore e trascendente, ma
la negazione di ogni religione positiva; 3) il libero amore, che riduce la donna
ad essere uno strumento che soddisfa le necessita biologiche dell'uomo,
giacché, secondo i cinici, questa urgenza biologica deve essere soddisfatta
immediatamente, senza tener conto della convenienza sociale.

Difatto alcuni pensano che furono chiamati ‘cinici’ perché proprio come i
cani non avevano nessuna remora di soddisfare le loro necessita biologiche,
senza tener conto della presenza di altre persone.

Con questi mezzi il saggio giunge all' “autarchia”, raggiungendo la totale
indipendenza da tutto, e la “apatia” con la quale ottiene il completo dominio
delle passioni.

Si puo cosi comprendere a quali estremi di misoginia potesse arrivare
questa visione della donna da parte dei filosofi cinici.

Tutto questo bagaglio antifemminista fu ereditato dalla tradizione satiri-
ca romana € di qui passo a S. Girolamo che, benché non fosse antifemmini-
sta, tuttavia amava utilizzare tutti questo materiale della satira, converten-
dosi in maestro di questo genere letterario secondo la grande tradizione
romana di Persio e di Orazio; ma sapeva anche non prendersi tanto sul
serio, preparandosi pero, in tal modo, giorni amari, quando i suoi nemici lo
ripagarono con la stessa moneta.

Le critiche di S. Girolamo alle donne e la descrizione negativa che fa del
matrimonio, devono essere ridimensionate alla luce di questa eredita filoso-
fico-letterario-satirica che gli arrivo con la sua formazione romana: bisogna
cioé collocare il santo nel suo giusto contesto e liberarlo dall’accusa di miso-
ginia che talvolta gli & stata lanciata.

S. GIROLAMO: CIRCA LA DONNA E IL MATRIMONIO

Nei momenti in cui per il suo temperamento vulcanico S. Girolamo era
portato alla polemica o quando doveva difendere o esaltare la verginita,
dimostrava un certo disprezzo per lo stato matrimoniale che pero, come s’é
visto sopra, deve essere compreso nel contesto della cultura greco-romana.
Non si possono certo ignorare le sue violente critiche, ma giustizia vuole che
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siano collocate nel loro contesto storico. Nell'opera “Adversus Helvidium”
(20-21) Il Santo si compiace di fare un elenco delle preoccupazioni che
affliggono una donna sposata, mentre la vergine, libera da queste preoccu-
pazioni, gode la piena liberta:

“Per l'arrivo del marito deve lavarsi la faccia, trattenere il passo, far
finta di accoglierlo bene.... Essa deve truccarsi e con mille artifici
deve rendersi pit bella di quando & nata. Nel frattempo i bambini
strillano, la servita va gridando, i figli pendono dai suoi occhi e
dalle sue labbra, si fa conto della spesa... Intanto si viene a sapere
che il marito arriva a casa con degli amici. Essa come una rondi-
nella, pulisce tutti gli angoli, controlla se i pavimenti sono stati
scopati, se i bicchieri sono puliti, se il pranzo & pronto... Entrano
come vittime designate per il piacere e, per la trasparenza delle loro
vesti, si mettono in mostra agli occhi impudichi di tutti. Questa
moglie infelice o si mostra felice e scompare o si offende e si prende
gli urli del marito... E che dire delle ansieta e del dolore del parto e
di quando non ha pit le mestruazioni e finisce di essere donna e
viene liberata da questa maledizione di Dio...? Non neghiamo che si
possano trovare delle sante donne fra le vedove o le maritate, ma
solo quando finiscono di essere donne”.

La descrizione di tutte le preoccupazioni che deve avere una donna spo-
sata € veramente un pezzo di bravura, ma tutti questi aspetti di critica allo
stato matrimoniale fanno parte della satira romana.

Nella lettera 22 a Eustochio, S. Girolamo ricorda i fastidi del matrimonio
di cui ha parlato nello “Adversus Helvidium”, e vi aggiunge anche un elenco
di autori cristiani che hanno idee dello stesso genere:

“Ti dir6 brevemente quanti fastidi ha il matrimonio e come possano
essere vinti con molte preoccupazioni, come ho gia detto nel libro
contro Elvidio sulla perpetua verginita di Maria. Ma se vuoi sapere
da quante preoccupazioni é libera la vergine e quante invece ne
abbia la donna sposata, leggi il libro di Tertulliano sulla verginita,
quello scritto ad un amico filosofo e ancora altri scritti; leggi l'otti-
mo volume del beato Cipriano, e cosa ha scritto in prosa e in versi
papa Damaso e I'opuscolo che il nostro Ambrogio ha scritto poco fa
alla sorella”.

In altre parti S. Girolamo descrive in tono realista i fastidi della gestazione,
le sofferenze del parto e tutti i fenomeni fisici che accompagnano un bambino
appena nato: tutto questo per dimostrare la superiorita della verginita del
matrimonio. Sfortunatamente questo modo di argomentare si puo interpreta-
re sia come rifiuto dello stato matrimoniale, sia come rifiuto della donna.

Vediamo questo pezzo brillante, anche se forse un po’ troppo realista per
le nostre orecchie educate:

“Aggiungi, se vuoi, tra le altre ingiurie della natura anche I'utero
che cresce per nove mesi, i fastidi, il parto, il sangue, i pannolini.
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L'infante si presenta da solo tutto coperto di membrane varie”
(Adv.Help.18).

Per dover d'imparzialitd bisogna dire che S. Girolamo cerca di attenuare
le possibili impressioni negative delle sue descrizioni realistiche, riconoscen-
do che N.S. Gesu Cristo & passato anche lui attraverso queste molestie fisi-
che e sottolinea, in maniera esplicita, che non vuole assolutamente parlar
male del matrimonio.

CRISTIANESIMO E ANTIFEMMINISMO

Disgraziatamente per Girolamo all’antifemminismo della tradizione
pagana si aggiunge al cristianesimo anche Pantifemminismo di origine giu-
daica, pur tenendo presente che S. Paolo insegna I'uguaglianza, davanti a
Dio, sia dell'uomo che della donna.Bisogna riconoscere che S. Girolamo ha
ereditato dalla tradizione cristiana specialmente l'indirizzo di Tertulliano,
che nel “De exhortatione castitatis” deplora che il matrimonio sia permesso €
sembra considerarlo una specie di libertinaggio concesso da Dio. Riguardo
alle seconde nozze Tertulliano le assimila alla fornicazione. Secondo lo scrit-
tore africano, anche S. Paolo le proibisce in I Cor 7,27-28. Invece
Tertulliano esalta la verginita e la continenza. Con il passar del tempo il
grande scrittore africano radicalizza le sue posizioni, specialmente quando
rompe definitivamente con la Chiesa.

Il Cristianesimo, come & comprensibile, non seppe rompere del tutto con
I'antifemminismo di origine giudaica che vedeva la donna pit come uno stru-
mento per procreare figli e dava solo all'uomo tutti i diritti per rompere il
matrimonio, mentre alla donna non ne concedeva nessuno. S. Girolamo ere-
ditd queste componenti della tradizione cristiano-giudaica che ebbero un
profondo influsso sul suo pensiero.

E tuttavia sorprendente osservare una curiosa ambiguita nel suo modo
di agire con la donna. Da una parte Egli ¢ unito da una tenera amicizia con
varie donne, fra le quali emergono S. Paola, Eustochio, Marcella. Da loro
riceve affetto, appoggio e devozione incondizionata; esse lo sostengono nelle
sue controversie, nei suoi problemi economici, sopratutto durante la fonda-
zione dei monasteri a Betlemme e degli ospizi per i pellegrini ad essi uniti,
dove Paola da fondo alla sua fortuna. Esse lo sostengono quando il suo
animo ¢ stanco durante la controversia origenista: specialmente Paola, che lo
consiglia con prudenza, pazienza e moderazione nei momenti di angustia.

Dall’altra parte I'ambiguita di S. Girolamo nei confronti della donna si
manifesta nelle acide satire contro il carattere e il modo di essere della
donna, benché alcune satire si possano spiegare con particolari circostanze e
con il desiderio di esaltare la vita di consacrazione verginale. Certo che il suo
modo di esprimersi non & dei pit gentili.
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LA RELAZIONE FRA L'UOMO E LA DONNA CONSACRATI

Il pericolo di amicizie sconvenienti sotto il pretesto della vita consacrata
€ respinto in maniera chiarissima da S. Girolamo con l'abituale franchezza
che spesso sorprende per le sue crude allusioni:

“Né imiterai I'esempio di altri, i quali lasciano le loro (madri) e desi-
derano quelle di altri. Il disonore & al cospetto di tutti. Sotto il
nome della pieta si nascondono unioni sospette. Conosco anche
madri di una certa eta che si sollazzano con adolescenti e vorreb-
bero dei figli spirituali, ma a poco a poco, superato il pudore sotto
il finto nome di madri, si comportano come donne sposate”
(Epist.125, Ad Rust. mon.).

Altro rischio di amicizie pericolose con il pretesto della spiritualita e
della direzione dell'anima fra persone consacrate, esisteva al tempo di S.
Girolamo con il curioso nome di “agapete”, fenomeno che il santo riprova
con parole di fuoco:

“E vergognoso dirlo. E triste ma & vero: dove & entrata nelle chiese
questa peste delle agapete? Da dove il nome di mogli senza nozze?
O, per esser chiari: da dove questo nuovo genere di concubine?
Dird di piti: da dove queste meretrici di un solo uomo? Nella stessa
casa, nella stessa stanza e spesso pure nello stesso letto. E poi ci
dicono sospettosi se pensiamo qualcosa.Un fratello lascia la sorella
vergine e una vergine disprezza il fratello celibe e, simulando di
pensarla allo stesso modo, chiedono il piacere spirituale di altri per
poi lasciarsi andare, in casa, al commercio carnale” (Epist.22, Ad
Eust.).

Si vede chiaramente come S. Girolamo sia perfettamente cosciente dei
pericoli insiti nell'amicizia fra consacrati. Evidentemente questo caso delle
“agapete” € un caso estremo. D’altra parte il linguaggio tanto crudo di S.
Girolamo fece si che alcuni cristiani di Roma si risentissero, dato che in
questa lettera a Eustochio essi vedevano un’arma in mano ai pagani per
poter attaccare la Chiesa e 'arma era loro fornita dagli stessi cristiani.

LA “VITA MALCHII” E SANTA PAOLA

E un modo di fare costante negli scritti di S. Girolamo quello di riflettere
i fatti della sua vita per mezzo di allusioni velate, che erano abbastanza
chiare per i suoi contemporanei, ma che per noi sono dei veri indovinelli. E
come se S. Girolamo fosse mosso da due desideri contrapposti: un desiderio
innato di esternare le emozioni che assillavano il suo animo in un dato
momento; e dall'altra una specie di pudore, chiamiamolo cosi, con il quale
nascondeva agli occhi indiscreti quello che vi era nella sua anima. Non poca
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attrazione che egli ha esercitato e che esercita ancora lungo la storia si deve
a questa specie di fascino che esercita sempre il mistero del cuore d'un
uomo cosi.

Piti sopra abbiamo visto con quali termini vigorosi S. Girolamo rimpro-
vera le false amicizie spirituali fra persone consacrate che con il pretesto
della vita interiore giungono alle peggiori aberrazioni. Il paradosso & che S.
Girolamo, stesso nella sua vita si lega a donne consacrate con una profonda
amicizia spirituale, fondata sui nobili motivi di comunione di ideali, consa-
crazione totale a Dio e profondo amore alla parola rivelata nella Bibbia.

Sono convinto, e in questo sono sostenuto da una tradizione secolare,
che T'affetto di S. Girolamo per S. Paola fu, per lui, estremamente benefico
come lo fu anche per la santa. Prova chiara di tutto questo sono le opere,
che hanno il segno della vera autenticita. Infatti la miglior garanzia dell’ami-
cizia di S. Girolamo con S. Paola sono i fatti: il progresso spirituale della
Santa, la fondazione dei monasteri latini a Betlemme, I'equilibrio interiore
che S. Girolamo dimostro nel progresso spirituale e che gli diede la forza
interiore di scrivere le sue opere facendolo uno dei grandi maestri della
Chiesa. Benché sembri paradossale, proprio 'amicizia con S. Paola permise
al santo di avere la pazienza di sopportare le contrarieta della vita. Tutti
questi fatti sono altrettante prove dell'autenticita di questa grande amicizia
cristiana.

Credo che nel suo spirito inquieto il grande dalmata si impose di dare
una giustificazione della sua amicizia con S. Paola. Per raggiungere questo
scopo ricorse all'artificio letterario che gli era abituale: parlare in maniera
velata, ma in modo tale che gli interessati comprendessero quello che inten-
deva esprimere. Questa appare la funzione della “Vita Malchii”. Seguendo
questo modo in lui tipico, di mostrare e di nascondere, utilizzd una narra-
zione a meta fra la finzione e la realta con lintento di dimostrare la tesi che
che vi puo essere santita di relazioni fra due persone di sesso diverso, che
vivono vicino 'una all’altra. Cosi Girolamo ci diede una preziosa analisi
della sua vita affettiva con una piccola opera: “De monacho captivo: Vita
Malchii”.

P. Antonio Guillén Ponce
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VOI LO AMATE! (1 Pt 1,3-9)

Sia benedetto Dio e Padre del Signore nostro Gesu Cristo! Nella
sua grande misericordia egli ci ha rigenerati, mediante la risurre-
zione di Gesu Cristo dai morti, per una speranza viva, per una
ereditd che non si corrompe, non si macchia e non marcisce. Essa
é conservata nei cieli per voi, che dalla potenza di Dio siete
custoditi mediante la fede, per la vostra salvezza, prossima a
rivelarsi negli ultimi tempi.

Percio siete ricolmi di gioia, anche se ora dovete essere un po’
afflitti da varie prove, perché il valore della vostra fede, molto
piu preziosa dell’oro, che, pur destinato a perire, tuttavia si
prova col fuoco, torni a vostra lode, gloria e onore nella manife-
stazione di Gesy Cristo: voi lo amate, pur senza averlo visto; e
ora senza vederlo credete in lui. Percio esultate di gioia indicibile
e gloriosa, menire conseguite la méta della vostra fede, cioé la
salvezza delle anime.
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LA VITA COME ATTESA DI CRISTO
NELL'ESPERIENZA MONASTICA

Sembra ormai acquisita, nella storia del pensiero teologico, la nozione
di «teologia monastica».! Malgrado le obiezioni di cui € stata oggetto, questa
definizione indica “la scienza delle realta divine alla quale si voleva e si
poteva accedere nei chiostri medievali, in cui non esisteva nessuna frattura
tra la conoscenza astratta e la contemplazione, tra «teologia pensata e teo-
logia pregata»”.2

Il suo orientamento pratico consisteva nell’'offrire al monaco la forma-
zione morale e la preparazione alla “lectio divina”, attraverso la quale egli
giungeva alla conoscenza anche esperienziale dei misteri della salvezza,
assimilati attraverso la loro memoria liturgica. Infatti tale teologia, che rag-
giunse il suo apice nel XII secolo, in particolare con Ruperto di Deutz,
Guglielmo di Saint-Thierry, san Bernardo, si svolge in stretto contatto con
I"*opus Dei” che insegna ai monaci benedettin le “opera Dei”, accadute nella
storia sacra narrata dalle divine Scritture.

In questo studio, esimendoci da spinose questioni metodologiche, voglia-
mo semplicemente offrire un saggio dell'esercizio di questa teologia in un
particolare momento dell'anno liturgico, il tempo dell’Avvento. In particolare
vogliamo dimostrare come l'attesa del mistero dell'incarnazione del Verbo di
Dio avvenuto una volta per tutte nella storia, non abbia esentato i monaci
dallinterrogarsi sul come questo avvenimento potesse riaccadere nella sto-
ria particolare di ogni uomo. E sottolineare come questa riflessione abbia
saputo produrre nuove categorie teologiche, coinvolgendo anche la dimen-

1 Chi le ha dato vita e consistenza & stato J. LECLERCQ a partire dal celebre saggio S.

Bemnard et la théologie monastique, del 1953 (edito in Saint Bernard théologien, Roma 19552, 7-
23) e ripreso e ampliato nell'opera, L'amour des lettres et le désir de Dieu, Paris 1957 (tr. it.
Cultura umanistica e desiderio di Dio, Firenze 19832), certamente non risolutiva del problema, ma
di grande spessore teologico e spirituale. 11 pit1 recente bilancio del dibattito sul tema e un ampio
orientamento bibliografico & invece reperibile in 1. BIFFI, Teologia monastica, in «Teologia» 18
(1993) 64-71.

2 J. LECLERCQ, Etudes sur le vocabulaire monastigue du Moyen Age, Roma 1961, 79.
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sione affettiva ed estetica dei monaci, fino a diventare espressione musicale.

Dividiamo questo lavoro in due parti: in una, pit «teorica»,ci soffermiamo
sulla categoria di “medius adventus”, sviluppata da san Bernardo; nella se-
conda, pitl «pratica», esponiamo la traduzione musicale nel canto gregoriano.

I. SAN BERNARDO E I SERMONI «IN ADVENTU DOMINI»

Il mercoledi della prima settimana di Avvento, I'Ufficio delle Letture pro-
pone un brano tratto dal V sermone “In Adventu Domini” di san Bernardo.
Con questo testo la liturgia della Chiesa vuole invitare i fedeli a preparare il
Natale del Signore non come il puro ricordo di un avvenimento accaduto
molti anni fa, ma come un evento, un «anemoriale» che puo accadere per
ogni uomo, qui e ora, secondo quella espressione, gia coniata da Origene,
per la quale poco importa che Gesu sia nato a Betlemme, se non nasce
ogni giorno nel cuore dei credenti.

La novita del testo bernardiano consiste nel fatto che questa presenza
divina viene descritta come un “medius adventus” posto tra I'incarnazione
del Signore e il suo ritorno glorioso. L'importanza di tale terminologia &
stata pin volte segnalata,3 ma solo recentemente & stata oggetto di uno stu-
dio specifico.4 In particolare & significativo il modo con cui il tema ¢ stato
sviluppato nel sermone.s

3 11 “medius adventus” & stato definito da J. Mouroux come “la parola piu profonda
riguardo all'esperienza cristiana” (L'expérience chrétienne. Introduction a une théologie, Paris
1952, 375-6); H. De Lubac nel triplice avvento individua il fondamento della triplice dimensio-
ne dell’esegesi mistica o spirituale (allegoria, tropologia. anagogia) (Exégése médiévale. Les
quatre sens de Uécriture, Paris 1959, 1/11, 621); infine U. K6pf ha sottolineato come la riflessio-
ne sul triplice avvento costituisca, per Bernardo, la struttura portante della storia della sal-
vezza (Religiése Erfahrung in der Theologie Bernhards von Clairvaux, Tibingen 1980, 227-
228). )

4 Sj tratta della tesi per il dottorato di C. STERCAL, Il «medius adventus». Saggio di lettura
degli scritti di Bernardo di Clairvaux, presentato all'lstituto di Spiritualita della Gregoriana e in
via di pubblicazione presso le Editiones Cistercienses di Roma.

5 Sono sette sermoni di chiara autenticitd bernardiana, piua uno sul quale gli studiosi
nutrono qualche dubbio: sarebbe di san Bernardo secondo il senso, ma non secondo lo stile
{cf. J. LECLERCQ, L’authenticité bernardine du sermoh «n celebratione adventus», in Recueil
d’Etudes str Saint Bernard et ses écrits, vol. 11, Roma 1966, 289). Quanto al contenuto
quest'ultimo sermone fa pit volte riferimento a temi o a testi che riguardano il “medius adven-
tus”, senza introdurre particolari elementi di novita. A questi sermoni & dedicato un capitolo
dell’'opera di Stercal, Il smedius adventus» nei sermoni Jn Adventu Domini» di Bernardo di
Chiaravalle, pubblicato come articolo in «La Scuola Cattolica» 120 (1992) 48-93.
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1. L’introduzione del “medius adventus”

L'espressione “medius adventus” appare per la prima volta nel V sermo-
ne.6 Essa viene introdotta dalla citazione del Sal 67,14 - “Utinam certe dor-
miatis inter medios cleros”. Volendo descrivere dove avviene questo «riposo»,
san Bernardo afferma: “Tertius enim adventus est medius inter illos, in quo
delectabiliter dormiunt qui eun norunt”.?

L'espressione “inter medios cleros” per Bernardo riveste un significato
ben piu ampio di quello presente nel testo ebraico del Sal 67,14 o della
proposta etimologica di Isidoro di Siviglia.8 Questa posizione intermedia
viene sempre legata a due tempi 0 a due momenti diversi dell’azione e del
mistero di Dio, ma strettamente collegati tra loro, in una successione
anche cronologica.® Anche il “medius adventus” si inserisce allinterno di
questa successione unitaria e dinamica del mistero cristiano.10

Questo “adventus” viene cosi descritto: “Una venuta occulta si colloca
infatti tra le altre due venute che sono manifeste. Nella prima il Verbo fu
visto sulla terra e si intrattenne con gli uomini, quando, come egli stesso
afferma, lo videro e lo odiarono. Nella successiva «ogni carne vedra la sal-
vezza del nostro Dio» (Is 40,5) e «wedranno colui che trafissero» (Gv 19,37).
Occulta invece ¢ la [venuta] intermedia, in cui solo gli eletti lo vedono entro
se stessi, e le loro anime ne sono salvate. Nella prima venuta dunque egli
venne nella debolezza della carne, in questa intermedia viene nella potenza
dello Spirito, nell'ultima verra nella maesta della gloria”.1!

2. La non visibilita

La prima caratteristica del “medius adventus” é la non visibilita. Non
per¢ intesa come invisibilita assoluta, ma come «percepibile» solo dagli elet-

6 L'ordine assegnato dagli storici ai sette sermoni sicuramente di Bernardo é il seguente:
IV (che non parla del medius adventus), V, 1, I, III, VI e VII (cf. C. STERCAL, a.c. , 55).

7 Adv 5,1,188.1 testi riportati seguono il vol. IV dell'edizione critica: Sancti Bernardi Opera, a
cura di J. Leclercq - C.H. Talbot, Romae, Editiones Cistercienses, 8 voll., 1957-1977. I Sermoni
verranno segnalati con la sigla Adv seguita dal numero del sermone, del paragrafo e della pagina.

8 Alla letiera il testo ebraico dice: «Se avete dormito nel recinto del gregge», nel senso: «dra
coloro che sono al sicuro»; per Isidoro invece “clerus” significa «ortes (Etymologiae, 7,12,1):
questa seconda definizione certamente era conosciuta anche da Bernardo.

9 Ora si tratta dei due avventi, quello storico e quello escatologico; oppure della memoria
della passione del Signore e l'attesa del suo ritorno glorioso; o ancora il vecchio e il nuovo
testamento; o l'eredita presente e quella futura; o infine 'umanita e la divinita del Verbo.

10 C. STERCAL, a.c., 59.

11 Adv 5,1,188.
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ti, “in se ipsis”. Bernardo non vuole riferirsi tanto alla esclusivita dell’azio-
ne salvifica, ma “sottolineare la particolarita che essa pud assumere, in
alcuni casi e ad alcune condizioni, generando un rapporto pit personale e,
almeno dal punto di vista dell’esperienza del soggetto, pit1 profondo”.12

Interessante poi € la successione delle caratteristiche dei tre avventi. I
primo “in carne et infirmitate”, quello intermedio “in spiritu et virtute”, I'ulti-
mo “in gloria et maiestate”. La situazione intermedia & collocata percio tra
la debolezza dell'uomo e la pienezza della gloria e della maesta divina: “Per
la potenza {virtutem) infatti si giunge alla gloria, perché «l Dio della potenza
¢ il re della gloria» (Sal 23,10), e altrove allo stesso modo dice il medesimo
Profeta: «Per vedere la tua potenza e la tua gloria» (Sal 62,3)”.13 L'unita ¢
data dal fatto che il “dominus virtutum” ¢ anche il “rex gloriae”. 1l “medius
adventus” & cosi la «via» attraverso la quale dal primo avvento si giunge
all’'ultimo. In tutti e tre gli avventi & centrale 'azione di Cristo: nel primo fu
“redemptio nostra”, nell’ultimo apparira “vita nostra”, nell’*adventus
medius” € “requies et consolatio nostra”.14

Elemento caratterizzante la venuta intermedia ¢ 'accoglienza della paro-
la di Dio. “Questa accoglienza ¢ conseguenza dell’amore di Dio, per questo &
superiore ad ogni altra realta, anche all'impegno etico - “facere bona” - che,
invece, puo essere conseguenza del timore di Dio”.!5 Alludendo forse a qual-
che critica san Bernardo spiega: “Ma perché ad alcuno non sembrino per
caso cose inventate quelle che stiamo dicendo di questa venuta intermedia,
ascoltate lui: «Se uno mi ama, - dice - conservera la mia parola: e il Padre
mio lo amera e noi verremo a lui» (Gv 14,23). Ma che cosa significa: «Se uno
mi ama, conservera la mia parola»? Ho letto infatti altrove: «Chi teme Dio,
operera il bene» (Sir 15,1), ma di chi ama ¢ detto qualcosa di piti: che con-
servera la parola di Dio". Evidentemente il luogo dove avviene la custodia &
il cuore del fedele, secondo l'indicazione del Sal 118,1: «Conservo nel cuore
le tue parole, per non offenderti con il peccato».16

Per descrivere il «modo», Bernardo ricorre al paragone del cibo e del
corpo: il cibo custodito nella madia puo essere rubato, o mangiato dai topi
o corrotto dal tempo; solo quando scende nelle viscere e viene assimilato &
in grado di nutrire il corpo. Cosi la parola di Dio, “panis vivus” e “cibus
mentis”, deve scendere nel profondo dell’anima e trasfondersi negli affetti e
nei costumi. Non basta infatti la memoria: sia perché la sola conoscenza
insuperbisce, sia perché é facile la distrazione. E veramente beato colui
che custodisce la parola di Dio, solo se essa penetra (“traiciatur”) nelle
viscere e converte (“transeat”) affetti e comportamenti.i?

12 C. STERCAL, a.c., 60. Tale interpretazione viene confermata dallo sviluppo operato
in Adv 1, dove non parla piu di “singuli electorum”, ma di “animae singulorum”.

13 Adv 5,1,188.

14 Jpi,

15 C. STERCAL, a.c., 67.

16 Cfr. Adv 5,2,189.

17 Cfr. Adv 5,2,189.
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Tuttavia, se sembra pin evidente I'azione dell'uomo, in realta in modo
pia profondo ¢ Dio ad agire nel cuore del fedele: “Se conserverai cosi la
parola di Dio, non c¢’¢ dubbio che tu pure sarai conservato da essa. Verra a
te il Figlio con il Padre, verra il grande Profeta che rinnovera Gerusalemme
e fara nuove tutte le cose. Questa sua venuta fara in modo che «come
abbiamo portato I'immagine dell'uomo di terra, cosi porteremo l'inmagine
dell'uomo celeste» (I1Cor 15,49). Come il vecchio Adamo si & diffuso per
tutto I'uvomo, occupandolo interamente, cosi ora lo occupi interamente
Cristo che tutto I'ha creato, tutto I'ha redento e tutto lo glorifichera, che
fece salvo I'uomo in giorno di sabato”.18

Dungque il “vetus homo” sintetizza le caratteristiche dell'uvomo prima del
“medius adventus”. In riferimento ad esso vanno precisati gli elementi di
novita portati dalla venuta intermedia: “innocentia, continentia, verbum
confessionis, verbum aedificationis, caritas, humilitas”; e vengono sottoli-
neate le caratteristiche interiori e personali. L'accoglienza della parola di
Dio “in affectiones” e in “mores” viene riletta secondo Cant 8,6 e Rm 10,8,
come rinnovamento “in manu, in ore ¢ in corde”. C’¢ un avvento che coin-
volge I'uomo in tutta la sua realta e nella sua sfera propria e pitu personale.
L'innocenza e la continenza operano il rinnovamento nella mano, la parola
di confessione e di edificazione nella bocca, la carita e I'umilta nel cuore.19

3. La via spirituale e invisibile

La dimensione spirituale e invisibile della venuta intermedia viene ulte-
riormente approfondita da Adv 1. Affrontando la ricerca sulla “ratio adven-
tus”, Bernardo risponde a sei domande: “quis sit qui veniat, unde, quo, ad
quid, quando et qua”, grazie alle quali si propone di svelare il “magnum
sacramentum” nascosto nell'avvento.20 La risposta viene data prevalente-

18Adv 5,3,189-190. L'espressione totum hominem salvum fecit richiama Guv 7,23: Si cir-
cumcisionem accepit homo in sabbato ut non salvatur lex Mosi mihi indignamini quia totum
hominem sanum feci in sabbato?

19 “Erat in nobis aliquando vetus homo; praevaricator ille erat in nobis,

tam in manu quam in ore et in corde: in mano dupliciter, per facinus et flagitium; in
corde quoque per desideria carnis et desideria gloriae temporalis. Nunc autem, si qua nova
creatura in ipso [Christo] vetera transierunt, et contra facinus in manu, innocentia, contra
flagitium in ore similiter per arrogantiam et dectrationem, continentia est. In ore contra arro-
gantiam, verbum confessionis; contra dectrationem, verbum aedificationis, ut recedant vetera
de corde nostro. In corde vero contra carnis desideria, caritas; humilitas contra gloriam tem-
poralem. Et vide si non in his tribus Christum Dei Verbum recipiant singoli electorum, qui-
bus dictum est: Pone me signaculum super brachium tuum, signum super cor tuum (Cant 8,6)
et alibi: Prope est verbum in ore tuo, et in corde tuo (Roml0,8)” (Adv 5,3,190}.

20Adv 1,1,162.
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mente in riferimento al primo avvento, ma l'ultima domanda, quella relati-
va alla «ia», Bernardo inserisce una breve riflessione sull’avvento “in spiri-
tu”.21 Essa viene sviluppata per confronto o per contrapposizione al primo
avvento, oggetto del sermone. Mentre il primo avvento si & realizzato una
volta per tutte (“semel”) per la salvezza “in medio terrae”, questo avvento si
realizza “quotidie”, per la salvezza dei singoli. Mentre il primo fu “in carme”
e “visibilis”, questo secondo & “in spiritu e invisibilis”.

Le quattro caratteristiche del “medius adventus”, quotidianita, riferi-
mento personale, carattere spirituale e invisibile sono fondate in Lam 4,20,
secondo la Volgata: “Spiritus oris nostri Christus Dominus cogitus est in
peccatis nostris, cui diximus: In umbra tua vivemus in gentibus”. Rispetto a
Gv 14,23 sembra fare un passo avanti: sottolinea maggiormente la dimen-
sione spirituale da cui dipende il carattere occulto e l'invisibilita.

A questo punto egli pud precisare la via. Quella dell’avvento “manife-
stus” € Maria.22 Per quello occulto si tratta di una via non grandis nella
quale non occorre percorrere grandi distanze, perché il Signore & vicino.23
Ritorna qui l'argomentazione di Rm 10,8: la “compunctio cordis” ¢ la “con-
fessio oris” consentono di uscire dalla situazione di miseria nella quale si
trova la coscienza. Allora Dio, che ¢ sempre vicino, potra entrare. E tale
prossimita che rende possibile il Suo ingresso quotidiano, spirituale e invi-
sibile per la salvezza delle anime dei singoli. Questa € la “visibilis potentia”
che illumina le menti dei singoli fedeli.

4. L’'anima del giusto sede spirituale della Sapienza

Un ulteriore apporto viene da Adv 3 dove é proposta una visione pia
organica del triplice avvento. Tale accentuazione viene dalla preoccupazio-
ne dell'abate di mostrare ai propri confratelli che 'avvento spirituale e
occulto ¢ fondamento della scelta monastica. Non possono percid essere
scusati per la loro eventuale ignoranza, dal momento che la conoscenza
dell'azione di Dio ¢ al fondamento della loro stessa vocazione.

21 “Unum restat adhuc, via scilicet per quam venit, et haec quoque diligenter quaeren-
da est, ut possimus, sicut dignus est, occurrere ei. Verumtamen, sicut ad operandam salu-
temn in medio terrae semel venit in carne visibilis, ita quotidie ad salvandas animas sin<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>