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Editoriale

C)uesto numero di guaderni Carmelitani (g.C.) porta il títolo: "Città sul
morite" con allusione aperta al Vangelo (Mt 5, 14) e al doì.ìere della Chiesa di
essere un punto di n.ferímento per il mondo intero, specialmente a'í:trauerso
certi discepoli che Cristo s'è scelto fin dall'inizio e continua a scegliersi. E noí
qui pensiamo in particolare ai religiosi, cui dedichiamo un'atterìzione specia-
IB ma non esclusiva.

L'atteso Sinodo sulla "vita consacrata nella missione della Chiesa e deL

mondo" è certamente in questo tempo uno degli avvenimentí più signiftcatí'ui
per il popolo cnstíano. E lo è ancor più se si tiene conto che la prospettiva in
cui è stato collocato non è semplicemente quella di un problema «internoìì alla
realtà ecclesiale, come se si trattasse della pacifica gestione di una realtà
ormai consolidata. Sí tratta invece della prospettiva della missione della
Chiesa, più concretamente, secondo la sottolineatììra pastorale di Giovanni
Paolo II, della prospettíì:ìa della nuova evangelizzazione. Per questa ragione
guademi Camelitani ha voluto dedicare a tale argomento la pnma sezione
di questo ntzmero della rivista. Ciò che ha attírato l'atterìzione non sono stati
dei problemi partícolarí, ma piuttosto rortzzonte ecclesiologico generale in cui
i diversi aspettí della vita consacrata devono essere com e valorizzatí.

A. Sican 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 evangeltzzazione, nella quale a tutti i
fedeli cristiani, laici e corìsacratí, è chiesto di vivere cornunque ììun di piùìì di
missione. Sempre all'interno di questa prospettiva sí muove l'artícolo di D.
Zordan: questa ì:ìolta i rapporti sono tra membn degli Lstítutí di vita consacra-
ta e sacerdoti del dero diocesano. In particolare il problema è trattato non
tanto dal punto di vista giurídico quanto da quello della complementanetà
spírítuale, se è vero che il celibato nmane un punto comune, comunque si
intendano le motívazioni.

Deve sempre appanre chiaro che la vita della Chiesa e il suo sviluppo
non possono non avvenire in maniera ordinata. E il pnmo gesto corretto è
quello di risalire alle .fortí della Rivelazione per coglierui preziose indicazioni:
A. Lan?franchi, traendo spunto dall'interuento della Pontificia Commissione
Biblica sull'unità e diversità nella Sacra Scnttura, sviluppa questo argomen-
to alla luce degli Atti deglí Apostoli.

Da tutto questo serrìbra emergere che solo all'intemo di una ecdesiolo-
gia di comunione è possibile cogliere e 'ualorizzare i diversí doní, carisrní e
ministeri che lo Spinto suscita in mezzo al popolo di Dio. E appunto sulla

. Chiesa come comunione si so.ffema il contríbuto di G. Furíoní, mettendo in
evidenza la sua stona recente con le difficoltà, i problemi e i compití che
attendono tale nozione teologica.
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A questa sezione infine vanno raccordate anche le recensioni che sí so.f-
?femano su due testí dt carattere ecclesiologico: uno di caraúere propnamen-
-te sistematico (fa parte del genere letterarío del ììmanurìleìì) e uno più biblico,
ma non senza proiezioni pratiche per l'oggi.

Con un orientamento più stonco seguono tre studi: uno relafivo alla spi-
rítualità di santArrìbrogio, un vescovo diocesano che è stato maes'b-o anche
delle persone consacrate; un altro circa il rapporto tra un sacerdote, san
Girolamo, e le figure ?femminili del suo tempo. ['ultírno contríbuto della sezio-
ne «ìSpírítualità e storíaìì è un saggin di teologia monastíca: mefie in eviderìza
come la rifiessione sul mistero dell'incamazione non impedisce, arìzi accre-
sce nel teologo la domanda sul mistero del suo incontro con il Signore Gesù;
e come questo implichí tempo e spazio e mobiliti tutta la preghiera della
Chiesa, tempo liturgico e canto gregoríano compresi.

Condudono questo numero di g.C. altrí due interventi. Per la sezione
ìFede e culttìraìì, l'articolo di A. Cazzago ci ncorda che nel mutato dima cultu-
rale delrex-impero sovietico una ncostrììzione morale e civile è possibtle solo
a partíre da un nuoì:ìo modo di pensare, arìzi una ì«nuova etícaìì del perìsiero:
è proprío questo è il '.7'ìl rouge" che ha caratterizzato i discorsi del Papa aglí
intellettuali dei paesi baLtíci.

Ancora in questa sezione A. Lonardi nprende 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 G;).C., R. Girardello nlegge i
testi di san Giovanni della Croce: in questo numero è la Fiamma viva
d'amore, ad essere para.frasata e nproposta in lirìguaggio corrente.

F.G.
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La Chiesa
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da Cristo

neglí apo-
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PRIMA SEZIONE

LA VITA CONSACRATA

NELIÀ CHIESA COMUNIONE

+ Relazioni tra fedeli laici e membri di istítuti dí víta
corìsacrata

+ Stato Sacerdotale e Stato dei Consígli nella comunione
«organicaì+ deíla Chiesa

+ '!4tti deglí Apostoli": alle fontí dell'unità e diversità
della Chiesa

+ Chiesa «Comunione»: sviluppo storico dt una categoria
ecclesiologica

+ Due opere sulla Chiesa



RELAZIONI TRA FEDELI LAICI

E MEMBRI DI ISTITUTI DI VITA CONSACRATA

Il rapporto tra i laici e consacrati nella vita religiosa è una delle questio-
ni principali su cui dovrà riflettere il prossimo Sinodo dei Vescovi, dedicato
alla Vita Consacrata. Ed è anche una delle questioni più urgenti che il
nostro Ordine Carrnelitano deve sapere affronta?re.

Come vedremo, sempre nella storia è accaduto che alcuni fedeli laici
abbiano desiderato partecipare, a loro modo, a carismi originariamente de-
stinati ai "consacrati": è il noto fenomeno dei "Terzi Ordini" (oggi: "Ordini
Secolari"i che hanno ancora un loro significato e un loro posto nella
Chiesa.
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LUCE DEL MONDO (Mt 5,13- îó)

"Voi siete. il s?ale della teyra; ma se ql sal.g perdesse il sapor.e, coni; ma se il sale perdi
salato? A null'altroche cosa lo .si potrp render jalgto? A.rìull'61tro serve ch6 ad esse-

re ge;to.vig e cajpestato dagli uomini.re pe;to via e calpest«
Voi siete la luce del mlVo,r. siete la luce del mondo; ?non può restare,nascosta una città
collocata. sopra ?un monte; ªnè. sí accende una,lucerna per metter7
la sotto,il moggio, ,ma sopra il lucerniere.pe,rché faccia'luce. a tutt0
quelli che so'n;' rìel.la cqs"a. (,osì risplgnda la vostrq luce davanti
agli uo?miní, pprchè v?ed?apo le opere buone e rendano gloría al
vo"stro Padre 'che è nei cieli".

Il problema nuovo da affrontare è quello di studiare anche nuove moda-
ìit,ì che tengano conto di nuove situazioni e nuove prospettive.

In particolare occorre tener conto di ciò che globalmente si chiama
"necessità di una Nuova EvangelLzzazione" (con i "nuovi metodi" che essa
esige) e dei più recenti insegnamenti del Magistero circa la "vocazione e mis-
sione dei laici nella Chiesa e nel mondo" (cfr. la "Christifideles Laici") e circa
la "complementanetà e diversità degli stati di vita nella Chiesa".

gui vogliamo studiare il problema dal punto di vista generale -rapporti
tra vita laicale e vita consacrata- rimandando ad altra occasione l'applica-
zione alla nostra situazione (rapporto tra vita laicale e vita "carmelitana'3.

ALCUNE PREMESSE

IL REGNO {Mc 4, 26-32)

Diceva:. «ll regno di.piq?è come urì? uomo chq getta il seme pella
hìrra; dorma"o vegli, di notte o di

lli st.esso pon lo sa. Poichè la. terra prod.uce spgp-cresce; COme, eg.
tanearnpnte/ªp% lo stelo, poi la
spigp.? Quani. !or=il aí,Ulo!osteeloP,ropontiol,asusti01gtoal! moie0ffl echmica'conopaieiniao 7aeíclela
perché è venuta Imietitura'

1. "L' ecclesiologia di comunione è r idea centrale e fondamentale nei
documenti del Concilio Vaticano II" (Christífideles Líìici 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 ììorganica»...
caratterizzata dalla compresenza della diversità e della complementaríetà
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delle vocazioni e condizioni di vita, dei ministeri, dei carismi e delle respon-
sabilità" (ivi, n. 20).

3. "Nella Chiesa-comunione (dunque) gli stati di vita sono tra loro
così collegati da essere ordinati l'uno all'altro. Certamente comune, anzi
unico, è IT loro significato profondo, quello di essere modalità secondo cui
uù;ere lieguale dignità cnstiana e l;universale vocazione alla santítà nella
perfezione dell'amore" (tvi, 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 rappre'senta la sorgente-e insieme il frutto della missione: la comunione
è mis"sionaria e la missione è per la comunione" (iì?ìi, n. 32);

5. Indiscut?ibile dev'essere perciò 'la piena appartenenza dei fedeli laici
alla Chiesa e al suo mistero e il carattere peculiare della loro vocazione'
(ivi, n. 9); ed è necessario che essi possano trovarsi "in relazione con tutto
il corpo ecclesiale" (:uí, n. 20).

6. Altrettanto indiscutibile è 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 santità" (Lumen Gerúzm, 44).

7. È perciò 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 n0n significa che
esse abbiano già 'sciolto, nelle menti e nei cuori di tutti i fedeli, le molteplici
perplessità, incertezze, incomprensioni, malcomprensioni, sottolineature
eccessive o indebite, accumulate in venti secoli di ésperienze e di riflessioni
ogni volta che si è 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 dèi deboli ("una, qua infirmoním debilitas retíne-
'tur") -e -l'altra per portare a beato compimento la vita dei forti ( "altera qua
fortiorum-uita 'BeaEa perftcitur"): così si esprimeva Urbano II in una bolla del
ª1092 inviata ai canonici di Rettenbach (PL 151,358).

Era questa una idea già ricorrente in molti Padri della Chiesa, anche
se sempre nuovamente corretta e smussata dall'affermazione complemen-
tare ch'e riconosceva anche ai laici la possibilità e il dovere di una vita
santa (e gr'affide merito ebbe in tal senso l'insegnamento di S. Giovanni
Crisostomo).

Si giunse così a distinguere la "via della salvezza" aperta a tutti (condi-
zionata all'osservanza dei precetti), da una più stretta "via della pedezio-
ne", aperta a coloro che decidevano di accogliere inoltre "i consigli" sug-
geriti nel Vangelo.

È noto come ciò 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 più approfondita riflessione portò a reintegrare la teo-
logia dei diversi stati di vita dentro l'unica grande teologia della vocazione e
del fondamentale stato di vita cristiano-ecdesiale, ci si ritrovò davanti a
una situazione ínaspettata: quanto più si chiariva la pari dignità nell'esse-
re e nell'agire di tutti i fedeli (Cfr. CJC 208; Catechismo della Chiesa
Cattolica, 872), tanto più continuava a sprigionarsi l'antica necessità di
parlare di un ììdi-piùi+, di un ììmeglio», di un ììcompimento», di una ììmaggio-
re pienezza».

Che l'uomo debba a Dio tutto l'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", è oggi convinzione di tutti,
espressa in termini oltre cui non è facile andare.

Perché allora si continua ad ammettere, con la determinazione di sem-
pre, l'esìstenza di un "di-pìù", destinato però (anch'esso per definizione) a
restare "partjcolare"?

ììGesù visse la sua consacrazione come Figlio di Dio: dipendente dal
Padre, amandolo al di sopra di tutto, nell'oblazione totale alla sua volontà.
C)uestí aspetti della sua vita di Figlio sono partecipatí a tutti i cnstianiìì.

Sono affermazioni tranquillamente accolte in un documento della
Congregazione per i Religiosi e gli Istituti Secolari (nel 1983) circa gli
Elementi essenzÍali dell'insegnamento della Chiesa sulla Vita Religiosa, che
tuttavia parla, subito dopo, di una ìptù irìtíma sequelaìì offerta ad alcuni per
il bene di tuttj.

Alla "consacrazione cristiana fondamentale", garantita dal Battesimo,
non manca assolutamente nulla; e tuttavia su di essa può "radicarsi im'í-
mamente" una consacrazione particolare che "la esprime più pienamente"
(ivi, n. 7) ora come si può chiamare "pienezza" "compimento" ciò che può
mancare senza che nulla manchi?

Ritorna, da altri punti di vista, la "vexata quaestio" dei rapporti tra
"comandamenti" e "consiglì", di cui già gli antichi teologi percepivano
l'ultima inafferrabilità:

- da una lato c'è il "comandamento universale di amare Dio con tutto
il cuore, con tutta l'arìima e con tutta la mente"; e da cíò segue la persua-
sione (giustamente sottolineata da S. Tommaso d'Aquino) che "l'amore a
Dio e al prossimo non víene limitato dal comandamento a una determinata
misura, Ìasciando ciò che l'oltrepassa allo stato dei consigli" (S Th II, II, q.l
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tamente nell'amore e nel servizio del Signore", è oggi convinzione di tutti,
espressa in termini oltre cui non è facile andare.

Perché allora si continua ad ammettere, con la determinazione di sem-
pre, l'esìstenza di un "di-pìù", destinato però (anch'esso per definizione) a
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ììGesù visse la sua consacrazione come Figlio di Dio: dipendente dal
Padre, amandolo al di sopra di tutto, nell'oblazione totale alla sua volontà.
C)uestí aspetti della sua vita di Figlio sono partecipatí a tutti i cnstianiìì.

Sono affermazioni tranquillamente accolte in un documento della
Congregazione per i Religiosi e gli Istituti Secolari (nel 1983) circa gli
Elementi essenzÍali dell'insegnamento della Chiesa sulla Vita Religiosa, che
tuttavia parla, subito dopo, di una ìptù irìtíma sequelaìì offerta ad alcuni per
il bene di tuttj.

Alla "consacrazione cristiana fondamentale", garantita dal Battesimo,
non manca assolutamente nulla; e tuttavia su di essa può "radicarsi im'í-
mamente" una consacrazione particolare che "la esprime più pienamente"
(ivi, n. 7) ora come si può chiamare "pienezza" "compimento" ciò che può
mancare senza che nulla manchi?

Ritorna, da altri punti di vista, la "vexata quaestio" dei rapporti tra
"comandamenti" e "consiglì", di cui già gli antichi teologi percepivano
l'ultima inafferrabilità:

- da una lato c'è il "comandamento universale di amare Dio con tutto
il cuore, con tutta l'arìima e con tutta la mente"; e da cíò segue la persua-
sione (giustamente sottolineata da S. Tommaso d'Aquino) che "l'amore a
Dio e al prossimo non víene limitato dal comandamento a una determinata
misura, Ìasciando ciò che l'oltrepassa allo stato dei consigli" (S Th II, II, q.l
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184, a 3 c);

- dall'altro lato c'è la certezza "evangelica" ed "esistenziale" che si dà
tuttavia un ììdi-più» consigliato solo ad alcuni, proprio da Colui che chiede
a tutti d'essere "amato sopra ogni cosa".

Ma ciò che spiazzava ambedue le posizioni era una osseì'vazione sconvol-
gente dello stesso Angelico Dottore: che "il grado più brìsso delramore a Dio
';ta però in questo: che non venga amato niente al di sopra di Dio, niente contro
di lui, niente così fortemente come lui: se qualcuno scende al di sotto di questo
grado d'amore non adempie in nessun rrìodo il comandamento" (ù.ìi, ad 2).

Come dire che, mentre ragionarìo su un "più" e "meno", in termini del
loro amore, i crtst?iani sono tutti esistenzialmente collocati nel "non abba-
starìza": a partire da ciò, ogni passo per inoltrarsi avanti è un "di-più"
umilmente rÍconosciuto e amato senza traccia di presunzione.

Messa esclusivamente nei termini dell'amore che ruomo de'ue a Dio,

resterebbe comunque incomprensibile la distinzione degli stati di vita: il
cristiano chiamato a un pedagogico "sempre di più" dovrebbe generosa-
mente inoltrarsi là dove il meglio si lascia intravedere.

Invece, nei terrnini delramore con cui Dio chiama l'uomo, il "di più" è col-
locato esattamente là dove la Sua voce intende condurlo: e il lasciarsi
obbedientemente disporre è tutto l'amore che il fedele può ricambiargli.

E tuttavia il problema non cessa di riemergere: accettarìdo di essere
collocat?i da Dio nello stato che egli sceglie per noi e pur considerandolo SOg-
gettivamente il migliore, come dimenticare che esiste però uno stato che è
oggettivamente più "intimo", più "consacrato", più "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 è 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 Trinità: il Mistero del Figlio
incarnato, dello Spirito effuso e del Disegno eterno del Padre: e la struttu-
ra esteriore degli stati di vita ecclesialí è anch'essa inabitata da questi
Misteri e perciò-mantiene sempre qualcosa di inafferrabile, qualcosa che si
sottrae alla nostra voglia di tutto esaminare e precisarel;

- la seconda ragione è per ricordare che l'amore di cuí parliamo -per
rintracciarne la vicenda nelle diverse condizioni di vita-- è una realtà
drammatica: è assieme l'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 può amarcÎ e lascíarsi amare
senza che l'amore attraversi tutto il dramma della creazione e della reden-
zione: i diversi stati di vita ecclesiale non rivelano solo l'amore, ma arìche
i diversi e travagliati cammini che l'amore deve ormai necessariamente per-
correre.

Solo a partire da questa più piena e radicale teologia, i diversi "stati di
vita" conquistano nella Chiesa il primo livello di "complementarietà": quel-
lo di comprendersi l'un l'altro, nelÎa reciproca diversità-, senza riserve teolo-
giche, senza riduzioni ideologiche e senza sospett?i spirituali.

II. ììORÎGÎNALE E INCONFONDIBILE FISIONOMIA-)

«Nella Chiesa-comunione gli stati di vita sono tra loro così collegati da
essere ordinat'í l'uno all'altro. Certamente comune, arìzi unico, è il loro signi-
ficato pro.fondo: quello di essere modalità secondo cui vivere reguale dignità
cnstíana e runiversale 'ì.ìocazione alla santità nella perfezione dell'amore.
Sono modalità insieme diverse e complementan, sicché ciascuna di esse ha
una sua originale e incon?fondibile fìsionomia, e nello stesso tempo ciascuna
di esse si pone in relazione alle altre e al loro serì?ìizioìì (Ch., n.55)-.

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

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

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

I
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lìLa cosa più importarìte è, al principio, richiaìnarci di nuovo: la Chiesa è un 'amìgsteriumªª.
Come Corpo e Sposa e ªªp{eroma" di Cristo , essa partecipa alla sua natura teandrica e perciò
attinge le profondità che nessuno spirito inteso a ordinare (razionalmentel può sondare fino in
fondo. La sua struttura visibile estema è però il modo di presentarsi di questa realtà di mistero:

pertanto non deve stupíre che le strutture presentate dagli ììstatiii ecclesiali, ciascuno per sé e
nelle loro relazioni reciproche, mai possano (come invece gli ordinamentj terreni e stata?li corri-
spondenti, sviluppati da uomini e cor'formi alla natura umana firìita) divenire definitivamente
oggetto esauribile dello sguardo, ma debbano di necessità rimanere dialettici in modo misterio-
so e -senza detrimento per la forma originaria fondata da Cristo, che non vacilla- possano
anche, nel corso dei tempi svolgersi in maniera nuovaii (H. U. VON BALTHASAR, Sulla teologìa
degli Istitutí Secohri, in Sponsa Verbí, Morcelliana, Brescia 1969, p. 418).

12
13

s



184, a 3 c);
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vifico" offerto alla creatura lacerata e perduta e di quello "celeste" che
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zione: i diversi stati di vita ecclesiale non rivelano solo l'amore, ma arìche
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di esse si pone in relazione alle altre e al loro serì?ìizioìì (Ch., n.55)-.

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

A ciò potrebbe fare difficoltà proprio il fatto che lo Spirito Santo sem-
bra vada suscitando sempre nuovi carismi che tendono a coprire quasi
tutto lo spazio interrrìedio che si era soliti porre tra i due stati di-vita.
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CJC, sotto il paragrafo dedicato alla "Vita Consacrata" elenca successiva-
mente queste rorme: la vita eremitica, le "vergini consacrate", la vita reli-
giosa, gli istJtuti secolari, fino a quelle "società 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 "comunità nuove" che
si awicinano ad essa, ma non sono totalmente compatibili con le sue esi-
genze.

Ciò rende, in qualche modo, problematica la tradizionale distinzione
che attribuisce semplicemente alla vita consacrata "?rì testtmonianza
dell'indole escatologÌca della Chiesa" e alla vita laicale "la specificità
delrindole secolare e la testímoníarìza del sigriificato che le realtà terrene e
temporali hanno nel disegno salvifico di Dio" (Cfr. Ch. L. n. 55).

Sempre è stato evidente che nemmeno i consacrati possono mai pre-
scindere dalla cura delle realtà terrene, soprattutto quando il "servizio
apostolico", intrinseco al proprio carisma, è esplicitamente orientato ad
esse, o quarìdo -alrinterno ai ogni istituto - alcuni "consacrati" devono
dedicare Î'intera vita proprio alla cura degli aspetti più "terreni" (si pensi,
ad esempio, a tutti coloro cui l'obbedienza chiede, per anni e anni, di gesti-
re l'economia degli istituti o delle comunità).

Come non è 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 (e non è certo poca cosa) la
testimonianza della debolezza e della malattia.

Si obietta di solito, a questo, che la teologia non può farsi carico di
tutte le vicende personali-e che 1' "identificazione" riguarda gli "stati di
vita" in quanto tali.

Ma è pur stata la Chiesa a riconoscere come valida e possibile la voca-
zione degÌi "istituti secolari" che vivono -secondo i Lineamenta- "nella
misteríosa confiuerìzrì tra le due poderose correntí della vita crístíana -cioè
quella"consacrata" e quella"laicale"-, godendo della rícchezza delruna e
dell'al'h-rì. I loro membrí ... restano laici, impegnati nei valon secolan propn e
peculian del laicato, ma vivendo una ì«secolantà consacrataìì" (n. 22).

E abbiamo appena osservato che l'arco teso da questi "istituti secolari"
è stato successivamente ancor più tirato, da altre 'nuove comunità", fin
quasi al limite est?remo.

Se dunque si ritiene davvero necessario identificare "l'originale e
inconfondibile fisionomia" dei diversi stati di vita nella Chiesa per poter poi
parlare correttamente della loro complementarietà bisogna andare a
quell'unico punto che risulta veramente, inconfondibilmente e "ontologica-
mente" discriminante degli stati di vita: la "castità consacrata"

««n punto nel quale gli stati di vita si scindono ontologicamente è quello
della decisinne se sí vogliano amare gli uomíru: esdusùìamente in Dio (pas-
sando attraì?:ìerso (Asto) nella via della sequela e dei consigli, o se si amino
Dio e la Chiesa nel quadro dell'amore scamMevole tra persone umane (nel
matrímonio)ìì2

Ma occorre far qui molta attenzione: affinché la "castità consacrata"
possa essere veramente identificante, non bisognerà 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 totalità degli elementi che costituiscono appunto il tessu-
to quot?idiano dell'esistenza.

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

1. La maggior parte deí fedelí 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 prossimità, non solo dal
punto di vista affettivo, ma anche da quello della responsabilità sociale.

guesto "prendersi cura" (che è in senso proprio "arrìore") va dal campo
più strettamente affettivo e unitivo a quello più largamente operativo: pur-
ché si ricordi che "amore" è appunto il nome con cui chiamiamo "il lauoro"
quando esso nguarda le persone umane.

Il "chiamato" allo stato di vita laicale dovrà 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 sarà sacramento in senso proprio e
l'intera vita dei laico esprimerà ciò per cui la Chiesa, nel suo insieme, è
sacramento della salvezza di Cristo nel mondo.

2 Ibìd. p. 441.

3 È ìnio parere che se un cristiano resta non coniugato per scelta o per necessità (perché il
matiimonio di fatto non si realizza, o non può realizzarsi e non può più umarìamente essere
sperato) il suo stato di vita debba comunque qua?lificarsi a parljre da una ªªcastitàa' e in tal
caso, -a prescindere da questioni canoniche e da espliciti riconoscimenti ecclesiali - verrebbe
consacrato in forza della stessa ªªconsacrazione battesimale". È anche questo un caso sui gene-
rís di ªªìaicità consacrataªª: aveme coscienza [si pensi a quando il matrimorìio è reso impossibile
da situazioni di sofferenza fisica o psichica, o non è stato possibile realizzarlo nonostarìte si
fossi ad esso inclinati) impedisce che un qualsiasi cristjano possa sentirsi collocato in una ªªcon-
dizione di vita neutra o incompiuta", nella condizione cioè paradossale di uno =rimasto senza
vocazione': o sema uno "stato di vita".
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vita" in quanto tali.

Ma è pur stata la Chiesa a riconoscere come valida e possibile la voca-
zione degÌi "istituti secolari" che vivono -secondo i Lineamenta- "nella
misteríosa confiuerìzrì tra le due poderose correntí della vita crístíana -cioè
quella"consacrata" e quella"laicale"-, godendo della rícchezza delruna e
dell'al'h-rì. I loro membrí ... restano laici, impegnati nei valon secolan propn e
peculian del laicato, ma vivendo una ì«secolantà consacrataìì" (n. 22).
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inconfondibile fisionomia" dei diversi stati di vita nella Chiesa per poter poi
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««n punto nel quale gli stati di vita si scindono ontologicamente è quello
della decisinne se sí vogliano amare gli uomíru: esdusùìamente in Dio (pas-
sando attraì?:ìerso (Asto) nella via della sequela e dei consigli, o se si amino
Dio e la Chiesa nel quadro dell'amore scamMevole tra persone umane (nel
matrímonio)ìì2

Ma occorre far qui molta attenzione: affinché la "castità consacrata"
possa essere veramente identificante, non bisognerà 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 totalità degli elementi che costituiscono appunto il tessu-
to quot?idiano dell'esistenza.

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

1. La maggior parte deí fedelí 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 prossimità, non solo dal
punto di vista affettivo, ma anche da quello della responsabilità sociale.

guesto "prendersi cura" (che è in senso proprio "arrìore") va dal campo
più strettamente affettivo e unitivo a quello più largamente operativo: pur-
ché si ricordi che "amore" è appunto il nome con cui chiamiamo "il lauoro"
quando esso nguarda le persone umane.

Il "chiamato" allo stato di vita laicale dovrà 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 sarà sacramento in senso proprio e
l'intera vita dei laico esprimerà ciò per cui la Chiesa, nel suo insieme, è
sacramento della salvezza di Cristo nel mondo.

2 Ibìd. p. 441.

3 È ìnio parere che se un cristiano resta non coniugato per scelta o per necessità (perché il
matiimonio di fatto non si realizza, o non può realizzarsi e non può più umarìamente essere
sperato) il suo stato di vita debba comunque qua?lificarsi a parljre da una ªªcastitàa' e in tal
caso, -a prescindere da questioni canoniche e da espliciti riconoscimenti ecclesiali - verrebbe
consacrato in forza della stessa ªªconsacrazione battesimale". È anche questo un caso sui gene-
rís di ªªìaicità consacrataªª: aveme coscienza [si pensi a quando il matrimorìio è reso impossibile
da situazioni di sofferenza fisica o psichica, o non è stato possibile realizzarlo nonostarìte si
fossi ad esso inclinati) impedisce che un qualsiasi cristjano possa sentirsi collocato in una ªªcon-
dizione di vita neutra o incompiuta", nella condizione cioè paradossale di uno =rimasto senza
vocazione': o sema uno "stato di vita".
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E poiché il matrimonio è direttamente finalizzato alla generazione e alla
storia, compito del laico sarà prendersi cura del futuro del mondo, della
sua educazione, del suo sviÍ'uppo, e della costruzione della "civiltà
dell'amore".

2. Alcuni fedeli, ínvece. -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 (affettJ, energie,
risorse, opere) per familiarizzarsi a Gesù Cristo, come a un ì?ìero Sposo: a
Lui e a "tutto ciò che gli appartiene, per il fatto che gli appartiene".

guesto stato di "familiarizzazione a Cristo", per essere davvero ì:ìissuto,
suppone alcuni convincimenti:

- non si tratta di una semplice "questione affettiva", né solo di rinun-
cia alla nonrìale 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 ciò che è suo;

- ciò 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 più verso la "visione".

Le espressioni più tradizionali - che identificano "il consacrato" come
colui che "Deo summe dilecto totaliter mancípatur" (L. G., 44) e che vedono
nel consiglio di castità "l'indicazione di quella particolare possibilità che per
il cuore umano, sia dell' uomo che della donna, costituisce l'amore sponsale
di Crísto stesso"(Cfr. Redemptionis donum, 11) - non hanno sufficiente-
mente peso finché non sono coerentemente attribuite a tutta l'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 alt?ra creatura- 1' intera sua esistenza.

In tutto ciò egli potrà 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" - è soltanto Gesù Cristo: in Lui, filial-
mente, tutto sarà offerto con tenerezza all'unico Padre.

Certamente anche all'interno della chiamata verginale si riceve un pros-
simo da amare, ma esso sarà amato esdusivamente in Dio ("con cuore indi-
viso"). Anche questa tradizionale affermazione non va riscontrata come se
si dovessero analizzare, fin nelle pieghe più nascoste, i segreti del cuore del
consacrato o le sue più 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

necessità, secondo la misura (di tempo, di intensità, di scopo) che conviene
al Corpo ecclesiale di Cristo, che chiede di essere "edificato nella carità".

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

Il prtmo stato è "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 giorrìo al Padre.

L'altro stato è "originario", "escatologico", "paradisiaco": tutte espressio-
ni che la Tradizione ha sempre usato, volendo descrivere una vita che -nel
suo nucleo più profondo- è 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 l'uomo e il mondo certamente saranno,
quando Cristo l'a'urà completamente restaurato e riconsegnato al Padre.
Tutti e tre i consigli evangelici indicano questa riconciliazione annunciata e
pregustata, ma la castità consacrata ne dice il livello più personale: quello
in cui il Figlio di Dío fatto uomo è testimoniato davanti all'intero universo
nel suo immediato amore di Sposo.

Se la differenza tra gli stati viene così 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 più
estreme arìcora- a patto che ai consacrati sia Sempre garantita (e non =
solo questione "spirituale" o "ascetica") la possibilità, sia dal punto di vista
formativo che da quello strutturale, di organizzare tutto (anche l'impegno
secolare, se è il caÓo) per familiarizzarsi personalmente e immediatamente
a Cristo.

III. MODALITÀ DIVERSE E COMPT,EMENTARI

guando si cerca di determinare l'originale fisíonomia degli stati di vita
-che non bisogna mai stancarsi di nuovamente approfondire, illuminare e
descrivere - si cade sempre nel rischio di privilegiare l'una a scapito
dell'altra, secondo gli angoli di visuale in cui ci si colloca e secondo lo stato
di vita scelto da chi parla o scrive.

Così almeno sembra; e forse questo "parteggiare" è qualcosa di più di
una debolezza o di un limite: forse è qualcosa di inevitabile che va soltanto
dichiarato, compreso e apprezzato, secondo concrete necessità.
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Chi vuol parlare della vita consacrata non può mai far percepire il
mistero e gli accadimenti di questa "consacrazioné" (atto intjmo e brucian-
te di Dio stesso su una creatura, scelta da Lui per i suoi scopi, soprattutto
per una sponsalità che giustifica anche la rinuncia all'amore coniugale e
parentale, il che non è 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 propno in questo singolo e perso-
nalissimo caso. Sarebbe come se la Chiesa guardasse con gelosia e fastidio
l'accadimento della Immacolata Concezione aella Vergine Santa (le analogie
non sono poche!)4 o parlasse di questo privilegio come se esso estrarìiasse
la Madonna dall'intero corpo ecclesiale.

A sua volta chi vuol parlare della vocazione laicale non può far percepi-
re il fervore redentivo del progetto di Dio e la legge della sacramentalÎtà
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 inferiorità, da ogni spiritua-
lità di second'ordine, da ogní 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 sacramentaÍmente
donato.

Non si costn?ìisce una teologia dello stato di vita laicale, e meno ancora
una teologia della missione, se 1' identità del fedele battezzato appare in
qualsiasi modo minorata e quindi sprovveduta: nel mistero-dell'In-
carnazione, dramma è sia osservare come la Divinità prenda in totale pos-
sesso l'umanità di Gesù (e a questo dramma la vita consacrata dà celebra-
zione)5, sia osservare come la Divino-umanità di Cristo operi per la salvez-
za del mondo (e a questo dramma la vita laicale dà quotidiana-evidenza).

Dei due stati di vita insomma si parla bene proprio quando si tende -
quasi inavvertitamente all'inizio - a parlare in fonrìé totalizzanti: e quando
ci si troverà davanti a due "totalizzazioni", sí comprenderà almeno che

ancora ptù grande e totale è quell'Amore che chiede di essere accolto nei
frammerìti della nostra vita e nelle limitate possibilità che a ciascuno sono
concesse.

Detto questo, è giunto il tempo di affermare che la complementarietà
nella Chiesa consiste sempre e solo in uno scambio ineguale (da ogni lato)
di doni tra le diverse voca'zioni, i diversi carismi e i diversi stati di vita: ma
per comprendere ciò occorre quella che è stata chiamata "la ecdesinlogia
dello scambio dei doni".

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

1) Non è vero scambio né vera complementarietà quell'intreccio che
cerca solo di sanare le deficienze vissute nel proprio stato di vita, con l'
interesse allo stato altrui e con gli apporti da questo sperati.

2) Non è vero scambio né vera complementarietà 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 è vero scambio né vera complementarietà ciò che nasce da un
progetto efficientistico, comunque teso a colonizzare i laici (da parte dei
"'consacrati") o a risucchiare i consacrat?i (da parte dei laici).

4) Non è vero scambio né vera complementarietà ciò 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 (,astello interíore di S. Teresa d'Avilla:
"Sarà bene che vi dica quale sia lo scopo per cui il Signore elargisce tante
grazie in questo rrìondo,-(...) a.ffìnché qualcuna non pensi che egli lo faccia
unicamente per vezzeggiare le-anime elette. Sarebbe un grave errore! (...)
Sapete cosa-significhi essere veramente spintuali? Vuol dire farsi schiavi di
Dio, acceìttare di -essere marchiatí col ?ferro, cioè con la sua croce... dispostí
ad essere venduti da Lui come schiavi in tutto il mondo" (7 M 4, 4.8).

4 Non si tratta qui di una nuova fastidiosa ªªappropriazione". Si vuol semplicemente ricor-
dare che questo dogma mariarìo ci presenta la Vergine Santa come la creatura che. nel
mondo del peccato e della redenzione, illumina con la sua stessa persona lªintero disegno di
Dio: ella è -pur dentro la nostra umile e faticosa storia - la creatura come Dio lªha immagi-
nata originariamente e come Dio l'ha nuovamente creata, in Cristo. La vita consacrata -come

abbiamo già spiegato - ha uno scopo analogo: guardare ed esperimentare il mondo come Dio
l'ha originariamente costituito e secondo la maggiore e celestiale pienezza cui Egli intende
condurlo. guesta riconciliazione -assieme originaria ed escatologica- è annunciata appunto
dalla professione dei tre consigli evangelíci.

5 Ecco come si esprime il documento Elementí essenzia{i dell'irìsegnamento de{la Chiesa
sulla uita rel$iosa: "La professione pubblica dei consigli evangelici... è intimamente radicata
nella consacrazione del Battesimo e la esprime più pienamente. Tale più piena espressione
richiama la presa de{la Persona rHì?ììna de{ Verbo su{Irì natura umana che ha assunto" (n. 7)

Sfuggire a questi pericoli è 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 tuttj gli
stati di vita.

IV. "EST IN ECCLESIA UNITAS MISSIONIS" (APOST. ACT. 2)

I diversi stati di vita come "si un'iftcano profondamente nel «ìmistero di
comunioneìì della Chiesa" così anche "si coordinano dinamicamente nella
sua unica missione" (Ch. L. 55).
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grazie in questo rrìondo,-(...) a.ffìnché qualcuna non pensi che egli lo faccia
unicamente per vezzeggiare le-anime elette. Sarebbe un grave errore! (...)
Sapete cosa-significhi essere veramente spintuali? Vuol dire farsi schiavi di
Dio, acceìttare di -essere marchiatí col ?ferro, cioè con la sua croce... dispostí
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Dio: ella è -pur dentro la nostra umile e faticosa storia - la creatura come Dio lªha immagi-
nata originariamente e come Dio l'ha nuovamente creata, in Cristo. La vita consacrata -come

abbiamo già spiegato - ha uno scopo analogo: guardare ed esperimentare il mondo come Dio
l'ha originariamente costituito e secondo la maggiore e celestiale pienezza cui Egli intende
condurlo. guesta riconciliazione -assieme originaria ed escatologica- è annunciata appunto
dalla professione dei tre consigli evangelíci.

5 Ecco come si esprime il documento Elementí essenzia{i dell'irìsegnamento de{la Chiesa
sulla uita rel$iosa: "La professione pubblica dei consigli evangelici... è intimamente radicata
nella consacrazione del Battesimo e la esprime più pienamente. Tale più piena espressione
richiama la presa de{la Persona rHì?ììna de{ Verbo su{Irì natura umana che ha assunto" (n. 7)

Sfuggire a questi pericoli è 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 tuttj gli
stati di vita.

IV. "EST IN ECCLESIA UNITAS MISSIONIS" (APOST. ACT. 2)

I diversi stati di vita come "si un'iftcano profondamente nel «ìmistero di
comunioneìì della Chiesa" così anche "si coordinano dinamicamente nella
sua unica missione" (Ch. L. 55).
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Il principio non vale soltanto per il suo realísmo pedagogico (è infatti
nell'azione che ogni soggetto comprende adeguatamente se stesso), ma
soprattutto per la sua necessità 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 più specifica vocazione.

In tale distribuzione missionaria la diversità e la complementarietà
deglì stati di vita -e dì tutte le ulteriori e specifiche ricchezze carismati-
che- emergono non solo a partire da una riflessione di ciascuno sul dono
concesso e ricevuto, ma ancor pìù a partjre dalla sua più realística utiliz-
zazione, dalla sua collocazione, per così dire, nei punti esatti che il
Disegno di Dio glì destina.

Ogni forma di vita cristiana - sia consacrata nel Battesimo o anche
"mediante la professione dei consigli e'uangeliri" - avrà sempre il compito di
operare"un contínuo ritorno alle fonti" (CJr. PC 24); ma lo scopo non sarà
mai quello di una propria cosmesi spirituale: sarà invece quello di lasciar-
si "inviare": ««quando il Signore consacra una persona, le dona una grazia
speciale affinch«:ì possa compiere la sua volontà d'amore: la nconciliazione e
la salvezza del genere umano: la consacrazione inevitabilmente comporta
una missione" (Elementí esserìziali, n. 23 ss.).

Tutta l'attuale insistenza sulla necessità d'una íìnuova 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 parlò 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 riuscìrà
dunque a meglio focalizzare il problema della "diversità e complementarità
degli stati di vita", anche solo per un motivo di "spazio teologico".

Non è difficile infatti osservare che nella Chiesa, a tutti i livelli, i conflit-
tì 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 è percepita e vissuta in maniera stati-
ca, centripeta, "auto-occupata". Si sciolgono invece e si risolvono propor-
zionalmente a quanto la Chiesa percepisce e vìve lo struggimento per tutti
coloro che attendono Cristo: per un prímo incontro o per riabbracciarlo.

È questa d'altronde la più autentica descrizione della "carità ecclesiale".

Facciamo pure una breve e veloce esemplificazione di routine (ma che
può essere poi applicata analogícamente 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

numero e compiacersi di una certa frequenza -invece di protendersi mis-
sionariamente alle migliaia che hanno dimenticato la fede o non ne vivo-
no - può porsi seriamente certi problemi di competizione, sulla presenza
e l'azìone, nel territorio, di religiosi, consacrati, laici associati eCC.

Non che una presenza molteplice non abbia bisogno d'essere armoniz-
zata -in diversità e complementarietà appunto - ma tale armonizzazione
si può operarla seriamente solo se si ha il cuore che brucia per tutti coloro
che non sono raggiunti, non sono ancora "nuovamente evangelizzati", e
comunque dopo che sia stata compiuta una seminagione quarìto più possi-
bile larga e ricca.

V. LAICI E CONSACRATI: ATTESE E COLIÀBORAZIONE

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

1) Si ha vero scambio e vera complementarietà quarìdo il Corpo eccle-
siale e la sua unità sono amati più del proprio particolare: cioè quando
l'identità del particolare è difesa solo per amore dell'insieme e quando il
particolare non ha paura di donarsi e di "perdersi", ogni volta che può
farlo senza scapito della sua identità (e ciò è possibile, secondo la logica
evangelica).

2) Si ha vero scambio e vera complementarietà quando ciò che è spe-
cifico di ogni stato di vita e di ogni identità carismatica non viene intacca-
to nella sua sostanza, e tuttavia viene difeso con una "fedeltà dinamica".
In particolare per gli istitut?i di vita consacrata si esige "una fedeltà capace
di riportare all'oggi della vita e della missione di ciascun istituto l'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 complementarità quando tutte le diverse
identità 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 gravità dell'ora
presente (CJ'. ChrL 3ss.).

Attese deí laict net riguardí deí consacrati

Non intendiamo qui le tante attese che potrebbero essere elencate in
molteplici circostanze e da molteplici interlocutori, ma quelle attese -per
così dire - a cui ilaici hanno dirítto.
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In questo senso la prima e fondamentale attesa dei laici nei riguardi dei
consacrati è che costoro esempLino la sanmà. In una relazione su La mis-
's"io"n' :'dei"religÌosi-rìella Chiesa' italiana (tenuta alla XXVI Assemblea della
C'ISM)-, il-C;;A-. Arìastasio Ballestrero ricordava che originariamente i capi-
t'ol'i'V 'e-VI-della Lu;en Gentíum (quello sulla "vocaziThne universale alla
s;ntità" e quello'sui religiosi") costituivano un unico capitolo: «ìLa coererìza
del-testo-u'nitaÌo era ch';ra: la santità era la missione della vita religiosa,
íntesa come momento visibile della missione della Ct'úesa".

Ciò non significa l'appropriazione di un ideale e di una vocazione che
apparreng;no"a-tutti i cri;tjaniL significa solo che tutti i fedeli hanno dirit-
to""dr-trov"'are-con abbondanza tra i"'consacrati l'evidenza storica, materiale,
fascinatoria della santità: di percepire lo stato di vita consacrata come un
Îab;ratorÌo perrnanente e ricco di santità, che è 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". Ciò non vuol dire che essi ne diventino i tecnici o
i ªprrviìegiatì-costruttori, -rna che è legittimo attendersi da essi il frutto del
'pa'rtico]'are- dono-;icevuto a vantaggio di tutti: infatti non è possibile
rascÌ'arsÌ-veramente "prendere" da Ío "per amare esclusivamente Cristo e
éiò-che è suo", senza che i criteri, i gusti, i punti di vista della commurrío
diventino abituali, in modo da costruire un "tipo umano" particolarmente
necessario all'umana convivenza.

La Lumen Gentíum ha insegnato che i religiosi "con la loro consacrazio-
ne no-n séÌo non diventano estFanei agli uomim o inutili alla città terrestre,
;a-anzi '?perfino quando sembrano lontani e assenti- tengono tutti gli
;?tri -uominri-"p-resenti in modo più profondo in 'visceribus Christi': li
abbracciano ci3è nella tenerezza ai CAsto. Ed è proprio questa tenerezza
che tutti han diritto di attendersi.

1) guando si tratta di "edificare la Chiesa" (sia che si tratti della "plan-
tatío Ecdesiae" o del volto che essa deve presentare là dove vive o dell'azio-
ne apostolíca in cui essa deve impegnarsi), consacrati e laici dovranno
agire nella persuasione che anche le loro "mutuae relationes" -ad ogni
livello dì fatto possibìle - contribuiscono in manìera essenziale al delinear-
si del vero volto della Chiesa.

2) La parí?ecipazione e l'associazíone dei fedeli laici a un carisma di vita
consacrata = un fatto noto e approvato da secoli e ha dato origine ai cosid-
dettj Terz' Ordini o Ordini secolari, e poi a varie forme di associazione, affi-
liazione, collaborazione fino a più recenti modalità di coinvolgimento.

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

- I laici che vogliono partecipare, in maniera associata, al carisma di
un istituto di vita consacrata (Cfr. (JC n. 303) non possono accontentarsi
solo di una "spiritualità di riflesso", goduta restando ín una cetta prossi-
mità 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" troverà che questa possi-
bilità era già contenuta, "in nuce", nei suoi insegnamenti e nelÌe 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 là dove l'istituto religíoso più viene a contatto
con quelle "realtà 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.

I laici si aspettano che i consacrati -in forza della particolare libertà
interiore-appresa-ed esperimentata nella pratica dei consigli evangelici-
';ia;o-testi';oni radicalì' là dove è pìù in questìone l'Assoluto dì Dìo (con
una glonale resÌstenza, culturale e ascetica,- alle seduzioni del secolarismo,
e-cYn"un lavoro di rieducazione ecclesiale alla Fede) e siano maggiormente
espostì ÍÌ dove è pìù in questione il bisogno e il diritto degli uomini - ììi
pÌìS-concreti» - a sentirsi amati e salvaEi dal Dio che si è incarnato per
'loro.--Si aspettano perciò di trovarli "negli a'uamposti della missione, oì?:ìe sí
'eLWborano modalità"nuo'ì?ìe di presenza e-sintesi nuoue, o'ì?ìe iL Regno auanza
nel cuore della nuova società" (P. Cabra).

Attese det consacratí nei 'r"guardi d«À laici

I consacrati si attendono sostanzialmente dai laici che essi accolgano
ín numero sempre crescente l'invito della Chiesa a essere veri protagonisti
della sua comu'nione e della sua missione e in tal modo entrino in un rin-
novato dialogo con la vita consacrata, in tutta la sua pluriformità. guesto
dialogo dovrà vertere su due questioni capitali:

Finché la società era esplicitamente e globalmente cristiana, ed esisteva
un'evidente tessuto ecclesiale generale, si poteva ancora parlare in termini
di"Ordíni religiosi", maschili e femminili ("primo e secondo Ordine"), cui si
aggregavano come appendici delle associazioni di laici ("terz'Ordine",
appunto). Ma ín società fortemente secolarizzate e scristianizzate ciò non
ha più molto senso. A volere esser logici sono piuttosto queste "associazio-
ni di laici" -strette attorno a un partjcolare carisma- che dovrebbero
rappresentare un vero "pnmo 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.

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

3) L'ultimo e più recente dialogo deve riguardare il procedimento
inverso di aggregazione: quello che sì verifica quando un carìsma tipìca-
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ne no-n séÌo non diventano estFanei agli uomim o inutili alla città terrestre,
;a-anzi '?perfino quando sembrano lontani e assenti- tengono tutti gli
;?tri -uominri-"p-resenti in modo più profondo in 'visceribus Christi': li
abbracciano ci3è nella tenerezza ai CAsto. Ed è proprio questa tenerezza
che tutti han diritto di attendersi.

1) guando si tratta di "edificare la Chiesa" (sia che si tratti della "plan-
tatío Ecdesiae" o del volto che essa deve presentare là dove vive o dell'azio-
ne apostolíca in cui essa deve impegnarsi), consacrati e laici dovranno
agire nella persuasione che anche le loro "mutuae relationes" -ad ogni
livello dì fatto possibìle - contribuiscono in manìera essenziale al delinear-
si del vero volto della Chiesa.

2) La parí?ecipazione e l'associazíone dei fedeli laici a un carisma di vita
consacrata = un fatto noto e approvato da secoli e ha dato origine ai cosid-
dettj Terz' Ordini o Ordini secolari, e poi a varie forme di associazione, affi-
liazione, collaborazione fino a più recenti modalità di coinvolgimento.

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

- I laici che vogliono partecipare, in maniera associata, al carisma di
un istituto di vita consacrata (Cfr. (JC n. 303) non possono accontentarsi
solo di una "spiritualità di riflesso", goduta restando ín una cetta prossi-
mità 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" troverà che questa possi-
bilità era già contenuta, "in nuce", nei suoi insegnamenti e nelÌe 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 là dove l'istituto religíoso più viene a contatto
con quelle "realtà 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.

I laici si aspettano che i consacrati -in forza della particolare libertà
interiore-appresa-ed esperimentata nella pratica dei consigli evangelici-
';ia;o-testi';oni radicalì' là dove è pìù in questìone l'Assoluto dì Dìo (con
una glonale resÌstenza, culturale e ascetica,- alle seduzioni del secolarismo,
e-cYn"un lavoro di rieducazione ecclesiale alla Fede) e siano maggiormente
espostì ÍÌ dove è pìù in questione il bisogno e il diritto degli uomini - ììi
pÌìS-concreti» - a sentirsi amati e salvaEi dal Dio che si è incarnato per
'loro.--Si aspettano perciò di trovarli "negli a'uamposti della missione, oì?:ìe sí
'eLWborano modalità"nuo'ì?ìe di presenza e-sintesi nuoue, o'ì?ìe iL Regno auanza
nel cuore della nuova società" (P. Cabra).

Attese det consacratí nei 'r"guardi d«À laici

I consacrati si attendono sostanzialmente dai laici che essi accolgano
ín numero sempre crescente l'invito della Chiesa a essere veri protagonisti
della sua comu'nione e della sua missione e in tal modo entrino in un rin-
novato dialogo con la vita consacrata, in tutta la sua pluriformità. guesto
dialogo dovrà vertere su due questioni capitali:

Finché la società era esplicitamente e globalmente cristiana, ed esisteva
un'evidente tessuto ecclesiale generale, si poteva ancora parlare in termini
di"Ordíni religiosi", maschili e femminili ("primo e secondo Ordine"), cui si
aggregavano come appendici delle associazioni di laici ("terz'Ordine",
appunto). Ma ín società fortemente secolarizzate e scristianizzate ciò non
ha più molto senso. A volere esser logici sono piuttosto queste "associazio-
ni di laici" -strette attorno a un partjcolare carisma- che dovrebbero
rappresentare un vero "pnmo 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.

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

3) L'ultimo e più recente dialogo deve riguardare il procedimento
inverso di aggregazione: quello che sì verifica quando un carìsma tipìca-
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mente îaicale attrae a sé membri segnati dal carisma della vita consacra-
ta.

STATO SACERDOTALE E STATO DEI CONSIGLI
NELL!l COMUNIONE (<ORGANICA,) DF,LIÀ CHIESA

L' Istruzione "Potissimum Institutíoni" ("Direttive sulla formazione negli
istjtuti 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'identità e l'unità di vita di un istituto di vita consacrata -sia nel suo

insieme che per il singolo membro--"non può sopportare né interferenze
né mescolanze" che ne spezzino 'la coerenza interna".

gesta ancora aperto-perché bisognoso di adeguata sperimentazione-
tutto il campo "del dialogo e della condivisione": là 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 può rendere
adeguatamente la complessità e l'armonia di ciò che abbiamo tentato di
descrivere e analizzare.

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

La più adatta forse è quella che Giovanni Paolo II ha usato alrinizio
della CMstífideles 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 oziosi".

In quest'ottica si darà come principio accertato che gli stati di vita nella
Chiesa sono tra loro intimamente e organicamente collegati. Si tratta-Ìnfa-tti
di "modalità insieme diverse e complementari, sicché ciascuna di-ess; 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" (Christífideles IIaici
n. 55).

P. Antonio M. Sicari Punto di partenza sarà il recupero di alcuni spunti offerti dalla esor-
tazione postsinodale Pastores dabo vobis di Giovanni Paolo II (1992),
con particolare riferimento alla questione della ìíspiritualità sacerdotale:+:
di qui il discorso si amplierà po'rtando ad u-n con'fro'rmo-con Ta-vitW'rea'iL
giosa.

1. IL 8ACERDOTE NELLA «PASTORES DABO VOBIS»

Mi riferisco in particolare al contenuto dei pnmi tre capitoli del docu-
mento magisteriale, il cui argomento specifico (ííÎa formazione dei sacerdotj
nelle circostanze attuali») emerge nei-capitoli- successivi e perciò rìon- lo
prenderò in esame. Mi limiterò invece aÎ contributo offerto da Giovanni
Paolo II per ciò che ríguarda la natura, la missíone e la spiritualità del
sacerdozio.

L'introduzione del documento (nn. 1-4) riconosce che se, rispetto al
clima di un recente passato, il problema della idem-ítà del prete non è -più
terreno di contrasti (almeno non tanto gravi e radicali come'in precedenza),-
tuttavia i sacerdoti "sembrano oggi soffrtre di eccessiva dispersione n-elle
sempre crescenti attività pastoraÍi" (n. 3): di qui la necessità di valutarne
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con attenzione l'itinerario formativo e la qualità di vita.

Il primo capitolo descrive con occhio vigile e preoccupato la fine del
secondo millennio e le sue sfide: il sacerdote infatti è "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, roscuramento del significato della sessualità umana e in
particolare la soggettivizzazione della fede, che descrive così: "Una minore
seììsibilità all'insieme globale e oggettivo della dottrina della fede, e una
adesione soggettiva a ciò che più 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 là dove la vocazione sacerdotale-come ogni
altra-nasce e si sviluppa. Alla loro radice si nasconde un'esperienza
distorta della libertà: "Lungi dall'essere obbedienza alla verità oggettiva e
universale, la libertà è vissuta come assenso cieco alle forze istintive e alla

volontà di potenza del singolo" (n. 8).

Iì 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 etemo e unico sacerdozio" (n. 13), alcuni uomini sono però chiamati
personalmente "a prolungare la presenza di Cristo, unico e sommo pasto-
re..., facendosi quasi sua trasparenza in mezzo al gregge loro affidato" in. 15)
e realizzando così una vera "ripresentazione sacramentale di Gesù Cristo"
(:uí) che rende attuali ed efficaci la sua parola e i suoi gesti di salvezza.

Nel riferimento a Cristo è già iscritto anche il riferimento alla Chiesa. Il
documento considera le fondamentali categorie ecclesiologiche di mistero,
comunione e missione: la Chiesa è mistero in quanto essenzialmente riferi-
ta a Gesù Cristo; è comunione che promana dal flusso della vita trinitaria;
è missione perché ordinata alla salvezza del mondo.

Il sacerdote è a sua volta "sen:ìitore della chiesa mistero perc.hé attua i
segni ecclesiali e sacramentali della presenza di Cristo risorto. É seruitore
della chiesa comunione perché-unito al vescovo e in stretto rappoìt?o con il
presbiterio-costmisce l'unità della. comunità ecclesiale nell'armonia delle
diverse vocazioni, carismi e servizi. É, infine, seruitore della Chiesa missione
perché rende la comunità annunciatrice e testimone del Vangelo" (n. 16).

Egli è 'l'uomo della comunione" e proprio per questo "dev'essere, nel
rapporto con tutti gli uomini, l'uomo della missione" (n. 18)

La riflessione sulla vita spirituale del sacerdote (capitoh terzo) si irìnesta
con naturalezza nel discorso circa la natura deua sacra ordinazione. La voca-

zione presbiterale si qualifica come una «specifica» chiamata alla santità: se lo
Spirito Santo consacra irì modo speciale il presbitero (ogrìi fedele è già consa-
crato con il battesimo), allora tale consacrato dovrà tendere irì modo speciale

alla sarìtità (vocazione già di ogrìi battezzato). Tra le due affermaziorìi non vi è
contraddizione: una ragione troppo minuziosa rimane insoddisfatta (come si
può tendere in modo speciale verso ciò che è un dovere per tuttj?), ma la cììie-
sa sa bene che ogni vocazione è rnistero ed afferma contemporaneamente il
ììtutto» e il ììdi più».

La «specifica» tensione alla santità del presbitero deriva dalla consacrazio-
ne sacramentale che ha avuto e perciò dal suo essere configurato a Cristo:
"Grazie a questa consacrazione operata dallo Spirito neu'effusione sacramen-
tale deu'Ordine, la vita spirituale del presbitero viene improntata, plasmata,
connotata da quegli atteggiamenti e comportamenti che sono propri di Gesù
Cristo Capo e pastore dena chiesa" (n. 21). Tutto ciò si manifesta nel fare pro-
pria la stessa íìcarità pastorale» di Cristo: come lui raccogliere le pecore disper-
se e smarrite, curarle e rirìfrancarle, educarle, difenderle, nutrirle. Fino a aare
la propria vita: "Il contenuto esserìziale deua carità pastorale è 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 conformità a Cristo il sacerdote, senza perdere la propria
appartenenza ecclesiale, si pone ììdavanti++ alla Chiesa neua stessa posizione
sponsale di Cristo, Capo e Sposo. É un dato importante: il sacerdote non è
solo colui che amminist?ra i sacramenti e proclama la parola di Dio, ma è
anche una ripresentazione sensibile del potere di Crtsto di insegnare e guida-
re come pastore. Solo in questo modo Cristo può trasmettere alla Chiesa la
pienezza dei suoi poteri.

Evidentemente tutto ciò può realizzarsi solo per l'opera dello Spirito, nel
sacramento dell'ordine. Ma ciò non toglie, arìzi "fonda ed esige" il coirìvolgi-
mento della "persona cosciente, libera e responsabile del sacerdote" (n. 25). Il
mínímum di tale coinvolgirrìento (cioé rintenzíone di compiere i gesti ministe-
riali facendo ciò che irìtende fare la Chiesa) "tende, per sua natura, a farsi il
più arnpio e il più profondo possibile, investendo la mente, i sentimenti, la
vita" (iv0 neua chiara coscienza che, quarìto più si rende la propria persona
disponibile e trasparente alla grazia, tanto più efficacemente essa sarà distri-
buita attraverso i sacramenti e tutta l'att?ività mirìisteriale. Ove agisce la grazia
non vi è 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 vitzì non sempre fu sottolineata con la stessa deci-
sione nei secoli passati e questa mancanza-si può a?nticiparlo ora e sarà
chiartto più avanti-si dovette anche ad una scorretta quarìto sterile contrap-
posizione tra stato sacerdotale e stato di perfezione nella vita dei consigli
evarìgelici.

I documenti sul sacerdozio dei Papi del nostro secolo vi ritomano però
costarìtemente e infine il Vaticaììo II (neua "Presbyterorum Ordinis" del 1965) e
il Sinodo del 1971 (sul tema n sacerdozio ministenzzle) rimarcaììo l'esigenza
deua corìforrnità a Cristo mediante ììrìa vita santa per la fecondità e l'efficacia
del ministero.

Lo Spirito Santo effuso dall'Ordine sacro è dunque insieme fonte di sarìtità
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con attenzione l'itinerario formativo e la qualità di vita.
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la propria vita: "Il contenuto esserìziale deua carità pastorale è il dono di sé , il
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Realizzando tale conformità a Cristo il sacerdote, senza perdere la propria
appartenenza ecclesiale, si pone ììdavanti++ alla Chiesa neua stessa posizione
sponsale di Cristo, Capo e Sposo. É un dato importante: il sacerdote non è
solo colui che amminist?ra i sacramenti e proclama la parola di Dio, ma è
anche una ripresentazione sensibile del potere di Crtsto di insegnare e guida-
re come pastore. Solo in questo modo Cristo può trasmettere alla Chiesa la
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e appello alla santificazione. Appello che resta irìascoltato se il sacerdote non
si ispira (arìcora una volta: in modo ìíspecìale++) al radicalismo evangelico e ai
ììconsigli» che Gesù propone a chi lo segue. Egli "è chiamato a viverli secondo
queue-modalità, e più profondamente secondo queue finalità e quel significato
originale, che derivano dall'identità propria del presbitero e la esprimono" (n.
27).

Ampio spazio viene concesso nel documento alla t?riade tradizionale di
obbedierìza, castítà e povertà. Sono tra le virtù più necessarie ai sacerdoti in
quanto solo esse permettono una intima conformazione a quella ììcarità
pastorale++ di Cristo che qualifica essenzialmente la loro spiritualità. Solo
una carità obbediente, casta e povera può essere umile e imperfetta imita-
zione dell'abissale spogliazione della croce, culmine della carità pastorale di
Cristo.

Un'ulteriore dimensione della spiritualità sacerdotale è quella ecclesiale.
Arìch'essa consegue (teo)logicamente alla natura-missione del sacerdote,
che come Cristo Sposo sta ììdavarìti» alla Chiesa Sposa, richiamandola alla
definitjva dedizione dell'amore divino per essa.

L'appartenenza e dedizione alla Chiesa (nella concretezza della Chiesa
particolare) è 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:... società di vìta apostolica,... isti-
tuti secolari presbiterali,... movimenti ecclesiali" (n. 31) senza poi contare
i sacerdoti che appartengono a ordini e congregazioni religíose, che sono
una ricchezza offerta a tutto il presbìterio diocesano, "al quale offrono il
contributo di specifici carismi e ministeri qualificati, stimolando con la
loro presenza la chiesa particolare a vivere più intensamente la sua aper-
tura universale" (íuí). Infatti ogni prete deve avere cuore e mentalità mis-
sionaria spalancati senza confini sulla Chiesa e il mondo: "L'appartenenza
e la dedicazione alla Chiesa particolare non rinchiudono in essa l'attività 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 spiritualità del
prete: "La vocazione sacerdotale è esserìzialmente una chiamata alla san-
tità, nella forma che scaturisce dal sacramento dell'ordine. La santjtà è intj-
mità con Dio; è imitazione di Cristo, povero, casto e umile; è amore senza
riserve alle anime e donazione al loro vero bene; è amore alla Chìesa che è
santa e cí vuole tutti santj, perché tale è la missione che Cristo le ha affida-
to" (n. 33).

2. SACERDOZIO E VITA NEI CONSIGLI'

Non è casuale né secondario che la"Pastores dabo ì.ìobis", nel mòmento
in cui descrive in profondità la spiritualità del sacerdote, debba fare un
ampio riferimento a4 consigli evangelici e, dunque, a ciò che è caratteristico
della vita religiosa. È un primo dato che ci permette di osservare la profon-
da affinità tra i due statí di vita.

Siamo di fronte a due modalità 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. guesti vengono con-
dotti da Gesù 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 necessana per il sacerdozio?), bisogna rilevare una unità che
sta alla radice delle due forme di vita.2

Si può parlare allora di due forme di vita che partecipano entrambe
all'unico ììstato di elezione» tipicamente neotestamentario: "Cristo, median-
te un più eccellente testamento, ha apert.o arìche un nuovo cammino, in
cui la creatura umana, aderendo totalmente e direttamente al Signore e
preoccupata soltanto di lui e delle sue cose, marìifesta in maniera chiara e
compiuta la realtà profondamente innovatrice del nuovo testamento"3.

Già nei Vangeli però traspare una prima differenziazione, in quanto
diversi discepoli sono probabilmente sposat?i già prima di incontrare Gesù
(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.

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

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

l Per tutta questa parte cfr. H. U. VON BALTHASAR, Gli stati dì vita del crìstiano, Milano
1984, pp. 217-335.

2 Si può notare anche una certa priorità (cronologica) della vita nei consigli, nel senso che
ogni chiamato al sacerdozio è chiamato già 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 lªaspetto che ci interessa.
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zione (e per questo il sacerdozio appartiene alla Lstítuzione della Chiesa,
che-privata ai esso-non trasmetterebbe più la salvezza di Cristo). Il reli-
gioso-consacrato dai voti mostra invece proprio con la sua persona la
conformazione a Gesù Cristo (e per questo la vita consacrata appartiene
alla costí?tììzione della Chiesa, perché ne esprime la vita e la santità).

Arìcora: il sacerdozio, per quarìto ha di oggettivo, è una ripresentazione
di Cristo perfettamente realizzata (per opera dello Spirito); la vita religiosa,
per quanto ha di soggettivo, è una ripresentazione di Cristo sempre ììda
realizzarsi» (mediante una osservanza ognor più piena dei vot?i e della rego-
la).

è resa evidente dal fatto che la consacrazione verginale non è richiesta
dalla natura del sacerdozio: nessuna condizione posta in atto dall'uomo
può infatti pretendere di corrispondere adeguatamente al ministero che
egli dovrà svolgere. Tuttavia la Chiesa può e deve indicare autorevolmente i
requisiti più 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'irriducibilità dei due stati di elezione.5

l
l

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

Una tale descrizione dei due stati di vita appare però insufficiente e
lacunosa: essi non possono essere ben capiti semplicemente contrappo-
nendoli. La "Pastores dabo 'uobis" ci ha già mostrato che il sacerdozio esige
un coinvolgimento personale il più pieno possibile. Spiega Von Balthasar:
"In nessun modo si può 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. È ;iuttosto vero-il contrario: la grandezza della
vocazione al sacerdozio esige dall'eletto la più piena dedizione di cui l'uomo
sia capace e solo allorché egli ha dato tutto, ma realmente tutto, si potrà
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 ciò che è suo a disposizione di Dio. Egli cercherà dunque la sua «per-
fezione», cioè la giustezza del suo servizio, in niente di diverso rispetto a
colui che è stato eletto allo stato dei consigli, vale a dire nella povertà, ver-
ginità e obbedienza" 4.

Ciò che per il religioso consacrato è la forma personale di risposta
all'amore di Dio, per il sacerdote è la forma della "giustezza del suo servi-
zio". Pertarìto la distinzione non è mai netta e ben definibile, ma molto sfu-

mata a causa del reciproco tendere dell'una forma verso l'altra. In ambe-
due gli statj di elezione bisognerà unire armonicamente ciò che è soggettivo
con ra forma o funzione oggettiva. Arìche 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 però una distinzione: i due stati
non coÍncidono, ma rimangono uno di fronte all'altro. Tale non-coincidenza

4 0p. cit., pp. 238-239.

3. UNO SGUARDO ALLA STORIA PASSATA E RECENTE

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

Fino ad allora la vita sacerdotale era compresa come una forma specia-
le dello stato di perfezione, regolata dai canoni della Chiesa invecé che
dalla regola monastica. La riforma di Gregorio VII e Pier Damiarìi è il tenta-
tivo imponente e meticoloso di condurre la massa del clero ad abbracciare
l'ideale monastico.6 Già 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 cormzione del clero.

Così san Pier Damiani afferma risolutamente che la vita degli apostoli
era vita monastica e non clericale. E alcuni decenni più 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 virt?ù e prima tra tutte l'umiltà.7

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 così a far coincidere le due forme di vita.

5 ªªCerto, il carisma della vocazione sacerdotale... è 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 l'accettazione di chi
nella chiesa ha la potestà e la responsabilità del ministero...; e quindi spetta allªautorità della
chiesa stabilire, secondo i tempi e i luoghi. quali debbarìo essere in concreto gli uomini e quali
i loro requisiti. perché possano ritenersi adatti al servizío religioso e pastoraleªª: PAOLO Vl,
Sacerdotalis cae{ibatus, n. 15.

6 Cfr. H. U. VON BALTHASAR, Op. cìt., pp. 255-257.
7 Cfr. M. D. CHENU. La teohgía delX]Í secolo. Jaca Book, Milarìo 1983. p. 260.
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5 ªªCerto, il carisma della vocazione sacerdotale... è 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 l'accettazione di chi
nella chiesa ha la potestà e la responsabilità del ministero...; e quindi spetta allªautorità della
chiesa stabilire, secondo i tempi e i luoghi. quali debbarìo essere in concreto gli uomini e quali
i loro requisiti. perché possano ritenersi adatti al servizío religioso e pastoraleªª: PAOLO Vl,
Sacerdotalis cae{ibatus, n. 15.

6 Cfr. H. U. VON BALTHASAR, Op. cìt., pp. 255-257.
7 Cfr. M. D. CHENU. La teohgía delX]Í secolo. Jaca Book, Milarìo 1983. p. 260.
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L'intento dei riformatori-mossi da una idealità tanto forte-si realizza
solo a metà, e una parte del clero entra di fatto a fare parte dello stato
monastico (i canonici regolari). Ma tutto ciò rischia di oscurare la recipro-
cità tra vita monacale e vita sacerdotale. Perdendo di vista rintimo rappor-
to, si capisce meno l'identità di ciascuno. In questo caso a farne le spese è
il sacerdozio, che rimane escluso dallo stato di perfezione e scivola malin-
conicamente nello stato cristiano generale, con tuttj 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 più equilibrato tra sacerdoti e religiosi. I .fratres
non -scelgono il sacerdozio: capiscono che è una via diversa da quella che
essi intendono abbracciare, ma ne conoscono il valore e insegna?no a tutti i
cristiani ad amarla e onorarla.

Così, ad esempio, diceva Sarì Francesco: "Se mi capif?asse di incontrare
insieme un santo che viene dal cielo ed un sacerdote poverello, saluterei
prima il prete e correrei a baciargli le mani. Direi infattj: Ohil Aspetta, San
Lorerìzo, perché le mani di costui toccarìo il Verbo di vita e possiedono un
potere sovrumarìol" 9.

I movimenti ereticali, invece, che faranno consistere esclusivamente
nella povertà assoluta la vita evangelica di perfezione, arriveranno spesso a
negare valore al sacerdozio e di conseguenza ai sacramenti.l0

Un altro esempio istruttivo ci è dato dalla íìteologia 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 iìclero secola-
reìì. La sua opera, "La vie intérieure" del 1919, tende ancora a contrapporre
la vita religÍosa al sacerdozio. guesta volta però a tutto vantaggio del
secondo: il sacerdote è infatti chiamato più strettamente del religioso alla
perfezione e la sua consacrazione gli offre i mezzi per raggiungerla. Infatí?i il
religioso, consacrandosi attraverso i voti, non promette nulla di essenzial-
mente diverso da ciò che ogni fedele deve offrire al Signore; il sacerdote al
contrario si colloca ad un altro livello, di rappresentanza ministeriale: è
lui-afferma Mercier-il vero religioso, in quanto appartiene al primo ordi-
ne, che ha Gesù stesso come suo fondatore.

Il pensiero di Mercier, subito ripreso e sviluppato da altri, fa nascere
l'esige'rìza di una ììspiritualità diocesana» che permetta al clero di percorre-
re un proprio specifico cammino spirituale. Infatt?i, se lo stato sacerdotale è
preminente, perché esso dovrebbe fondare la propria ascesi ad imitazione
aegli ordini réligiosi? Ma, per quanto ci si sforzi in questo senso, alla fine il
discorso toma 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 cristiarìo l'irrtnunciabile via alla san-
tità, quella via che il sacerdote più urgentemente deve percorrere.

Conseguentemente-e al contrario di quanto abbiamo visto presso i
medioevali-questi teologi mirano a identificare la vita sacerdotale con lo
ììstato di elezione» (anche se non parlano in questo modo) e con la vita apo-
stolica. Apostolato è allora 'l'insieme delle attività di magistero, di governo
e di ministero di cui un sacerdote è stato incaricato"11. Ma anche al di fuori
delle sue funzioni ministeriali la attività del prete è in ogni caso "un certo
lavoro di collaborazione ìísacerdotale» all'opera di Crtsto e della Chiesa"12 e
perciò superiore per grado alla stessa attività 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 ciò risulta, anche in questo caso, penalizzante.

La contrapposizione è evidente già nel rivolgersi ad un ììclero 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 più elevato di obbligazioni morali e reli-
giose: l'intento del cardinale belga, come già detto, è precisamente quel-
lo di allontanare il clero diocesano dalle spiritualità dei religiosi, che per
esso sarebbero limitanti. Ciò è comprensibile, ma il rischio evidente è
quello di considerare le diverse spiritualità come effettive delimitazioni
di quella del clero diocesano, che corrisponderebbe alla vera spiritualità
apostolica.

Notiamo anche quella che, secondo Von Balthasar, è la più grave
mancanza di questa teologia: l'aver dimenticato che nella Chiesa ci 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 più vicini a Cristo e che prima
di tutti gli altri sono da lui chiamati a santificarsi.

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

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

1º Evidentemente i trapassí storici presi in esame hanno-come tuttí-cause d'ìverse e
complesse; mi sono limitato a sottolineare un aspetto particolare, che non è probabilmente il
più rilevante, ma illumina effìcacemente il nostro tema.

1l G. THILS, Il dero diocesano, Morcellíana, Brescia 1945, p. 42.

12 Ibùd.. o. 29.*p'
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4. CONCLUSIONF, "jlTTX DEGIJ APOSTOLr' :
ALLE FONTI DELL'UNITÀ E DIVERSITÀ NELLA CHIESA

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

Ciò che garantisce l'originaria unità degli stati è il riferimento cristologi-
co. La assoluta dedizione di Gesù al Padre si esprime in una esistenza pove-
ra casta e obbediente fino all'ult?ima profondità del suo essere umano-divi-
no: questa è la sua offerta sacerdotale, che si compie insuperabilmente
sulla croce.

PREMESSA E AMBIENTAZIONE

Ciò che Cristo offre è proprio ciò che egli è: allo stesso tempo offerente
ed offerto; sacerdote e vittima. Così egli compie per sempre l'unità di mini-
stero e amore personale. guello che in lui non è separabile è 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 cosî ritornare all'affermazione píù generale posta al principio
e riguardante la comunione ììorganica++ della Chiesa e dei diversi stati di
vita in essa. La ripresentiamo ora-dopo averne approfondito un aspetto -
così com'è espressa nel documento "Mutuae relationes" (1978) dedicato
proprio ai rapporti tra vescovi e religiosi: "Nel mistero della Chiesa l'unità
in Cristo comporta una mutua comunione di vita tra i membri... La stessa
presenza vivificante dello Spirito Santo costruisce in Crtsto l'organica coe-
sione: egli íìunifica la Chiesa nella comunione e nel ministero, la coordina e
la dirige con diversi doni gerarchici e carismatici e l'abbellisce dei suoi frut-
tL+ (Lumen Gentmm n. 4). Gli elementi, quindi, che differenziano i vari
membri tra loro, cioè 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).

guesto lavoro è nato dalla lettura quasi occasionale del documento
dellaº-PontificÌa Commissione Biblica, Unità e diversità nella Chiesa, edito
già da alcuni annil. Lo stimolo a riprendere e approfondire cose «già sapu-
"te++, a-c-onfrontare con le urgenze di una ììNuova Evangelizzazione++ le cate-
gorie imparate durante lo studio della teologia e dell'esegesi, è stato susci-
'tato-proprÌo dalle prime parole del Documento: ììLa Chiesa vive oggi, forse
anco'r-più che--in passato, una crisi difficile che dovrebbe rivelar'si fecon-
da)).

guesta formula esprime al contempo preoccupazione e speranza
dinanzi ad una ììcattolicità» che deve fare i conti con ììuna forte coscienza
delle specificità etniche e culturali» delle «Chiese locali e degli stessi grup-
pi-aÌ loro-interno», mentre ììsì accentuano le particolarità locali» (1094). E
';uesto d'altra parte è un fenomeno che trova conferma anche nell'ambito
extra-ecclesiale, sociale e politico di questi ultimi tempi: basti pensare ai
c'onflitti,';armati e ffion, che travaglian'o i vari continenti e le singole realtà
nazionali.

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

Fr. Davide Zordan
- l'intricato nodo teologico-ecclesiologico-pastorale dell'íìinculturazione»
míglpì qi rnnr-úa ì2 'nqsritq delle yarie «teoloqie» e liturgie nazionali o(al quale si -collega la na';cita delle varie iiteologie» e liturgie nazionali o

13 Ciò che è detto a livello teologico ha una validità e un riscontro nella concretezza della
vita ecclesiale. Se clero e religiosi si ignorano o si fanno semplicemente concorrenza, non è un
guadagno per nessuno, anzi.

l Coyuìssìon Bíshiguz PONTIFICALE, Document Unité et diuersité dans rlF.glise, 11-15 avril
1988: testo uffìciale e traduzione italiana in: Enchtrì«Hon Biblìcum , Bologna 1993, nn. 1093-
1201 (nel corso di questo lavoro citeremo il Documento secondo questa numerazione, senza
ulteriori indicazioni).
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l Coyuìssìon Bíshiguz PONTIFICALE, Document Unité et diuersité dans rlF.glise, 11-15 avril
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continentali, p. es. in Africa2);

- lo sviluppo dei "movimenti", visto talvolta come modello ecclesiologico
altemativo con quello tradizionale3, da guardare quindi con un certo sospet-
to;

- le difficoltà del dialogo ecumenico, accresciute dalle recenti risoluzioni

2 Sí ved-ano p. es. due recenti documentj pubblicati irì preparazione allªAssemblea speciale per
lªAfrica: il Rapporto finale della Conferenza irìter-regionale dei vescovi dellWrica Meridionale (IMBISA),
novembre-dicembre 1993, e il Seminario sulrlnstmmentum (rììboris dell'Associazione teologica cattolica
nigeriana (CATHAìS+), 15 luglio 1993 [trad. italiana in n Regno-drìcument" n. 5 (1994], pp. 181-185). W
troviamo alcune espressioní significative, che vale la pena di riportare.

Il primo documento dice fra ìªaltro: ììLa Chiesa della regione delrlMBîSA è vivamente consapevole
del contesto specifico nel quale deve portare avanti il proprio compito di evangelizzazione. í.. .) I metodi
di evarìgelizzazione dovrebbero essere una sana rniscela di forme vecchie e nuove, di sodalizi e piccole
comunità cristiarìe. (...) Il;inculturazione deve essere consíderata come parte necessaria della g'ustizia,
una riappropriazione deua cultura e dellªidentità della gente. Reimposessarsi della propria cultura è
parte del processo di liberazione. (...) Lªinculturazione non è semplicemente un movimento nella
Chiesa, ma un processo irìtrinseco aua vita deua Chiesai+.

Nel secondo documento si tí'ovarìo espressioní più polerniche: iiL;attMtà missionaria nel passato
non ha dedicato unªattenzíone adeguata all'importante ruolo della cultura africana nellªevangelizzazio-
ne. Di conseguenza il linguaggio, i concetti e la visione del mondo attraverso i quau il messaggio cristia-
no veniva presentato erarìo estrarìei. I,'attività di evarìgelizzazione è stata troppo controllata dalla gerar-
chia ecclesiastíca e questo le ha causato difficoltà a rispondere adeguatamente alle esigerìze autentiche
della gerìte. [...) La pratìca delìªevangelizzazione dovrà essere resa democratica; vale a dire pemìettere
irìiziatíva e creatività a tutti i livelli tra i promotori delrevarìgelizzazione, e rispettare cosi i prirìcipi di
sussídiarietà e corresponsabilità. (...) La Chiesa in Africa rifiuta la teologia delladattmnento, che non è
altro che =indigenizzare la Chiesa romanaªl. Essa opta piuttosto per una teologia delrinculturazione e
dellªirìcamazione. [...) Notiamo con rammarico l'asserìza di una cristologia africana ne}rÍrìstmmenlum
{aboris, poiché Cristo è il soggetto dellªevangelizzazíone, inculturazione, dialogo e comunicazione. (...)
La conoscenza dí Cristo dej cristianí africani non è limítata a ciò che troviamo nelle formulazioni della
teologia dogmatica. Perciò raccomandiamo che Cristo sîa presentato aglì africani ìn concetti che siano
loro familimi, come ªªGesù íl guaritore': ª'Gesù il progenitore'a, ªªGesù il maestro dªirìizíazioneªª. ªªGesù il
re', =Gesù stregone", =Gesù autore dei destiniªª, ªªGesù il grande spirito di mediazioneªl =Gesù il conqui-
statore'l ª'Gesù 1ªintrepidoª', e così via. Cè pertarìto necessità di afferínare lªintelligerìza di Cristo da
parte del popolo allªintemo del suo proprio contesto culturaleii.

3 Una riflessione su questo tema dovrà necessariamente affrontare anche la dialettica tra carisma
e istituzione: ììDoni carismatici e doni gerarchici sono distiíìtj ma arìche reciprocamente complementa-
ì-i.. (...) Neua Chiesa, tanto lªaspetto istituzionale, quanto quello carismatico, tarìto la gerarchia quarìto
le associazioni e movimenti di fedeli, sono coesserìziali e concorrono alla vita, al rinnovamento, alla
smìtificazione, sia pure in modo diverso e tale che vi sia uno scambio. una comunione reciproci. (...)
Sforzatevi di fare in modo che queste convinzíoni siano, nel popolo di Dio, un patrimonio sempre piú
saldamente stabfflto, onde evitare quella deprecabile contapposizione tra carisrni e istituzione, che è
quarìto mai deleteria sia per lªunità della Chiesa come per la credibilità deua sua missione nel mondo,
e per la stessa salvezza delle arìime» (Discorso di GIOVANNI PAOLO II ai Partecíparìtí al II Colloquio
Intemazionale dei Movimenti, Città del Vaticano, 2 marzo 1987).

della Chiesa d'Ínghilterra sull'ordinazione presbiterale alle donne4;

- l'insofferenza e l'astjo nei confronti della Santa Sede e in particolare
del Papa, accusato di ingerenze e limitazioni alla libertà dei singoli credenti
e delle Chiese locali, a motivo di un inconfessato ììcomplesso antiromano++
che assale anche numerosi cattolici5;

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

E allora sorge una domanda: come vivere un'íìautentica diversità tra le
comunità ecclesiali all'interno della stessa comunione» (1094), sciogliendo
in modo soddisfacente la dialettica tra "particolarità" e "universalità", tra
una professione di fede legittimamente e doverosamente ììpersonale» (o
ììpartjcolare», se riferita a una specifica comunità ecclesiale), che tuttavia
non rinunci a radicarsi profondamente nell'adesione sincera e senza riser-
ve alla fede ììcattolica+i?7

Che questo problema non sia periferico, ma si collochi al centro delle
riflessioni del Magistero, è un dato confermato dalla pubblicazione
dell'Esortazione apostolica post-sinodale Chrístíjìdeles Laici, promulgata da
Giovanni Paolo II il 30 novembre dello stesso anno 1988. A proposito del
nostro argomento in essa sono particolanrìente importanti i nn. 19-20, nei
quali si ricorda che íìrecclesiologia di comunione è l'idea centrale e fonda-
mentale nei documenti del concilioì+8.

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

4 ììCome essere sicuri che, mentre si riconosce alle Chiese locali la loro originalità, non si
nuoce allªunità, ma, al contrario. la si feconda e si rende più ricca la sua universalità? Come
evitare che la necessaria ricerca dellªunità soffochi la vitalità di ogni Chiesa? Le rísposte a
queste domande harìno una portata che supera le frontiere di una sola confessione cristjana.
Esse dovrebbero poter arricchire il dialogo ecumenico tra tutti i battezzati, che perseguono un
difficile cammino verso lªunità completa voluta da Cristoii (Unità e diì.ìersìtà nel{a Chìesa, nn.
1094-1095}.

5 Non dobbiamo sottovalutare il livore anticattolico che sta ínvadendo larghi settori -
soprattutto della gerarchia, ma anche popolari - dellªOrtodossia greca e russa in particolare.
in accordo con tendenze nazionalistiche e razziste: ciò 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 possibilità della presenza fisica dei cattolici in quelle regioni.

6 Lettera Enciclica dí G?OVANNI PAOLO II, Redemptr»ì"s mìssìo (7 / 12 / 19901 n. 25.
7 Cfr. CATECHISMO DELLA CHIESA CATTOLICA, nn. 166-169. 173-175.181.875. ìiEª imìanzitutto la

Chiesa che crede, e che così regge, nutre e sostiene la mia fedeìì (IbM, n. 168). I1 Documento
della P.C.B. ha costituito una sorta di lavoro preparatorio alla stesura del CATECHISMO, che espo-
ne la dott?rina sullªunità e diversità della Chiesa ai nn. 813-815 riprendendone quasi Ietteral-
mente varie espressioni.

8 Citazíone dalla Relatìo fina{ìs, II, C, 1, del SINODO STRAORDINARIO DEI VESCOVI, 1985, in
occasione del ventesimo arìniversario della chiusura del Concilio Ecumenico Vaticano II..
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continentali, p. es. in Africa2);
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nuoce allªunità, ma, al contrario. la si feconda e si rende più ricca la sua universalità? Come
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6 Lettera Enciclica dí G?OVANNI PAOLO II, Redemptr»ì"s mìssìo (7 / 12 / 19901 n. 25.
7 Cfr. CATECHISMO DELLA CHIESA CATTOLICA, nn. 166-169. 173-175.181.875. ìiEª imìanzitutto la

Chiesa che crede, e che così regge, nutre e sostiene la mia fedeìì (IbM, n. 168). I1 Documento
della P.C.B. ha costituito una sorta di lavoro preparatorio alla stesura del CATECHISMO, che espo-
ne la dott?rina sullªunità e diversità della Chiesa ai nn. 813-815 riprendendone quasi Ietteral-
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occasione del ventesimo arìniversario della chiusura del Concilio Ecumenico Vaticano II..
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ne», che realizza la "commumo sanctorum" a due livelli: con una ììunione a
"C"rÌ'sto"e"d Tarì -CrÌ:itoJ 'e-'unÌ-one fra i cristiani, nella Ch,iesa.++(n. 19)9,
l'Es:"rtaziorìe-definisce così la fisionomia della comunione ecclesiale: essa «ìsì
conÓgu-ra,-più-pr;cisamente, COme una comunione "organica", analoga a
q';e5íba-aì un'-cor'po-vìvo e- operante: essa, ìnfatti, è caratterizzata dalla com-
p'res;za de-IIW-rfÌiversit:Ì e deÍÌa--co:mplementaríetà delle vocazioni e condizioni
FdÎ-vita-, -d;i -mini;teri, mei carismi-e delle responsabilità. Grazie a questa
dÎve;ìtà-e -co'mpÌem'entarietà-ogni fedele laico si trova ín reLazione con tutto íl
coºrpo e-ad esso=offre il suo propno contrtbutoìì (n. 20 - corsivi originali).

E ancora: il 25 gennaio 1988 Giovanni Paolo II pubblica la Lettera apo-
stol;a ':E";rntes- in m"otzn-dum", nel Millennio del Battesimo della Rus' di Kiev;
al"n.-rO Th-P;pa affermffi: ?«La dimensione universale e quella paìticolare costi-
'hiiscono-due"sorgerìtt-c'oessenzÌali nella vita della Chiesa: la comunione e la
diversÌtà, 1:a-trad'izione e i tempi nuovi, le antjche terre cristiane e i nuovi
p;poli che mpprodarìo alla fede.-La Chiesa è riuscita ad essere una e irìsieme
"diÍerenzÎata.rrAccettand-o l'unità come primo principio (cfr. GU 17,215), essa è
;t::ta-plu';forme -nelle singole parti del mondo. (.-..) L'unìversalìtà e la plu-
rifo;à -non-h'anno- cessato, malgrado la tensione esistente [tra la Chiesa
6ccidentale e q'uella-Orientale], di scambiarsi a vicenda doni inestimabili».

Il Documento della P.C.B. si inserisce quindi in una riflessione più
vasta sul tema -della Chiesa-comunione, proponendosi il fine specifico di
ì:chiarire la situazione attuale e precisare le domande che essa pone», inter-
roagarìdo la Scrittura ììper quanto concerne i rapporti tra le Chiése locali o i
gr"'uppi pa'ffiicolari e l'universalità dell'unico popolo di Dioìì ( 1 096).

Il nostro breve studio su Unttà e diversìtà nella Chiesa si articolerà ìn
due-p'mrtiJ a) presentazione sintetica dei contenuti e risultati del
D;currìento; b) 'approfondimento dei dati emergenti dall'opera lucana e in
modo partìcolare-daglì Atti degli Apostoli (Àt).

La scelta di questo Libro è dovuta al suo peculiare carattere storíografi-
co: At :;-serìz'altr"o una narrazione dei primi passi della Chiesa, modellata
;;?la-missione-affidata dal Risorto agli -apostolilO, nonché sulle vicende dei
;u;i maggiori-rappresentanti (Pietro e Paolo)11; ma tutto ciò supera la pura

cronaca. Un esegeta ha scritto: íì[Agli evangelisti] premeva di trattare, con il
resoconto delle opere e della passione di Gesù di Nazareth, niente meno
che la storia dell-a 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 ogrìi uomo, che poteva essere accolta da credente fìducia o respinta
da incredulità»l2.

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

- mostrare la conttnuità stonca e teologica tra la Chìesa apostolica, che
fa da tramite con la storia d'ìsraele, e le nuove Chiese sorte al dí fuori della
Palestina in un'area culturale priva di una tradizione e un passato storico
'biblici' ;

- far emergere le radici stonche e spintuali della Chiesa, che prolunga
l'eredità spirituale d'ìsraele e le promesse fatte anticamente, e si apre nello
stesso tempo all'intera "ecumene" dei popoli;

- sottolineare l'umtà del disegno salvifico di Dio, cioè di quella salvezza
che si attua nella storia: essa, promessa nell'Antico Testamento, sì è realìz-
zata in Gesù è si prolunga nel corpo ecclesiale.

At è dunque un osservatorio privilegiato per "imparare" che cos'è la
Chiesa, quali sono le sue radici, come Gesù l'ha pensata, formata e inviata
nel mondo.

I - ANALISI DEL DOCUMENTO

É 10 stesso Documento da noi scelto a dichiarare (1907) la propria
struttura e il proprio contenuto: abbiamo così due grandi parti, dedicate
rtspettivamente alle íìDiverse testimonianze degli scritti biblici» ( 1098-11 75)
e a una ì«Breve sintesi della testimonianza biblÍca++ ( 1176-11 92) ì3.

9 Pboío ví, Allocuzinne de{ merco{edì, 8.6.1966.
1º ì«Avrete forza dallo Spirito Santo che scenderà su di voí e mi sarete testimoni a

Gerusa{em:?,-in-tutta la Giudea e la Samaría e fino agli estremi confini del{a terraìí (At 1,8).
Molti e's;meti-propongono infatti 1ªipotesi di una stmtturazione di At secondo lo sviluppo geo-
grafico della mission; in zone sempre più estese e lontane dalla Città Santa.
" 1l Per altri studiosi il criterio basiÌare della 'adLspositioªª di At è la prevalenza della figura di
Pietro nella prima parte del Libro (capp. 1-12) e di quella di Paolo nella seconda (capp. 13-28).
'[Ína ;ar';ant'e-di -questa soluzlone attribuisce 'un ruolo decisivo al concilio di Gemsalemme (At
r5'), ritenuto il culmi;e della prima fase missionaria [verso i Giudei), dopo il quale esplode
lªopera-missionaria -verso i Paªgani (già anticipata nellªepisodio del centurione Cornelio, cap.
-10').-A chÌ-'desiderasse-approfondireÌ'argomento, consigliamo 1ªarticolo di G. B»orìì, Al{a rìcer-
ca'dì unªarticolazione per ?í lìbro deg{iAtFi, ìiRivista Biblicaii 35[1987), pp. 185-205.

12 M. HENGEL, La stoì'rìgrafia protocrìsìtìana, Brescia 1985, pp. 66.67.70.
13 Per comprendere meglffi il-tipo di lavoro intrapreso dalla-P.C.B., vale la pena ricordare

le parole del suo Segretarío, Henri CAZELLES, nella Pre?fazìone del Documento: i membri della
Commissione ììhanno dovuto procedere a una ricerca storica e letteraria sulle stmtture suc-
cessìve del popolo di Dio, così-come le presentano i libri biblici, e sulla loro composizione nella
storía. I loro rapportj sono personali. Comunque. sono serntí da base per la redazione del
documento 'aUnità e dù:ìersìtà nel{a Chiesa= che, esso solo, esprime lªopinione dellªtnsíerne del{a
commissìoneìì (] 093, corsivi originalil.
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conÓgu-ra,-più-pr;cisamente, COme una comunione "organica", analoga a
q';e5íba-aì un'-cor'po-vìvo e- operante: essa, ìnfatti, è caratterizzata dalla com-
p'res;za de-IIW-rfÌiversit:Ì e deÍÌa--co:mplementaríetà delle vocazioni e condizioni
FdÎ-vita-, -d;i -mini;teri, mei carismi-e delle responsabilità. Grazie a questa
dÎve;ìtà-e -co'mpÌem'entarietà-ogni fedele laico si trova ín reLazione con tutto íl
coºrpo e-ad esso=offre il suo propno contrtbutoìì (n. 20 - corsivi originali).

E ancora: il 25 gennaio 1988 Giovanni Paolo II pubblica la Lettera apo-
stol;a ':E";rntes- in m"otzn-dum", nel Millennio del Battesimo della Rus' di Kiev;
al"n.-rO Th-P;pa affermffi: ?«La dimensione universale e quella paìticolare costi-
'hiiscono-due"sorgerìtt-c'oessenzÌali nella vita della Chiesa: la comunione e la
diversÌtà, 1:a-trad'izione e i tempi nuovi, le antjche terre cristiane e i nuovi
p;poli che mpprodarìo alla fede.-La Chiesa è riuscita ad essere una e irìsieme
"diÍerenzÎata.rrAccettand-o l'unità come primo principio (cfr. GU 17,215), essa è
;t::ta-plu';forme -nelle singole parti del mondo. (.-..) L'unìversalìtà e la plu-
rifo;à -non-h'anno- cessato, malgrado la tensione esistente [tra la Chiesa
6ccidentale e q'uella-Orientale], di scambiarsi a vicenda doni inestimabili».

Il Documento della P.C.B. si inserisce quindi in una riflessione più
vasta sul tema -della Chiesa-comunione, proponendosi il fine specifico di
ì:chiarire la situazione attuale e precisare le domande che essa pone», inter-
roagarìdo la Scrittura ììper quanto concerne i rapporti tra le Chiése locali o i
gr"'uppi pa'ffiicolari e l'universalità dell'unico popolo di Dioìì ( 1 096).

Il nostro breve studio su Unttà e diversìtà nella Chiesa si articolerà ìn
due-p'mrtiJ a) presentazione sintetica dei contenuti e risultati del
D;currìento; b) 'approfondimento dei dati emergenti dall'opera lucana e in
modo partìcolare-daglì Atti degli Apostoli (Àt).

La scelta di questo Libro è dovuta al suo peculiare carattere storíografi-
co: At :;-serìz'altr"o una narrazione dei primi passi della Chiesa, modellata
;;?la-missione-affidata dal Risorto agli -apostolilO, nonché sulle vicende dei
;u;i maggiori-rappresentanti (Pietro e Paolo)11; ma tutto ciò supera la pura

cronaca. Un esegeta ha scritto: íì[Agli evangelisti] premeva di trattare, con il
resoconto delle opere e della passione di Gesù di Nazareth, niente meno
che la storia dell-a 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 ogrìi uomo, che poteva essere accolta da credente fìducia o respinta
da incredulità»l2.

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

- mostrare la conttnuità stonca e teologica tra la Chìesa apostolica, che
fa da tramite con la storia d'ìsraele, e le nuove Chiese sorte al dí fuori della
Palestina in un'area culturale priva di una tradizione e un passato storico
'biblici' ;

- far emergere le radici stonche e spintuali della Chiesa, che prolunga
l'eredità spirituale d'ìsraele e le promesse fatte anticamente, e si apre nello
stesso tempo all'intera "ecumene" dei popoli;

- sottolineare l'umtà del disegno salvifico di Dio, cioè di quella salvezza
che si attua nella storia: essa, promessa nell'Antico Testamento, sì è realìz-
zata in Gesù è si prolunga nel corpo ecclesiale.

At è dunque un osservatorio privilegiato per "imparare" che cos'è la
Chiesa, quali sono le sue radici, come Gesù l'ha pensata, formata e inviata
nel mondo.

I - ANALISI DEL DOCUMENTO

É 10 stesso Documento da noi scelto a dichiarare (1907) la propria
struttura e il proprio contenuto: abbiamo così due grandi parti, dedicate
rtspettivamente alle íìDiverse testimonianze degli scritti biblici» ( 1098-11 75)
e a una ì«Breve sintesi della testimonianza biblÍca++ ( 1176-11 92) ì3.

9 Pboío ví, Allocuzinne de{ merco{edì, 8.6.1966.
1º ì«Avrete forza dallo Spirito Santo che scenderà su di voí e mi sarete testimoni a

Gerusa{em:?,-in-tutta la Giudea e la Samaría e fino agli estremi confini del{a terraìí (At 1,8).
Molti e's;meti-propongono infatti 1ªipotesi di una stmtturazione di At secondo lo sviluppo geo-
grafico della mission; in zone sempre più estese e lontane dalla Città Santa.
" 1l Per altri studiosi il criterio basiÌare della 'adLspositioªª di At è la prevalenza della figura di
Pietro nella prima parte del Libro (capp. 1-12) e di quella di Paolo nella seconda (capp. 13-28).
'[Ína ;ar';ant'e-di -questa soluzlone attribuisce 'un ruolo decisivo al concilio di Gemsalemme (At
r5'), ritenuto il culmi;e della prima fase missionaria [verso i Giudei), dopo il quale esplode
lªopera-missionaria -verso i Paªgani (già anticipata nellªepisodio del centurione Cornelio, cap.
-10').-A chÌ-'desiderasse-approfondireÌ'argomento, consigliamo 1ªarticolo di G. B»orìì, Al{a rìcer-
ca'dì unªarticolazione per ?í lìbro deg{iAtFi, ìiRivista Biblicaii 35[1987), pp. 185-205.

12 M. HENGEL, La stoì'rìgrafia protocrìsìtìana, Brescia 1985, pp. 66.67.70.
13 Per comprendere meglffi il-tipo di lavoro intrapreso dalla-P.C.B., vale la pena ricordare

le parole del suo Segretarío, Henri CAZELLES, nella Pre?fazìone del Documento: i membri della
Commissione ììhanno dovuto procedere a una ricerca storica e letteraria sulle stmtture suc-
cessìve del popolo di Dio, così-come le presentano i libri biblici, e sulla loro composizione nella
storía. I loro rapportj sono personali. Comunque. sono serntí da base per la redazione del
documento 'aUnità e dù:ìersìtà nel{a Chiesa= che, esso solo, esprime lªopinione dellªtnsíerne del{a
commissìoneìì (] 093, corsivi originalil.
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La prima parte è analitica e passa in rassegna successivamente l'Antico
Testamento (] 098-111 0), il giudaismo (1 111-1114) e il Nuovo Testamento.
guest'ultimo è evidentemente studiato con maggiore ampiezza, compren-
dendo diversi capitoli: Gesù di Nazareth (] 115-1119), le lettere paoline
(] 120-1 135), i Vangeli sinottici e gli Atti (] 136-11 5 7), altri scritti (Eb e 1 Pt:
1158-1162), il "corpus" giovanneo (] 163-11 75). La seconda parte è piutto-
sto un sobrio riassunto di ecclesiologia biblica, prendendo spunto dai
iìnomi» che la Scrittura applica alla Chiesa (cfr. Lumen gentiurrì, n. 6).

Per non tradire il carattere sintetico di questo capitolo, presenteremo
schematicamente i punti più 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: ììDiversità nell'unità al di là della differenza e dell'uniformitàì+ (1098).
Mentre «la diversità esprime un'unità che non trascura le particolarità
ma le assume in una comunione che le trascende» (1 156), i vocaboli dif-
ferenza e uni?formità hanno un sapore sociologico e ideologico riduttivo,
non adeguato alla divino-umanità del Corpo ecclesialel4.

b) íìÌn principio» c'è la creazione, nella quale il Creatore fa risplendere la
ììbella diversità»l5 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
è tuttavia pervertita ed è diventata fonte di divisioni e opposizioni (Gn
3,4.6. 11).

c) Per riconcíliare ogni cosa nella primitiva bontà, Dio ha donato
alruomo alcune ììistituzioni paradigmatiche++, dei ììprincipi di unità» che risa-
nano dall'interno le opposizioni di questa storia lacerata dal peccato, antici-
pando profetjcamente la ììricapitolazione» di ogni cosa nella divino-umanità
del Figlio incarnato (cfr. E.f 1, 10). In esse Dio dà inizio alla Chiesal6. Sono

14 Awerte (J?OVANNI PAOLO II, nella Chr'stifèeles Laici: ìiLa realtà della Chiesa-comunione
è, allora, parte integrarìte, anzi rappresenta il contenuto centrale del =mistero", ossia del dise-
gno divino della salvezza dellªumanità. Per questo la comunione ecclesiale non può essere
interpretata in modo adeguato se viene intesa come una realtà semplicemente sociologica e
psicologica» [n. 19). Cfr. Lumen Gentìum, n. 8: ìiLa società costituita di organi gerarchici e il
corpo mistico di Cristo, l'assemblea visibile e la comunità spirituale, la Chiesa della terra e la
Chiesa ormai in possesso dei beni celesti non si devono considerare come due realtà, ma for- ?
mano una sola complessa realtà risultante di un elemento umano e di un elemento divino.
Per una non debole analogia, quindi, è paragonata al mistero del Verbo incarnatoii.

15 Come il corrispondente greco ka{ós, anche il vocabolo ebraico tòb ha una connotazione
sia etica (buono") che estetica [ª'bello").

16 ììPiacque 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 verità e san-
tamente lo servisse. Si scelse quindi per sé il popolo israelita, stabilì con lui urlallearìza, e lo

atti umani, assunti e trasforrnati dall'iniziativa esclusiva Dio in canali di
grazia e di benedizione, secondo una stmttura sacramentale: l'elezione di
un patriarca; l'alleanza e la Legge; l'istituzione della regalità; l'istituzione
sacerdotale; la missione profetica.

d) La chiamata dei Dodici è un gesto profetico, con cui Gesù manifesta
la volontà messianico-escatologica di íìriunire di nuovo e ricostituire il
popolo d'?sraele con le sue dodici tribùì+ (1116). Gesù è un IlSegnO 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 disponibilità
radicale a iniziare con Lui ììun'unità nuova che supera la prima» (] 11 7).

e) L'unità degli uomini con Dio e fra di loro è lo scopol7 di tutta la vita di
Gesù (cfr. GL) 17); Egli muore per íìriunire insieme i figli di Dio che erano
dispersi» (GU 1l,52). Molti grandi della storia harìno ceFcato di compiere la
medesima impresa con la politica o le anrìi; invece Gesù propone un'altra
via, l'unica per imparare l'unità: ììJl modello e la fonte dell'unità dei discepoli
è la perfetta unità che intercorre tra il Padre e il Figlio, la loro irìteriorità reci-
proca++ (1 1 65). Un'ecclesiologia autentica (come anche una sana antropologia)
non può assolutamente prescindere dal Mistero Trinitario, o darlo per scon-
tatol8.

f) La commun'ío ecclesiale è un'icona della comunione dinamica
nell'amore fra il Padre e il Figlio nello Spirito Santo. Da essa la Chiesa trae
la ««forza dell'unità universale» e i criteri per riconoscerla, custodirla e
incrementarla. L'unica Chiesa di Dio si realizza, íìsussiste» realmente in
ognuna delle comunità, secondo modalità storiche, sensibilità e carismi
diversi.

g) L'unità organica fra le Chiese è radicata e fondata su alcuni ììarticoliìi
fondamentali (cfr. At 2,42; Ef 4,4-6), ai quali è dovuta l'ììobbedienza alla

forrrìò progressivamente manifestando nella sua storia se stesso e i suoi disegni e santifican-
dolo per sé. Tutto questo però awenne in preparazione e in figura di quella nuova e perfetta
alleanza che doveva concludersi in Cristo, e di quella più piena rivelazione che doveva essere
trasmessa dal Verbo stesso di Dio fattosí uomo [cfr. Ger 31,31-34). Cristo istituì questo nuovo
patto, cioè la nuova alleanza nel suo sangue (cfr. 1 Cor 11,25), chiamando gente-dai giudici e
dalle nazioni, perché si fondesse in unità non secondo la came, ma nello Spirito, e costituisse
il nuovo popolo di Díoii (Lumen gentium, n. 9). Cfr. Redemptor hominis: =il Dio della creazione
si rivela come Dio della redenzione, come Dio ª'fedele a se stesso", fedele al suo amore verso
l'uomo e verso il mondo, già rivelato nel giomo della creazioneii.

17 In greco té{os è simultaneamente ªíl fineª e la fineª (cfr. Rom 10,4): 1ªamore di Cristo per
gli uomini non poteva quindi essere che eìs tè{os, ììsino alla fìneìì (Gv 13,1): ?chrì than«:ìtou.
iìfino alla morteii {Fil 2,8).

18 ìdl Signore Gesù quando prega il Padre, perché ª'tutti siarìo uno. come anche noi siamo
unoªª (GU 17,21-22) mettendoci davanti orizzon-ti impervi alla ragione umana, ci ha suggerito
una certa similitudine tra 1ªunione delle Persone divine e Iªunione dei fìgli di Dio nella verità e
nella carità. guesta similitudine manifesta che 1ªuomo il quale in terra-è la sola creatura che
Dio abbia voluto per se Stessa, n0n pOSSa trovarsi pienamente se non attraverso un dono sin-
cero di sèìi {Gaudium et spes, n. 24).
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fede». Grazie ad essa, nella sequela amorosa a Cristo obbediente, íìl'unità
della Chiesa può superare divisioni apparentemente insuperabili. In essa,
le legittime diversità trovano una meravigliosa fecondità».

h) La Chiesa è 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 sensibilità ed esperienze dif-
ferenti; nella loro varietà, rimandano a un'unica realtà che le eccede tutte.
Alcuni nomi (Chiesa, corpo, gregge) «definiscono delle precise relazioni tra
Cristo e il popolo di Dio» (1 183), altri (edificio, campo, sposa) declinano le
medesime relazioni dal lato «affettivo». In tutto ciò la Chiesa sa esattamente

e con chiarezza che non appartiene a se stessa, bensì a Colui iìche ha dato
se stesso per lei++ (Ej' 5,25).

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,
catí?olica, della Chiesa.

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

A) Il dono dello Spirito (vv. 1-1 3)

II - AffÎ DEGLI APOSTOLI

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

La Chiesa è 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 (6,1-61 alla grave controversia che prepara il
concilio apostolico di Gerusalemme (15, 1351 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 comunità un giudizio profano, poiché sa
che la Chiesa non potrebbe né esistere né sussistere nel tempo senza íìla
presenza dello Spirito Santo, che non solo ha radunato la Chiesa, ma la
dirige e la guida++ (] 156). É 10 Spirito donato da Gesù Risorto che può radu-
nare íìnella fede» uomini di diverse lingue e culture (cfr. 2,7- ìo), suscitare in
loro la concordia e persino l'unanimità ("homothìgmadón": 1,14; 2,46; 4,24;
5,12...).

Contro ogni ììuniformitàì+, il termine- "ekklesia" designa sia le varie Chiese
locali, sia la ììChiesa di Dio, che egli si è acquistata col suo sarìgue» (20,28).

Ogni comunità conserva un'ampia libertà nel modo di organizzare la
propria vita interna, di esercitare i vari carismi, di rapportarsi alle peculia-
rità culturali o religiose a seconda dei luoghi e dei gmppi etnici che la com-
pongono. D'altra parte - rileva il Documento della P.C.B. - questa diversità
íìesprime un'unità che non trascura le particolarità ma le assume in una
comunione che le t?rascende» (] 156).

Cosa significa quest'affermazione? In che modo il principio enunciato
diventa "lex Ecdesiae"? A tale proposito abbiamo a disposizione alcuni testJ
signíficativi; il Documento li cita sommariamente, ma pensiamo che valga
la pena di riprenderli singolarmente con una certa profondità. Si tratta di

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

Luca colloca l'ascensione di Gesù quaranta giorni dopo la Pasqua (At
1,3). Il dono dello Spirito ai discepoli -viene fissato diecÍ giorni dopo, :íal
compiersi del giorno della Pentecoste»l9. 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 forrìite dagli esegeti20, si può affermare prudentemente che ai tempi

19 ªPentekostèsªª è il nome greco della festa agricola che gli Ebrei celebravano nel íícin-
quantesimoii giorno dopo la Pasqua. Il nome tradizionale, in ebraico, era ììFesta delle
Settimaneìì {shàbuòt}. poiché era prescritto di ìcontare sette settimane complete dal giorno
dopo il sabato, cioè dal giorno che avrete portato il covone da offrire con il rito di agitazioneii
(Lu23,15).

20 Descrivendo il significato della festa ebraica delle Settimane, R. DE VAUX rileva:
ììUtilizzando lªindicazione di Es 19, l - secondo la quale gfisraeliti arrivarono al Sinai il terzo
mese dopo 1ªuscita dallEgitto, awenuta a sua volta a metà del primo -, si fece della festa delle
Settimane la commemorazione dellªAlleanza. (...) Il legame diviene esplicito nel libro dei
Giubilei, il quale pone nel giorno delle festa delle Settimane tutte le-alleanze che rileva
nellªAntico Testamento, da quella di Noè fino a quella del Sinai; ed è nella stessa festa che la
setta di gum?rarì, la quale si denominava comunità della Nuova Alleanza, celebrava il ì'nnova-
mento dellªAlleanza, la più importante delle sue festività. (...] Solo a partire dal II secolo d.C. i
Rabbini accettarono che la Pentecoste 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 dallªeffusione dello Spirito e dalla vocazione della nuova Chiesa al-
l'universalismo; la sua coincidenza di data con una festa giudaica manifestava che 1ªantico
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fede». Grazie ad essa, nella sequela amorosa a Cristo obbediente, íìl'unità
della Chiesa può superare divisioni apparentemente insuperabili. In essa,
le legittime diversità trovano una meravigliosa fecondità».

h) La Chiesa è 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 sensibilità ed esperienze dif-
ferenti; nella loro varietà, rimandano a un'unica realtà che le eccede tutte.
Alcuni nomi (Chiesa, corpo, gregge) «definiscono delle precise relazioni tra
Cristo e il popolo di Dio» (1 183), altri (edificio, campo, sposa) declinano le
medesime relazioni dal lato «affettivo». In tutto ciò la Chiesa sa esattamente

e con chiarezza che non appartiene a se stessa, bensì a Colui iìche ha dato
se stesso per lei++ (Ej' 5,25).

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,
catí?olica, della Chiesa.

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

A) Il dono dello Spirito (vv. 1-1 3)

II - AffÎ DEGLI APOSTOLI

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

La Chiesa è 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 (6,1-61 alla grave controversia che prepara il
concilio apostolico di Gerusalemme (15, 1351 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 comunità un giudizio profano, poiché sa
che la Chiesa non potrebbe né esistere né sussistere nel tempo senza íìla
presenza dello Spirito Santo, che non solo ha radunato la Chiesa, ma la
dirige e la guida++ (] 156). É 10 Spirito donato da Gesù Risorto che può radu-
nare íìnella fede» uomini di diverse lingue e culture (cfr. 2,7- ìo), suscitare in
loro la concordia e persino l'unanimità ("homothìgmadón": 1,14; 2,46; 4,24;
5,12...).

Contro ogni ììuniformitàì+, il termine- "ekklesia" designa sia le varie Chiese
locali, sia la ììChiesa di Dio, che egli si è acquistata col suo sarìgue» (20,28).

Ogni comunità conserva un'ampia libertà nel modo di organizzare la
propria vita interna, di esercitare i vari carismi, di rapportarsi alle peculia-
rità culturali o religiose a seconda dei luoghi e dei gmppi etnici che la com-
pongono. D'altra parte - rileva il Documento della P.C.B. - questa diversità
íìesprime un'unità che non trascura le particolarità ma le assume in una
comunione che le t?rascende» (] 156).

Cosa significa quest'affermazione? In che modo il principio enunciato
diventa "lex Ecdesiae"? A tale proposito abbiamo a disposizione alcuni testJ
signíficativi; il Documento li cita sommariamente, ma pensiamo che valga
la pena di riprenderli singolarmente con una certa profondità. Si tratta di

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

Luca colloca l'ascensione di Gesù quaranta giorni dopo la Pasqua (At
1,3). Il dono dello Spirito ai discepoli -viene fissato diecÍ giorni dopo, :íal
compiersi del giorno della Pentecoste»l9. 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 forrìite dagli esegeti20, si può affermare prudentemente che ai tempi

19 ªPentekostèsªª è il nome greco della festa agricola che gli Ebrei celebravano nel íícin-
quantesimoii giorno dopo la Pasqua. Il nome tradizionale, in ebraico, era ììFesta delle
Settimaneìì {shàbuòt}. poiché era prescritto di ìcontare sette settimane complete dal giorno
dopo il sabato, cioè dal giorno che avrete portato il covone da offrire con il rito di agitazioneii
(Lu23,15).

20 Descrivendo il significato della festa ebraica delle Settimane, R. DE VAUX rileva:
ììUtilizzando lªindicazione di Es 19, l - secondo la quale gfisraeliti arrivarono al Sinai il terzo
mese dopo 1ªuscita dallEgitto, awenuta a sua volta a metà del primo -, si fece della festa delle
Settimane la commemorazione dellªAlleanza. (...) Il legame diviene esplicito nel libro dei
Giubilei, il quale pone nel giorno delle festa delle Settimane tutte le-alleanze che rileva
nellªAntico Testamento, da quella di Noè fino a quella del Sinai; ed è nella stessa festa che la
setta di gum?rarì, la quale si denominava comunità della Nuova Alleanza, celebrava il ì'nnova-
mento dellªAlleanza, la più importante delle sue festività. (...] Solo a partire dal II secolo d.C. i
Rabbini accettarono che la Pentecoste 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 dallªeffusione dello Spirito e dalla vocazione della nuova Chiesa al-
l'universalismo; la sua coincidenza di data con una festa giudaica manifestava che 1ªantico
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di Gesù l'antica festa agricola cominciava ad assumere il significato di
comme'mora;;one-dell'Allea'nza sul Sinaì. Già nel I sec. d.C., sotto l'influsso
de'lÎ'a=teologi;-farisaica, l'avvenimento del Sinai viene riletto sotto la pro-
;p;ttivW"d:1-:dono-della Leffie++: ai piedi del Sinai viene convocato Israele, ilpPop'olo"di Dio-, ';ssieme a tu"tti i popoli per ricevere la legge, la cui accoglien-
za "è 1;a condizione di vita per la comunità rinnovata e santa.

È probabile che la prima tradizione cristiana abbia ripreso alcuni moti-vi dT q'uesta ;;rra;ione p-er' presentare analogicamente la nascita e la fon-
dazione della nuova comunità messianica:

- l'unanimità della comunità («tutti insieme»: "pantes 'omoù epi to autó")
al mom-erìtJo-della d;scesa dello Spirìto corrisponde a quella dell'assemblea
d'Ísraele ai piedi del Sinai ("yahdau?ì": Es 19,8);

- il íìcompiersi» non riguarda il giorno 'astronomico' di Pentecoste (signi-ficato-esclHªs"o-daÎ v.-15),- "berìsì-il tempo che dalla Pasqua porta alla festa di

sistema cultuale era scaduto e che le promesse. di cuí esso era la figura, erano realizzate. Ma
;on vi ; -una relazione-fr'a-l'entecoste ªcristiana e la festa delle Settìmane, quale fu intesa dalla
:omunità ;i g:mran-o-,-più-tar'è-, 'Íal -GÌudffismo ortodosso: non vi è infatti, nel racconto degli
Att:-,-alcun acc;nno all'Aalleanza del Sinai né alla Nuova Jleanza di cui Cristo è il mediatoreìì.
{Istítuzinni de{lAntico Testamento. Torino 31977. pp. 474).
'-=ª-Della-sres:sa'opinione à G. Scssb+ngp, Gli Atti deg{ì Apostolt Paìte prima, Brescia 1985, pp.
341-34mr invece J'. DUPONT è di tesi differente: ìiLa festa giudaica sfocia in quella cristiana in
quanto-oltªrep':assa se ste;sa, -ma le porta i suoi tesori di risonanze bibliche e di riflessione religio-
'sa, senza-le "quali la no'stra 'Pentecoste non avrebbe tutta la sua profondità dottì'nale. La storiad;ìì'eve;to-deí'ìa-pentecoste negli Atti testimonia la preoccupazione di illuminare il mistero
medrant; le -Scritture. Lªutilizzazione di Gioele 3, l-5 in-At 2,17-21.33.39 è particolarmente rive-
latrice a-quest':o -n'guardo; in 2,33 Iªallusione al Sal 68, 19 non è meno significativa: questo salmo,
;ppl;caro'dm-giud"aismoªal dono della Legge, diventa nella Chiesa primitiva il salmo del dono
d'el'lo-Sp;riro [c"fr.-Ef-4-,8-1 1). Sebbene redºatto in marìiera molto personale da Luca, il racconto
della Pe"nteco;te'lascia-tuttavia affiorare il ricordo della teofania del Sinai e delle tradizioni giu-
d;?iache-chead ;sa-si coll;g;vanoìi IStudí sug{ì Attì deglì aposto{g Roma 1975, pp. 824-825).
-º-ªDellJo-sres;o-awiso-'è ºanche J: KREMER: ìuìLa lettera-agli Efesini [4,7-1l] non parte qui dal
testo eb'raic'o del Sal -68(69) ,19, ma dalla sua parafrasi nel Targurn. Il versetto del salmo che in
o;grne-si riferi:;a all'ascesa' di 'Jahwe o dell'arca dellªAlleanza verso il luogo del culto vien quirif:rito aÌl:ascesa di Mosè sul Sínai e al ricevimento della Torà. La relazíone tra la Torà come
;ono=di-Dio ;l VT e -come dono dello Spiríto Santo nel NT è espressa pure in 2 Cor 3 dove
;W;Io ;one-aª;nfronto 1;letter'a [leffie) e lo Spirito come pure il servizio di MQSè sul Sinai e il'servizi"o-dell'a'pos'tolo-come- servìzio=deìla comunicazione-dello Spirito (dmkonía pneúmatos).
Í-.-.]'La-tradizione -giudffic'a del Sinai e i dati del racconto della Pentecoste hanno infine ancora
un'a-COSa rn-COmune: la-data ªPentecoste'. In verità le notizie di una celebrazione del dono
delra-1;;e ªsul-SinaÌ-in relazione -alla festa di Pentecoste che ordinariarrìente era una festa di
ri';grazi"amento p:er-il--raccolto, risalgono al periodo dopo Cristo. Tuttavia proprio negli ultimian:i -a mot'Ìvo-delle ì'cerche del libro dei giubilei e delle scoperte di gumran si potè dimostra-
re=che pe;-lo-meno nei-'cÌrcolÌ sadducei-e;seni la Pentecoste veniva celebrata come festa della
conclus"ione-deÌ-patto-sul Sinai. Se dopo la distruzione di Gerusalemme e la fine di questi cir-
coli-nel-;abbin-ato-costituito dai faris'ei la Pentecoste era celebrata come il giorno del dono
d;lla -Ilegge, -ci -si-riallaacÌa cÌìiaramente ad una tradizione precedente nei gruppi farisei, in cui
ci -sr ;t"eressa;a -di-pÌù -delÌa concessíone della Torà che della conclusione dellªA]leanzaìì
{Pentecoste espertenza del{o Spìì'to, Brescia 1977, 72-73).

Pentecoste (di cui fan parte i ììquararìta giorni» durante i quali Gesù appare
ai discepoli), così 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 è accompagnata da due fenomeni: dapprima un
fragore (v. 2) e poi l'apparizione di lingue íìcome di fuoco» (v. 3). guesti due
elementi - il vento e il fuoco - fanno parte del linguaggio delle teofanie vete-
rotestamentarie e delle descrizioni apocalittjche (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 (d'r. 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 «viene» presso il Suo popolo (cfr. Es 20,20).
Arìche la nota «riempì tutta la casa++ può essere vista in relazione a Es
19,18: ìlÌl monte Sinai era tutto fumante, perché su di esso era sceso il
Signore nel fuoco++21.

Luca dice che ììtuttiì+ i presenti furono ««colmati di Spirito Santo++ (v. 4),
come lo erano stati Gesù (Lc 4,1), Giovanni il Battista (Lc 1,15),
Elisabetta e Zacc.aria (!,C 1,41.67). Ancora in?At incont.reremo Pietro.(4,8).,
Paolo (9,17; 13,9), Stefano (6,5; 7,55i Barnaba (1l,24), gli Apostoli (4,31)
e i discepoli di Antiochia di Pisidia (13,52), ripieni del medesimo Spirito.
Alle origini della Chiesa, come già nella vita di Gesù, è lo Spirito di Dio
che prende l'iniziativa, e la sua presenza attiva è cosî intensa che si
manifesta in maniera da far pensare a quella dell'acqua, che scorre e
impregna tutto, fino a traboccare22.

Si compie così la promessa fatta da Gesù in Lc 24,48 e At 1,8: ììAvrete
forza dallo Spirito Santo che scenderà su di voi e mi sarete testjmoni...». Lo
Spirito Santo rimarrà d'ora innanzi presente nella Chiesa; arìzì la sua pre-
senza costituirà un elemento qualificante dell'economia cristiana. Israele
aveva ricevuto la Legge che gli indicava il modo di rendersi gradìto 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).

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

21 Cfr. J. DUPONT, op.cìt., p. 830.
22 guest'immagine-non è-casuale: il discorso di Pietro parlerà precisarrìente di unªííeffusio-

neìi dello Spirito: Gesù salito al cielo, lo ha ì'cevuto dal Padre per «ìrìì.ìersarlo sui suoi discepoliii
[At 2,17.33], così che si può chiamare la Pentecoste un ììbattesimoii nel senso etimologico (=
lavaggio): gli Apostoli sono stati irìfatti ììimmersiiì nello Spirito Santo e lo stesso accade ad ogni
credente nel rito simbolico del battesimo: ìPer mezzo del battesimo siamo dunque stati sepolti
insieme a lui nella mOrfeiì {Rom 6,4).
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di Gesù l'antica festa agricola cominciava ad assumere il significato di
comme'mora;;one-dell'Allea'nza sul Sinaì. Già nel I sec. d.C., sotto l'influsso
de'lÎ'a=teologi;-farisaica, l'avvenimento del Sinai viene riletto sotto la pro-
;p;ttivW"d:1-:dono-della Leffie++: ai piedi del Sinai viene convocato Israele, il
pPop'olo"di Dio-, ';ssieme a tu"tti i popoli per ricevere la legge, la cui accoglien-
za "è 1;a condizione di vita per la comunità rinnovata e santa.

È probabile che la prima tradizione cristiana abbia ripreso alcuni moti-
vi dT q'uesta ;;rra;ione p-er' presentare analogicamente la nascita e la fon-
dazione della nuova comunità messianica:

- l'unanimità della comunità («tutti insieme»: "pantes 'omoù epi to autó")
al mom-erìtJo-della d;scesa dello Spirìto corrisponde a quella dell'assemblea
d'Ísraele ai piedi del Sinai ("yahdau?ì": Es 19,8);

- il íìcompiersi» non riguarda il giorno 'astronomico' di Pentecoste (signi-
ficato-esclHªs"o-daÎ v.-15),- "berìsì-il tempo che dalla Pasqua porta alla festa di

sistema cultuale era scaduto e che le promesse. di cuí esso era la figura, erano realizzate. Ma
;on vi ; -una relazione-fr'a-l'entecoste ªcristiana e la festa delle Settìmane, quale fu intesa dalla
:omunità ;i g:mran-o-,-più-tar'è-, 'Íal -GÌudffismo ortodosso: non vi è infatti, nel racconto degli
Att:-,-alcun acc;nno all'Aalleanza del Sinai né alla Nuova Jleanza di cui Cristo è il mediatoreìì.
{Istítuzinni de{lAntico Testamento. Torino 31977. pp. 474).
'-=ª-Della-sres:sa'opinione à G. Scssb+ngp, Gli Atti deg{ì Apostolt Paìte prima, Brescia 1985, pp.
341-34mr invece J'. DUPONT è di tesi differente: ìiLa festa giudaica sfocia in quella cristiana in
quanto-oltªrep':assa se ste;sa, -ma le porta i suoi tesori di risonanze bibliche e di riflessione religio-
'sa, senza-le "quali la no'stra 'Pentecoste non avrebbe tutta la sua profondità dottì'nale. La storia
d;ìì'eve;to-deí'ìa-pentecoste negli Atti testimonia la preoccupazione di illuminare il mistero
medrant; le -Scritture. Lªutilizzazione di Gioele 3, l-5 in-At 2,17-21.33.39 è particolarmente rive-
latrice a-quest':o -n'guardo; in 2,33 Iªallusione al Sal 68, 19 non è meno significativa: questo salmo,
;ppl;caro'dm-giud"aismoªal dono della Legge, diventa nella Chiesa primitiva il salmo del dono
d'el'lo-Sp;riro [c"fr.-Ef-4-,8-1 1). Sebbene redºatto in marìiera molto personale da Luca, il racconto
della Pe"nteco;te'lascia-tuttavia affiorare il ricordo della teofania del Sinai e delle tradizioni giu-
d;?iache-chead ;sa-si coll;g;vanoìi IStudí sug{ì Attì deglì aposto{g Roma 1975, pp. 824-825).
-º-ªDellJo-sres;o-awiso-'è ºanche J: KREMER: ìuìLa lettera-agli Efesini [4,7-1l] non parte qui dal
testo eb'raic'o del Sal -68(69) ,19, ma dalla sua parafrasi nel Targurn. Il versetto del salmo che in
o;grne-si riferi:;a all'ascesa' di 'Jahwe o dell'arca dellªAlleanza verso il luogo del culto vien qui
rif:rito aÌl:ascesa di Mosè sul Sínai e al ricevimento della Torà. La relazíone tra la Torà come
;ono=di-Dio ;l VT e -come dono dello Spiríto Santo nel NT è espressa pure in 2 Cor 3 dove
;W;Io ;one-aª;nfronto 1;letter'a [leffie) e lo Spirito come pure il servizio di MQSè sul Sinai e il
'servizi"o-dell'a'pos'tolo-come- servìzio=deìla comunicazione-dello Spirito (dmkonía pneúmatos).
Í-.-.]'La-tradizione -giudffic'a del Sinai e i dati del racconto della Pentecoste hanno infine ancora
un'a-COSa rn-COmune: la-data ªPentecoste'. In verità le notizie di una celebrazione del dono
delra-1;;e ªsul-SinaÌ-in relazione -alla festa di Pentecoste che ordinariarrìente era una festa di
ri';grazi"amento p:er-il--raccolto, risalgono al periodo dopo Cristo. Tuttavia proprio negli ultimi
an:i -a mot'Ìvo-delle ì'cerche del libro dei giubilei e delle scoperte di gumran si potè dimostra-
re=che pe;-lo-meno nei-'cÌrcolÌ sadducei-e;seni la Pentecoste veniva celebrata come festa della
conclus"ione-deÌ-patto-sul Sinai. Se dopo la distruzione di Gerusalemme e la fine di questi cir-
coli-nel-;abbin-ato-costituito dai faris'ei la Pentecoste era celebrata come il giorno del dono
d;lla -Ilegge, -ci -si-riallaacÌa cÌìiaramente ad una tradizione precedente nei gruppi farisei, in cui
ci -sr ;t"eressa;a -di-pÌù -delÌa concessíone della Torà che della conclusione dellªA]leanzaìì
{Pentecoste espertenza del{o Spìì'to, Brescia 1977, 72-73).

Pentecoste (di cui fan parte i ììquararìta giorni» durante i quali Gesù appare
ai discepoli), così 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 è accompagnata da due fenomeni: dapprima un
fragore (v. 2) e poi l'apparizione di lingue íìcome di fuoco» (v. 3). guesti due
elementi - il vento e il fuoco - fanno parte del linguaggio delle teofanie vete-
rotestamentarie e delle descrizioni apocalittjche (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 (d'r. 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 «viene» presso il Suo popolo (cfr. Es 20,20).
Arìche la nota «riempì tutta la casa++ può essere vista in relazione a Es
19,18: ìlÌl monte Sinai era tutto fumante, perché su di esso era sceso il
Signore nel fuoco++21.

Luca dice che ììtuttiì+ i presenti furono ««colmati di Spirito Santo++ (v. 4),
come lo erano stati Gesù (Lc 4,1), Giovanni il Battista (Lc 1,15),
Elisabetta e Zacc.aria (!,C 1,41.67). Ancora in?At incont.reremo Pietro.(4,8).,
Paolo (9,17; 13,9), Stefano (6,5; 7,55i Barnaba (1l,24), gli Apostoli (4,31)
e i discepoli di Antiochia di Pisidia (13,52), ripieni del medesimo Spirito.
Alle origini della Chiesa, come già nella vita di Gesù, è lo Spirito di Dio
che prende l'iniziativa, e la sua presenza attiva è cosî intensa che si
manifesta in maniera da far pensare a quella dell'acqua, che scorre e
impregna tutto, fino a traboccare22.

Si compie così la promessa fatta da Gesù in Lc 24,48 e At 1,8: ììAvrete
forza dallo Spirito Santo che scenderà su di voi e mi sarete testjmoni...». Lo
Spirito Santo rimarrà d'ora innanzi presente nella Chiesa; arìzì la sua pre-
senza costituirà un elemento qualificante dell'economia cristiana. Israele
aveva ricevuto la Legge che gli indicava il modo di rendersi gradìto 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).

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

21 Cfr. J. DUPONT, op.cìt., p. 830.
22 guest'immagine-non è-casuale: il discorso di Pietro parlerà precisarrìente di unªííeffusio-

neìi dello Spirito: Gesù salito al cielo, lo ha ì'cevuto dal Padre per «ìrìì.ìersarlo sui suoi discepoliii
[At 2,17.33], così che si può chiamare la Pentecoste un ììbattesimoii nel senso etimologico (=
lavaggio): gli Apostoli sono stati irìfatti ììimmersiiì nello Spirito Santo e lo stesso accade ad ogni
credente nel rito simbolico del battesimo: ìPer mezzo del battesimo siamo dunque stati sepolti
insieme a lui nella mOrfeiì {Rom 6,4).
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dell'effusione dello Spiríto.

Il v. 4 aggiunge che, sotto l'influsso dello Spirito, gli apostoli ììcomincia-
rono aªpa€;Ìn"'altr;ªlingueìì. L'interpretazione del proaigio è fortemented"iscu"ssPa", 'e"tuttaviaªè e-s;enziale alla'comprensione-dell'episodio. Il feno-
m"eno"quÌ desc;itto-ha una certa analogia -con il ììparlare i:n lingue» ("glos-
;olalia"') (c;.-At-1'C),46-e 1'9,6), che ci è noto sopraEtutto dalla lunga tratta-
zione"ch' e-Paolo ri;erva ai -cªarismi in 1 Cor 12-Î4. Colui che aveva ricevuto
;ue'sto-dono-p;oferiva suoni inintelligibili per le persone circostanti e per
;i-;tes;o-.-cí-si rerìdeVa soltanto conto che egli celebrava Dio, ma per
c'Wpir'e quel che diceva-bisognava che un altro rÈevesse il dono della ««pro-
feªz'ia++ c"he"ne-p-ermetteva-Ì"in"t;rpretazione (cfr. 1 Cor 12,10.30; tutto il cap.
14)23,

Ma nonostante le somìglìanze, il miracolo della Pentecoste sembra esse-
re di"n'atura-dÌversa-.-GÌà"" -Tommaso d'Aquino rifiutava l'ipotesi diffusa
;econd"o la -quale gÎi Apostoli-avrebbero parlato solo in ebraico e tuttavia gli
a;tanti-a;e'bberoºcom'preso ciascuno nella propria lingua materna, in una
;or;-Hi-miracoio aua'ffiivo (Summa Theol. IÍ-II,-q. 176, a. 1). Una variarìte
;;trema àÎ questa-opinioneª ritiene addirittura che gli Apostoli pronuncias-
;er"o 's:on; ?nintellig"ibili -( ome nella "glossolalia'3,-ma. -che ogni uditore li
co;prendesse-;;ÎÎ':-prop'ria lingua (= "dono collettivo della ììprofezia inter-
pretativa++).

In realtà, Luca vuol significare che lo Spirito non penrìette alla gente di
capÎ;'e'qu; che gli Aposto'Th dicono secondo-una specie di traduzione simul-
tanFe'a, 'be;sÌ-Ìà"aglrAp'osto-li-1-a capacità di parlare agli astantí nella loro
propria lingua (nel linguaggio deì LXX ììaltra lingua» normalmente indicaFu"naP"}ÌQguabWtra';ìerWl-"'cfr."SÌr, prol., 22; Is 28,Í, citato in 1 Cor 14,21).
C}u"es:Î"nterp;eta-zione-, che- consente a Luca di porre in rilievo la di-
m'? ;nsio-rìe -un'ive;sale dell'azione dello Spirito e della conseguente missione
5elÎa ªCh':esa-,-'trova -dell-e conferme nell-a 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 rìnnoì?ìamento carLsmatico del{e Chiese: ripresa del{'esperìenza pro-
tocrìstia'na delloªSpirito,-Ìn7AA.VV-., La risìcoperta dello Spìrito. Esperierìza e teo{ogia del{o Spìrìto
Santo Milano 1977, pp. 27-45

ª2-4-ªE:Sn testo fi'ssato'relmtivamente tardi, ma che senza dubbio risale a strati più antichi
della tradizíªone;º;nªche -qui-Ì;-pro;l'amazione' della Legge viene rappresentata più volte come
'realizzantes?ª'Ì; li;;ue 'varìe-, "per sottolineare il valore universale della Parola di YHWH:
ììAllorché Dìo diede la legge sul Sinai, mostrò agli Israeliti con la sua voce prodigi su prodigi. E
come? Allorché Dio parlò, risuonò una voce: si diffuse in tutto il mondo. Gli Israeliti la udiro-
no. Giunse loro dalle regioni del mezzogiomo, ed essi corsero là per accoglierla; di là si rivolse
a mattino, ed essi la inseguirono; di là arìcora sí volse verso il cielo ed essi elevarono gli occhi
ªin"quella direzio;e: "'Ìndr-s"'i-rivolse su-lÍa terra ed essi guardarono pure là, come riferisce Deut
4,36: =Dal cielo fece ascoltare la sua voce, per ammonirti...". Ed Es 20,18: ªTutto il popolo
':ide'le 'ì»o"cCTNorì-dice-1a'Joce,- ma'Íe vocÌ. R.'Johanarì diceva: ªªLa ì.ìoce si dipartì e si suddiì?ìise
in'set;a voc;.--s;co'ndo 'set;anta lìngue, cosicché tutte le nazioni le potessero percepire. Ogni
'n'az:;n'a'e'urii;ì-la SSS; nelFìrÍioma proprio.'.ìì {Mklr. Ex. Rabba 5; cfr. Mekilta su Hab 3).

testimorìianza autorevole e coraggíosa, Luca presenta i destinatari dell'arìnun-
cio: i rappresentanti del popolo ebraico dispersi fra tutti i popoli. La presenza
in Gemsalemme di íìuomini devoti, da ogrìi nazione di quene che sono sotto il
cielo» non è casuale, bensì segnala l'adempimento delle antjche profezie:
ììUomini di Giudea, e voi tuttì che vi trovate a Gemsalemme... (...} Accade
quello che predisse il profeta Gioele: Negli ultími giorrú [aggiunta di Lucal io
effonderò il mio Spirtto su ogni persona... (...). Sappia dunque con certezza
tutta la casa di Israele che Dio ha costituito Signore e Crtsto quel Gesù 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 l'interpretazione di At 2, 5-11: «Tutte le
nazioni sono state radunate insieme, e saranno radunatí i loro capi (...) Voi
di'uerrete i miei testimoni [cfr. At 1,8] e anch'io sarò testimone - dice il
Signore Dio - insieme al servo che io mi sono scelto, affinché conosciate e
crediate e comprendiate che Io sono» (Is 43,9-10 - LXX; cfr. Is 60).

In questo contesto anche la prescì'zione deuteronomìca del trìplice pel-
legrinaggio annuale di tutto Israele a Sion (Dt 16,16) acquista un nuovo
sapore escatologico (cfr. il Salmo ììgraduale» 121,3-5(LXX): ììGerusalemme è
costruita come una città ben compatta. Là infatti sono salite le tribù, le
tribù del Signore come testimonianza d'Jsraele, per lodare il nome del
Signore; poiché là sono posti i seggí per il giudizio, i seggi dinanzi alla casa
di Davide».

ììOgni nazione+i, dice Luca, è convocata a Gemsalemme per essere testj-
mone della nuova e definitiva epoca storica che si apre con l'effusione dello
Spirito. Il lettore trova una conferma dell'universalità geografica ed etrìica
nella lista di popou che Luca fa seguire all'affermazione generale del v. 5.

È curioso constatare che, a parte i Romani, la lista cita soltanto popoli
dell'Oriente mediterraneo e non giunge neppure fino alla Grecia. íìL'enume-
razione non ha ancora finito di sconcertare i commentatori per le scelte su
cui si è posata, e più 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 difficoltà: presentato
nella forma, cara al nost?ro 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 è presente
simbolicamente, per essere testimone della venuta dello Spiríto e udire la
parola di Dio»25.

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

25 J. DUPONT, op. cit.. p. 856.
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dell'effusione dello Spiríto.

Il v. 4 aggiunge che, sotto l'influsso dello Spirito, gli apostoli ììcomincia-
rono aªpa€;Ìn"'altr;ªlingueìì. L'interpretazione del proaigio è fortemented"iscu"ssPa", 'e"tuttaviaªè e-s;enziale alla'comprensione-dell'episodio. Il feno-
m"eno"quÌ desc;itto-ha una certa analogia -con il ììparlare i:n lingue» ("glos-
;olalia"') (c;.-At-1'C),46-e 1'9,6), che ci è noto sopraEtutto dalla lunga tratta-
zione"ch' e-Paolo ri;erva ai -cªarismi in 1 Cor 12-Î4. Colui che aveva ricevuto
;ue'sto-dono-p;oferiva suoni inintelligibili per le persone circostanti e per
;i-;tes;o-.-cí-si rerìdeVa soltanto conto che egli celebrava Dio, ma per
c'Wpir'e quel che diceva-bisognava che un altro rÈevesse il dono della ««pro-
feªz'ia++ c"he"ne-p-ermetteva-Ì"in"t;rpretazione (cfr. 1 Cor 12,10.30; tutto il cap.
14)23,

Ma nonostante le somìglìanze, il miracolo della Pentecoste sembra esse-
re di"n'atura-dÌversa-.-GÌà"" -Tommaso d'Aquino rifiutava l'ipotesi diffusa
;econd"o la -quale gÎi Apostoli-avrebbero parlato solo in ebraico e tuttavia gli
a;tanti-a;e'bberoºcom'preso ciascuno nella propria lingua materna, in una
;or;-Hi-miracoio aua'ffiivo (Summa Theol. IÍ-II,-q. 176, a. 1). Una variarìte
;;trema àÎ questa-opinioneª ritiene addirittura che gli Apostoli pronuncias-
;er"o 's:on; ?nintellig"ibili -( ome nella "glossolalia'3,-ma. -che ogni uditore li
co;prendesse-;;ÎÎ':-prop'ria lingua (= "dono collettivo della ììprofezia inter-
pretativa++).

In realtà, Luca vuol significare che lo Spirito non penrìette alla gente di
capÎ;'e'qu; che gli Aposto'Th dicono secondo-una specie di traduzione simul-
tanFe'a, 'be;sÌ-Ìà"aglrAp'osto-li-1-a capacità di parlare agli astantí nella loro
propria lingua (nel linguaggio deì LXX ììaltra lingua» normalmente indicaFu"naP"}ÌQguabWtra';ìerWl-"'cfr."SÌr, prol., 22; Is 28,Í, citato in 1 Cor 14,21).
C}u"es:Î"nterp;eta-zione-, che- consente a Luca di porre in rilievo la di-
m'? ;nsio-rìe -un'ive;sale dell'azione dello Spirito e della conseguente missione
5elÎa ªCh':esa-,-'trova -dell-e conferme nell-a 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 rìnnoì?ìamento carLsmatico del{e Chiese: ripresa del{'esperìenza pro-
tocrìstia'na delloªSpirito,-Ìn7AA.VV-., La risìcoperta dello Spìrito. Esperierìza e teo{ogia del{o Spìrìto
Santo Milano 1977, pp. 27-45

ª2-4-ªE:Sn testo fi'ssato'relmtivamente tardi, ma che senza dubbio risale a strati più antichi
della tradizíªone;º;nªche -qui-Ì;-pro;l'amazione' della Legge viene rappresentata più volte come
'realizzantes?ª'Ì; li;;ue 'varìe-, "per sottolineare il valore universale della Parola di YHWH:
ììAllorché Dìo diede la legge sul Sinai, mostrò agli Israeliti con la sua voce prodigi su prodigi. E
come? Allorché Dio parlò, risuonò una voce: si diffuse in tutto il mondo. Gli Israeliti la udiro-
no. Giunse loro dalle regioni del mezzogiomo, ed essi corsero là per accoglierla; di là si rivolse
a mattino, ed essi la inseguirono; di là arìcora sí volse verso il cielo ed essi elevarono gli occhi
ªin"quella direzio;e: "'Ìndr-s"'i-rivolse su-lÍa terra ed essi guardarono pure là, come riferisce Deut
4,36: =Dal cielo fece ascoltare la sua voce, per ammonirti...". Ed Es 20,18: ªTutto il popolo
':ide'le 'ì»o"cCTNorì-dice-1a'Joce,- ma'Íe vocÌ. R.'Johanarì diceva: ªªLa ì.ìoce si dipartì e si suddiì?ìise
in'set;a voc;.--s;co'ndo 'set;anta lìngue, cosicché tutte le nazioni le potessero percepire. Ogni
'n'az:;n'a'e'urii;ì-la SSS; nelFìrÍioma proprio.'.ìì {Mklr. Ex. Rabba 5; cfr. Mekilta su Hab 3).

testimorìianza autorevole e coraggíosa, Luca presenta i destinatari dell'arìnun-
cio: i rappresentanti del popolo ebraico dispersi fra tutti i popoli. La presenza
in Gemsalemme di íìuomini devoti, da ogrìi nazione di quene che sono sotto il
cielo» non è casuale, bensì segnala l'adempimento delle antjche profezie:
ììUomini di Giudea, e voi tuttì che vi trovate a Gemsalemme... (...} Accade
quello che predisse il profeta Gioele: Negli ultími giorrú [aggiunta di Lucal io
effonderò il mio Spirtto su ogni persona... (...). Sappia dunque con certezza
tutta la casa di Israele che Dio ha costituito Signore e Crtsto quel Gesù 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 l'interpretazione di At 2, 5-11: «Tutte le
nazioni sono state radunate insieme, e saranno radunatí i loro capi (...) Voi
di'uerrete i miei testimoni [cfr. At 1,8] e anch'io sarò testimone - dice il
Signore Dio - insieme al servo che io mi sono scelto, affinché conosciate e
crediate e comprendiate che Io sono» (Is 43,9-10 - LXX; cfr. Is 60).

In questo contesto anche la prescì'zione deuteronomìca del trìplice pel-
legrinaggio annuale di tutto Israele a Sion (Dt 16,16) acquista un nuovo
sapore escatologico (cfr. il Salmo ììgraduale» 121,3-5(LXX): ììGerusalemme è
costruita come una città ben compatta. Là infatti sono salite le tribù, le
tribù del Signore come testimonianza d'Jsraele, per lodare il nome del
Signore; poiché là sono posti i seggí per il giudizio, i seggi dinanzi alla casa
di Davide».

ììOgni nazione+i, dice Luca, è convocata a Gemsalemme per essere testj-
mone della nuova e definitiva epoca storica che si apre con l'effusione dello
Spirito. Il lettore trova una conferma dell'universalità geografica ed etrìica
nella lista di popou che Luca fa seguire all'affermazione generale del v. 5.

È curioso constatare che, a parte i Romani, la lista cita soltanto popoli
dell'Oriente mediterraneo e non giunge neppure fino alla Grecia. íìL'enume-
razione non ha ancora finito di sconcertare i commentatori per le scelte su
cui si è posata, e più 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 difficoltà: presentato
nella forma, cara al nost?ro 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 è presente
simbolicamente, per essere testimone della venuta dello Spiríto e udire la
parola di Dio»25.

Il Documento della P.C.B. vede in questo elenco simbolico dì 'tutti' i
popoli, un riferimento alla dispersione dei popoli e alla confusione delle lin-
gue dopo Babele (Gen 11,1-9): ì(Il 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):
rn«s; ì- ghíìl+tg Li ríìnfiìsiíìíip rlí-nq linoìì:q nrnvíìr.;.?tq dqìl'nríoúliíì deí costmttoricosì è abolita la corìfusione della lingua provocata dall'orgoglio dei costruttori
della torre di Babele. Nata dallo Spirito, la Chiesa è, fin dall'inizio, formata da
uomini di diverse lingue e culture, radunati ora dallo Spirito nella fede»
(1149).

Accarìto a questo tema, è da rilevare la posiíjva preoccupazione universa-
lista, sottolineata dai punti cmciali dell'opera lucarìa:

- Lc 3,6 e At 28,28 (citazione di Is 40,5: «Ogni uomo vedrà la salvezza di
pio++):

- Lc 24,47 e At 1,8 (a?rìnuncio e testimonianza destinata ììa tutte le genti»);

- At 13,47 (citazione di Is 49,6: «Io ti ho posto come luce delle genti, per-
ché tu porti la salvezza sino all'estremità deua terra»).

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 Smat? in cui l'invio
dello Spirito si sostituisce alla promulgazione dell'antica Legge; l'Alleanza che
era fondata sulla Legge mosaica è sostituita da un'Alleanza nuova, qualifica-
ta dalla preserìza e dall'azione dello Spirtto nei cuori, trasformati irìtimamen-
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 iìogni nazione di queue che sono
sotto il cielo». In linea di principio, la Legge era destinata a tutti i popoli. In
pratica, però, solo Israele l'aveva rice.vuta ed era necessario aggrega?rsi ad
esso per far parte del ììpopolo di Dio». È tipico dell'economia dello Spirito (che
è lo Eìpirito ai Gesù Cristo Risorto) l'essere effettivamente universale: così
appare fin dal mattino di Pentecoste. Alla nota di universaliM, che è essen-
ziale alla Chiesa nata dallo Spirito, corrisponde la sua vocazinne missionaría,
che appartiene anch'essa alla sua natura: la promessa di Gesù fatta in At
1,8 è compiuta e la missione incomincia. Incomincia da Gerusalemme e per
gli abitanti di Gerusalemme, ma porta già in sé l'orizzonte del mondo
intero26.

concesso agli Apostoli di «parlare in altre ?mgueì, nel ììlinguaggio» particolare
di ciascuno dej popoli ai quali dovranno portare la loro testimoniarìza. Lo
Spirito affìda agli Apostoli (e per loro mezzo alla Chiesa irìtera) la lingua e la
cultura di tutti i popoli. Allo stesso modo, la missione universale obbliga la
Chiesa a ììridire» incessarìtemente l'Arìnuncio (ken)gma) per renderlo intelligi-
bile attraverso tutti i tempi a tutti i popoli, secondo la loro lingua, la loro cul-
tura e le loro mentalità.

B) Il discorso di Píetro (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 deua Scrittura secondo il testo greco dei LXX, fanno
da supporto allo sviluppo teologico dei temi che hanno il loro centro
nell'annuncio cristiano: Gesù è il Messia glorificato da Dio. Se l'effusione
dello Spirito ha un senso, questo è proprio ììcrtstologico++: ììguando verrà lo
Spirito di verità, egli vi guiderà alla verità tutta intera, perché non parlerà
da sé, ma dirà tutto ciò che avrà udito e vi annunzierà le cose future. Egli
mi glorificherà, perché prenderà del mio e ve l'annunzierà++ (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 già adot-
tato altrove27. Il discorso di At 2,14-41 è una mirabile sintesi centrata
tematicamente, strutturalmente e teologicamente attorno alla ììstoria di
Gesù++, che la ììstoria d'ísraele++ ha avuto la funzione di preparare e «annun-
ciare» profeticamente.

a) La pnma parte del discorso (vv. 14b-21)28 è un'ampia citazione del
profeta Gioele, preceduta da una piccola introduzione che stabilisce

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

26 ììSia pure su scala ridotta, gli apostoli cominciarìo la loro missione universale: la storia
dellªespansione del cristianesimo non sarà altro che il ªnaturale' sviluppo di un orizzonte ììecu-
menicoiì aperto alla Chiesa dallo Spirito Santo fin dal primo giorno. La Chiesa è nata univer-
sale. Essa non ha altri limiti che quelli del mondo: ªªì?ìsque azl fines terraeº. La luce di cui essa
è 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 ciò stesso allªimmenso sforzo
missionario, attraverso il quale essa raggiungerà la sua pienezza e la sua statura escatologi-
caìi (J. DUPONT, ibìd., pp. 857-858).

27 íC}uesto discorso, così come gli altri. si presenta come un riassunto delle idee principali
proposte dall'oratore. Abbíamo a che fare con dei verí discorsi in miniatura, che sono stati
anche paragonati a fotografie di píccolo formato (M. DIBELIUS). Essi sono stati composti con
molta abilità, onde dare al lettore 1ªimpressione dªun discorso reale, che fa uso dei procedi-
menti oratori abituali senza trascurame alcuno. (...) Abbimno constatato ovunque la presenza
dªun medesimo schema fondamentale. [...) Luca non ha necessariamente inventato tale sche-
ma e può averlo desunto da una tradizione anteriore. Tuttavia bisogna convenire che vari
puntj di questo schema caratterizzano un modo di vedere tipicamente lucano [...). Anche se
egli si è ispirato a uno schema tradizionale come quello che ci è conservato in lCor 15,3-15, a
lui dobbiamo attribuire il modo personale in cui tale schema è stato precisato e applicato
sistematicamente ai discorsi missionariii (J. DUPONT, Nuoui studi sugli Atti degli Apostoli,
Cinisello Balsamo 1985, pp. 76-801.

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 comunità o del gruppo apostolico: ììPietro... con gli
altri Undici». La testimoniarìza è sempre resa dai Dodici insieme (cfr. 1,22).
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dello Spirito di Dio che si fa capire da uomini di diverse lingue (e culture):
rn«s; ì- ghíìl+tg Li ríìnfiìsiíìíip rlí-nq linoìì:q nrnvíìr.;.?tq dqìl'nríoúliíì deí costmttoricosì è abolita la corìfusione della lingua provocata dall'orgoglio dei costruttori
della torre di Babele. Nata dallo Spirito, la Chiesa è, fin dall'inizio, formata da
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- At 13,47 (citazione di Is 49,6: «Io ti ho posto come luce delle genti, per-
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era fondata sulla Legge mosaica è sostituita da un'Alleanza nuova, qualifica-
ta dalla preserìza e dall'azione dello Spirtto nei cuori, trasformati irìtimamen-
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 iìogni nazione di queue che sono
sotto il cielo». In linea di principio, la Legge era destinata a tutti i popoli. In
pratica, però, solo Israele l'aveva rice.vuta ed era necessario aggrega?rsi ad
esso per far parte del ììpopolo di Dio». È tipico dell'economia dello Spirito (che
è lo Eìpirito ai Gesù Cristo Risorto) l'essere effettivamente universale: così
appare fin dal mattino di Pentecoste. Alla nota di universaliM, che è essen-
ziale alla Chiesa nata dallo Spirito, corrisponde la sua vocazinne missionaría,
che appartiene anch'essa alla sua natura: la promessa di Gesù fatta in At
1,8 è compiuta e la missione incomincia. Incomincia da Gerusalemme e per
gli abitanti di Gerusalemme, ma porta già in sé l'orizzonte del mondo
intero26.

concesso agli Apostoli di «parlare in altre ?mgueì, nel ììlinguaggio» particolare
di ciascuno dej popoli ai quali dovranno portare la loro testimoniarìza. Lo
Spirito affìda agli Apostoli (e per loro mezzo alla Chiesa irìtera) la lingua e la
cultura di tutti i popoli. Allo stesso modo, la missione universale obbliga la
Chiesa a ììridire» incessarìtemente l'Arìnuncio (ken)gma) per renderlo intelligi-
bile attraverso tutti i tempi a tutti i popoli, secondo la loro lingua, la loro cul-
tura e le loro mentalità.

B) Il discorso di Píetro (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 deua Scrittura secondo il testo greco dei LXX, fanno
da supporto allo sviluppo teologico dei temi che hanno il loro centro
nell'annuncio cristiano: Gesù è il Messia glorificato da Dio. Se l'effusione
dello Spirito ha un senso, questo è proprio ììcrtstologico++: ììguando verrà lo
Spirito di verità, egli vi guiderà alla verità tutta intera, perché non parlerà
da sé, ma dirà tutto ciò che avrà udito e vi annunzierà le cose future. Egli
mi glorificherà, perché prenderà del mio e ve l'annunzierà++ (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 già adot-
tato altrove27. Il discorso di At 2,14-41 è una mirabile sintesi centrata
tematicamente, strutturalmente e teologicamente attorno alla ììstoria di
Gesù++, che la ììstoria d'ísraele++ ha avuto la funzione di preparare e «annun-
ciare» profeticamente.

a) La pnma parte del discorso (vv. 14b-21)28 è un'ampia citazione del
profeta Gioele, preceduta da una piccola introduzione che stabilisce

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

26 ììSia pure su scala ridotta, gli apostoli cominciarìo la loro missione universale: la storia
dellªespansione del cristianesimo non sarà altro che il ªnaturale' sviluppo di un orizzonte ììecu-
menicoiì aperto alla Chiesa dallo Spirito Santo fin dal primo giorno. La Chiesa è nata univer-
sale. Essa non ha altri limiti che quelli del mondo: ªªì?ìsque azl fines terraeº. La luce di cui essa
è 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 ciò stesso allªimmenso sforzo
missionario, attraverso il quale essa raggiungerà la sua pienezza e la sua statura escatologi-
caìi (J. DUPONT, ibìd., pp. 857-858).

27 íC}uesto discorso, così come gli altri. si presenta come un riassunto delle idee principali
proposte dall'oratore. Abbíamo a che fare con dei verí discorsi in miniatura, che sono stati
anche paragonati a fotografie di píccolo formato (M. DIBELIUS). Essi sono stati composti con
molta abilità, onde dare al lettore 1ªimpressione dªun discorso reale, che fa uso dei procedi-
menti oratori abituali senza trascurame alcuno. (...) Abbimno constatato ovunque la presenza
dªun medesimo schema fondamentale. [...) Luca non ha necessariamente inventato tale sche-
ma e può averlo desunto da una tradizione anteriore. Tuttavia bisogna convenire che vari
puntj di questo schema caratterizzano un modo di vedere tipicamente lucano [...). Anche se
egli si è ispirato a uno schema tradizionale come quello che ci è conservato in lCor 15,3-15, a
lui dobbiamo attribuire il modo personale in cui tale schema è stato precisato e applicato
sistematicamente ai discorsi missionariii (J. DUPONT, Nuoui studi sugli Atti degli Apostoli,
Cinisello Balsamo 1985, pp. 76-801.

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 comunità o del gruppo apostolico: ììPietro... con gli
altri Undici». La testimoniarìza è sempre resa dai Dodici insieme (cfr. 1,22).
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l'aggancio con la situazione di Pentecoste. Pietro corregge sbrigativamente
l'errata interpretazíone che alcuni dei presenti davano al ìíparlare in altre
lingue» da parte degli Apostoli: essi non sono ubriachi; la vera interpreta-
zione di quello che sta succedendo può essere solo di carattere religioso:
l'esaltazione carismatica è un segno del realizzarsi dei tempi messianici per
i quali i profeti hanno promesso un dono rinnovato dello Spirito. A questo
punto il aiscorso 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)

1. E accadrà dopo queste cose,

e effonderò del mio Spírlto su ogní carne

e profetizzeranno i vostri %lí e le vostre figlie

e i vostri anzíaní faranno deí sogni,

e i vostri gòuanì avranno visioni?

At 2,17-21

17. E accadrà neglí uí(ímí gíomí - dice Dio -

effonderò del mio Spirito su ogni carne,

e profetizzeranno i vostri figli e le vostre fíglie,

e i vostri gìouarù avranno vlsioni,

e i vostn anzíaní faranno deí sogni:

2. e suí serví e sulle serve

in quei giomi effonderò del mio Spirlto.

3. E darò prodigí nel cielo e sulla terra

sangue e fuoco e vapori dí fumo:

18. e sía sui míei servi, sía sulle mte serve

ín quei gíorni effonderò del mio Spiríto,

e pro?fethzeranno.

19. E darò prodígí su nel cielo e segní gtù sulla terra.

sangue e fuoco e vapori di fumo;

4. il sole síìrà mutato in tenebra

e la luna in sangrie

prlma che venga il giomo del Signore

grande e splendente.

20. iì sole sarà mutato in tenebra

e la luna tn sangue

prima che venga il gioi'no del Slgnore

grande e splendente.

5. E accadrà: chíunque - se ínvocherà il nome

del Sígnore - sarà salvato;

21. E accadrà: chíunque - se ínvocherà il nome

del Signore - sarà salvato.

poiché sul monte Sion e in Gerusalemme

cì sarà [chí èl salvato. come disse il Sígnore,

e (coloro che} avranno riceviìto la buona notízia.

che il Signore ha chiamato.

- Alrinizio (v. 17) l'espressione ììnegli ultimi giorni» (al posto di íìdopo
queste cose» di Gl) conferisce un tono chiaramente escatologico a tutto
l'oracolo profetico.

- Al v. 18 Luca aggiunge il pronome possessivo ììmiei, mie++ ai termini
«servi» e íìserve», cosicché non sono più i rappresentanti delle classi sociali
inferiori, ma i nuovi membri del popolo di Dio iíìsuoi servi++, cioè i fedeli.

- L'universalità dell'effusione dello Spirito trova un'espressione ancor
più esplicita nella omissione che Luca fa della citazione del v. 5b di Gioele,

che circoscriveva il fenomeno al «monte Sion» e a ììGerusalemme++ (tuttavia
recupererà questo versetto in At 2,39, conferendogli un alt?ro significato:
vedi sotto).

- Alla fine dello stesso v. 18 vi è l'aggiunta «profetizzeranno++: la prima
parte della profezia di Gioele sul dono dello Spirito viene cosî interpretata
come esperÍenza profetica, che per Luca si identifica con l'annuncio ispira-
to e autorevole dei missionari (cfr. At 19,6; 21,9; 1 Cor 14,1). Del resto
l'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 ; 2c 1,7-8). La novità attesa per i tempi ultimi e che Luca vede realizzata
nella Chiesa è questa: il dono dello Spirito non è più riservato ai profeti,
ma è per tutto il popolo. guesto era il sogno di Mosè: íìFossero tutti profeti
nel popolo del Signore e volesse il Signore dare loro il suo Spiritol» (Nm
11,29). Ora questo sogno è diventato una realtà con la Pentecoste cristia-
na: lo Spirito e la capacità iìprofetica» di intendere e comunicare la parola
di Dio sono dati a tutti. guesto è un segno dei tempi nuovi e «ultimi».

- La seconda parte della citazione (vv. 19-20) è un brano di tenore
apocalittico. Luca vi aggiunge la parola ììsegni» che, assieme al vocabolo
«prodigi», ricorre come una formula fìssa per ben 9 volte nella prima parte
di At (cfr. 2,43; 5, 12). Si tratta generalmente dei iiprodigi e segni++ operati
dagli Apostoli nella testimonianza pubblica resa alla risurrezione di Gesù.
Anche questo è un indizio per capire il íìtempo ultimo» nel quale si è 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'è spazio per la missione profetica della Chiesa.

- Il v. 21 contiene l'espressione che fa progredire il discorso verso la
parte íìcristologica++ seguente: ììChiunque - se invocherà il nome del Signore
H sarà salvato». L'appellativo "Kìgnos" richiama ai lettori cristiani la profes-
sione di fede battesimale espressa dalla formula paolina: ììSe confesserai
con la tua bocca [chel Gesù [è] 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 è
una realtà per i credenti nel iìSignore», che è Gesù risorto dai morti nel
ì«suoìì giomo. La seconda parte del discorso di Pietro darà una base concre-
ta e storica a quest'interpretazione cristiana del testo profetico.

b) La seconda parte del discorso fa penìo attorno a quello che è il nucleo
essenziale del primo annuncio cristiano ("kerygma"), la ììbuona notizia» o
íìvangelo» di Pentecoste (vv. 22-24). Nelle tre fasi della vicenda di Gesù - atti-
vità pubblica, morte e risurrezione - domina sovrarìa l'iniziativa di Dio: Dio
stesso opera i miracoli, prodigi e Segni, per meZZO di Gesù; la morte non è
un incidente casuale, ma corrisponde a un ììprestabilito disegno» e alla ììpre-
scienza di Dio» (v. 23); la risurrezione poi è l'ultimo e decisivo intervento
dall'Alto.

guesto progetto divino che Gesù per primo ha cercato di decifrare (cfr.
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l'aggancio con la situazione di Pentecoste. Pietro corregge sbrigativamente
l'errata interpretazíone che alcuni dei presenti davano al ìíparlare in altre
lingue» da parte degli Apostoli: essi non sono ubriachi; la vera interpreta-
zione di quello che sta succedendo può essere solo di carattere religioso:
l'esaltazione carismatica è un segno del realizzarsi dei tempi messianici per
i quali i profeti hanno promesso un dono rinnovato dello Spirito. A questo
punto il aiscorso 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)

1. E accadrà dopo queste cose,

e effonderò del mio Spírlto su ogní carne

e profetizzeranno i vostri %lí e le vostre figlie

e i vostri anzíaní faranno deí sogni,

e i vostri gòuanì avranno visioni?

At 2,17-21

17. E accadrà neglí uí(ímí gíomí - dice Dio -

effonderò del mio Spirito su ogni carne,

e profetizzeranno i vostri figli e le vostre fíglie,

e i vostri gìouarù avranno vlsioni,

e i vostn anzíaní faranno deí sogni:

2. e suí serví e sulle serve

in quei giomi effonderò del mio Spirlto.

3. E darò prodigí nel cielo e sulla terra

sangue e fuoco e vapori dí fumo:

18. e sía sui míei servi, sía sulle mte serve

ín quei gíorni effonderò del mio Spiríto,

e pro?fethzeranno.

19. E darò prodígí su nel cielo e segní gtù sulla terra.

sangue e fuoco e vapori di fumo;

4. il sole síìrà mutato in tenebra

e la luna in sangrie

prlma che venga il giomo del Signore

grande e splendente.

20. iì sole sarà mutato in tenebra

e la luna tn sangue

prima che venga il gioi'no del Slgnore

grande e splendente.

5. E accadrà: chíunque - se ínvocherà il nome

del Sígnore - sarà salvato;

21. E accadrà: chíunque - se ínvocherà il nome

del Signore - sarà salvato.

poiché sul monte Sion e in Gerusalemme

cì sarà [chí èl salvato. come disse il Sígnore,

e (coloro che} avranno riceviìto la buona notízia.

che il Signore ha chiamato.

- Alrinizio (v. 17) l'espressione ììnegli ultimi giorni» (al posto di íìdopo
queste cose» di Gl) conferisce un tono chiaramente escatologico a tutto
l'oracolo profetico.

- Al v. 18 Luca aggiunge il pronome possessivo ììmiei, mie++ ai termini
«servi» e íìserve», cosicché non sono più i rappresentanti delle classi sociali
inferiori, ma i nuovi membri del popolo di Dio iíìsuoi servi++, cioè i fedeli.

- L'universalità dell'effusione dello Spirito trova un'espressione ancor
più esplicita nella omissione che Luca fa della citazione del v. 5b di Gioele,

che circoscriveva il fenomeno al «monte Sion» e a ììGerusalemme++ (tuttavia
recupererà questo versetto in At 2,39, conferendogli un alt?ro significato:
vedi sotto).

- Alla fine dello stesso v. 18 vi è l'aggiunta «profetizzeranno++: la prima
parte della profezia di Gioele sul dono dello Spirito viene cosî interpretata
come esperÍenza profetica, che per Luca si identifica con l'annuncio ispira-
to e autorevole dei missionari (cfr. At 19,6; 21,9; 1 Cor 14,1). Del resto
l'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 ; 2c 1,7-8). La novità attesa per i tempi ultimi e che Luca vede realizzata
nella Chiesa è questa: il dono dello Spirito non è più riservato ai profeti,
ma è per tutto il popolo. guesto era il sogno di Mosè: íìFossero tutti profeti
nel popolo del Signore e volesse il Signore dare loro il suo Spiritol» (Nm
11,29). Ora questo sogno è diventato una realtà con la Pentecoste cristia-
na: lo Spirito e la capacità iìprofetica» di intendere e comunicare la parola
di Dio sono dati a tutti. guesto è un segno dei tempi nuovi e «ultimi».

- La seconda parte della citazione (vv. 19-20) è un brano di tenore
apocalittico. Luca vi aggiunge la parola ììsegni» che, assieme al vocabolo
«prodigi», ricorre come una formula fìssa per ben 9 volte nella prima parte
di At (cfr. 2,43; 5, 12). Si tratta generalmente dei iiprodigi e segni++ operati
dagli Apostoli nella testimonianza pubblica resa alla risurrezione di Gesù.
Anche questo è un indizio per capire il íìtempo ultimo» nel quale si è 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'è spazio per la missione profetica della Chiesa.

- Il v. 21 contiene l'espressione che fa progredire il discorso verso la
parte íìcristologica++ seguente: ììChiunque - se invocherà il nome del Signore
H sarà salvato». L'appellativo "Kìgnos" richiama ai lettori cristiani la profes-
sione di fede battesimale espressa dalla formula paolina: ììSe confesserai
con la tua bocca [chel Gesù [è] 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 è
una realtà per i credenti nel iìSignore», che è Gesù risorto dai morti nel
ì«suoìì giomo. La seconda parte del discorso di Pietro darà una base concre-
ta e storica a quest'interpretazione cristiana del testo profetico.

b) La seconda parte del discorso fa penìo attorno a quello che è il nucleo
essenziale del primo annuncio cristiano ("kerygma"), la ììbuona notizia» o
íìvangelo» di Pentecoste (vv. 22-24). Nelle tre fasi della vicenda di Gesù - atti-
vità pubblica, morte e risurrezione - domina sovrarìa l'iniziativa di Dio: Dio
stesso opera i miracoli, prodigi e Segni, per meZZO di Gesù; la morte non è
un incidente casuale, ma corrisponde a un ììprestabilito disegno» e alla ììpre-
scienza di Dio» (v. 23); la risurrezione poi è l'ultimo e decisivo intervento
dall'Alto.

guesto progetto divino che Gesù per primo ha cercato di decifrare (cfr.
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Lc 22,42-44), la comunità cristiana lo rilegge mediante i testi biblici che
parlano delle persecuzione e speranza del Giusto (vv. 25-32). La finale del
"ker'ggma" (v. 24) viene abilmente collegata con l'introduzione del Sal
16(15),8-1 1(LXX), che ne illust?ra in chiave messianica l'ultima frase: ììDio
lo risuscitò sciogliendolo dai dolori della morte».

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

guesto tema viene sviluppato nella pa?rte finale della sezione (vv. 33-36):
esaltato e glorificato, Gesù è costituito ìíSignorei+ e íìCristoii. Proclamando
solennemente la ìisignorìaìi di Gesù 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 (ììcome voi stessi potete vedere e udire++), prova che Gesù
è stato innalzato alla destra di Dio, in un rapporto unico con Dio, il
ììPadre++, dal guale ha ricevuto il medesimo Spirito Santo: da là può perciò
comunicare ai suoi discepoli quello Spirito che ora possiede in pienezza
(cfr. Rom 1,3-4).

Il discorso di Pietro non è solo una testimonianza sincera e coraggiosa
della sua convinzione di fede, ma è anche un'affermazione pubblica di una
realtà che interessa e coinvolge tutti gli uomini e il loro progetto di vita
sociale. D'ora innanzi nessun uomo può restare neut?rale di fronte alla pro-
clamazione che Gesù è il Signore e il Cristo: il destino di ogni uomo viene
deciso dall'accoglienza o rifiuto del nuovo orizzonte aperto da Gesù risorto.

c) L'ultima parte del discorso di Piet?ro (vv. 37-41) segue lo schema dei
discorsi missionari di At. Il predicatore rivolge un invito agli ascoltatori
perché traggano le conseguenze pratiche dal "kerìggma" proposto. Luca in
questo primo esempio di predica missionaria drammatizza l'appello finale
mediante un dialogo. Gli ascoltatori sono presi dal rimorso e chiedono:
íìCosa dobbiamo fare, fratelli?». guesta domanda presuppone già le buone
disposizioni di chi si appresta a entrare nella comunità messianica
mediarìte il battesimo (cfr. At 16,30). La risposta di Pietro sintetizza i quat-
tro elementj che costituiscono il cammino salvifico cristiano: 1. la con'tìer-

sione; 2. il battesimo: 3. il perdono deí peccati; 4. il dono dello Spinto Santo.

1. All'inizio, come punto di partenza, vi è l'accoglienza della ììparola»
("logos") che coincide con l'annuncio della Risurrezione e possiede la con-
cretezza dello stesso ììuomo Gesù» (cfr. At 2,22ss.). Essa diventa operativa
grazie alla conversione, che è cambiamento di mentalità, di concezione di
vita, di ììstrada++. Ai Giudei si chiede di riconoscere il loro errore e infedeltà

nei confronti del progetto salvifico di Dio come è stato rivelato da Gesù, il

Cristo. Essi devono abbandonare la loro ostinata incredulità e ritornare a

Dio (cfr. At 3,19; 26, 18-20); ai pagani si chiede di abbandonare l'assurdità
dell'idolatria e riconoscere l'unico vero Dio come si è rivelato in Gesù, il
Signore di tutti (cfr. At 14,15; 17,30)29.

2. Il segno visibile ed esteriore della rottura con il passato è il rito del
battesimo íìnel nome di Gesù Cristo++. L'espressione ììNel nome di...» (ebrai-
co/aramaico: leshem - leshum; greco:epí tò onómatí )30 indica l'innesto
vivente in Cristo Gesù, la consacrazione mistertosa a Lui, la nuova appar-
tenenza che d'ora in avanti contrassegnerà il battezzato, l'íncorporazione
nella Chiesa, comunità dei ììchiamati» (At 2,39). Invitando al battesimo,
Pietro obbedisce al mandato di Gesù (Lc 24,47: íìE nel suo nome sararìno
predicati a tutte le genti la conversione e il perdono dei peccati, co-
minciando da Gerusalemme»).

3. L'effetto immediato del battesimo è il perdono dei peccatí promesso
dai profeti per il tempo finale (cfr. Ger 31,34). La rottura con il peccato non
è un processo psicologico messo in atto dalla decisione umana di cambia-
re, ma è un dono di Dio che trae fuori l'uomo dalla sua schiavitù e aliena-

zione sotto il dominio del peccato, íìperché abbia la vita» (cfr. At 11,18).

4. Il nuovo dinamismo, l'apertura di una nuova possibilità vitale, la
contrizione del cuore, hanno la loro forza propulsiva nel dono dello Spinto
Santo , il ««ventoìì ("rùah/pneuma") che muove, rinfresca, risuscita... La
novità del battesimo íìnel nome di Gesù» è proprio questo suo intimo lega-
me con il dono dello Spirito che rtnnova interiormente i credenti per fare di
essi i membri della comunità messianica ìinegli ultimi giorni++ (v. 17; cfr. Ez
36,25-28). La ììpentecoste» dei battezzati si esprime nella vitalità di una
esperienza comunitaria, la cui sorgente di unità e fraternità (At 2,42-47) è
lo Spirito.

Pietro commenta e giustifica il suo invito con una citazione della
Scrittura. guello che egli ha proposto non è una pedante esortazione
moralistica, ma la salvezza promessa e attesa dai profeti. Una salvezza
definitiva per tutti, anche per quelli che sono íìlontani», estranei alla razza e
cultura ebraica (cfr. Is 57,19 e 2c 6, 15).

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

29 Cfr. J. DUPONT, Pentìmento e crìnì.ìersione negli Attt degu Aposto{i e La corwersione neg{i
Atti deg{iApostolí, in: Stìxli sug{iAtti degliApostolì. Roma 1971 . pp. 717-781 e 783-814.

30 guestªespressione piuttosto generica (altrove la troviamo specificata in senso trinitario:
«ìNel nome del Padre e del Figlio e dello Spírito Santoii: Mt 28, 19; Tt 3,4-7} viene mutuata proba-
bilmente dallªambiente giudaico-palestinese e ricorre in alcuni contesti di carattere religioso e
rituale per qualificare una determinata pratica o rito sulla base della loro iirelazk»ne a..ìì.
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Lc 22,42-44), la comunità cristiana lo rilegge mediante i testi biblici che
parlano delle persecuzione e speranza del Giusto (vv. 25-32). La finale del
"ker'ggma" (v. 24) viene abilmente collegata con l'introduzione del Sal
16(15),8-1 1(LXX), che ne illust?ra in chiave messianica l'ultima frase: ììDio
lo risuscitò sciogliendolo dai dolori della morte».

Il brarìo del salmo citato non serve a provare la realtà della risurrezione
di Gesù, perché questa si fonda sulla testimonianza autorevole degli
Apostoli (v. 32: íìNoi tutti ne siamo testimoni»), bensì vuole esserrìe un'inter-
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ca; 2) collocarla nel contesto messianico. Sotto questo profilo la risurrezio-
ne non è una semplice liberazione dalla morte, ma l'intronizzazione regale
e messianica di Gesù. In altre parole, è il punto di arrivo e l'attuazione di
tutte le promesse salvifiche di Dio.
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disposizioni di chi si appresta a entrare nella comunità messianica
mediarìte il battesimo (cfr. At 16,30). La risposta di Pietro sintetizza i quat-
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1. All'inizio, come punto di partenza, vi è l'accoglienza della ììparola»
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Cristo. Essi devono abbandonare la loro ostinata incredulità e ritornare a

Dio (cfr. At 3,19; 26, 18-20); ai pagani si chiede di abbandonare l'assurdità
dell'idolatria e riconoscere l'unico vero Dio come si è rivelato in Gesù, il
Signore di tutti (cfr. At 14,15; 17,30)29.

2. Il segno visibile ed esteriore della rottura con il passato è il rito del
battesimo íìnel nome di Gesù Cristo++. L'espressione ììNel nome di...» (ebrai-
co/aramaico: leshem - leshum; greco:epí tò onómatí )30 indica l'innesto
vivente in Cristo Gesù, la consacrazione mistertosa a Lui, la nuova appar-
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Pietro obbedisce al mandato di Gesù (Lc 24,47: íìE nel suo nome sararìno
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minciando da Gerusalemme»).
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dai profeti per il tempo finale (cfr. Ger 31,34). La rottura con il peccato non
è un processo psicologico messo in atto dalla decisione umana di cambia-
re, ma è un dono di Dio che trae fuori l'uomo dalla sua schiavitù e aliena-

zione sotto il dominio del peccato, íìperché abbia la vita» (cfr. At 11,18).

4. Il nuovo dinamismo, l'apertura di una nuova possibilità vitale, la
contrizione del cuore, hanno la loro forza propulsiva nel dono dello Spinto
Santo , il ««ventoìì ("rùah/pneuma") che muove, rinfresca, risuscita... La
novità del battesimo íìnel nome di Gesù» è proprio questo suo intimo lega-
me con il dono dello Spirito che rtnnova interiormente i credenti per fare di
essi i membri della comunità messianica ìinegli ultimi giorni++ (v. 17; cfr. Ez
36,25-28). La ììpentecoste» dei battezzati si esprime nella vitalità di una
esperienza comunitaria, la cui sorgente di unità e fraternità (At 2,42-47) è
lo Spirito.

Pietro commenta e giustifica il suo invito con una citazione della
Scrittura. guello che egli ha proposto non è una pedante esortazione
moralistica, ma la salvezza promessa e attesa dai profeti. Una salvezza
definitiva per tutti, anche per quelli che sono íìlontani», estranei alla razza e
cultura ebraica (cfr. Is 57,19 e 2c 6, 15).

A questo punto del discorso, Pietro inserisce un frammento del profeta
Gioele: «guanti il Signore Dio nost?ro chiamerà++. Si tratta di Gl 3,5b, quel
mezzo versetto escluso dalla lunga citazione dei vv. 17-21 forse per il riferi-
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Zaccaria, esso viene rivalutato proprio per esaltare l'iniziativa mirabile di
Dio che offre la sua amicizia sia ai Giudei (ììper voi e per i vostri figli...++)
sia ai non Ebrei (ììper tutti quelli che sono lontani..,»),

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

É da rilevare la novità della concezione cristiana della vita nuova in
Cristo, il ììsalvarsi» (qui in At 2,40 c'è la forma passiva "Sòthète", letteral-
mente: ììSiate salvati» - si potrebbe addirittura tradurre in modo forte:
«Lasciatevi salvare!», nel senso di lasciare spazio all'iniziativa di Dio che
ììvuole» salvare i peccatori) non è un fatto che riguardi solo il momento
finale o escatologico, come nel linguaggio dei profeti o degli apocalittici. La
salvezza è già avviata qui nel presente, nel tessuto storico ove si decide la
conversione, cioè il cambiamento rispetto al passato, e ci si apre al futuro
divino di Dio di cui lo Spirito è pegno ed anticipo. Inoltre, l'esperienza sal-
vifica cristiana per sé è un fatto comunitario e di popolo.

Certamente non si può misurare l'efficacia della ììparola» predicata e
dello Spirito dal numero delle adesíoní. Però l'esperienza della salvezza
cristiana non può ridursi a un fenomeno intimo, privato o d'élite. Lo
Spirito della Pentecoste e la parola autorevole degli Apostoli danno inizio a
una comunità che tendenzialmente è il popolo di Dio destinato ad abbrac-
ciare l'umanità intera senza distinzioni di razze e di culture.

Ed ecco, per concludere, alcune note nassuntive.
1. La prima nota riguarda la metodologia della prima Chiesa nel rileg-

gere i testi della Scrittura. Le molteplici citazioni dell'Antico TestamenEo
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 € una
curiosità culturale o storiografica quella che determina la rilettura dei
testi biblici, ma è l'impulso della fede che non può trascurare la compren-
sione dell'esperienza attuale in un costante raffronto con la Promessa di
Dio, tramandata nella Parola biblica. Ma l'impatto con la realtà nuova, la
rivelazione del Dio d'Ísraele in Gesù il Nazareno morto, risorto e glorifica-
to, fa esplodere il senso dei testi antichi, li rende contemporanei (ìiper
voi...») in quanto se ne percepisce l'adempimento (cfr Lc 4,21: ìDggi si è
adempiuta questa scrittura che ì?:ìoi avete-udito con i ì:ìostrí orecchi»). In
questa nuova ermeneutica sollecitata dalla fede in Gesù è veramente
all'opera quello Spirito che rende ììprofetico» tutto il popolo di Dio.

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

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

b) un segno dell'esaltazione di Gesù Cristo alla destra di Dio, della
quale è conseguenza il dono dello Spirito (vv. 22-36):
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c) un segno della costituzione del nuovo popolo dt Dio, sottolineando il
nesso tra il dono dello Spirito e il battesimo, come iniziazione alla vita in
Cristo (vv. 37-41).

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

a) un'interpretazione escatologica: il dono dello Spirito, effuso il giorno
di Pentecoste, non è 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 Gesù di Nazareth, morto e risorto, ììSignore e
Cristo», esaltato in cielo e donatore dello Spirito;

c) un'interpretazione ecclesiologica: chiunque accetta l'invito alla peni-
tenza e al battesimo dimostra di aver còlto la provvidenzialità dei tempi
nei quali è chiamato a vivere e di aver compreso l'indispensabilità di
Cristo Gesù per la salvezza. guest'esperienza ììpersonale++ è insieme
íìcomunítariaì+ e íícomunionale» in quanto lo Spirito apre il cuore ad una
nuova solidarietà tra gli uomini, fondata sulla comune ììchiamata» di Dio
all'unità 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 l'uru:ta del nuovo popolo che nasce íìdall'acqua e
dallo Spirito», il cap. 15 di At documenta invece lo sforzo della Chiesa apo-
stolica per adeguarsi al nuovo orizzonte íícattolico» inaugurato nel giorno di
Pentecoste, ossia per discernere i criteri di un'autentica unità fra le Chiese
senza cedere alla voglia di incanalare le legittime diversità in una rassicu-
rarìte ìíuniformità++ etnico-religiosa, non più corrispondente alla nuova eco-
nomia salvifica.

guesto brano costituisce un'unità 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, cosìì ampiamente presente in S. Paolo. Senza
dubbio esso segna una svolta nella coscienza missionaria della Chiesa, in
quanto l'apertura della salvezza cristiana ai Pagani, senza l'obbligo di pas-
sare attraverso la mediazione della Legge, riceve la sua ììlegittimazione»
dagli Apostoli radunati nella Città Santa; d'ora innanzi la missione di Paolo
verso i Gentili si svolgerà senza incarico previo da parte di Antiochia

54
55

ì
4
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«Lasciatevi salvare!», nel senso di lasciare spazio all'iniziativa di Dio che
ììvuole» salvare i peccatori) non è un fatto che riguardi solo il momento
finale o escatologico, come nel linguaggio dei profeti o degli apocalittici. La
salvezza è già avviata qui nel presente, nel tessuto storico ove si decide la
conversione, cioè il cambiamento rispetto al passato, e ci si apre al futuro
divino di Dio di cui lo Spirito è pegno ed anticipo. Inoltre, l'esperienza sal-
vifica cristiana per sé è un fatto comunitario e di popolo.

Certamente non si può misurare l'efficacia della ììparola» predicata e
dello Spirito dal numero delle adesíoní. Però l'esperienza della salvezza
cristiana non può ridursi a un fenomeno intimo, privato o d'élite. Lo
Spirito della Pentecoste e la parola autorevole degli Apostoli danno inizio a
una comunità che tendenzialmente è il popolo di Dio destinato ad abbrac-
ciare l'umanità intera senza distinzioni di razze e di culture.

Ed ecco, per concludere, alcune note nassuntive.
1. La prima nota riguarda la metodologia della prima Chiesa nel rileg-

gere i testi della Scrittura. Le molteplici citazioni dell'Antico TestamenEo
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 € una
curiosità culturale o storiografica quella che determina la rilettura dei
testi biblici, ma è l'impulso della fede che non può trascurare la compren-
sione dell'esperienza attuale in un costante raffronto con la Promessa di
Dio, tramandata nella Parola biblica. Ma l'impatto con la realtà nuova, la
rivelazione del Dio d'Ísraele in Gesù il Nazareno morto, risorto e glorifica-
to, fa esplodere il senso dei testi antichi, li rende contemporanei (ìiper
voi...») in quanto se ne percepisce l'adempimento (cfr Lc 4,21: ìDggi si è
adempiuta questa scrittura che ì?:ìoi avete-udito con i ì:ìostrí orecchi»). In
questa nuova ermeneutica sollecitata dalla fede in Gesù è veramente
all'opera quello Spirito che rende ììprofetico» tutto il popolo di Dio.

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

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

b) un segno dell'esaltazione di Gesù Cristo alla destra di Dio, della
quale è conseguenza il dono dello Spirito (vv. 22-36):
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c) un segno della costituzione del nuovo popolo dt Dio, sottolineando il
nesso tra il dono dello Spirito e il battesimo, come iniziazione alla vita in
Cristo (vv. 37-41).

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

a) un'interpretazione escatologica: il dono dello Spirito, effuso il giorno
di Pentecoste, non è 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 Gesù di Nazareth, morto e risorto, ììSignore e
Cristo», esaltato in cielo e donatore dello Spirito;

c) un'interpretazione ecclesiologica: chiunque accetta l'invito alla peni-
tenza e al battesimo dimostra di aver còlto la provvidenzialità dei tempi
nei quali è chiamato a vivere e di aver compreso l'indispensabilità di
Cristo Gesù per la salvezza. guest'esperienza ììpersonale++ è insieme
íìcomunítariaì+ e íícomunionale» in quanto lo Spirito apre il cuore ad una
nuova solidarietà tra gli uomini, fondata sulla comune ììchiamata» di Dio
all'unità 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 l'uru:ta del nuovo popolo che nasce íìdall'acqua e
dallo Spirito», il cap. 15 di At documenta invece lo sforzo della Chiesa apo-
stolica per adeguarsi al nuovo orizzonte íícattolico» inaugurato nel giorno di
Pentecoste, ossia per discernere i criteri di un'autentica unità fra le Chiese
senza cedere alla voglia di incanalare le legittime diversità in una rassicu-
rarìte ìíuniformità++ etnico-religiosa, non più corrispondente alla nuova eco-
nomia salvifica.

guesto brano costituisce un'unità 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, cosìì ampiamente presente in S. Paolo. Senza
dubbio esso segna una svolta nella coscienza missionaria della Chiesa, in
quanto l'apertura della salvezza cristiana ai Pagani, senza l'obbligo di pas-
sare attraverso la mediazione della Legge, riceve la sua ììlegittimazione»
dagli Apostoli radunati nella Città Santa; d'ora innanzi la missione di Paolo
verso i Gentili si svolgerà senza incarico previo da parte di Antiochia
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(15,36-41). È 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 cnstiani di maggior rilievo,
Gerusalemme e Antiochia, che svolgono una funzione bipolare rispetto agli
eventi. La controversia inizia ad Arìfiochia, ma è suscitata dell'intervento di
alcuni giudeo-cristiani venuti da Gerusalemme. Si decide perciò di sotto-
porre la questione al parere ììdella Chiesa, degli aposfoli 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 è 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 corrìice solenne della riunione apostolica, ratificano con
argomenti differenti l'azione dei due missionari. In mezzo, come elemento
di rottura, si trovano i rappresentanti del gruppo giudeo-cristiano oltrarìzi-
sta di Gerusalemme (vv. 1.5) che vengono contestati da Paolo e 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 l'autore riesce a dare
un'ímmagíne ideale (ma anche vividamente realistica) della Chiesa cristía-
na che interroga se stessa sulla propria natura e missione, componendo
le difficoltà nel segno della comunione che precede e accompagna ogni
decisione. Non a caso in questo capitolo troviamo riunite tutte le ììcolonne»
della Chiesa: Pietro, Paolo, Giacomo e gli altri Apostoli, e tutti si trovano
d'accordo nel riconoscere autorevolmente (íìlo Spirito Santo e noi»: v. 28)
che «'îìn dal principio Dio ha voluto scegliere tra i pagani un popolo» (v.
14).

I,'oggetto della controversia non è 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 ossenrarìza di tutte le prescrizioni giudaiche,
mette in discussione la possibilità che la salvezza in Cristo Gesù 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 Gesù come ììsistema salvifico» altemativo.

II conflitto è suscitato da una minorarìza, cioè 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 crist?iano radicalmente
fedele alla Legge e accanitamente contrario ad ammettere senza circonci-

l

sione nella comunità - come talvolta aveva già fatto Pietro (cfr. At 10-11) -
perfino i Gentili iìtimorati di Dio» (pagarìi che professavano il monoteismo e
aderivano ai precetti etici del giudaismo).

Tale gruppo considerava l'osservanza della Legge mosaica una condizio-
ne essenziale per la salvezza. In Gal 2,4 Paolo parla duramente di íìfalsi fra-
telli che si erano intromessi a spiare la libertà che noi abbiamo in Cristo
Gesù, allo scopo di ricondurci alla schiavit'ù». guesto accenno mostra che
tale libertà non era ancora un patrimonio comune neanche al di fuori della
Palestina, ma che fu praticata in modo coerente soltanto da alcune comu-
nità; evidentemente in questo CampO Antiochia aVeVa un ruolo di guida,
mentre taluni ambienti della Chiesa gerosolimitana vedevano in ciò 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 Comunità e si conta di conseguire
un'intesa positiva. Una rottura totale con Gerusalemme (o anche un disac-
cordo prot?ratto 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). Sí capisce subito il punto di vista di Luca. Anche la descrizíone del
viaggio di Bamaba 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 è all'opera nell'azione missionaria di Barnaba e Paolo, la Chiesa Madre
di Gemsalemme non può far altro che riconoscere e dare la piena approva-
zione a questa iniziativa.

Secondo Luca, l'rìssemblea 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 l'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 l'ambiente per il primo
solenne discorso tenuto da Pietro (vv. 7-11). guesto incontra il pieno con-
senso dell'assemblea che può ascoltare in pace la relazione dei due missio-
nari Barnaba e Paolo (v. 12). Il successo della loro azione tra i pagani è una
conferma del principio dottrinale enunciato da Piet?ro.

Ora il lettore è 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 ììclausole» - che però secondo la visuale di Luca non inÌacca 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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B) Il Concilio di Genìsalemme: la libertà crtstíana 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 è rimarcato ancora quel tratto caratteristico che aveva
contraddistinto l'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 è Dio: Dio ha scelto Pietro per annunciare il Vangelo ai pagani ììgià dai
primi giorni»; Dio ha reso testimonianza a loro favore con ir dono dello
Spirito, risanando ìíper mezzo della fedeii l'ììimpurità» legale dei pagani, che
li rendeva ììimmondi+ì (10, 15; 11,9) e ììseparati» dagli Ebrei. L'iniziativa divi-
na ha fatto di questo primo episodio missionario ì"'archè", il modello, il
íìtipo» storico per la futura missione fra i non-giudei.

In effetti secondo la ricostruzione teologica lucana è Pietro che per
primo rivolge l'annuncio ai Gentili (At 10-11, in particolare 10,34-36.43.'47;
11,17-18), anche se Paolo aveva già ricevuto questa missione specifica in
precedenza (9,15), mediante la voce di Anania (cfr. anche 22,21 e 26, 17)31.

Le conseguenze sul piano operativo sono evidenti: avendo Dio purificato
i cuori dei pagani, non si può imporre loro il peso della Legge, perché
l'unica condizione e via di salvezza è la jede (v. 9). Il giudizio pesantissimo
sulla Legge come «(g,ìogoìì 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 però è di orientamento positivo (il ììg,ìogo della Legge» è il
ííservizio del Signore» cui non bisogna sottrarsi: cfr. Mt 11,28-30). Ma il giu-
dizio che la Legge è un peso ììche né i nostri padri né noi siamo statÌ in

31 F. Rbpotu.? ha pubblicato recentemente un articolo (Le discours de Pierre à l'rìssemblée
de ì?h:ìrììsalem, ìiRévue Biblique» 100 (1993) - n. 2, pp. 239-251) in cui si chiede la ragione per
cui né Paolo, né Barnaba prendono la parola neî corso del Concílio, mentre Pietro tíene un
discorso tipicamente ììpaolinoii. guesta domanda travaglia l'esegesi da quasi due secoli: J.
DUPONT ammette che «cªè qualcosa di artificioso nel modo in cui At 15 íncentra il díbattito di
Gerusalemme sul caso di Cornelio. Possiamo quindi pensare che lªinterpretazione, che dà
tanto rilievo allªepisodio di Cornelio e che si traduce nei due discorsi di Pietro, è attribuibile
allo stesso Luca piuttosto che a una fonte da lui eventualmente utilizzataii {I discorsì di Ptetro.
in Nuovi smdi sugli Atti deg{ì Aposto{i, Cinisello Balsamo 1985, p. 98). M.-E. BOISMARD, rivolu-
zionarìdo 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 maÌ la versione lucarìa
dellªAssemblea di Gerusalemme rimane così divergente da quella di Paolo? A questo punto
REFOULF. propone la sua ipotesi: probabilmente Luca intendeva difendere Paolo dagli attacchi
dei giudeo-cristiani, richiamandosi allªindiscussa autorità goduta da Pietro e Giacomo, che
appaiono come i veri promotorí dellªiniziativa missionaría verso i Pagmìi. Lo scopo del discorso
di «Pìetroìì sarebbe dunque prettamente apologetico.

grado di portare» si Spinge anCOra più in là, fino a richiedere che anche i giu-
aeo-cristia?rìi abbandonino ora il regime della Legge ormai resa obsoleta dalla
«ìGrazìaì+ di Gesù Cristo; essa è onrìai un peso inutile, nonché dannoso.

b) L'intervento di Barnaba e Paolo. Il breve intervento dei due missionari
Barnaba e Paolo non è affatto meno significativo dei due discorsi teologici
di Pietro e Giacomo. Arìcora una volta è in primo piano l'azione di Dio che
«per mezzo loro» ha compiuto, come già per mezzo dei Dodici, ììprodigi 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 è ampiamente illu-
strato quanto qui viene riprodotto con un frasario stereotipo.

c) Il discorso di Giacomo. Ha un ruolo autonomo e decisivo nella costru-
zione teologica elaborata da Luca. Dopo aver esaminato resperienza o rac-
contato ciò che è accaduto per scoprire il progetto di Dio, è 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 può stupire in bocca a Giacomo, e che tuttavía
non si può semplicemente attribuire alla redazione lucana del discorso).

Nel v. 14 Giacomo riprende sostanzialmente le espressioni di Pietro,
dicendo però che íìDio si 'è degnato di prendere tra le nazioni ("ex ethnòn")
un popolo ({aos) 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 già 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 ììtenda 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 ììultimi tempi++, mentre
il riferimento velato a un discendente di Davide avvia a un'interpretazio-
ne cristologica della profezia33. La conclusione sul piano teologico è la
stesSa che già aveva tjrato Pietro: i pagani convertiti fanno parte del popolo
di Dio a pieno diritto ìífin da principÍo», senza la mediazione del sistema
legale giudaico.

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

32 La diversità dei due vocaboli greci riflette lªanaloga distinzione tra cam (= popolo, appli-
cato generalmente a Israele) e goîm [= nazioni pagane). Poiché ethnè nella teologia di Luca
indica sempre i paganí, ecco che i testi veterotestamentari diventano la profezia di un
Cam/{aos che Dio si elegge addirittura tra le nazioni pagarìe {goîm/ethnè}.

33 Comªè stato possibile questo slittamento esegetico di non poco conto? Dobbiamo ricor-
dare che solo nel Vl sec. d.C. i ììm:asoretiìi hanno corredato il testo consonantico ebraico con

segni ì»oca{ici per garantirne una lettura ìcanonicaii da parte di tutte le comunità ebraiche della
diaspora; fino ad allora i malintesi e gli errori di lettura erarìo dunque molto frequenti. Arìche i
traduttori greci della Scrittura [i LXX) sono incorsi in questa ìitrappola linguisticaìi: talvolta
constatiaìno che le consonanti ebraiche sono state vocalizzate in modo sbagliato oppure che
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B) Il Concilio di Genìsalemme: la libertà crtstíana 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 è rimarcato ancora quel tratto caratteristico che aveva
contraddistinto l'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 è Dio: Dio ha scelto Pietro per annunciare il Vangelo ai pagani ììgià dai
primi giorni»; Dio ha reso testimonianza a loro favore con ir dono dello
Spirito, risanando ìíper mezzo della fedeii l'ììimpurità» legale dei pagani, che
li rendeva ììimmondi+ì (10, 15; 11,9) e ììseparati» dagli Ebrei. L'iniziativa divi-
na ha fatto di questo primo episodio missionario ì"'archè", il modello, il
íìtipo» storico per la futura missione fra i non-giudei.

In effetti secondo la ricostruzione teologica lucana è Pietro che per
primo rivolge l'annuncio ai Gentili (At 10-11, in particolare 10,34-36.43.'47;
11,17-18), anche se Paolo aveva già ricevuto questa missione specifica in
precedenza (9,15), mediante la voce di Anania (cfr. anche 22,21 e 26, 17)31.

Le conseguenze sul piano operativo sono evidenti: avendo Dio purificato
i cuori dei pagani, non si può imporre loro il peso della Legge, perché
l'unica condizione e via di salvezza è la jede (v. 9). Il giudizio pesantissimo
sulla Legge come «(g,ìogoìì 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 però è di orientamento positivo (il ììg,ìogo della Legge» è il
ííservizio del Signore» cui non bisogna sottrarsi: cfr. Mt 11,28-30). Ma il giu-
dizio che la Legge è un peso ììche né i nostri padri né noi siamo statÌ in

31 F. Rbpotu.? ha pubblicato recentemente un articolo (Le discours de Pierre à l'rìssemblée
de ì?h:ìrììsalem, ìiRévue Biblique» 100 (1993) - n. 2, pp. 239-251) in cui si chiede la ragione per
cui né Paolo, né Barnaba prendono la parola neî corso del Concílio, mentre Pietro tíene un
discorso tipicamente ììpaolinoii. guesta domanda travaglia l'esegesi da quasi due secoli: J.
DUPONT ammette che «cªè qualcosa di artificioso nel modo in cui At 15 íncentra il díbattito di
Gerusalemme sul caso di Cornelio. Possiamo quindi pensare che lªinterpretazione, che dà
tanto rilievo allªepisodio di Cornelio e che si traduce nei due discorsi di Pietro, è attribuibile
allo stesso Luca piuttosto che a una fonte da lui eventualmente utilizzataii {I discorsì di Ptetro.
in Nuovi smdi sugli Atti deg{ì Aposto{i, Cinisello Balsamo 1985, p. 98). M.-E. BOISMARD, rivolu-
zionarìdo 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 maÌ la versione lucarìa
dellªAssemblea di Gerusalemme rimane così divergente da quella di Paolo? A questo punto
REFOULF. propone la sua ipotesi: probabilmente Luca intendeva difendere Paolo dagli attacchi
dei giudeo-cristiani, richiamandosi allªindiscussa autorità goduta da Pietro e Giacomo, che
appaiono come i veri promotorí dellªiniziativa missionaría verso i Pagmìi. Lo scopo del discorso
di «Pìetroìì sarebbe dunque prettamente apologetico.

grado di portare» si Spinge anCOra più in là, fino a richiedere che anche i giu-
aeo-cristia?rìi abbandonino ora il regime della Legge ormai resa obsoleta dalla
«ìGrazìaì+ di Gesù Cristo; essa è onrìai un peso inutile, nonché dannoso.

b) L'intervento di Barnaba e Paolo. Il breve intervento dei due missionari
Barnaba e Paolo non è affatto meno significativo dei due discorsi teologici
di Pietro e Giacomo. Arìcora una volta è in primo piano l'azione di Dio che
«per mezzo loro» ha compiuto, come già per mezzo dei Dodici, ììprodigi 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 è ampiamente illu-
strato quanto qui viene riprodotto con un frasario stereotipo.

c) Il discorso di Giacomo. Ha un ruolo autonomo e decisivo nella costru-
zione teologica elaborata da Luca. Dopo aver esaminato resperienza o rac-
contato ciò che è accaduto per scoprire il progetto di Dio, è 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 può stupire in bocca a Giacomo, e che tuttavía
non si può semplicemente attribuire alla redazione lucana del discorso).

Nel v. 14 Giacomo riprende sostanzialmente le espressioni di Pietro,
dicendo però che íìDio si 'è degnato di prendere tra le nazioni ("ex ethnòn")
un popolo ({aos) 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 già 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 ììtenda 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 ììultimi tempi++, mentre
il riferimento velato a un discendente di Davide avvia a un'interpretazio-
ne cristologica della profezia33. La conclusione sul piano teologico è la
stesSa che già aveva tjrato Pietro: i pagani convertiti fanno parte del popolo
di Dio a pieno diritto ìífin da principÍo», senza la mediazione del sistema
legale giudaico.

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

32 La diversità dei due vocaboli greci riflette lªanaloga distinzione tra cam (= popolo, appli-
cato generalmente a Israele) e goîm [= nazioni pagane). Poiché ethnè nella teologia di Luca
indica sempre i paganí, ecco che i testi veterotestamentari diventano la profezia di un
Cam/{aos che Dio si elegge addirittura tra le nazioni pagarìe {goîm/ethnè}.

33 Comªè stato possibile questo slittamento esegetico di non poco conto? Dobbiamo ricor-
dare che solo nel Vl sec. d.C. i ììm:asoretiìi hanno corredato il testo consonantico ebraico con

segni ì»oca{ici per garantirne una lettura ìcanonicaii da parte di tutte le comunità ebraiche della
diaspora; fino ad allora i malintesi e gli errori di lettura erarìo dunque molto frequenti. Arìche i
traduttori greci della Scrittura [i LXX) sono incorsi in questa ìitrappola linguisticaìi: talvolta
constatiaìno che le consonanti ebraiche sono state vocalizzate in modo sbagliato oppure che
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Levitico, quattro clausole o osservanze da prescrivere ai pagarìi convertiti. I
pWga;i de'vono astenersi da quelle cose che suscitano rìpugnanza istintiva
"n'T'gÎude-oª-c'ristranì,-e-t?utte aÌ?partengono all'ambito rituale e cultuale:

1) comprare e mangiare le carni o?fferte agli idoli (cfr. Lì:ì 17,8-9).
Lette'ralm;n"te ªs';gnific'ffi' :ìcontaminazione -COn gli idoli»; sono i famosi ììidolo-
titi» di cui parla Paolo in 1 Cor 8;

2) impìxlicL;ja (untont matrtmonialt tra consanguíneí considerate incesto:
cfr. -Lt»=Ì-'8,6-18)-. -NeÌ -presente contesto, in cui le-altre clausole riguardano
c;iaramente as'petti ritu:ffii, non è pensabile che "porrìeia" indichi una devia-
zìone-morale generica-(immoralità,'fomicazione, prostituzione, ecc.), ma tutto
;';ggerisce di"'dare-al termine lo stesso senso che ha in 1 Cor 5,1: ììimmoralità
rpo"rneía)-. .-. -al p-ì?ìnto che uno convive con la moglie di suo padre»34;

3) mangiare lrì carne di animali soffocatí (cfr. Lv 17, 15);
4) mangiare il sangue, che nell'antropologia ebraica indica la sede dalla

vìta, 'appmrtenente esclusivamente a Dio-(cfr. Lv 17,10-14).
Sembrerebbe che le condizioni poste da Giacomo segnino un passo

indietrY-rispetto alle dichiarazioni di-principio fatte sin qui. guesta restri-
;ion';-si potr;bbe--giustificare forse come compromesso per favorire la con-
vÌv;nz; o';eglio-laº commensalità tra i due gruppi cristiani nelle comunità
miste, tenend'o -conto del fatto che le prescrizioni menzionate da Giacomo
'e:rano' 1:J-stes-se che gli Ebrei facevano-valere anche per gli stranieri dimo-
ra'n-ti fra-dr-lo-ro.-È'op'robabile che Luca abbia collegato all'assemblea di
Gerusalemme il ricordo delle norme di carattere rituale-alimentare riguar-
danti--i rapportÌ tra i due gruppi di cristiani, quelli di origine ebraica e
quelli di origine pagana* fi ììÒ'ecreto» per i cristiani di origine pagana
s'arebbe-stato' unito "artificiosamente alla narrazione del Concilio, mentre
ìn'realtà la--sua-o;igine-sa;ebbe auÌonoma e dìversa, cioè rìsalìrebbe
;Il'inizi;tiv'a della CKiesa di Gerusalemme sotto la guida di Giacomo e
riguard;rebbe alcune comunità che facevano capo ad Antiochia. guesto
'Ío"trebb'; ;otivare 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'affermazio-nbe-di-Gal 2,6:-"lA-me, da quelle persone ragguardevoli, non fu
Împosto nulLa di piùí+).ª Su questa soluzione c'è un ampio accordo tra gli
;s-e"geti35;-le-divergrenze incomirhciano (e rimangono...) quando si tratta di

lettere simili dellªalfabeto ebraico sono state interpretate male, dando origine - nella traduzio-
'r;e-J a vo;aboìi-del-tutto nuovi che stravolgono il contesto originale. Così, venendo al nostro
Waso,-ve'à'Ìamo-che il-:Jcor;quisteìrannoìi di Am 9,12 [radice YRS) è stato interpretato dai LXX
come lcosì-c4 cercttinoìi (radice: DRS). probabilmente per la confusione tra le lettere mano-
;cri;te Dom (';) e "';a{et-Ìd}. E «ìil resto rÍì'Edomìi [radice: 'I)M O ªnwu) è diventato ìììl resto di Adam»ì
(= ììdeg:ìÌ uominiìi) (radice ªnu) a causa del cambiamento di vocali {e-o -> a-a).

34 È interessante notare che i LXX traducono molte volte con pomeia lªebraico z'-nùt [=
prostituzionei che presso i profeti è legata allªidolatria e all'abbandono del Dio dªÍsraele per
correr dietro ad altri dèi.

r

precisare se il ììDecreto» è un documento che precede il Concilio di Geru-
salemme, oppure appartiene a un tempo e ad una situazìone posterìorì.

Riassumendo: la díscussione al Concilio ha come grande tema di fondo la
libertà cristiana nei confronti deua Legge di Mosè (non viene invece affrontato
il problema del «sistema giudaico» irì quarìto tale, cioè la circoncisione e la
Legge intese come via salvifica alternativa a Cristo: cfr. Rom 9-11). A
quest'argomento principale l'autore per ragioni di completezza e associazione
tematica ha collegato quelle disposizioni di carattere rituale che erarìo ancora
vive nella t?radizione e osservate nella Chiesa. Mettendole sotto l'autorità di
Giacomo e nel contesto del Concilio, non solo ha dato ad esse la corrìice più
adatta, ma ha conferito a queste prescrizioni il peso che giustificava in qual-
che modo la loro perseveranza e continuità storica nella Chiesa arìche dopo
l'esaurimento degli eventuali conflitti che stavarìo alla loro origine. Di fatto la
persistenza delle prescrizioni di Giacomo è testimoniata ancora nel II e III
secolo in comunità cristiane ormai estranee all'ambiente giudaico36.

Resta comunque fondamentale un fatto, posto giustamente in rilievo da
Luca mediante la solennità dei due discorsi programmatici di Pietro e di
Giacomo: il cristianesimo con il Concilio apostolico di Gerusalemme ha
imboccato la strada della libertà e deu'autonomia nei confronti del sistema
religioso giudaico. La missione tra i pagani ha fatto maturare non solo una
decisione pratica e ìístrategica», ma anche una presa di coscienza stortca. Il
principio della fede in Gesù, come condizione unica e sufficiente per la sal-
vezza di ogni uomo, forrnulato espressamente, diventa qualificante dell'espe-
rienza cristiana aprendola così all'universalismo storico. Sotto questo profilo
ideale si può affermare che la libertà e universalità del cristiarìesimo ha?nno
le loro motivazioni programmat?iche nel primo Concilio di Gerusalemme.

Ricordiamo che cosa dice in proposito il Documento della P.C.B. (alcu-
ne espressioni sono già state citate alt?rove): iiTramite 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 è
testimone dell'azione attraverso cui lo Spirito Santo realizza la comunione
delle Chiese locali nell'unica Chiesa di Cristo. (1093)(...) Gli Atti presentarìo
con insistenza la vita della Chiesa primitiva come la vita di un popolo di
Dio nella diversità e nell'unità. (1149)(...) Vi scorgiamo anche le aiverse
opinioni e i conflitti della Chiesa primitiva. gueste differenze sono, nella
maggior parte dei casi, condizionate dall'origine diversa dei fedeli. (...) Le
soluzioni scelte, e che gli Atti propongono, non sono tali da ignorare com-
pletamente le peculiarità 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 ììclausole di

35 Cfr. G. SCHNEIDER, GlìAtti deglì Apostolì Brescia 1986. pp.249-254 {Excursus n. 12).
36 Cfr. GIUSTINO, Dia{ogo con Trífone, 34,8; Mn'íucìo FELICE, Octau. 30,6; IRENEO, Adu. Haer.

I,24,5; I,28,2: TERTULLIANO, Apo{. 9,13; De Pudicìtia 12,3-5; EUSEBIO DI CESAREA, Hìst. Eccl.
V, 1,26; ORIGENE, Contra Celsum 'V;[II,30; CLEMENTE nªAt.gss,yo?, Paedag. 1,251
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Levitico, quattro clausole o osservanze da prescrivere ai pagarìi convertiti. I
pWga;i de'vono astenersi da quelle cose che suscitano rìpugnanza istintiva
"n'T'gÎude-oª-c'ristranì,-e-t?utte aÌ?partengono all'ambito rituale e cultuale:

1) comprare e mangiare le carni o?fferte agli idoli (cfr. Lì:ì 17,8-9).
Lette'ralm;n"te ªs';gnific'ffi' :ìcontaminazione -COn gli idoli»; sono i famosi ììidolo-
titi» di cui parla Paolo in 1 Cor 8;

2) impìxlicL;ja (untont matrtmonialt tra consanguíneí considerate incesto:
cfr. -Lt»=Ì-'8,6-18)-. -NeÌ -presente contesto, in cui le-altre clausole riguardano
c;iaramente as'petti ritu:ffii, non è pensabile che "porrìeia" indichi una devia-
zìone-morale generica-(immoralità,'fomicazione, prostituzione, ecc.), ma tutto
;';ggerisce di"'dare-al termine lo stesso senso che ha in 1 Cor 5,1: ììimmoralità
rpo"rneía)-. .-. -al p-ì?ìnto che uno convive con la moglie di suo padre»34;

3) mangiare lrì carne di animali soffocatí (cfr. Lv 17, 15);
4) mangiare il sangue, che nell'antropologia ebraica indica la sede dalla

vìta, 'appmrtenente esclusivamente a Dio-(cfr. Lv 17,10-14).
Sembrerebbe che le condizioni poste da Giacomo segnino un passo

indietrY-rispetto alle dichiarazioni di-principio fatte sin qui. guesta restri-
;ion';-si potr;bbe--giustificare forse come compromesso per favorire la con-
vÌv;nz; o';eglio-laº commensalità tra i due gruppi cristiani nelle comunità
miste, tenend'o -conto del fatto che le prescrizioni menzionate da Giacomo
'e:rano' 1:J-stes-se che gli Ebrei facevano-valere anche per gli stranieri dimo-
ra'n-ti fra-dr-lo-ro.-È'op'robabile che Luca abbia collegato all'assemblea di
Gerusalemme il ricordo delle norme di carattere rituale-alimentare riguar-
danti--i rapportÌ tra i due gruppi di cristiani, quelli di origine ebraica e
quelli di origine pagana* fi ììÒ'ecreto» per i cristiani di origine pagana
s'arebbe-stato' unito "artificiosamente alla narrazione del Concilio, mentre
ìn'realtà la--sua-o;igine-sa;ebbe auÌonoma e dìversa, cioè rìsalìrebbe
;Il'inizi;tiv'a della CKiesa di Gerusalemme sotto la guida di Giacomo e
riguard;rebbe alcune comunità che facevano capo ad Antiochia. guesto
'Ío"trebb'; ;otivare 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'affermazio-nbe-di-Gal 2,6:-"lA-me, da quelle persone ragguardevoli, non fu
Împosto nulLa di piùí+).ª Su questa soluzione c'è un ampio accordo tra gli
;s-e"geti35;-le-divergrenze incomirhciano (e rimangono...) quando si tratta di

lettere simili dellªalfabeto ebraico sono state interpretate male, dando origine - nella traduzio-
'r;e-J a vo;aboìi-del-tutto nuovi che stravolgono il contesto originale. Così, venendo al nostro
Waso,-ve'à'Ìamo-che il-:Jcor;quisteìrannoìi di Am 9,12 [radice YRS) è stato interpretato dai LXX
come lcosì-c4 cercttinoìi (radice: DRS). probabilmente per la confusione tra le lettere mano-
;cri;te Dom (';) e "';a{et-Ìd}. E «ìil resto rÍì'Edomìi [radice: 'I)M O ªnwu) è diventato ìììl resto di Adam»ì
(= ììdeg:ìÌ uominiìi) (radice ªnu) a causa del cambiamento di vocali {e-o -> a-a).

34 È interessante notare che i LXX traducono molte volte con pomeia lªebraico z'-nùt [=
prostituzionei che presso i profeti è legata allªidolatria e all'abbandono del Dio dªÍsraele per
correr dietro ad altri dèi.
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precisare se il ììDecreto» è un documento che precede il Concilio di Geru-
salemme, oppure appartiene a un tempo e ad una situazìone posterìorì.

Riassumendo: la díscussione al Concilio ha come grande tema di fondo la
libertà cristiana nei confronti deua Legge di Mosè (non viene invece affrontato
il problema del «sistema giudaico» irì quarìto tale, cioè la circoncisione e la
Legge intese come via salvifica alternativa a Cristo: cfr. Rom 9-11). A
quest'argomento principale l'autore per ragioni di completezza e associazione
tematica ha collegato quelle disposizioni di carattere rituale che erarìo ancora
vive nella t?radizione e osservate nella Chiesa. Mettendole sotto l'autorità di
Giacomo e nel contesto del Concilio, non solo ha dato ad esse la corrìice più
adatta, ma ha conferito a queste prescrizioni il peso che giustificava in qual-
che modo la loro perseveranza e continuità storica nella Chiesa arìche dopo
l'esaurimento degli eventuali conflitti che stavarìo alla loro origine. Di fatto la
persistenza delle prescrizioni di Giacomo è testimoniata ancora nel II e III
secolo in comunità cristiane ormai estranee all'ambiente giudaico36.

Resta comunque fondamentale un fatto, posto giustamente in rilievo da
Luca mediante la solennità dei due discorsi programmatici di Pietro e di
Giacomo: il cristianesimo con il Concilio apostolico di Gerusalemme ha
imboccato la strada della libertà e deu'autonomia nei confronti del sistema
religioso giudaico. La missione tra i pagani ha fatto maturare non solo una
decisione pratica e ìístrategica», ma anche una presa di coscienza stortca. Il
principio della fede in Gesù, come condizione unica e sufficiente per la sal-
vezza di ogni uomo, forrnulato espressamente, diventa qualificante dell'espe-
rienza cristiana aprendola così all'universalismo storico. Sotto questo profilo
ideale si può affermare che la libertà e universalità del cristiarìesimo ha?nno
le loro motivazioni programmat?iche nel primo Concilio di Gerusalemme.

Ricordiamo che cosa dice in proposito il Documento della P.C.B. (alcu-
ne espressioni sono già state citate alt?rove): iiTramite 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 è
testimone dell'azione attraverso cui lo Spirito Santo realizza la comunione
delle Chiese locali nell'unica Chiesa di Cristo. (1093)(...) Gli Atti presentarìo
con insistenza la vita della Chiesa primitiva come la vita di un popolo di
Dio nella diversità e nell'unità. (1149)(...) Vi scorgiamo anche le aiverse
opinioni e i conflitti della Chiesa primitiva. gueste differenze sono, nella
maggior parte dei casi, condizionate dall'origine diversa dei fedeli. (...) Le
soluzioni scelte, e che gli Atti propongono, non sono tali da ignorare com-
pletamente le peculiarità 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 ììclausole di

35 Cfr. G. SCHNEIDER, GlìAtti deglì Apostolì Brescia 1986. pp.249-254 {Excursus n. 12).
36 Cfr. GIUSTINO, Dia{ogo con Trífone, 34,8; Mn'íucìo FELICE, Octau. 30,6; IRENEO, Adu. Haer.

I,24,5; I,28,2: TERTULLIANO, Apo{. 9,13; De Pudicìtia 12,3-5; EUSEBIO DI CESAREA, Hìst. Eccl.
V, 1,26; ORIGENE, Contra Celsum 'V;[II,30; CLEMENTE nªAt.gss,yo?, Paedag. 1,251
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Giacomo», accettano al contrario e, entro certi limiti, invitano a rispettare il
be;; di-cÌascuno. (...) Nel caso sorgessero dei conflitti, gli Atti indicarìo i
mezzi pe; salvamuardare l'unità: le direttive date dagli apostoli (6,2; 15,7-
-1-1l la"fede che"tutti professano in modo identico (15,7-9), l'amore che si
deve-avere gli uni per'gli altri, il rispetto reciproco e il dono dí sé, infine e
soprattutto"la presenza dello Spirit3 Santo, 'che non solo ha radunato la
Cl"Ìesa, ma la dirige e la guida.- Secondo la fede della comunità, lo stesso
SpiritoªSanto si è espresso attraverso la decisione dell'assemblea apostolica
(1'5,28). Tuttavia, quando c'è una decisione, viene coinvolta la comunità nel
suo inªsieme. In 6,'5 essa approva la proposta degli apostoli; in 15,22 essa
dÌ il-suo consenso agli apostoli e agli-an'ziani. Con questa descrizione della
vita della Chiesa prÌTrnitÍva, in un-certo senso un po' idealizzata, gli Atti
hanno voluto trasmettere alla generazione futura l'esempio di una vita gui-
data dall'amore sotto la direzione dello Spirito ( 1153-11 5 7)}).

Condudiamo questo paragrafo con due sottolirìeature.

1) La parte decisionale della lettera, dopo il richia?rììo dene circostanze che
l'hanrìo occasionata e la presentazione dei aelegat?i, è irìt?rodotta da una formu-
la solenììe: ì«È parso bene allo SpHto Santo e a noi di non irrìporre...ìì. guesto
rìconoscimento del molo decisivo deuo Spirito neua guida deua Chiesa per le
sue scelte storiche nell'ambito deu'attuazione del piarìo salvifico, corrisponde
alla concezione lucana (cfr. At 5,32: ììE noi siamo testimoni dí queste cose
in-sieme allo Spirito Santo...++). La vicenda di Cornelio ricordata da Pietrao nel
suo discorso al Concffio sta sotto il segìo dello Spirito che con la Sua iniziativa
ha fatto maturare nella Chiesa il seme gettato nel giorno della Pentecoste
(15,8). La libertà dall'imposizione del giuaaismo ai pagarìi convertitj è fmtto
deu'azione irìnovatrice deuo Spiì'to Sarìto; anche se si può ammettere la reda-
zione letteraria e teologica di Luca in questa composizione, non si deve negare
la sua lucida irìtuizion'; di fede che sa cogliere il dirìamismo irìteriore, lo Spirito
che ha condotto l'esperierìza cristia?rìa fuori dai corì?fini del giudaismo e gli ha
dato l'impì?ìlso per svilupparsi con una sua propria identità storica.

2) Il commento del v. 31 è l'approvazione lucana alla linea della libertà.
La lettura del iìdecreto» riempie gli Antiocheni di gioia ììper l'incoraggiamento
che infondeva». Luca minimizza "Íe restrizioni di Giacomo: quello che gli sta a
cuore è l'identità cristiarìa pienamente e autorevolmente riconosciuta per i
credenti di estrazione non-giudaica.

3. íìPerseveranza nella vita nuova++ (At 2,42-47)37

La Chiesa, questa realtà nata a Pentecoste, ambito in cui ììrinascono»

37 Per questa parte abbiamo attinto abbondarìtemente dal libretto di Ph. H. Menoud, La
ì?ìita del{a Chùsìsa primitiì.ìrì: perseì?ìerarìza nel fatto cristìano, Milano 1971.

man mano tutti coloro che vengono alla fede in Gesù e sono battezzati nel
suo nome, è il soggetto-oggetto-destinatarta del libro stesso di At, nel quale
essa può rispecchiarsi e attjngere continuamente alla verità di se stessa.
Dalla prima pagina di At all'ultima, ne percepiamo la presenza viva, che si
esplica nella vivace missione che porterà Paolo fino a Roma, dove troverà
una comunità già numerosa.

Ne abbiamo vista l'ììunità cattolica» (At 2), e poi la sua mirabile ììunità
nella diversità++ (At 15). Ma quali sono le ììcoordinate interne++ della vita della
Chiesa, ííi mezzi per salvaguardare l'unità» (Documento P.C.B., 1156) e per
incrementarla? Nei primi capitoli di At abbiamo tre brevi passi riassun'tivi
(chiamati ììsommari» o ììritorrìelli») in cui troviamo come un ììprogramma di
vita++ della prima generazione cristiana nonché, in prospettiva, l'ideale per
tutte le generazioni a seguire38. Sostanzialmente offrono le medesime indi-
cazioni, anche se il contesto suggerisce un'accentuazione piuttosto che
l'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 stiÎe d'i vita che quei 3000 con-
vertiti iniziano a condurre tra la meraviglia e l'apprezzamento del popolo. Il
pentímento, il battesimo, il perdono dei peccati e il dono dello !Spirito
hanno modificato clamorosamente la vita di coloro che avevano crocifisso
Gesù. 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 iiperSeVeranZe» vien fatta nel v. 42; nei
vv. 43-46 vengono riprese una per una, e alla fine c'è una nota sulla gioia e
sull'azione efficace del Kìgrios-Gesù risorto nella comunità.

38 È comunemente accettato che qui Luca non mostri una Totografiaª realistica della
comunità primitiva, di cui, peraltro, non ignoriamo i problemi e le difficoltà [cfr. la prima let-
tera ai Corinzi), bensì 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 insarìabile - tra ii«Aò che dovrebbe essereìi
(1ªideale) e iicìò che èìi [la realtà storica); in tal caso cadremmo nellªerrore bultmanniano di rite-
nere ímpossibile il rinvenimento dello spessore storico degli eventi narratí (il ììGesù storicoii).
mentre ciò che conta veramente sarebbe l'appello di fede che il racconto deve provocare nel
lettore/ascoltatore (il ììCristo della fedeii). Contro questa prospettiva vogliamo perciò ribadire la
sostarìziale credibilità storica dei tre sommari nel descì'vere la vita dei primÎ cristiani, nono-
stante Iªidealizzazione a scopo istruttivo e paradigmatico per le altre comunità. soprattutto per
quelle etnico-cristiane cui era indirizzata lªopera lucana. Intendiamo cioè affermare che effetti-
uamente i primi cristia?rìi avevano impostato la loro esistenza su alcuni punti-chiave, sinteti-
camente esposti soprattutto dal primo sommario [2,42-47).
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Giacomo», accettano al contrario e, entro certi limiti, invitano a rispettare il
be;; di-cÌascuno. (...) Nel caso sorgessero dei conflitti, gli Atti indicarìo i
mezzi pe; salvamuardare l'unità: le direttive date dagli apostoli (6,2; 15,7-
-1-1l la"fede che"tutti professano in modo identico (15,7-9), l'amore che si
deve-avere gli uni per'gli altri, il rispetto reciproco e il dono dí sé, infine e
soprattutto"la presenza dello Spirit3 Santo, 'che non solo ha radunato la
Cl"Ìesa, ma la dirige e la guida.- Secondo la fede della comunità, lo stesso
SpiritoªSanto si è espresso attraverso la decisione dell'assemblea apostolica
(1'5,28). Tuttavia, quando c'è una decisione, viene coinvolta la comunità nel
suo inªsieme. In 6,'5 essa approva la proposta degli apostoli; in 15,22 essa
dÌ il-suo consenso agli apostoli e agli-an'ziani. Con questa descrizione della
vita della Chiesa prÌTrnitÍva, in un-certo senso un po' idealizzata, gli Atti
hanno voluto trasmettere alla generazione futura l'esempio di una vita gui-
data dall'amore sotto la direzione dello Spirito ( 1153-11 5 7)}).

Condudiamo questo paragrafo con due sottolirìeature.

1) La parte decisionale della lettera, dopo il richia?rììo dene circostanze che
l'hanrìo occasionata e la presentazione dei aelegat?i, è irìt?rodotta da una formu-
la solenììe: ì«È parso bene allo SpHto Santo e a noi di non irrìporre...ìì. guesto
rìconoscimento del molo decisivo deuo Spirito neua guida deua Chiesa per le
sue scelte storiche nell'ambito deu'attuazione del piarìo salvifico, corrisponde
alla concezione lucana (cfr. At 5,32: ììE noi siamo testimoni dí queste cose
in-sieme allo Spirito Santo...++). La vicenda di Cornelio ricordata da Pietrao nel
suo discorso al Concffio sta sotto il segìo dello Spirito che con la Sua iniziativa
ha fatto maturare nella Chiesa il seme gettato nel giorno della Pentecoste
(15,8). La libertà dall'imposizione del giuaaismo ai pagarìi convertitj è fmtto
deu'azione irìnovatrice deuo Spiì'to Sarìto; anche se si può ammettere la reda-
zione letteraria e teologica di Luca in questa composizione, non si deve negare
la sua lucida irìtuizion'; di fede che sa cogliere il dirìamismo irìteriore, lo Spirito
che ha condotto l'esperierìza cristia?rìa fuori dai corì?fini del giudaismo e gli ha
dato l'impì?ìlso per svilupparsi con una sua propria identità storica.

2) Il commento del v. 31 è l'approvazione lucana alla linea della libertà.
La lettura del iìdecreto» riempie gli Antiocheni di gioia ììper l'incoraggiamento
che infondeva». Luca minimizza "Íe restrizioni di Giacomo: quello che gli sta a
cuore è l'identità cristiarìa pienamente e autorevolmente riconosciuta per i
credenti di estrazione non-giudaica.

3. íìPerseveranza nella vita nuova++ (At 2,42-47)37

La Chiesa, questa realtà nata a Pentecoste, ambito in cui ììrinascono»

37 Per questa parte abbiamo attinto abbondarìtemente dal libretto di Ph. H. Menoud, La
ì?ìita del{a Chùsìsa primitiì.ìrì: perseì?ìerarìza nel fatto cristìano, Milano 1971.

man mano tutti coloro che vengono alla fede in Gesù e sono battezzati nel
suo nome, è il soggetto-oggetto-destinatarta del libro stesso di At, nel quale
essa può rispecchiarsi e attjngere continuamente alla verità di se stessa.
Dalla prima pagina di At all'ultima, ne percepiamo la presenza viva, che si
esplica nella vivace missione che porterà Paolo fino a Roma, dove troverà
una comunità già numerosa.

Ne abbiamo vista l'ììunità cattolica» (At 2), e poi la sua mirabile ììunità
nella diversità++ (At 15). Ma quali sono le ììcoordinate interne++ della vita della
Chiesa, ííi mezzi per salvaguardare l'unità» (Documento P.C.B., 1156) e per
incrementarla? Nei primi capitoli di At abbiamo tre brevi passi riassun'tivi
(chiamati ììsommari» o ììritorrìelli») in cui troviamo come un ììprogramma di
vita++ della prima generazione cristiana nonché, in prospettiva, l'ideale per
tutte le generazioni a seguire38. Sostanzialmente offrono le medesime indi-
cazioni, anche se il contesto suggerisce un'accentuazione piuttosto che
l'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 stiÎe d'i vita che quei 3000 con-
vertiti iniziano a condurre tra la meraviglia e l'apprezzamento del popolo. Il
pentímento, il battesimo, il perdono dei peccati e il dono dello !Spirito
hanno modificato clamorosamente la vita di coloro che avevano crocifisso
Gesù. 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 iiperSeVeranZe» vien fatta nel v. 42; nei
vv. 43-46 vengono riprese una per una, e alla fine c'è una nota sulla gioia e
sull'azione efficace del Kìgrios-Gesù risorto nella comunità.

38 È comunemente accettato che qui Luca non mostri una Totografiaª realistica della
comunità primitiva, di cui, peraltro, non ignoriamo i problemi e le difficoltà [cfr. la prima let-
tera ai Corinzi), bensì 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 insarìabile - tra ii«Aò che dovrebbe essereìi
(1ªideale) e iicìò che èìi [la realtà storica); in tal caso cadremmo nellªerrore bultmanniano di rite-
nere ímpossibile il rinvenimento dello spessore storico degli eventi narratí (il ììGesù storicoii).
mentre ciò che conta veramente sarebbe l'appello di fede che il racconto deve provocare nel
lettore/ascoltatore (il ììCristo della fedeii). Contro questa prospettiva vogliamo perciò ribadire la
sostarìziale credibilità storica dei tre sommari nel descì'vere la vita dei primÎ cristiani, nono-
stante Iªidealizzazione a scopo istruttivo e paradigmatico per le altre comunità. soprattutto per
quelle etnico-cristiane cui era indirizzata lªopera lucana. Intendiamo cioè affermare che effetti-
uamente i primi cristia?rìi 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 crist?ianífanno dopo la liberazione di Pietro e Giovanni. In questi versetti di somma-rio viene perciò attribuito un ruolo importante agli Apostoli che annuncia-no con forza la risurrezione di Gesù (v. 33) e sono pure il punto di rifert-mento della comunione, esplicitata nel fatto di iiavere un cuore solo eun'anima sola» (v. 32a) e ììavere tutte le cose in comune++ (vv. 32b.34-35).guesto secondo aspetto è molto píù svtluppato che nel sommario prece-dente anche perché serve a introdurre l'episodio ammonitore di 5,1-11.
3) At 5, 12-1 6: alla fine del medesimo episodio troviamo quest'altro qua-dro d'insieme, in cui prende particolare rilievo l'aspetto miracoloso dell'atti-vítà degli Apostolí, destjnato a confermare il prodigio operato su Arìania eSaffira e a preparare il racconto successivo dell'arresto e processo degli

Apostoli davanti al Sinedrio.
Ci si domanda talvolta chi fossero coloro che erano ìiperseverantínell'ínsegnamento degli Apostoli e nella comunione, nella frazione del panee nelle preghiere» (2,42): si tratta solo delle 3000 persone che, dopo averascoltato Piet?ro, «si unirono» alla Chiesa nel gíorno dí Pentecoste (2,42),oppure di iítutti i credenti++ di cui si parla nel seguito del brano (v. 44)? Laquestione è abbastarìza sterile, ma dà l'occasione per notare che entrambele ììcategorie+i di crístianí vivono e possíedono come esperienza già in attoquella rivoluzione nel modo di concepire e orientare la propria vita, che èdeterminata dall'incontro con Cristo.

Tutti i credenti si trovano dunque uniti in egual misura a Lui, sia che loabbíano íncontrato dí persona, sía attraverso la testimonianza resa dagliApostoli. Per tutti la vita cristiana è cominciata con la stessa confessione:riconoscere ììil Signore e il Cristo++ (cfr. 2,36) in Gesù di Nazareth. La vitacristiana esiste solo a partire da questo atto di fede.
Ma questo prímo passo non è che l'inizio di un lungo cammino che devedurare quanto la vita SteSSa dei fedeli, «perseverando» nella decisione presaquando hanno incontrato Cristo. Il Nuovo Testamento richíama contínua-mente, usarìdo espressioni ed immagini molto diverse, il fatto che la vitacristiana è una perseverarìza (cfr. Gv 8,31). Occorre cioè che l'atto di fedecon il quale l'uomo riconosce ín Gesù è íl Salvatore sia accompagnato dalììrimanere» nella Sua parola, nel Suo insegnamento, per essere nutriti efare di esso la propria vita. Al contrario, non perseverare nella fede, quan-do sí è ricevuta questa grazìa che è il battesimo, sarebbe non solo non pro-gredire verso la salvezza, ma porre in pericolo anche i primi frutti già rice-vuti dalla redenzione (cfr. Eb 6,4-6). La vita cristia?rìa inizía dunque con lafede ed íl battesimo, continua e si approfondisce a condizione di una perse-veranza: è un'obbedienza continua.

getto di questa perseveranza è sempre la comunità, non il singolo. In ciò sirivela la preoccupazione della parenesi lucana-cheªh-a-semp;-ì?u;Jaª'di;en:sione ecclesiale. Per At 2,42-47, questo cammino d'obbedienza-fon5a'tosulla fede che lo díríge, consíste neÎ perseveJrare-Ìn-quattro rndicazioni"ch'enon hanno solo una valenza liturgica, ma coinvolg"ono-tutt;-la-vita"dellaChiesa. É nella misura in cui la Chiesa rimane-fede"le-; que;e-norme,"ch;essa persevererà nel mondo, e ví persevererà fino al temp'o-ín-cui 1;ven'Wtadel suo Signore porrà fine alla sua vigilarìza e--la-ri-co;"pen;erà ;I?W"s"u'ªafedeltà. La sua perseveranza è necessari-a affinché-rl F'Gli'o"d'e'Ì'l'Uo'm'ªo", "'aªlsuo ritorno, trovi la fede sopra la terra (cfr. Lc 18,8).
A) La perseueranza nell'insegnamento apostolico
La mLssione è il primo compito della Chíesa: l'opera dí salvezza compiu-ta da Dio attraverso Gesù Cri;to deve essere arìnu'rìcÎara -pel7"eSSere 'c'oFn"oIsciuta e per poter manifestare la sua efficacia (cfr.-ko'm-10', 13-714)".-Pietro"egli altri Apostoli predicano quando fanno del ";angeroª-una-procl'amaz"ionepubblica davarìti al mondo che lo ígnora. Attraverso la loro parola gli uomi-ní conoscono che la condizione div'ffia della salvezza, la rede"nzionebin"Ge"sùCristo, è già realizzata. Ad essi non resta che accoglie;la-con-5; Wd'e",' affi;"'ché diventi salvezza della loro persona (cfr. -2-,3')T-íìPer-v;. "..';) .' Ma la "miss"i"o'lne degli Apostolí non sí esaurisce nel ªm?omento in-cuí Wnnun'Ìano 'í'l"-lo'r"omessaggio (kerygma) e vedono i credenti venir loro incontr;;e;farsi b";t-tezzare ed essere così aggregatj alla Chiesa. Gli Apostoli svolgono arìcheuna funzione di insegnamento verso coloro che sono già statí toccatí dallapredicazione. Se la predicazione è rivolta al «mondoìì, l'insegnamento- . ---- -- ---.---uu-, 1 Lklsìu31lCLlllClJLU("didachè") è destinato ai credenti: ne riprende il contenuto per spiegarlo eQlTìl?Ys'rìsr'lrì 'rrsrsc-* - ---I- - - 1- --" ---'- ª " ª -svilupparlo, mostrandone le applicazioni e tracciandone le COnSegueììZeallo scopo di chiarire gli equivoci, i problemi, le obiezioni o le domande cheessa suscita.

Di Paolo sí racconta che si ferìnò a Corinto per un anno e mezzo ììinse-gnando la parola di Dio» (At 18,1); a Efeso-rima's-e piX d;-'due an'ni Wnn"'unIciando la parola del Signore (At 19, 10) ìisenza cessare mai notte e giomo diammoníre fra le lacrtme ciascuno» (At 20,31). Lo stesso metodo è seguítoanche nelle altre míssioni: dopo il primo annuncio i missionari si dedicanoalla formazione delle comunit'À, preoccupanàosÌ-d-ella"Î'oro"pe"rs"ev'er"an"z'Wª("A"ºt1/I QQ- 1QA(S- 101')Q. (1rs í rss - ? - - - - -14,22; 16,40; 18,23; 20,1.2). guesto compito è definito daí verbí «esortare,consolare, fortificare e con.fermareìì, che suggerisc;no-chia;a;ente'T:ohbiettivo di fondo: rendere stabile l'insegnamento iniziale in un camminocomunitario di educazione alla fede.

Il compito proprio dei fedeli è seguire con perseveranza l'insegnamentosviluppato dagli Apostoli: perseveranza nell'ascoltare e perSeVeranZa nelvívere ?e cose ímparate. Essendo gli Apostoli gli-unici-testi"moni autor;za'ti'
Il tema della IlperSeVeranZa)}" è una sottolineatura tipica di Luca. Il sog-

39 I1 verbo greco "proskartereirlª, perseverare, suggeúsce 1ªidea di ììfedeltài+ e IlaSSiauita})

come 1ªessere addetti a un compito preciso o a un impegno di servizio [cfr. At 10,7). Più aVan-ti, nel seguíto del racconto, lo stesso motívo ritoma con altì' verbi, composti di menein: «resta-re salrli :>rlprìrpì, íî ì aq? ìQ AQ. ì A rìrìsre saldi, aderireii (11,23; 13.43; 14.22).
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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 crist?ianí
fanno dopo la liberazione di Pietro e Giovanni. In questi versetti di somma-
rio viene perciò attribuito un ruolo importante agli Apostoli che annuncia-
no con forza la risurrezione di Gesù (v. 33) e sono pure il punto di rifert-
mento della comunione, esplicitata nel fatto di iiavere un cuore solo e
un'anima sola» (v. 32a) e ììavere tutte le cose in comune++ (vv. 32b.34-35).
guesto secondo aspetto è molto píù svtluppato che nel sommario prece-
dente anche perché serve a introdurre l'episodio ammonitore di 5,1-11.

3) At 5, 12-1 6: alla fine del medesimo episodio troviamo quest'altro qua-
dro d'insieme, in cui prende particolare rilievo l'aspetto miracoloso dell'atti-
vítà degli Apostolí, destjnato a confermare il prodigio operato su Arìania 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 ìiperseverantí
nell'ínsegnamento degli Apostoli e nella comunione, nella frazione del pane
e nelle preghiere» (2,42): si tratta solo delle 3000 persone che, dopo aver
ascoltato Piet?ro, «si unirono» alla Chiesa nel gíorno dí Pentecoste (2,42),
oppure di iítutti i credenti++ di cui si parla nel seguito del brano (v. 44)? La
questione è abbastarìza sterile, ma dà l'occasione per notare che entrambe
le ììcategorie+i di crístianí vivono e possíedono come esperienza già in atto
quella rivoluzione nel modo di concepire e orientare la propria vita, che è
determinata dall'incontro con Cristo.

Tutti i credenti si trovano dunque uniti in egual misura a Lui, sia che lo
abbíano íncontrato dí persona, sía attraverso la testimonianza resa dagli
Apostoli. Per tutti la vita cristiana è cominciata con la stessa confessione:
riconoscere ììil Signore e il Cristo++ (cfr. 2,36) in Gesù di Nazareth. La vita
cristiana esiste solo a partire da questo atto di fede.

Ma questo prímo passo non è 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 richíama contínua-
mente, usarìdo espressioni ed immagini molto diverse, il fatto che la vita
cristiana è una perseverarìza (cfr. Gv 8,31). Occorre cioè che l'atto di fede
con il quale l'uomo riconosce ín Gesù è íl Salvatore sia accompagnato dal
ììrimanere» nella Sua parola, nel Suo insegnamento, per essere nutriti e
fare di esso la propria vita. Al contrario, non perseverare nella fede, quan-
do sí è ricevuta questa grazìa che è il battesimo, sarebbe non solo non pro-
gredire verso la salvezza, ma porre in pericolo anche i primi frutti già rice-
vuti dalla redenzione (cfr. Eb 6,4-6). La vita cristia?rìa inizía dunque con la
fede ed íl battesimo, continua e si approfondisce a condizione di una perse-
veranza: è un'obbedienza continua.

getto di questa perseveranza è sempre la comunità, non il singolo. In ciò sirivela la preoccupazione della parenesi lucana-cheªh-a-semp;-ì?u;Jaª'di;en:
sione ecclesiale. Per At 2,42-47, questo cammino d'obbedienza-fon5a'tosulla fede che lo díríge, consíste neÎ perseveJrare-Ìn-quattro rndicazioni"ch'e
non hanno solo una valenza liturgica, ma coinvolg"ono-tutt;-la-vita"dellaChiesa. É nella misura in cui la Chiesa rimane-fede"le-; que;e-norme,"ch;
essa persevererà nel mondo, e ví persevererà fino al temp'o-ín-cui 1;ven'Wtadel suo Signore porrà fine alla sua vigilarìza e--la-ri-co;"pen;erà ;I?W"s"u'ªafedeltà. La sua perseveranza è necessari-a affinché-rl F'Gli'o"d'e'Ì'l'Uo'm'ªo", "'aªl
suo ritorno, trovi la fede sopra la terra (cfr. Lc 18,8).

A) La perseueranza nell'insegnamento apostolico
La mLssione è il primo compito della Chíesa: l'opera dí salvezza compiu-ta da Dio attraverso Gesù Cri;to deve essere arìnu'rìcÎara -pel7"eSSere 'c'oFn"oIsciuta e per poter manifestare la sua efficacia (cfr.-ko'm-10', 13-714)".-Pietro"egli altri Apostoli predicano quando fanno del ";angeroª-una-procl'amaz"ione

pubblica davarìti al mondo che lo ígnora. Attraverso la loro parola gli uomi-ní conoscono che la condizione div'ffia della salvezza, la rede"nzionebin"Ge"sù
Cristo, è già realizzata. Ad essi non resta che accoglie;la-con-5; Wd'e",' affi;"'ché diventi salvezza della loro persona (cfr. -2-,3')T-íìPer-v;. "..';) .' Ma la "miss"i"o'lne degli Apostolí non sí esaurisce nel ªm?omento in-cuí Wnnun'Ìano 'í'l"-lo'r"o
messaggio (kerygma) e vedono i credenti venir loro incontr;;e;farsi b";t-tezzare ed essere così aggregatj alla Chiesa. Gli Apostoli svolgono arìcheuna funzione di insegnamento verso coloro che sono già statí toccatí dalla
predicazione. Se la predicazione è rivolta al «mondoìì, l'insegnamento- . ---- -- ---.---uu-, 1 Lklsìu31lCLlllClJLU("didachè") è destinato ai credenti: ne riprende il contenuto per spiegarlo e
QlTìl?Ys'rìsr'lrì 'rrsrsc-* - ---I- - - 1- --" ---'- ª " ª -svilupparlo, mostrandone le applicazioni e tracciandone le COnSegueììZeallo scopo di chiarire gli equivoci, i problemi, le obiezioni o le domande che
essa suscita.

Di Paolo sí racconta che si ferìnò a Corinto per un anno e mezzo ììinse-gnando la parola di Dio» (At 18,1); a Efeso-rima's-e piX d;-'due an'ni Wnn"'unI
ciando la parola del Signore (At 19, 10) ìisenza cessare mai notte e giomo diammoníre fra le lacrtme ciascuno» (At 20,31). Lo stesso metodo è seguítoanche nelle altre míssioni: dopo il primo annuncio i missionari si dedicanoalla formazione delle comunit'À, preoccupanàosÌ-d-ella"Î'oro"pe"rs"ev'er"an"z'Wª("A"ºt
1/I QQ- 1QA(S- 101')Q. (1rs í rss - ? - - - - -14,22; 16,40; 18,23; 20,1.2). guesto compito è definito daí verbí «esortare,consolare, fortificare e con.fermareìì, che suggerisc;no-chia;a;ente'T:ohbiettivo di fondo: rendere stabile l'insegnamento iniziale in un cammino
comunitario di educazione alla fede.

Il compito proprio dei fedeli è seguire con perseveranza l'insegnamentosviluppato dagli Apostoli: perseveranza nell'ascoltare e perSeVeranZa nelvívere ?e cose ímparate. Essendo gli Apostoli gli-unici-testi"moni autor;za'ti'
Il tema della IlperSeVeranZa)}" è una sottolineatura tipica di Luca. Il sog-

39 I1 verbo greco "proskartereirlª, perseverare, suggeúsce 1ªidea di ììfedeltài+ e IlaSSiauita})

come 1ªessere addetti a un compito preciso o a un impegno di servizio [cfr. At 10,7). Più aVan-ti, nel seguíto del racconto, lo stesso motívo ritoma con altì' verbi, composti di menein: «resta-
re salrli :>rlprìrpì, íî ì aq? ìQ AQ. ì A rìrìsre saldi, aderireii (11,23; 13.43; 14.22).
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e credibili della risurrezione di Gesù (cfr. At 1,22), è solo attraverso la loro
voce che il Fatto cristiano può essere conosciuto nella sua verità e comple-
tezza. Se i credenti si volgessero verso altre dottrine, interromperebbero la
comunione che li unísce aglí Apostoli e così perderebbero Cristo stesso. La
perseveranza nell'insegnamento apostolico preserva la Chiesa dall'eresia e
dagli scismi (cfr. 1 Cor 1, 10) e garantisce l'unità e la comunione.

B) La perseveranza nella comunione

Il vocabolo greco "koinonia" ricorre solo in At 2,42; altrove nel Nuovo
Testamento si trova 3 volte in 1 Gv 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 più perfetta nelramicizia40.

V'è un elemento qualifìcante che cont?raddistingue la "koinonia" crístia-
na: la fede in Gesù 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 (] 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 ììla destra
in segno di comunione» (Gal 2,9) quale approvazione ufficiale del suo apo-
stolato. I fedeli sono uniti a Dio (] Gv 1,6), a Cristo (] Cor 1,91 allo Spirito
Santo (2 Cor 13, 13). guesto è il significato spintuale della parola ììcomunio-
neìì.

2) La comunione dei beni necessari alla vita terrena, comunione cui i
credenti sono tenuti ancor più degli altri uomini. È il senso matenale 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 ììè comunione al sangue di Cristo» e il
pane íìcomunione al corpo di Cristo». guesto è il senso eucaristico.

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

4º I vaì' tentativi di comunanza di vita o partecipazione dei beni presenti sia nellªambiente
greco (comunità di Pitagorici) come in quello giudaico (Esseni) si fondavano su una critica
della proprietà privata come frutto della cupidigia e dellªusurpazione dei beni destínati origi-
nariamente a tutti. Lªideale utopistíco che stimolava questi movimenti collettivistici è quello
dellªuguagliarìza o ìiCOmuniSm(» originari: ìiOgni cosa era per tutti comune, e nessuno posse-
deva qualche cosa come proprioii [G[AMBLICO, Vìta dì Pìtagora, 1 68; è impressionante la somi-
glianza con At 4,32). guesti 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 unªidea dellªambiente culturale greco al quale lªautore di At è molto
attento.

I

favore dei fedeli di Gerusalemme, che dimostra con i fatti radesione al
comandamento dell'amore vicendevole e l'unione di tutti i credenti in

Cristo : ììEssi ringrazieranno Dio per la vostra obbedienza e accettazione
del vangelo di Cristo, e .per la generosità della vostra comunione con loro e
con tutti++ (2 Cor 9, 13). É il senso ecdesiale.

Sembra che in At 2,42 la ììcomunione» nella quale perseverano i primi
fedeli sia da intendere nel senso più vasto. La vita cristiana pone l'uomo
nella sua totalità, 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 "materíale" 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-sarebbé più in armoniapi'

lacon la volontà divina per la quale "dire" e "fare" sono la stessa cosa
("rMbàr"!). Allo stesso modo, una comunione limitata al piano materiale
non sarebbe altro che una serie di atti di generosità filantropica, realizze-
rebbe soltanto un idale di umanitarismo e sarebbe perciò vuota di ogni
specifico fondamento cristiano.

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

1 - La comunione è innanzitutto ì'attaccamento dei ?fedeli agli Apostoli,
che si esprime sia con una perseverarìza 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 è 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 Ges'ù Cristo. Il cristianesimo è una storia: aderire alla fede cristiana

significa entrare in questa storta e legarsi a coloro che ne sono testimoni.

2 - La comunione in cui perseverano i fedeli è, in secondo luogo, la
comunione .fraterna che li riunisce in un solo popolo, che crea fra di loro
unità di pensieri e di sentimenti e ne fa íìun cuor solo e un'anima sola» (At
4,32). A loro è 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 iniziaíj a questa vita spirituale. La comu-
nione che li fa essere Chiesa e non un insieme generico di credenti, ha la
sua origine nell'unità del Cristo: Cristo fa dei suoi ììun solo corpoìì. La paro-
la comparirà nelle lettere di Paolo: la realtà che essa esprime è tuttavia già
presente nei primi giorni di vita della Chiesa.

3 - Infine, la.comuníone che unisce i primi fedeli riguarda anche il
piarì5» matenale. É la ììcomunione dei beníì+ sviluppata in At 2,44; 4,32.34-
35. È un gesto volontario, ispirato dalla comunione che regna nella Chiesa.
Si vende liberamente per alimentare una cassa comune e sovvenire alle
necessità dei credenti. Non si tratta quindi di una comunione di beni fon-
data su una rinuncia giuridica della proprietà personale considerata come
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e credibili della risurrezione di Gesù (cfr. At 1,22), è solo attraverso la loro
voce che il Fatto cristiano può essere conosciuto nella sua verità e comple-
tezza. Se i credenti si volgessero verso altre dottrine, interromperebbero la
comunione che li unísce aglí Apostoli e così perderebbero Cristo stesso. La
perseveranza nell'insegnamento apostolico preserva la Chiesa dall'eresia e
dagli scismi (cfr. 1 Cor 1, 10) e garantisce l'unità e la comunione.

B) La perseveranza nella comunione

Il vocabolo greco "koinonia" ricorre solo in At 2,42; altrove nel Nuovo
Testamento si trova 3 volte in 1 Gv 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 più perfetta nelramicizia40.

V'è un elemento qualifìcante che cont?raddistingue la "koinonia" crístia-
na: la fede in Gesù 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 (] 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 ììla destra
in segno di comunione» (Gal 2,9) quale approvazione ufficiale del suo apo-
stolato. I fedeli sono uniti a Dio (] Gv 1,6), a Cristo (] Cor 1,91 allo Spirito
Santo (2 Cor 13, 13). guesto è il significato spintuale della parola ììcomunio-
neìì.

2) La comunione dei beni necessari alla vita terrena, comunione cui i
credenti sono tenuti ancor più degli altri uomini. È il senso matenale 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 ììè comunione al sangue di Cristo» e il
pane íìcomunione al corpo di Cristo». guesto è il senso eucaristico.

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

4º I vaì' tentativi di comunanza di vita o partecipazione dei beni presenti sia nellªambiente
greco (comunità di Pitagorici) come in quello giudaico (Esseni) si fondavano su una critica
della proprietà privata come frutto della cupidigia e dellªusurpazione dei beni destínati origi-
nariamente a tutti. Lªideale utopistíco che stimolava questi movimenti collettivistici è quello
dellªuguagliarìza o ìiCOmuniSm(» originari: ìiOgni cosa era per tutti comune, e nessuno posse-
deva qualche cosa come proprioii [G[AMBLICO, Vìta dì Pìtagora, 1 68; è impressionante la somi-
glianza con At 4,32). guesti 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 unªidea dellªambiente culturale greco al quale lªautore di At è molto
attento.

I

favore dei fedeli di Gerusalemme, che dimostra con i fatti radesione al
comandamento dell'amore vicendevole e l'unione di tutti i credenti in

Cristo : ììEssi ringrazieranno Dio per la vostra obbedienza e accettazione
del vangelo di Cristo, e .per la generosità della vostra comunione con loro e
con tutti++ (2 Cor 9, 13). É il senso ecdesiale.

Sembra che in At 2,42 la ììcomunione» nella quale perseverano i primi
fedeli sia da intendere nel senso più vasto. La vita cristiana pone l'uomo
nella sua totalità, 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 "materíale" 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-sarebbé più in armoniapi'

lacon la volontà divina per la quale "dire" e "fare" sono la stessa cosa
("rMbàr"!). Allo stesso modo, una comunione limitata al piano materiale
non sarebbe altro che una serie di atti di generosità filantropica, realizze-
rebbe soltanto un idale di umanitarismo e sarebbe perciò vuota di ogni
specifico fondamento cristiano.

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

1 - La comunione è innanzitutto ì'attaccamento dei ?fedeli agli Apostoli,
che si esprime sia con una perseverarìza 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 è 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 Ges'ù Cristo. Il cristianesimo è una storia: aderire alla fede cristiana

significa entrare in questa storta e legarsi a coloro che ne sono testimoni.

2 - La comunione in cui perseverano i fedeli è, in secondo luogo, la
comunione .fraterna che li riunisce in un solo popolo, che crea fra di loro
unità di pensieri e di sentimenti e ne fa íìun cuor solo e un'anima sola» (At
4,32). A loro è 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 iniziaíj a questa vita spirituale. La comu-
nione che li fa essere Chiesa e non un insieme generico di credenti, ha la
sua origine nell'unità del Cristo: Cristo fa dei suoi ììun solo corpoìì. La paro-
la comparirà nelle lettere di Paolo: la realtà che essa esprime è tuttavia già
presente nei primi giorni di vita della Chiesa.

3 - Infine, la.comuníone che unisce i primi fedeli riguarda anche il
piarì5» matenale. É la ììcomunione dei beníì+ sviluppata in At 2,44; 4,32.34-
35. È un gesto volontario, ispirato dalla comunione che regna nella Chiesa.
Si vende liberamente per alimentare una cassa comune e sovvenire alle
necessità dei credenti. Non si tratta quindi di una comunione di beni fon-
data su una rinuncia giuridica della proprietà personale considerata come
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è. La rinuncia dei beni resta una libera scelta: è l'espressioneun male in sé.
d"e"ll'a';eri;tà"J ªch:J ha-grYdi- diversi di espressione - con cui i cristiani vìvonola comunione che li unisce. È ciò che dimostrano gli esempi di Barnaba (At41d,3'6u-'3'7")'d""a":un"a"p'ar';e','di-Ana;ia -e-Saffira dall'altra (At 5-,1-11). A parte larìuscita o il fallimento di un modello pratico di gestione dei beni, rimanerinlutab'ttlo'diluv"a'l'oªr'e"'d' el'l"onnÎc:"mp;ensivitÍ-della comunione cristiana. Con ilIllLdLLLl ìì vcììwìy yy-- ----- -?-???.?? ?r ?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 deterrni?nam- dall'unità di tutti attorno a Gesù Cristo.

C) La perseveranza nella frazione del pane
La «frazione del pane++ è uno dei momenti che caratterizzano la perseve-ranZa della prima comunità di Gerusalemme, ed è associata all'insegnamento degli Apostoli, alla comunione fraterna e alle preghiere. Luca- ' ----ª--' - - - - - - - - 41 - - - IClìì ("Iclàn trìn nrtnn": At 2.46:adopera le espressioni ììrompere il pane» ("klàn ton arton": At 2,46;20,7. 11), «frazione del pane» ("k{asm tou artou": Lc 24,35; At 2,42) già inSenSO tecnico. guesto fatto suggerisce una valenza religiosa e spiritualen'ao"n ;icon;ucibi'?le-perciò a-un s-e"mplice pasto comune di fÌaternità o amici-

zia (cfr. At 2,46).

Ma il suo carattere religioso ben evidenziato deve ricollegarsi in partico-lare"al'ªla' trWaiz"ione-c;-ricobr'à-ava i pasti di Gesù con i discepoli (cfr. At 1 ,4;Lc 24,35), in cui la ììfrazione del pane++ è un gesto caratteristico di Gesù, ilquale rìprende a sua volta la norrrìale usanza ebraica di spezzare il paneall'inizio di ogni pasto, al termine della benedizione ("berakah"), cioè la pre-
ghiera di ringraziamento a Dio.

Gesù compie questo gesto davanti agli Apostoli in due momenti diversidella sua presenza in mezzo a loro: durante il suo ministero terreno e dopo;'sua"ris'urrezÎ;e-.-I-cristiani vedono questi due momenti in una stessa"parospettÎva', 'ora-che iÌ Crocifi'sso è risuscitato, ora che egli vive e che è atte-;a la sua venuta nella potenza e nella gloria.
Gesù ha spezzato il pane con i suoi discepoli certamente diverse volte,ma in modo particolarmente solenne e significativo alla vigilia della suaP'a'ªss'i'o'ne."Egli'ha-fatto-di-'Íu-esto pane il segno sacramentale della sua stessa Persona, del suo Corpo ìmmolato per la salvezza del mondo. Così i fedelin':'n "pOSSOnO spezzare-il'pane-senza rinnovare la comunione che li unisce aColuÌ che è morto per loro.

Fin dai primi giorni la Chiesa è fedele al comando di Gesù: «Fate que-sto in memoria di me». L'Eucaristia assicura ai fedeli, durante il tempod'e"?la"'C'h'ie's"a,"l'a parte"c'iJpazTone -alla vi"ta d-el Cristo e la comunione con lasua Persona: la vita che Egli ha donato ai suoì discepoli con la sua pre-;enza 'Í"n mezzo"aªlo;o-, -contÎrìua-a -donarla ai credenti ai tutte le generazio-ra'att;ave;so-l'Euc-aristia-,-c-he è Ì;a sua «Carne)5 manifesta cioè la sua pre-'senz::"e"la"sua-azìo;e-'in-modo- altrettantoª reale ed efficace dell'In-
carnazione.

In At 20,7-12 viene evocato con chiarezza questo carattere memoriale

l

l

l

della cena cristiana, nella descrizione dell'incontro di Paolo con la comu-
nità di Troade. C}ui tutti gli elementi convergono nel porre in risaltol'aspetto liturgico della riunione conviviale: lo scopo (ííper spezzare il
pane»), l'indicazione temporale (ììil primo giorno della settimana»), il luogo(la sala íìal piano superiorei+, cfr. Lc 22,12), la preparazione con ììun buonnumero di Íampade», il discorso prolungato di Paolo che fa da cornice al
momento centrale, definito dal ììrompere il pane». L'intermezzo del ragaz-zo Eutico, che cade dal terzo piano e viene risuscitato da Paolo, nellacomposizione lucana fa da commento al gesto rituale della frazione delpane: la stessa presenza e azione di Gesù risorto e del suo Spirito si rive-la nei due momenti della Cena e del gesto taumaturgico di Paolo.

Tuttavia bisognerà attendere la metà del II secolo per trovare unadescrizione precisa del culto eucaristico41.
D) La perseverarìza nelle preghíere

Il testo dice che ììerano perseveranti... nelle preghiereìì, un plurale cheabbraccìa la totalità dell'esperienza di preghiera, con quell'estensione disignificato che abbiamo già attribuito al termine ììcomunione». guandoquesto motivo viene ripreso e ampliato nei versi successivi, si dice: «0)gnìgiorrìo tuttì insieme andavano assiduamente al Tempio, e spezzando ilpane in ogni casa... lodavano Dio» (2,46-47)42. I momenti di preghiera rit-marìo il cammino della Chiesa e ne segnarìo le svolte più importanti. Sipossono riassumere sotto alcuni titoli le situazioni in cuì la comunìtà
prega.

1) Nelle scelte più importantí per la vita della comunità 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 Gesù nel Vangelo diLuca al momento di scegliere i Dodici (Lc 6, 12).
2) Nei momerìt"í di persecuzione, di distacco e di crisi: la comunità simette a pregare di fronte alla minaccia della persecuzione giudaìca cheinfierisce sugli Apostoli (4,23-30); si raccoglie in una preghiera incessante

41 Cfr. la celebre descrizìone che ne dà GIUSTINO in Apologia, 67. Si ritrovano in questo
brano le quattro caratterístiche della Chiesa primitiva: la perseveranza nell'insegnamentoapostolico, in quanto si leggono le «Memorie degli apostolii+, cioè i Vangeli; la perseveranzanella comunione, espressa particolanììente dalla preoccupazione per gli assenti e per i deboli:la perseveranza nella partecipazione alla Liturgia Eucaristica settimanale; la perseveranzanelle preghìere che accompagnano tutto il culto.

42 La prima comunità di Gerusalemme è ancora legata al Tempio, dove partecipa alla
liturgia e preghiere giudaiche {At 3.1). Nei pressi del Tempio. precisamente sotto il Portico diSalomone. si danno convegno i cristiani (5.12) e gli Apostoli rivolgono il }oro insegnamento alpopolo (3, 1 1; 5.20.25.42). Ma questo legame assiduo col Tempio cessa dopo lo scontro diStefano con i Giudei (7,44-50). Solo occasionalmente si menziona la preghiera di Paolo nelTempio (22, 17) e la sua partecipazíone ai sacrifici offerti da quattro giudeo-cristiani [21,26-27).
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è. La rinuncia dei beni resta una libera scelta: è l'espressioneun male in sé.
d"e"ll'a';eri;tà"J ªch:J ha-grYdi- diversi di espressione - con cui i cristiani vìvono
la comunione che li unisce. È ciò che dimostrano gli esempi di Barnaba (At
41d,3'6u-'3'7")'d""a":un"a"p'ar';e','di-Ana;ia -e-Saffira dall'altra (At 5-,1-11). A parte la
rìuscita o il fallimento di un modello pratico di gestione dei beni, rimanerinlutab'ttlo'diluv"a'l'oªr'e"'d' el'l"onnÎc:"mp;ensivitÍ-della comunione cristiana. Con ilIllLdLLLl ìì vcììwìy yy-- ----- -?-???.?? ?r ?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 deterrni?
nam- dall'unità di tutti attorno a Gesù Cristo.

C) La perseveranza nella frazione del pane
La «frazione del pane++ è uno dei momenti che caratterizzano la perseve-

ranZa della prima comunità di Gerusalemme, ed è associata all'inse
gnamento degli Apostoli, alla comunione fraterna e alle preghiere. Luca- ' ----ª--' - - - - - - - - 41 - - - IClìì ("Iclàn trìn nrtnn": At 2.46:adopera le espressioni ììrompere il pane» ("klàn ton arton": At 2,46;
20,7. 11), «frazione del pane» ("k{asm tou artou": Lc 24,35; At 2,42) già in
SenSO tecnico. guesto fatto suggerisce una valenza religiosa e spirituale
n'ao"n ;icon;ucibi'?le-perciò a-un s-e"mplice pasto comune di fÌaternità o amici-
zia (cfr. At 2,46).

Ma il suo carattere religioso ben evidenziato deve ricollegarsi in partico-
lare"al'ªla' trWaiz"ione-c;-ricobr'à-ava i pasti di Gesù con i discepoli (cfr. At 1 ,4;
Lc 24,35), in cui la ììfrazione del pane++ è un gesto caratteristico di Gesù, il
quale rìprende a sua volta la norrrìale usanza ebraica di spezzare il pane
all'inizio di ogni pasto, al termine della benedizione ("berakah"), cioè la pre-
ghiera di ringraziamento a Dio.

Gesù compie questo gesto davanti agli Apostoli in due momenti diversi
della sua presenza in mezzo a loro: durante il suo ministero terreno e dopo
;'sua"ris'urrezÎ;e-.-I-cristiani vedono questi due momenti in una stessa
"parospettÎva', 'ora-che iÌ Crocifi'sso è risuscitato, ora che egli vive e che è atte-
;a la sua venuta nella potenza e nella gloria.

Gesù ha spezzato il pane con i suoi discepoli certamente diverse volte,
ma in modo particolarmente solenne e significativo alla vigilia della sua
P'a'ªss'i'o'ne."Egli'ha-fatto-di-'Íu-esto pane il segno sacramentale della sua stes
sa Persona, del suo Corpo ìmmolato per la salvezza del mondo. Così i fedeli
n':'n "pOSSOnO spezzare-il'pane-senza rinnovare la comunione che li unisce a
ColuÌ che è morto per loro.

Fin dai primi giorni la Chiesa è fedele al comando di Gesù: «Fate que-
sto in memoria di me». L'Eucaristia assicura ai fedeli, durante il tempo
d'e"?la"'C'h'ie's"a,"l'a parte"c'iJpazTone -alla vi"ta d-el Cristo e la comunione con la
sua Persona: la vita che Egli ha donato ai suoì discepoli con la sua pre-
;enza 'Í"n mezzo"aªlo;o-, -contÎrìua-a -donarla ai credenti ai tutte le generazio-
ra'att;ave;so-l'Euc-aristia-,-c-he è Ì;a sua «Carne)5 manifesta cioè la sua pre-
'senz::"e"la"sua-azìo;e-'in-modo- altrettantoª reale ed efficace dell'In-
carnazione.

In At 20,7-12 viene evocato con chiarezza questo carattere memoriale

l

l

l

della cena cristiana, nella descrizione dell'incontro di Paolo con la comu-
nità di Troade. C}ui tutti gli elementi convergono nel porre in risalto
l'aspetto liturgico della riunione conviviale: lo scopo (ííper spezzare il
pane»), l'indicazione temporale (ììil primo giorno della settimana»), il luogo
(la sala íìal piano superiorei+, cfr. Lc 22,12), la preparazione con ììun buon
numero di Íampade», il discorso prolungato di Paolo che fa da cornice al
momento centrale, definito dal ììrompere 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 Gesù risorto e del suo Spirito si rive-
la nei due momenti della Cena e del gesto taumaturgico di Paolo.

Tuttavia bisognerà attendere la metà del II secolo per trovare una
descrizione precisa del culto eucaristico41.

D) La perseverarìza nelle preghíere

Il testo dice che ììerano perseveranti... nelle preghiereìì, un plurale che
abbraccìa la totalità dell'esperienza di preghiera, con quell'estensione di
significato che abbiamo già attribuito al termine ììcomunione». guando
questo motivo viene ripreso e ampliato nei versi successivi, si dice: «0)gnì
giorrìo tuttì insieme andavano assiduamente al Tempio, e spezzando il
pane in ogni casa... lodavano Dio» (2,46-47)42. I momenti di preghiera rit-
marìo il cammino della Chiesa e ne segnarìo le svolte più importanti. Si
possono riassumere sotto alcuni titoli le situazioni in cuì la comunìtà
prega.

1) Nelle scelte più importantí per la vita della comunità 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 Gesù nel Vangelo di
Luca al momento di scegliere i Dodici (Lc 6, 12).

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

41 Cfr. la celebre descrizìone che ne dà GIUSTINO in Apologia, 67. Si ritrovano in questo
brano le quattro caratterístiche della Chiesa primitiva: la perseveranza nell'insegnamento
apostolico, in quanto si leggono le «Memorie degli apostolii+, cioè i Vangeli; la perseveranza
nella comunione, espressa particolanììente dalla preoccupazione per gli assenti e per i deboli:
la perseveranza nella partecipazione alla Liturgia Eucaristica settimanale; la perseveranza
nelle preghìere che accompagnano tutto il culto.

42 La prima comunità di Gerusalemme è 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 }oro insegnamento al
popolo (3, 1 1; 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 partecipazíone ai sacrifici offerti da quattro giudeo-cristiani [21,26-
27).
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l

l

dopo l'uccisione di Giacomo e mentre Pietro è rinchiuso in carcere in attesa
deÎ processo giudaico (12,5.12); Paolo e Sila a Filippi in carcere, pregano
carìtando innra 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
volontà: la prima comunità, dopo l'ascensione in attesa delo Spirito, è 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 volontà di Dio durante la preghiera (10,9.30; 1 1,5); Paolo riceve
la rivelazione del suo nuovo impegno missionario tra i pagani mentre prega
nel Tempio (22, 17) ; Pietro a Giaffa richiama in vita Tabità 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 può avere un'idea del ruolo della preghie-
ra nella-vita della prima comunità cristiana. La preghiera è il luogo privile-
giato in cui si riveÍa e manifesta la presenza e l'azione di Dio per attuare la
salvezza nella storia. La comunìtà 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 è confermata sia dal clima che caratte-
rizza la preghiera in At, come dalle formule o modalità delle preghiere
riportate sopra.

La caratteristica fondamentale della preghiera della comunità di
Gerusalemme è la concordia, l'unità degli spiriti. É una preghiera corale, il
cui primo effetto è quello di far convergere i cuori nell'unico obiettivo della
volontà di Dio (1,14; 2,46-47; 4,24). La seconda carattertstjca del pregare
cristiano è la ncerca sincera della'uolontà di Dio (1,24-25). L'unico dono che
la preghiera ottiene, conforme alla promessa di Gesù (Lc 11,13), è lo
Spirito. Per cui si può definire la perseverarìza nella preghiera come uno
ììstare con fiducia-e libertà davanti a Dio per accogliere la forza dello
Spirito++. guesto Spirito plasma la vita della comunità, irrobustJsce la sua
libertà e sapienza per l'annuncio e la testimonianza della Parola, guida
profeticamente le sue scelte storiche.

A loro non è chiesto di salvare il mondo, poiché Lui ha già fatto propria
quest'opera di salvezza. A loro è chiesto di riconoscere e annunciare, con la
testimonianza della loro vita, ciò che accade agli uomini raggiunti dalla
chiamata di Cristo, uniti a Lui dal battesimo, ed il cui pensiero e la cui
volontà sono governati dallo Spirito, poiché camminano secondo il Vangelo
(cfr. Rom 8,5). iìVi 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. gui non c'è più Greco o Giudeo, circoncisione o incírcon-
cisíone, barbaro o Scita, schiavo o libero, ma Cristo è tutto in tutti++ (Col
3,11). «Voi siete corpo di Cristo e sue membra, ciascuno per la sua parte»
(] Cor 12,27). ììStringendovi 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 è altro che un ììrimanere» in questa
novità, che è allo stesso tempo personale e comunitaria. È perseverare
nell'insegnamento apostolico, perché la testimonianza degli Apostoli contie-
ne tutta la verità della vita: è perseverare nella comunione, perché il
Vangelo li unisce e fa di loro un popolo nuovo, un cuor solo e un'anima
sola; è perseverare nell'Eucarestia, attraverso la quale si realizza visibil-
mente la presenza in mezzo a loro del Cristo per cui vivono; è perseverare
nelle preghiere che rivolgono al Signore per ringraziare della sarvezza che li
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 fedeltà 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:-iìCiò che vi è di
più grande in noi, è la vita».

ììE la vita si è fatta visibile, noi l'abbiamo veduta e di ciò rendiamo testi-
monianza... perché anche voi siate in comunione con noi. La nostra comu-
nione è col Padre e col Figlio suo Gesù Cristo» (1 G't:ì 1,2.3).

CONCLUSIONE
P. Angelo Lanfranchi

l

Al termine del nostro studio alle fonti dell'iìunità e diversità nella

Chiesa», che ha preso le mosse dal Documento della P.C.B. avente il mede-
simo titolo e si-è dilungato nell'analisi di alcuni testi degli Atti degli
Apostoli, è necessario voÌ"gere lo sguardo a Colui che attira tutti a Sé (cf'r.
Gî) 12,32).

l

Cristo è presente in mezzo ai suoi fino alla fine del mondo (Mt 28,20).
La sua fedeÎtà precede la fedeltà della Chiesa. La perseveranza di Gesù
Cristo nel restare tra i «suoi++ ispira la perseveranza dei credenti.
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dopo l'uccisione di Giacomo e mentre Pietro è rinchiuso in carcere in attesa
deÎ processo giudaico (12,5.12); Paolo e Sila a Filippi in carcere, pregano
carìtando innra 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
volontà: la prima comunità, dopo l'ascensione in attesa delo Spirito, è 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 volontà di Dio durante la preghiera (10,9.30; 1 1,5); Paolo riceve
la rivelazione del suo nuovo impegno missionario tra i pagani mentre prega
nel Tempio (22, 17) ; Pietro a Giaffa richiama in vita Tabità 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 può avere un'idea del ruolo della preghie-
ra nella-vita della prima comunità cristiana. La preghiera è il luogo privile-
giato in cui si riveÍa e manifesta la presenza e l'azione di Dio per attuare la
salvezza nella storia. La comunìtà 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 è confermata sia dal clima che caratte-
rizza la preghiera in At, come dalle formule o modalità delle preghiere
riportate sopra.

La caratteristica fondamentale della preghiera della comunità di
Gerusalemme è la concordia, l'unità degli spiriti. É una preghiera corale, il
cui primo effetto è quello di far convergere i cuori nell'unico obiettivo della
volontà di Dio (1,14; 2,46-47; 4,24). La seconda carattertstjca del pregare
cristiano è la ncerca sincera della'uolontà di Dio (1,24-25). L'unico dono che
la preghiera ottiene, conforme alla promessa di Gesù (Lc 11,13), è lo
Spirito. Per cui si può definire la perseverarìza nella preghiera come uno
ììstare con fiducia-e libertà davanti a Dio per accogliere la forza dello
Spirito++. guesto Spirito plasma la vita della comunità, irrobustJsce la sua
libertà e sapienza per l'annuncio e la testimonianza della Parola, guida
profeticamente le sue scelte storiche.

A loro non è chiesto di salvare il mondo, poiché Lui ha già fatto propria
quest'opera di salvezza. A loro è chiesto di riconoscere e annunciare, con la
testimonianza della loro vita, ciò che accade agli uomini raggiunti dalla
chiamata di Cristo, uniti a Lui dal battesimo, ed il cui pensiero e la cui
volontà sono governati dallo Spirito, poiché camminano secondo il Vangelo
(cfr. Rom 8,5). iìVi 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. gui non c'è più Greco o Giudeo, circoncisione o incírcon-
cisíone, barbaro o Scita, schiavo o libero, ma Cristo è tutto in tutti++ (Col
3,11). «Voi siete corpo di Cristo e sue membra, ciascuno per la sua parte»
(] Cor 12,27). ììStringendovi 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 è altro che un ììrimanere» in questa
novità, che è allo stesso tempo personale e comunitaria. È perseverare
nell'insegnamento apostolico, perché la testimonianza degli Apostoli contie-
ne tutta la verità della vita: è perseverare nella comunione, perché il
Vangelo li unisce e fa di loro un popolo nuovo, un cuor solo e un'anima
sola; è perseverare nell'Eucarestia, attraverso la quale si realizza visibil-
mente la presenza in mezzo a loro del Cristo per cui vivono; è perseverare
nelle preghiere che rivolgono al Signore per ringraziare della sarvezza che li
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 fedeltà 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:-iìCiò che vi è di
più grande in noi, è la vita».

ììE la vita si è fatta visibile, noi l'abbiamo veduta e di ciò rendiamo testi-
monianza... perché anche voi siate in comunione con noi. La nostra comu-
nione è col Padre e col Figlio suo Gesù Cristo» (1 G't:ì 1,2.3).

CONCLUSIONE
P. Angelo Lanfranchi
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Al termine del nostro studio alle fonti dell'iìunità e diversità nella

Chiesa», che ha preso le mosse dal Documento della P.C.B. avente il mede-
simo titolo e si-è dilungato nell'analisi di alcuni testi degli Atti degli
Apostoli, è necessario voÌ"gere lo sguardo a Colui che attira tutti a Sé (cf'r.
Gî) 12,32).

l

Cristo è presente in mezzo ai suoi fino alla fine del mondo (Mt 28,20).
La sua fedeÎtà precede la fedeltà della Chiesa. La perseveranza di Gesù
Cristo nel restare tra i «suoi++ ispira la perseveranza dei credenti.
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CHIESA ..COMUNIONE,,: SVILUPPO STORICO
DI UNA CATF,GORIA ECCLESIOLOGICA

"L'ultima parola della teologia della Chiesa", così R. Marlé ha definito la
categoria di ììcomunione+.l 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 missìone dei laìci, sulla formazione dei presbiteri e sulla vita consa-
crata, la nozione di ììcomunione» sembra così aprirsi ad un fortunato desti-
no.

BEATITUDINI (Mt, 5,3- î0)

I

l

Per questo è utile la rivísitazione di tale categoria ecclesiologica: non
solo per il desiderio di un necessario aggiornamento, ma anche per la
volontà 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 stz alcuní
aspetti della Chiesa intesa come Comunione ("Comrnunionis Notio"), del 28
maggio 1992.

Il Concilio viene infatti considerato un caposaldo per il rìnnovamento
della ecclesiologia e in esso la nozione di íìcomunione» non sembra certo eser-
citare un molo secondario se è vero che il passaggio dalla ecclesiologia pre-
conciliare alla Liìmen Gentíum si è potuta definire "da una ecclesiologia giuri-
dica a una ecclesiologia di comunione".2

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

1 R. MARLE'. LF.glìse. qììe{ tìgpe de communion?, ììEtudesii 379 (1992) 371.
2 A. ACERE31, Da wa ecdesio{ogía giurìdìca a wa ecdesiol«x)ia dt comunione, Milano 1974;

inoltre p.c. BORI, KOINONIA. Iiì Uea di comunione nel{a ecc{esio{ogia recente e ne{ NLIOUO
Testamento, Brescia 1972. 55-56; S. DIANICH, La Chiesa rrústero di comunione, Torino 1975.
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CHIESA ..COMUNIONE,,: SVILUPPO STORICO
DI UNA CATF,GORIA ECCLESIOLOGICA
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1. L'ATTUALE -«STATUS»» DELL'ECCLESIOLOGIA sono rimaste immuni da fraintendimenti e logoramenti che le hanno con-
dotte ben al di là delle intenzioni conciliari.

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 è stata immune
da una serta crisi. Tale crisi ha portato la teologia in generale ad estraniarsi
spesso dal suo compito stortco, 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-

lità - fino a diventare "un tema letterario, una specie di luogo comune, facile
e risolutjvo"4 - che ha caratterizzato il rapporto fra teologia e magistero.

guesta difficoltà di carattere generale si è riflettuta anche nel tema spe-
cifico della ecclesiologia, tanto da far parlare di íìconfusione» ecclesiologica5
o di ììatrofia dottrinale»,6 proprio nel momento in cui invece l'ecclesiologia
avrebbe dovuto essere il tema dominante della teologia postconciliare, dopo
esserlo stata al Concilio.

In particolare ci si doveva aspettare l'approfondimento della nozione di
ììpopolo di Dio+i. La Lumen Gentíum infatti l'aveva scelta tra le varie catego-
rie possibili e l'aveva motivata "precisando che con essa, sul ììpresupposto++
(LG, cap. I) del carattere ììsovratemporale» - propriamente ìímisterico» della
Chiesa - intendeva mettere in risalto il suo carattere íístorico», e coerente-
mente la sua missione storica".7

In verità 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 ììpopolo dí Dio» per descrivere
la sua presenza nella storia.8

Tuttavia ben presto altre categorie hanno assunto un rì?ìolo-guida, in
particolare quelle di ììcomunione» e di ììsacramento»,9 ma anch'esse non

I

l

Di fatto sembra essere prevalsa ridea di Dulles per la quale "il Concfflo,
usarìdo una varietà di metafore e di paradigmi, ha-preparato il terreno per
quella discussione di modelli che è stata preminenEe nella ecclesiologia di
questi ultjmi vent'anni".10 Forse non era questa l"'intentio pro.fììndio';" del
Concilio. In ogrìi caso la pluralità di immagirìÌ deve couocarsi non-sul versa?nte
den'alternatività, ma su quello della comp'ffimentarietà. Inoltre, la stessa coml
plementarietà non può semplicemente fondarsi sul "presupposto deua inesau-
ribilità della Chiesa e correlativamente della sua irì-definibffità" e accostare "in
superficie le diverse ììdeterminazioni» come dovessero giustapporsi sincrorìicffil
mente firìo a comporre il tutto; o come dovessero succeder.sÌ 'diacronicamente
in funzione e a rendere ragione den'evoluzione culturale".11 Accettare questo
significherebbe esporsi al rischio richiamato nella "Commuru:onLs NoÚo", là
dove afferma che "alcune visioni ecclesiologiche palesano un'insufficÌente
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 acYo;I
dato al rapporto tra la Chiesa come comunio;ie e la Chiesa come sacramento"
(n. 1). 12 Alla radice di questa crisi rtteniamo si possa couocare la dimenticarìza
nella Chiesa deua corretta nozione di ììmistero».

2. IL .ìMÎSTERO)} DELLA CHIESA

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

3 G. COLOMBO, Verso ìl Sinodo. Sr)uardo su{h teologia postconci{iare, ììRivista del Clero
Italiano-66 (1985) 741-749.

4 rì?ìi 743. Eª questa, tra l'altro, una delle ragioni della Istruzìone della Congregazkìne per
la Dottrtna de{{a Fede su{la vocazirìne ecdesiale del teo{ogo {ªDonum ì.ìeritatisªa), del 24 maggio
1990.

5 A. ANTON, Lªecclesiologìrì del dopo-Concì{io. Acquisìzioni e prob{emi, in La teo{ogia.
Aspetti ìnnovatori e {a loro incidenza sul{a ecclesio{ogia e sullrì mariologia, a cura di D.
Valentini, Roma 1989, 179.

6 J. GROOTAERS, Dìgnamisme et prospectiue de {ªecdèsìolrìgè de Vaticrìn H, ììlrénikonìì 53
(1980) 200.

7 G. COLOMBO, Verso il Sinodo, 747. Così si era espresso Paolo Vl: ªªguesta trattazio-
ne che voi chiamate propria di una teologia íìconcreta e storicaii, centrata sulla storia della
salvezza, noi volentieri accettiamo da parte nostra come una idea in ogni modo degna di esse-
re studiata e approfondita" {A{{ocuzkìne ag{i osseìììatori, 17. 10. 1963, ììActa Apostolícae Sedisii
55 [1963) 880.

8 Y. CONGAR, La Ct'úesa come Popolo di Dio, iìConcílium» 1 (1965/ 1) 19-43.

9 Non si contesta evidentemente la legittimità di strutturare lªecclesiologia 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 íconflitto di interpretazÍoniii.--G.
Colombo, proprio alla v'gilia del Sinodo ª85, segnalava ªia fondamentale incoerenza o im-pertil
nenza, o almeno inadeguatezza, della interp;etazione della Lumen Gentium in termini di
ììecclesiologia di comunioneìi" {Il «Popolo dì ISìoìì e il ìímisteroì= della Ct'úesa nel{a eccÍes:ologÌa
postconcmare, ììTeoìogìaìì 10 (1985) 1 10; cf. ID. Verso i{ Sinodo, 747); quasi contemporaneal
mente W. Kasper scrive che ª'una delle idee-guida della ecclesiologia 'ael Vaticano-?i forse
addirittura {a idea-guida dellªultimo Concilio, è quella di communio'(Chíesa corrìe communio.
Rifiessiìoni su{{a ecdesìologìa de{ Vattcano II, iìStrumento internazionale per un lavor; tWoîoQil
co. Communioiì 13 (1985j83-84) 62-63). Lo stesso dicasi per la categoria di ììsacramentoii.
Così ad esempio J.-M, Le Guíllou 'ªSe mi si domandasse qual è la nozione-chiave del VatÌcano
II, io risponderei senza esitare che è la nozione della Chìesa come sacrarrìentoªª {Lrì sacramen-
talìté de-rÈg{Lse, «ìLa Maison-Dieuii (1968/93) 18.

1º A. DULLES, Ecclesirìlrx)ìa dopo ì{ Vatùcano II. ììConciliumiì 22 (1986/6] 16-17.
11 G. COLOMBO, I{ Popolo diDinº, 107.
12 Di fatto - commenta G. Colombo - "sia la nozione di ìicomurúoneìì, sia quella di ììsacra-

mentoiì, nella riflessione teologica postconciliare, risultarìo sviluppate in correlazione tnoppo
debole con la nozione di iipopolo dì Dioii {Verso ìl Sinodo, 748).
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carattere di íìmistero++ proprio della Chiesa. Intendeva così superare il ììgiu-
ridicismo+ì 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 realtà tutta relaíiva al mistero di salvezza
realizzato da Dio in Gesù Cristo nello Spirito Santo. È infatti noto che la
Lumen Gentium, n. 5 applica la connotazione di «mistero» alla Chiesa
("Ecdesiae sanctae mì)sterium") nella prospettiva della derivazione dalla
Trirìità: "il mistero della Sarìta Chiesa si manifesta nella sua fondazione...".
Come dire: la Chiesa è mistero, in quanto deriva dalla Trinità. Se è chiaro
che la Chiesa è ììopera++ della Trinità, meno sembrò esserlo il termine ììmiste-
roìì, che rtchiese una precisazione di senso. Il relatore della Commissione
proponente dichiarò che la voce ììmistero» andava compresa non in senso
razionalistico, come cioè qualcosa di sconosciuto o irrazionale, ma nel suo
significato biblico di realtà divina e trascendente che si rivela e si manifesta
in modo visibile. 14

Chiesa si risolve, da un lato nel suo riferimento intrinseco a Gesù Crtsto, e
conseguentemente nella rilevazione del iìsoggetto storico» che lo realizza.
Propriamente la nozione di ììmistero+i intende esprimere i due aspetti,
entrambi costitutivi dell'identità della Chiesa, cioè il fondamentale e
costante riferimento a Gesù Cristo e il soggetto storico ììderivato». In con-
clusione è dalla perdita o dal mantenimento non della nozione di mistero
in generale, ma della nozione «cristologica++ del mistero che è possibile una
incomprensione o un approfondimento della realtà della Chiesa.

È alla luce di queste premesse che accostiamo la nozione di íicomunione».

3. CHIESA ..COMUNIONF,}, NEL CONCILIO VATICANO II

Su questo tema sono importanti gli studi di Montcheuil e di De Lubac.
guest'uÎtimo - registrando il superamento della concezione razionalista del
mistero, come ciò-che è"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.

"Il mistero è in primo luogo qualcosa che si ricollega al disegno di Dio
circa l'umanità, 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 è la vita del Cristo. E S. Agostino testualmente dice: ««Non alitìíl
est Dei m'gsteríum, nisi Chrìjtus++. In ogni caso infatti Gesù Cristo "non è
solamente un mistero: egli = il mistero, e non ne esiste un altro". Con-
seguentemente "la Chiesa è mistero, ma mistero per derivazione. Essa è
mistero, perché, venendo da Dio, è tutta al servizio del suo disegno, è orga-
nismo di salvezza. Essa è tale, precisamente, perché si riferisce tutta intera
al Cristo, non avendo esistenza, valore ed efficacia che da lui".15

Di conseguenza le varie immagini utilizzate per dire il mistero della
Chiesa, in particolare quella di íícorpo di Cristo», propriamente intendono
dire la relaÌione della Chiesa a Gesù Cristo, perché la Chiesa non è un
mistero in sé, ma è un mistero solo in Gesù Cristo. Perciò l'ident?ità della

L'idea di Chiesa ììcomunione» non è oggetto di ?un capitolo particolare
della Lumen Gentium, ma è "presente in maniera diffusa, ma ripetuta,
all'interrìo di diversi testi".16 Così viene evocata la "nuova comunione fra-

terna" istituita da Cristo "fra tutti coloro che lo accolgono con la fede e con
la carítà"; questa comunione si realizza "nel suo proprio corpo che è la
Chiesa" (GS 32). Essa è opera dello Spirito Santo. Egli introduce la Chiesa
"nella verità tutta i.rìtera" e la unifica ugualmente "nella comunione e nel
ministero" (LG 4). É il medesimo Spirito che "produce quella meravigliosa
comunione dei fedeli e tanto intimamente tutti congiunge in Cristo, princi-
pio dell'unità della Chiesa" (UR 2).

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

Dunque nel Concilio non è assente l'idea di comunione, nel senso che
all'intemo della Chiesa i rapporti tra membri del ììpopolo di Dio» devono
ììsuperare» una impostazione prevalentemente ììgiuridica++ per una imposta-
zione più profonda, non alternativa in ogni caso, «dì comunione», appunto.

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

13 Cf. G.DEJAIVFE, Lªecclesìologìa deí Vatìcano II, in FACOLTAª TEOLOGICA INTERRE-
GIONALE - MILANO, Lªecclesìo{ogìa da{ Vaticano I al Vaticano H, Brescia 1973, 87.

14 º...Vox «m'gsteriumìì non simp{iciter indicat alùluirì incognoscibi{e aut absurdum sed, uti
hodte iam apìxl p{urìmos rìdgnoscìtur, designat rea{itatem diì»inam trascendentem et sa{'ufìcarrì,
quae a{iquo modo ì?ììsibm reì?ìelatur et manifestatur. Unde uocabulum quod omnino biblicum est,
ut ì.ìaíde aptum apprìret ad desùgnandam Ecdesiamªª (AS Ill/I, 170 (18), cit. in G. GHIRLANDA,
Hèrarchìca Communio, Roma 1980, 202).

15 H. DE LUBAC, Paradosso e mLstero della Chiesa, Milano 1979, 14-15.

16 R. MARLE;, LªEglise, 374: La ªªCommurìkìnis 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. Antón, già presente come ììecclesiologia di minoranzaii al Vaticano l {Lªecde-
sìo{ogia, 190).
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carattere di íìmistero++ proprio della Chiesa. Intendeva così superare il ììgiu-
ridicismo+ì 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 realtà tutta relaíiva al mistero di salvezza
realizzato da Dio in Gesù Cristo nello Spirito Santo. È infatti noto che la
Lumen Gentium, n. 5 applica la connotazione di «mistero» alla Chiesa
("Ecdesiae sanctae mì)sterium") nella prospettiva della derivazione dalla
Trirìità: "il mistero della Sarìta Chiesa si manifesta nella sua fondazione...".
Come dire: la Chiesa è mistero, in quanto deriva dalla Trinità. Se è chiaro
che la Chiesa è ììopera++ della Trinità, meno sembrò esserlo il termine ììmiste-
roìì, che rtchiese una precisazione di senso. Il relatore della Commissione
proponente dichiarò che la voce ììmistero» andava compresa non in senso
razionalistico, come cioè qualcosa di sconosciuto o irrazionale, ma nel suo
significato biblico di realtà divina e trascendente che si rivela e si manifesta
in modo visibile. 14

Chiesa si risolve, da un lato nel suo riferimento intrinseco a Gesù Crtsto, e
conseguentemente nella rilevazione del iìsoggetto storico» che lo realizza.
Propriamente la nozione di ììmistero+i intende esprimere i due aspetti,
entrambi costitutivi dell'identità della Chiesa, cioè il fondamentale e
costante riferimento a Gesù Cristo e il soggetto storico ììderivato». In con-
clusione è dalla perdita o dal mantenimento non della nozione di mistero
in generale, ma della nozione «cristologica++ del mistero che è possibile una
incomprensione o un approfondimento della realtà della Chiesa.

È alla luce di queste premesse che accostiamo la nozione di íicomunione».

3. CHIESA ..COMUNIONF,}, NEL CONCILIO VATICANO II

Su questo tema sono importanti gli studi di Montcheuil e di De Lubac.
guest'uÎtimo - registrando il superamento della concezione razionalista del
mistero, come ciò-che è"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.

"Il mistero è in primo luogo qualcosa che si ricollega al disegno di Dio
circa l'umanità, 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 è la vita del Cristo. E S. Agostino testualmente dice: ««Non alitìíl
est Dei m'gsteríum, nisi Chrìjtus++. In ogni caso infatti Gesù Cristo "non è
solamente un mistero: egli = il mistero, e non ne esiste un altro". Con-
seguentemente "la Chiesa è mistero, ma mistero per derivazione. Essa è
mistero, perché, venendo da Dio, è tutta al servizio del suo disegno, è orga-
nismo di salvezza. Essa è tale, precisamente, perché si riferisce tutta intera
al Cristo, non avendo esistenza, valore ed efficacia che da lui".15

Di conseguenza le varie immagini utilizzate per dire il mistero della
Chiesa, in particolare quella di íícorpo di Cristo», propriamente intendono
dire la relaÌione della Chiesa a Gesù Cristo, perché la Chiesa non è un
mistero in sé, ma è un mistero solo in Gesù Cristo. Perciò l'ident?ità della

L'idea di Chiesa ììcomunione» non è oggetto di ?un capitolo particolare
della Lumen Gentium, ma è "presente in maniera diffusa, ma ripetuta,
all'interrìo di diversi testi".16 Così viene evocata la "nuova comunione fra-

terna" istituita da Cristo "fra tutti coloro che lo accolgono con la fede e con
la carítà"; questa comunione si realizza "nel suo proprio corpo che è la
Chiesa" (GS 32). Essa è opera dello Spirito Santo. Egli introduce la Chiesa
"nella verità tutta i.rìtera" e la unifica ugualmente "nella comunione e nel
ministero" (LG 4). É il medesimo Spirito che "produce quella meravigliosa
comunione dei fedeli e tanto intimamente tutti congiunge in Cristo, princi-
pio dell'unità della Chiesa" (UR 2).

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

Dunque nel Concilio non è assente l'idea di comunione, nel senso che
all'intemo della Chiesa i rapporti tra membri del ììpopolo di Dio» devono
ììsuperare» una impostazione prevalentemente ììgiuridica++ per una imposta-
zione più profonda, non alternativa in ogni caso, «dì comunione», appunto.

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

13 Cf. G.DEJAIVFE, Lªecclesìologìa deí Vatìcano II, in FACOLTAª TEOLOGICA INTERRE-
GIONALE - MILANO, Lªecclesìo{ogìa da{ Vaticano I al Vaticano H, Brescia 1973, 87.

14 º...Vox «m'gsteriumìì non simp{iciter indicat alùluirì incognoscibi{e aut absurdum sed, uti
hodte iam apìxl p{urìmos rìdgnoscìtur, designat rea{itatem diì»inam trascendentem et sa{'ufìcarrì,
quae a{iquo modo ì?ììsibm reì?ìelatur et manifestatur. Unde uocabulum quod omnino biblicum est,
ut ì.ìaíde aptum apprìret ad desùgnandam Ecdesiamªª (AS Ill/I, 170 (18), cit. in G. GHIRLANDA,
Hèrarchìca Communio, Roma 1980, 202).

15 H. DE LUBAC, Paradosso e mLstero della Chiesa, Milano 1979, 14-15.

16 R. MARLE;, LªEglise, 374: La ªªCommurìkìnis 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. Antón, già presente come ììecclesiologia di minoranzaii al Vaticano l {Lªecde-
sìo{ogia, 190).
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ridimensionato la nozione giuridico-societaria della Chiesa, integrandolakkLlklllCll.51ulluLu Il# ...-.-.. ,- -- -nella nozione più comprensiva di ìicomunione++; e quindi di avere richiamatola Chiesa alla sua natura propria, che fondamentalmente è il «mistero», nel
'sªen'so "paolino e-non ìlluminis'?ico meì termine, espresso figurativamente con
l'immagine del ììcorpo++".18

Il COnSenSO manifestatosi attorno a questa prospettival9 ha permesso
alla 'rifle;i;n; :o;cÌlrar:-di -a'sSurnerne 'l'eredità, integrandola nella pro-(111(1 ìlìk%--50L'vììs- ywììyìh - - - - -- ?-- --- ? . .pria prospettiva, ma contemporaneamente ha favorito l'idea che quella- -- - ª ? - - -q? i i î? .-ìí=. A t..smrùyv'úo rlt rì'ììpctadi "communío" fosse la nozione-guida del Concilio. A conferma di questa
"perp'í"e;sit,ìº-ìo stesso-Kasper, sostenitore della nozìone dì ììcomunione++quale idea fondamentale del Vaticano II, osserva anzitutto che se il con-'cett'o di'co-mm'mnío"-n-centrale, "la sua espressìone lìnguistìca non è
rigo;osamenteª-fissata. Accanto 'alla parola -communío incontriamo una1k3tJ1'Lh5aLkìCk-- - -- - ----- -- - ----- - ----- ,-serie di concetti analoghì, come communìtas, socìetas e simili". Inoltre io
stesso concetto di comrnunío "presenta a sua volta nei testi conciliari
d'iv;rsi 'ÍìveÙ?'d'Í sì'g,nifi;ato;'-.--E conclude affermando che abbiamo a che
fare "con un ordine di concetti che si trovano solo ad uno stadio di
'au'toformazione"-. -Il-C-oncilÌ'; cÌoè-"si è imbattuto in una problematica
:gge'tt'iva"ch-e-non--h;-potuto-esso stesso portare a termine, e che hainvece trasmesso a noi". In secondo luogo, osserva ancora Kasper, con il
:o;cetto-dí-co-mmunío non si-è voluto tFattare dei problemi di struttura
deÌÎ;-Chiesa,-ma-piuttosto di "quella ììcosa++ ("res"), da cui propriamente
;;sce "'Í;-Cììies';-e'per -la quale ha Chiesa vive". Dunque non di struttura,
ma di essenza, anzi del suo mistero.20 Veniamo in tal modo ricondotti
a'l'le o'sservaz?oni-fatte n-el-paragrafo precedente sul mistero della Chiesa
;el duplìcªe-significato di ri'ferimento cristologico e di soggetto storico.

4. IL PRIMO POST-CONCILIO

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

dico-istituzionale della Chiesa. Esplode, un po' in tutto il mondo, il feno-
meno delle íìpiccole comunità ecclesialì++, animate da carica contestativa
verso la Chiesa ufficiale, presentandosi ora come ììChiesa alternativa»,
ora come iiChiesa libera», ora come ììChìesa sotterranea».21 Sotto l'ispira-
zione della cultura secolarista le comunità informali dell'immediato
post-Concilio ripropongono la contrapposizione tra ììChiesa visibìle++ e
ììChiesa invisibile», che va oltre la tradizionale posizione protestante,
malgrado il riferimento solo approssimativo e spesso pretestuoso a D.
Bonhòffer.22

In questa prospettiva sono superate le questioni íìinterne» alla Chiesa:
la salvezza dell'uomo si gioca non nella Chiesa, ma nel mondo. L'antica
coscienza espressa dall'assioma "extra Ecdesiam nulla salus" deve essere
sostituita con la coscienza ììrivoluzionaria» che "fuori del mondo non c'è
salvezza".23 La stessa nozione di Chiesa che in termini ììreligiosi++ necessa-
riamente contraddice, e non già, esprime la ìícomunione+i, può essere
tenuta solo nella misura in cuì favorisce la secolarità. Nella misura così
estrema tale esperienza si può forse considerare conclusa, mentre non si
è conclusa la riflessione sulla comrnunío.24

5. IL SECONDO POST-CONCILIO

Possiamo riconoscere schematìcamente due orientamenti che si svilup-
pano in ma?niera quasi parallela, naturalmente senza escludere reciproche
influenze: la prospettiva della communío sviluppata in modo pacifìco come
momento esplicitante la costituzione del ììpopolo di Dio»; e la tematJca, della
Chíesa «dal basso++. Il primo orientamento è già presente nell'immediato
post-Concilio, ma è soprattutto negli anni '70 che prende quota. guanto
alla seconda tematica che trova terreno fertile in America Latina e in
Germania, e che per alcuni versi sembra assumersi in tono più moderato
alcune esigenze della communío ììselvaggia» dell'immediato post-Concilio,
sono gli anni '80 il momento più fecondo.

Subito dopo ìl Concìlìo l'affermazione della Chiesa ìicomunione» èstata"interprHata-in -t;rmini di contestazione radicale dell'aspetto giuri-

18 G. COLOMBO, Il -Popo{o di Dí0=, 109.
19 ;' embl;matìcªo àa questo punto dì vista il successo dellªopera dì J. HAMER. L'Eg{ìse

est une"comrnun:on,--1-962,più-volte rieditata; tr. it. Ln Chiesa è una comunìone, Brescia 1964.
;:eic"ede;i ':;":'u:sto-testo'la sto'riogra-fia--suggerisce i contributi teologici di Y. CONGAR,
Chrétiens «Msunìs, Paris 1937 e H. DE LUBAC, Catholicìsme. Les aspects socinì?ìx du do«grrììe,
'19'38,'-tr-. it". -Cattolic;rrìo.-'Aspett:-sociali del dogma, Milano 1978; e MMitation sur rEglìse,
Paris 1953. tr. it. Medttazioni su{la Chiesa, Milarìo 1979.

20 W. KASPER, Chiesa come communìo, 64.

21 Letteratura in Y. CONGAR, Bu{letìn dEcdésòlogìe, ìrReuue de Sciences Philosoph$ues
et Tl"u.ologìquesìì 61 (1977) 469-478. Un saggio si ha in Le due Chiese, ììÍDOC Documentí
Nuoviìi 13, Milarìo 1969.

22 Cf. Le due Chiese, 37-38
23 Iì.ìi, 25-26.

24 Analoga parabola awiene per la nozione di ìipopolo di Díoii. IXsatteso dalla riflessione
teologica (cf. G. COLOMBO, r{ «Popolo di rHrìì, 107), dappì'ma è stato malamente inteso nel
senso di una unione politica del popolo e conseguentemente si è auspicata una democratizza-
zione della Chiesa (da laòs toù theoù si è passati al concetto di demr»s}. Poi si è interpretato il
popolo nel senso della semplice gente comune, in contrapposizione alrestablìshment: il con-
cetto di ìíChiesa popolareii [cf. W. KASPER, Chúesa come cornrnun'ìrì, 76)
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È la prospettiva che oggi sembra avere maggiore successo.25 Essa si svi-
luppa attonìo ad una serie di problemi particolari:

- la collegialità (e della sua espressione particolare nei Sinodi);

- la "communío hierarchica":

- i ministeri (sacerdozio/laicato).

La comrnunío infatti, se ha un fondamento ììmisterico» (anzi: proprio
perché ha un fondamento mistericol ha però anche un aspetto visibile. Da
questo punto di vista i problemi accennati concernono la ììcostituzione»
interna del íìpopolo di Dio».

In questa problematica, complessa e articolata, affonda le sue radici la
questione della Chiesa ììparticolare» (o ììlocale+i). La sovrapposizione/confu-
síone è favorita dal Vaticano II, che usa indifferentemente le due espressio-
ni "Ecdesia partícularis" e "Ecdesia localis".2B D'altra parte la prospettiva
ecclesiologica del Vaticano II è 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 ììChiesa locale» emerga tra la prima e
la seconda sessione del Concilio nel riferimento alla tematica della collegia-
lità 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
Î'assunzione di tutti i valori umani, propri di ciascuna cultura.

La questione della Chiesa "parucolare", riaffiorata silenziosamente è stata
poi svuuppata. Ora se da un lato mette a fuoco alcurìi aspetti della communio,
aall'altro pone in risalto che la categoria di ìípopolo di Dio» è immediatamente
perspicua solo nella sua generalità, proprio per questo, si rivela bisognosa di
essere precisata nei suoi contenuti/caratteristiche proprie. gueste precisazio-
ni peraltro devono essere elaborate in prospettiva ecumerìica.

D'altra parte, restituita al ìípopolo di Dio» la caratteristica della commu-
nio - contro la tendenza all'altemativa di fatto manifestata nell'immediato

post-Concilio - questo ììpopolo di Dio++ deve precisare i suoi compiti storici,
cioè misurarsi con il mondo.

di due novità, rispetto al periodo precedente: il pluralismo delle culture,
contro la supposta unità occidentale e il carattere conflittuale della società.
Esse hanno-inciso in modo particolare in riferimento alla questione della
íìevangelizzazione++ (cf. Sinodo '74).

Il pluralismo ha dato slancio e consistenza all'idea della Chiesa come
Chiesa particolare (o locale), già emersa come problema particolare della
Chiesa comrnumo. Il carattere conflittuale della società ha ispirato in parti-
colare l'ecclesiologia nel contesto della teologia della liberazione in America
Latina. A questo livello risulta evidente più l'interesse pratico - anche per
la pressione della cultura generale - che quello teorico, anche se non nelle
forrne così radicali di certe espressioni dell'immediato post-Concilio.

Tale interesse sembra essere prevalente nell'attuale ricerca della teologia
tedesca sulle piccole comunità ecclesiali, oggi definite «Chiese dal basso».
Essa ripropone la tematica della communío come caratteristica del ììpopolo di
Dio++ e,-pur non arrivando alla posizione di radicale contestazione della
Chiesa istituzionale, tuttavia non rinuncia a marìtenere la tensione critjca
contro la Chiesa istituzionale.

In questo ambito l'espressione iìChiesa dal basso» è utilizzata per enu-
cleare esperienze ecclesiali e riflessioni teologiche provenienti da aree geo-
grafiche aiverse, in particolare quella latinoamericana e quella europea. É
perciò non semplice un giudizio complessivo e definitivo su queste realtà,
peraltro in continua evoluzione.

In ogni caso sembra che il supporto teorico venga mutuato dalla distin-
zione elaborata dalla teoria sociologica di F. Tónnies che contrappone e, più
origirìariamente, mette in antitesi, le nozioni di íìcomunità» (Gemeinde) e di
ììsocietà» (Gesellschafl)).27 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 più in generale all ìípiccole comunità», la
questione è quella di verificare il carattere autenticamente ecclesiale delle
Chiese «ìdal basso» con la Chiesa «dall'alto++. guesto in particolare quando si
prospetta la necessità di superare l'idea di cornmunio hierarchica ancora lega-
ta alÌa ììteoria discendente» della Chiesa, per giungere alla conclusione sulla
rappresentatività dei ministri in rapporto alla sostarìzialità della Chiesa con
la-conseguenza che le Chiese íídal'E»asso» possarìo acquisire il diritto della
piena ecclesialità anche se non dotate dei ììministeri++.

Su quest'ultima linea dí ricerca il post-Concilio ha dovuto tenere conto

6. IL SECONDO SINODO STRAORDINARIO (1985)

25 A titolo di esempio - a prescindere da un giudizio analitico - ricordiamo le opere dí S.
DIANICH, La Chiesa mistero di comunirìne, Torino 1975; J.M.R. TILLARD, Église -dªÉglises.
Lªecclèsio{og'ìe de communìon, Paris 1987, tr.it. Chusa dì Chù=se. L'ecdestolngin dt comunkìne,
Brescia 1989 o Chair de lÉglLse, chair du Christ. Aì?ìx sources de recclèsio{ogie de communinn,
Paris 1992.

26 A questo proposito sí vedano le successive precisazioni del nuovo Codice di rMritto
Canonico, can. 368.

È questo sostanzialmente il contesto in cui si è svolto il Sinodo straor-

27 Gemeìnschajt und Gese{{scha?ft, Leipzig 1887. Si noti la costante fortuna dellªopera, ríe-
ditata ben otto volte tra il 1887 e 1935 [tr. it.Comunità e socìetà. Milano 1963).
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dinario, a vent'anni dalla conclusione del Concilio."'8 Un settimanale tede-
sc-o, sintentizzando i lavori del Sinodo straordinario, li ha definiti la ììfuga
neÍmistero».29 "Il concetto di mì)sterium 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 necessi'tà 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
continuità con il Vaticarìo II, messo al primo posto, è spostato nell'interes-
se della sua formulazione. Sembra che la particolare sottolineatura sia
dovuta agli interventi di singoli vescovi tedeschi e alla relazione del gmppo
linguistico tedesco.

Due in particolare le ragioni: la riduzione della Chíesa ai suoi aspetti isti-
tuzionali e strutturali e il pericolo del secolarismo. La cattiva interpretazione
del Concilio - precisa la F?.elatío Finalis - ha condotto a una presentazione
unilaterale delÍa 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).31 D'altra parte il Sinodo non ha fatto che
imitare la Ltzmen Gentíum, riproponendone l'insegnamento dopo che "si è
ripetutamente constatato come proprio quei capitoli della Lumen Gentium
sottolineati dalla Relatío finalis [I,V,VII e VIII] siano quelli che hanno trovato
meno attenzione nel periodo postconciliare".32

Più problematica l'accettazione del tema del secolarismo, nuovo rispetto
al Concilio, compreso come una caratteristica confusamente, ma notoria-
mente intollerante del «sacroì+ e decisa a realizzare la completa autonomia,
contro ogni eteronomia reale o ììsospettatai+, in "una visione autonomistica
delruomo e del mondo, la quale presèinde dalla dimensione del mistero, arìzi
la trascura e la nega" (EV 1787).33

Contro il secolarismo sta il mistero della Chiesa, dato che 'la missione

primaria della Chiesa è di predicare e di testimoniare la buona novella
della elezione, della misericordia e della carità di Dio che si è marìifestato
nella storia della salvezza" (EV 1789). "Poiché la Chiesa in Cristo è miste-
ro", deve essere considerata "segno e strumento di santità" (EV 179 1).

In conclusione è la santità l'alternativa al secolarismo. In tal modo la
nota classica della santità viene riferita in modo diretto - seguendo Lumen
Genffum, cap. VI - ai «soggettiìì della Chiesa, "in una visione complessiva
fortemente caratterizzata in senso storico-antropologico, nella quale la
Chiesa non è una ììcosa++ o un'ipostasi in sé e per sé; ma è un insieme di
«soggetti», un ììpopolo» non chiuso in se stesso, ma destinato a contrastare
la caduta o regressione íìsecolarista» del mondo ." 34

Il capitolo III della"Relatio" - La Chiesa come comunione - prolunga
ulteriormente e specifica la prospettiva del ììmistero» (cap. I). Il mistero che
si autocomunica nella Parola e nei sacramenti (cap. II), si autocomunica
nella íícomunione». La comunione, che si esprime "nell'unità della fede e dei
sacramentj", deriva dunque dal mistero che si è rivelato e comunicato nella
Parola e nei sacramenti. La comunione perciò è "la comunione con Dio per
mezzo di Gesù Cristo nello Spirito Santo" (EV 1800). Tuttavia ciò che
caratterizza il popolo messianico è anche 'l'unità di gerarchia", riferendosi
esplicitamente al ministero petrino. In questa prospettiva la comunione,
che sgorga dalla Trinità come sua fonte, d'altro lato comporta di realizzarsi
nella "collegialità" (cf. EV 1801-4).

Emerge qui la novità della ecclesiologia conciliare: "L'ecclesiologia dí
comunione € l'idea centrale e fondamentale nei documenti del Concilio. La
koinonia-comunione, fondata sulla sacra Scrittura, è tenuta in grande
onore nella Chiesa antica e nelle Chiese orientali fino ai nostri giorni.
Perciò molto è stato fatto dal Concilio Vaticano II perché la Chiesa come
comunione fosse più chiaramente compresa e concretamente t?radotta nella
vita" (EV 1800). Così, se nella letteratura postconciliare l'ecclesiologia di
comunione è stata contrapposta alla ecclesiologia giuridica, tale contrappo-
sizione non può essere radicale: infatti, se la comunione s(,or(,a dalla
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l
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28 Il testo della Relatio Fínalis, Ecdesìa sub verbo Dei mìgstertrì Chrìsti ce{ebrans pro salute
murJí, in Enchir'+dion Vaticanurrì, IX, 1779-1818. Immediataménte precedente al Sinodo va
ricordato ìªintervento della Commissione Teologica Internazionale, Themata se{ecta de ecde-
siologia. Testo pure in Enchiridion Vaticanum IX, 1668-1765; oppure in ì«La Civiltà Cattolicaii
136 [1985) IV, 446-482.

29 Cf. H. STEHLE, Die Rucht in das Mìgsterìurn, in iiDie Zeítii, nr. 50 (6. 12. 1985) 1l.
3º H. POTTMEYER, La Ct'úesa comíì mistero e come Lstttìmìone, iiConciliumiì 22 [1986/6)

133 (952).

31 In verità lªecclesiologia unilaterale del post-Concilio notoriamente si è manifestata ªªnon
solo nella sopravvalutazione della struttura puramente istituzíonale, ma anche nella contesta-
zione di essa, fino alla sua tendenziale negazioneªª (G. COLOMBO, Per una lettura del Sinodo,
íiRivista del Clero Italianoii 67 (1986) 407).

32 H. POTTMEYER, La Chìesa, 137.
33 G. COLOMBO, Per una {ettura, 408. È nota la reazione di H. Kùng per il quale ªªì due

documenti sinodali sono pieni della parola ììrrústeroìì, proprio come se qualcuno fra i teologí
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avesse qualcosa di contrario alla dimensione trascendente e inafferrabile della vita umana e
della Chíesa" [H. K'CTNG, La situazione dellrì Chìesa cattolka. Perchr:ì questo libro è necessarin,
in H. KÙNG e N. GREINACHER (a cura dii Contro il tradìmento de{ Concilio. Doue va la Chiesa
catto{ica?, Torino, 1987, 13]. Ma il riferimento al mistero non vuole semplicemente salvaguar-
dare la dimensione trascendente - ín senso generale o illuministico - della Chiesa, ma il suo
senso cristologico: ª'Tutta lªimportanza 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. gueste descrizioni della Chíesa si completano a vicenda e
devono essere conìprese alla luce del místero di Cristo e della Chiesa in Cristoªª (EV 1790)

34 G. COLOMBO. Per una lettura. 408-409. Il tema della sarìtità è pure uno dei temi con-
tinuamente richiamati nella catechesi pontifìcía in vista del Sinodo (Cf. I. BIFFI, Editorirìle. Il
S'u'ìodo rìnnooa {'inì.ììto de{ Concilò alla santità, «ìLì Tracciaii 5( 1985/ 10) 1327-28).
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Trinità, tuttavia non si esaurisce con essa, ma comporta la collegialità: sic-
ché l'ecclesiologia di comunione non può essere alterrìativa alla ecclesiolo-
gia giuridica "perché riaffiora ineludibilmente sul piano giuridico e a questo
livello esige di caratterizzarsi".35

Viene qui sollevato il problema dell'íìunità e pluriformità nella Chiesa».
"guesta ecclesiologia è anche a fondamento dell'ordine nella Chiesa e
soprattutto a corretta relazione fra unità e diversità nella Chiesa" (EV
1800). Il rapporto evoca qui "il centro dell'unità che il Cristo ci ha donato
nel ministero di Pietro" (EV 1801). L'ecclesiologia preconciliare intendeva
l'unità gerarchica nel riferimento tendenzialmente esclusivo al Papa;
l'ecclesiologia conciliare intende l'unità gerarchica in termini di collegialità.
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 corresponsabilità nella Chiesa" (EV
1806-7) e insieme la verífica della "comunione ecumenica" (EV 1808).

Indubbiamente il tema della collegialità al Concilio è 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 è ritrovato questi nodi da sciogliere.ss
Evidentemente "la Chiesa come comunione è sacramento di salvezza per il
mondo". Di conseguenza 'ie autorità nella Chiesa sono state poste da
Cristo per la salvezza del mondo" (EV 1810).

7. LA ««COMMTTNTONIS NOTIO)» (1992)

Ma che l'idea di Chiesa íìcomunione» possa ricevere interpretazioni
diverse lo testimonia la Lettera ai vescovi della Chiesa Cattolica su certi

aspetti della Chiesa compresa come Comunione, pubblicata il 28.5. 1992
dalla Congregazione per la Dottrina della Fede.37

Se ií Concilio ha dato attualità alla categoria di íícomunione», lo ha fatto
per mettere in evidenza l'aspetto fondamentale e sorgivo della Chiesa, in
quanto la comunione è prioritariamente la comunione della Trinità
mediante Gesù Cristo e lo Spirito Santo - con gli uomini e solo corìseguen-

35 G. COLOMBO, Per una {ettura, 412.

36 In particolare quello delle Conferenze episcopali. Dopo essere state giustificate sul piano
pratico [ªªNessuno può dubitare della loro utilità pastorale, arìzi della loro necessità nella situa-
zione attualeªª) cerca di giustjficarla teoricamente precisarìdo che le conferenze episcopali non
espropriarìo i vescovi del loro proprio potere, ma lo mettono in atto ìcongiuntamenteìì invece
che singolarmente (EV 1805; cf. 1809).

37 Testo in íìLªOsservatore Romanoi+, n. 138 [1992) 15-16 giugno, Supplemento.

I

temente la comunione degli uomini tra di loro. In sintesi: la Chiesa viene
ììdall'altoii e non ììdal bas';o». È la Trinità a fare la Chiesa, non sono gli
uomini, pur nella comunione tra loro. Eppure l'errore può insinuarsi nel
modo di intendere la comunione tra le Chiese.

In particolare - come ha detto il card. Ratzinger nella presentazione del
documento - si è registrata la tendenza a ridurre il concetto di comunione
a qualcosa di sociologico, orizzontale, psicologico, morale, usando questo
Stesso concetto in funzione antigerarchica.38

Il Concilio invero - correggendo una visione di Chiesa ììpiramidale» con
il Papa al vertice, aveva richiamato l'irriducibilità e l'originarietà delle sin-
gole Chiese - le diocesi - affidate ai singoli Vescovi. Con la conseguenza che
l'unità delle Chiese non si può intendere in modo massiccio e irìaifferenzia-
to, ma come una unità variopinta e in un certo modo iìpersonalizzata++ tra le
Chiese, ciascuna nella propria identità storica.

Tuttavia l'unità non può essere semplicemente intesa come semplice
risultato della somma delÎe Chiese, sul tipo della ììfederazionei. Sarebbe-una
unità troppo debole, perché - ancora una volta - sarebbe dal basso, invece
che dall'alto. Non si può affermare che la Chiesa viene dalla Trinità e ritene-
re contemporaneamente che l'unità e l'universalità, propríetà essenziali
della Chiesa, sono il risultato della pura vicenda storica-. È più corretto pen-
sare che la Chiesa, una e universale, venendo dalla Trinità assume forma
storica e quindi si differenzía nelle singole Chiese particolari.

Segue logicamente che il riferimento alla comunione pone in primo
piano l'Eucarestia, incontestabilmente principio di comunione-nella
Chiesa. Tuttavia anche una ìíecclesiologia eucaristica» può risultare fuor-
viante se, invece di condurre ad una più profonda comprensione della
Chiesa-comunione, conduce a una sua riduzione. Riducendo unilateral-
mente alla celebrazione dell'eucarestia "la totalità del mistero della Chiesa
in modo da ritenere non-essenziale qualsiasi altro principio di unità e uni-
versalità", resta escluso sia il riferimento al Vescovo, sia il riferimento del
"corpo o collegio" episcopale al Papa (CN 11).

La st?ruttura della Chiesa è invece più complessa e non consente sem-
plificazioni, che in realtà 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 ìíaltro++ e diverso principio di
unità; ma sono iscritti nell'Eucarestia, derivando da essa come indisgîungi-
bile esigenza storica. "L'unità delle Chiese particolari deve riflettere"quefia
che univa gli Apostoli tra di loro" (De Lubac). "Ed è a quei primi ista'nti di
storia ecclesiale che occorre sempre tomare, quando la ChÎesa universale
era visibilmente espressa e formata ín coloro e da coloro che stavano per
diventare fondatori di Chiese".39

38 Signfficato, importanza e lìnee essenziali del Documento, ivi, 9.
39 A. M. SICARI, Chìesa unù?ìersale e Chìese particolan. 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 può rinunciare al papato e occorre continuare nel lavoro
ecumenico. La "Communionis Notio" mette in evidenza che, iscritto nel-
l'Eucarestia, il ministero petrino "è presente in tutte le Chiese dall'ínterno
di esse" (CN 13), cosicché il non riconoscerlo implica "una fer'ta nel loro
essere Chiesa particolare" (CN 17); pacifico d'altro lato "che, salva la sua
sostanza d'istituzione divina", il ministero petrino "può esprimersi in modo
diverso, a seconda dei luoghi e dei tempi" (CN 18).

Evidentemente l'opera non è conclusa. Irìfatti il Vat?icano II ha completato
con l'idea della Chiesa particolare, fondata sull'episcopato, quella della
Chiesa universale, fondata sul papato, definita dal Vatjcano I. gueste due
idee evidentemente non possono semplicemente giustapporsi, né tarìto meno
entrare in concorrenza. Esigono una calibratura delicata da registrare pro-
gressivamente e pazientemente nello scorrere della vita stessa della Chiesa.

Per questo è sembrata opportuna la categoria di ììcomunione». Tuttavia
essa va appunto usata senza dimenticare le altre. guella di ììsacramento»,
che ricorda che la ììcomunione» è invisibile e visibile, e quella di popolo di
Dio che presenta la Chiesa visibile nella sua unità.

Il concetto di ììcomunione» deve essere compreso secondo le regole gene-
rali dell'ermeneutica: non può essere né univoco, né esaustivo, né incondi-
zionatamente pertinente: esso può essere dunque impiegato in senso analo-
gico (CN 3).40 "Usare sempre lo stesso termine - pur sapendo che esso è
applicato analogicamente - serve ad esprimere la ììmutua interiorità» dei sin-
goli aspetti. Alcuni teologi parlano giustamente di ììreciproca immanenza di
tutti gli elementi costitutivi» che non devono mai venir dissociati".

L'uso invece equivoco implica l'impossibilità di un impiego soddisfacen-
te che conduce ad una comprensione insufficiente o una concezione inde-
bolita della Chiesa o un suo impoverimento. "Si può tranquillamente rite-
nere che da qualche parte - lungo tutto il percorso analogico - si è insinua-
to l'errore quando non si vede più come un elemento o un aspetto di tale
ricca ììcomunione» esiga l'altro e si avvantaggi della connessione".'n

8. CONCLUSIONI

Al termine di questa rassegna prospettiamo in forma sintetiche alcune

4º È questo che legittima Iªuso dellªespressione ìícomunione di Chìeseìì (CN 8) e di ª'una
certa comunione benché imperfettaªª (CN 17) a proposito delle altre Chiese e comunità cristia-
ne e della Chiesa cattolica.

41 A.M. BICARI, CJìiesa uniì.ìersa{e. 6.

conclusioni.

1. La Chiesa è anzitutto ììmistero»: con questa categoria si vuol definire
il disegno della Trinità come storicamente si è manifestato, cioè nella mis-
sione di Gesù Cristo.

2. Dire perciò che la Chiesa è ììmisteroì+ significa parlare della realtà
totalmente derivata da Gesù Cristo. Tale derivazione è-stata espressa con
molte categorie (cf. LG 5-7); la più significativa di tutte è quella di «corpo di
Cristo».

3. Proprio perchè mistero e non ììmalgrado» questo, la Chiesa è anche
íìsoggetto storico», proprio come Cristo è ììuno della Trinità», ma è pure sog-
getto storico. Il Concilio ha scelto di esprimere questa realtà con la catego-
ria di ììpopolo di Dio++.

4. Se ììmistero++ e íípopolo di Dio» sono categorie generali, si esige una
precisazione delle loro caratteristiche proprie. Per questo viene introdotta
la categoria di ììcomunione»: correlativamente, se essa ha un fondamento
mistertco, proprio per questo deve anche una manifestazione visibile.

4. 1. Il fondamento misterico è quello della íìcomunione» trinitaria, par-
tecipata agli uomini mediante la ììmissione++ del Figlio e dello Spirito Santo.

4.2. In quarìto manifestazione visibile essa si esprime nella hierarchica
communio. Con ciò si vuole esprimere la rilevabilità sociologica della vita
del popolo di Dio nella sua varietà e unità e perciò la sua specifica Ì-dentità
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 può essere ricondotto il
termine ììcomunione» quando viene letto tendenzialmente

- alternativo alla dimensione giuridica;

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

6. Il rapporto con le altre categorie possiamo così esprimerlo:

- íìmistero»: garantisce l'origine della comunione;

- ììpopolo di Dio»: identifica il luogo dove storicamente questa comunio-
ne si costituisce ed è riconoscibile;

- íìsacramento++: richiama lo stretto legame fra la comunione visibile e
quella invisibile.
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7. I compiti che attendono tale categoria, sempre suscettibile di
approfondimento, per la condìzìone di popolo pellegrtnante in cammino
yerso l"'eschaton" nella tensione fra peccato e grazia, sono:

DUI, OPERE SULLA CHIESA

í

l

- sul versante trinitario: approfondire l'idea di comunione non solo
come-unità -di diversi (un solo Di3 in tre Persone uguali e distintel ma pre-
crs;re-la-specific-a íìdistinzione» dei Tre (comunione di Padre e Figlio e
SpirÎto 'Eìanto)-e-Ìl collegamento con il disegno del Padre di inviare ("mÈsio")
il Figlio e lo Spirito Santo.

- sul versante storico: mostrare la fondazione teologica della irriduci-
bìlìtà -della Qcommizmo" alla concezione socìologica di íìcomunioneì+:
mostrare cioè come sociologicamente non si possano considerare comu-
nÎ:rìe -e so-cietà c;me altern'atÌvi, ma la "hierarchica communío" prevede il
6rrncipio-giuridico dentro il princìpio comunionale ìn.stretta connessio-
"ne-co'H-ìa"ì:ogìca -della incarn'azione e della missione. È in questo ambito
;he-van-no-:afrontati-i proÌèlemi del valore delle conferenze episcopali, dei
sinodi, dell'ecumenismo.

Numerose sono le opere di ecdesiologia pubblicate in questi tempi. Ne
presentíamo due che nteniamo particolarmente interessantí. La pnma per il
tentatíì.ìo di legare il dato biblico a problematíche contempora?rìee. La secorida
per la prospettiva sistemat'íca nella quale si colloca.
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l

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 libertà della Chiesa
;:aeììe--chìese-e "d'ella libertà del cristiano (cf. CN 7) sono un punto di rife-
rimento indispensabile per una prassi corretta.

In conclusione: se la nozione di "commurìío" è portatrice di grandi ric-
chezze, chiede ancora di essere oggetto di riflessione e di dibattito. Essa
rimane ancora un luogo di ricerca ancora aperto.a2

P. Giuseppe Furioni
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***

G. LOHFINK, Gesù come vole'ua la sua comunttà?, Edizioni Paoline,
Milano 1990.

guesto libro è 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 Facoltà cattolica di Teologia di Tubinga, è riusci-
to a unire alla competenza scientifica il marcato interesse perché la Chiesa
sia fedele alla proprìa chiamata nel mondo d'oggi, realìzza?ndo così la pro-
pria vocazione a essere ììluce delle nazionii+.

guesta attenzione appassionata alla crisi di identità che le comunità
cristiane stanno attraversando in questi decenni, nasce ed è alimentata
dall'esperienza ecclesiale della "Integrierte Gemeinde", una comunità di
base sorta a Monaco di Baviera, che tenta di attuare comunìtariamente
l'esperienza delle prime comunità cristiane come ìícomunità alternative»
rispetto al mondo circostante. Proprio il concetto di Chiesa come ììcomunità
alternativa++ è la chiave ermeneutica dell'intero volume.

L'A. individua l'origine della crisi di identità della Chiesa contempora-
nea nel grande influsso che ììuna 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. guesta è la tesi di Harnack: Gesù ha predicato la venuta
del Regno di Dio; ma il Regno di Dio non è una realtà storica visibile, bensi
la signoria di Dio nei singoli cuori: esso concerne l'uomo interiore e si rea-
lizza nel singolo; conseguentemente la Chiesa è soltarìto una comunità spi-
rituale, una"societas in cordibus".

42 R. MARLÉ, LÌ.g{ìse, 379.
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7. I compiti che attendono tale categoria, sempre suscettibile di
approfondimento, per la condìzìone di popolo pellegrtnante in cammino
yerso l"'eschaton" nella tensione fra peccato e grazia, sono:

DUI, OPERE SULLA CHIESA

í

l
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guesta concezione ecclesiologica ha attecchito profondamente nelle
nostre idee di Chiesa e nelle nostre concezíoní pastoralí al punto che spes-
so la Chiesa si riduce a essere un distributore di religiosità per l'uomo
smarrito del XX secolo. Se questo è vero, allora è urgente recuperare la
genuina e secolare coscíenza dí fede della Chíesa a partire dalla Scrtttura,
nella quale è depositata l'inesauribile ricchezza della rivelazione di Dio
quale la Chiesa l'ha accolta, compresa e vissuta nel momento della sua
fondazíone norrnante e del suo prtmo sviluppo.

La domanda a cui 1'A. cerca di rispondere, attraverso una brillante e
awincente analisi di parecchi passi dei vangeli sinottici e delle lettere pao-
line, è la seguente: come la Chiesa delle origini ha compreso se stessa alla
luce della vicenda storica di Gesù di Nazareth? E quindi: quale è stata la
predicazione di Gesù, la sua prassi e iìcome ha voluto la sua comunità» (p.
16)? La risposta é sviluppata nei quattro capitoli che strutturano il testo.

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

Ora, poiché non esiste Regno di Dio senza un popolo dí cuí Dío sía re,
la ricostituzione definit?iva di Israele, popolo di Dio, sta a significare che il
Regno di Dio è ormai giunto. Rifacendosi all'immagine veterotestamentaria
del pellegrinaggío dei popoli, Gesù presenta la salvezza deí pagarìí come un
pellegrinaggio verso Gemsalemme che, alla fine dei giorni, risplenderà ele-
vata sulla cima dei monti. L'elemento decisivo è che i pagani non diventano
credenti ín forza dí un lavoro missionarío, ma vengono irresistibilmente
attratti dalla salvezza che si fa visibile in Israele, segno irrinunciabile della
salvezza universale.

La salvezza definitiva non può essere pensata senza il popolo di Dio nel
quale si afferma e brilla, al punto che l'evangelista ììMatteo può arrivare a
dire che il Regno di Dio viene tolto a Israele e dato a un altro popolo++ (p.
45). Gesù così non chiama a una sequela invisibile: egli non rinuncia
all'idea di comunità nemmeno quando Israele rifiuta l'appello, ma lega allo-
ra il Regno di Dio alla comunità dei suoi discepoli. guesta è una prima
risposta alle affermazioni dí alcuni esponenti della moderna critíca storíca
dei vangeli secondo i quali Gesù, a motivo deìla' priorità concessa
all'annuncio del Regno di Dìo, non solo non avrebbe di fatto fondato la
Chiesa, ma non avrebbe neppure voluto ístituírla.

Nel secondo capitolo dal titolo "Gesù e i suoi discepoli" l'A. opera un
ulteriore approfondimento facendo emergere dai sinottici il rapporto che
Gesù istituî con i suoi discepoli e il suo significato per la storia di Israele e
di tutte le genti.

Bisogna precisare che la cerchía deí discepolí è molto più ampía del
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l
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gruppo dei Dodici, chiamati da Gesù a seguirlo passo dopo passo staccan-
dosi decisamente dalla famiglia per entrare ín comuníoffie di"vita e dí destí-
no con lui: comprende anche i-gruppi di tutti coloro che rirnanevano nei
loro villaggi per attendervi il Regno di Dio (Giuseppe di Arimatea, Z;ccheo-,
Lazzaro ecc.), la cui funzione era quella di costjÎ:uire il punto di appoggio
per la missione dei discepoli in senso stretto, vívendo la loro-vo-cazion"edi
famiglie rinnovate nelle quali i legami erano creati dalla co-mune seqW;laJ
appartenenza a Gesù.

guando Israele nel suo insieme rifiuta il suo messaggio, Gesù non
fonda una sinagoga diversa, né crea una comunità separata 'nel-senso -di
un santo "resto" o di una setta secessionista; al contrario, assegna alla cerI
chia dei discepoli il compito di rappresentare come -segno-ciò-che-dovrà
avvenire nell'insieme di Israele.

Nel díscorso della montagna Gesù proclama il nuovo ordinamento
sociale del popolo di Dio, rivolgendosi inrìanzitutto alla cerchia dei-di;c;'po=
li, che rappresentano Israele e di conseguenza tutto-Ìl-pop';lo-di Dio-.T)ro
infatti nella sua pedagogia sceglie sempre un particolare nel éale man'me:
stare la sua azione potente, per giungere ad abbracciare-tutto Ìl mondo-.

Le esigenze di Gesù sono radicali: come è possíhíle soddisfarle? Ciò che
conferisce la libertà interiore di vivere l'ethos'esÌgente di Ge-sù-è-il Fa;cÌno
di un Regno di Dio che è già presente e non las:Ìa liindivÌÎo ';sol:;o-;a
crea la realtà dí una nuova-famiglia, nella quale i discepolí gíà ora -ri'::;';ono
centuplicato tutto ciò che hanno abbando'nato. In questa""famiglia-non-;
sono più padri perché iìuno solo è il Padre vostro che è nei cie-li;-sÌ ;;unI
cia alla violenza; sono aboliti tutti i r:apporti dí domínio,-perché 'Ìl pote';e
appartjene soltanto a Dio, mentre la corretta gestione della comunit, -con'a
siste nel servire.

gueste caratteristiche tracciano il profilo di una ««società alternatiya+ì:
Gesù vuole uno stile di rapporti diverso-d; quellÌ--abituali"nel'l'a's'ociet"à:
vuole una comunità reale di"fratelli e dÌ-sorelÌ"e cÌ-ìe -;forrn:ìno"uuìo spazW
vitale dí fede in cui tutti si corroborano recìprocamente» -(p-.-8'9).-Là doFv"ela
comunità cristiana -primizia del Regno- è veramente tale', là dove -essa-ha
C';sto -può es;ere-realizza;;coesione e tutti si aiutano a vicenda come fratelli e so'relle, la legge-di

Nella cerchia dei discepoli la città escatologica ha già cominciato a irra-
diare e a crescere in maniera irresistibile (cfr. parab'oÌe d-ella -cr;scjFa)"."In
Matteo i discepoli vanno in tutto il mondo per t'rasform-are-con-Îa-loro'viÍa
conforme alla volontà di Dio l'intera umanità Ìn- disc-epo'Íi:-Ìa ChÌe;; ªqui
descritta è luce per il mondo perché vive 'àn ordi-name;'o-s;ciale plau;ib'i'Íe
per gli uomini. Essa è Chiesa vivendo come «comunità alterna'tiva»=, che
proprio in quanto tale trasforma il mondo; se perde questa sua cmratteristi'I-
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 più povere ael m-ond-o Te ;aralleLìr
mente in quelle più ««progrediteìì - di rídurre la propri-a-funzíonersalvíÓca
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alla promozione dei valori morali e di dimenticarsi di annunciare Cristo
come unico redentore? È un malinteso la preoccupazione di dover soccor-
rere prima il bisogno materiale dei poveri, trascurando l'annuncio. Dietro
c'è l'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
totalità dell'uomo, spirito incarnato, nella sua dignità di figlio di Dio.

Gesù 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 già ora splende il Regno: visibile, percepibile, esperibile
sebbene non ancora pienamente realizzato. La Chiesa infatti non si identi-
fica col Regno; essa è «ìl Regno di Dio già presente in mistero e, mentre cre-
sce, si protende verso il futuro» (LG 3), poiché ììriceve 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 comunità del NT
alla sequela di Gesù") consiste nel cogliere la prassi e l'autocomprensione
della Chiesa primitiva, nella quale troviamo i testimoni oculari e i primi
discepoli di Gesù. Tale prassi ci aiuta a comprendere la reale intenzione di
Gesù.

In linea generale si deve affermare che gli aspetti che hanno caratteriz-
zato il messaggio di Gesù di Nazareth e il suo operare vengono continuati
fedelmente dalla Chiesa sotto il segno cristologico. Infatti il sacrificio di
Gesù 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 risurrezíone di Cristo. ììDopo Pasqua i discepoli hanno ripreso e
fatto propria la convocazione di Israele con cui Gesù aveva iniziato il suo
ministero. Hanno inteso se stessi come il vero Israele prendendo dunque
sul serio l'idea di Gesù di istituire una cerchia di discepoli come prefigura-
zione dell'?sraele escatologico. guando la? Chiesa corse il rischio di squalifi-
care sul piano della storia della salvezza l'ísraele incredulo, Paolo ha elabo-
rato e presentato la relazione costante tra Chiesa e sinagoga, restando così
fermamente fedele all'idea di Gesù di considerare la comunità dei discepoli
nella prospettiva dell'intero Israele» (p. 113).

guest'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, ìímostrano la potenza irresi-
stibile del vangelo... potenza liberatrice e salvatrice+i (p. 116) e sono anche i
segni della presenza dello Spirito, íìpoiché è la fede evangelica a donare lo
Spirito» (p. 119). In tal modo la Chiesa primitiva prosegue fedelmente la
predicazione di Gesù, nella quale l'annuncio della presenza del Regno è
accompagnato da miracoli e d:Ì azioni potenti; mentre Gesù parla della pre-
senza del Regno di Dio, la Chiesa primitiva parla della presenza dello
Spirito, donata il giorno della Pentecoste.

guesta realtà sociale nuova ha la sua radice nell'unità di tutti i creden-
ti del popolo di Dio in Gesù Cristo mediante l'inserimento nel suo corpo
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attraverso la fede e il battesimo; non c'è più Giudeo né Greco, non c'è più
schiavo né libero, non più uomo né donna. In tal modo si realizza l'inten-
zione di Gesù di trasformare il popolo di Dio lacerato e malato in una
società riconciliata. gui si manifesta l'estremo realismo del progetto salvifi-
co di Dio, che crea in mezzo alla società dominante corrotta una società
alternativa la quale íícon la sua sola esistenza costituisce un attacco alle
antiche strutture molto più efficace di tutti i programmi di trasformazione
del mondo, programmi che sul piano personale nOn costano nulla» (p.
131).

La solidarietà dei cristìani tra loro è un fatto connesso con l'edificazione
della comunità, la quale può costrì?ìirsi solo nel contesto della responsabi-
lità che tutti hanno gli uni verso gli altri. La correzione reciproca allora è
un momento importante per la vita della comunità: ìitutti devono riportare
il fratello o la sorella sulla retta via; e possono farlo perché tutti hanno lo
Spirito» (p. 143). Il coraggio di corre-ggere fraternamente e l'umiltà di
lasciarsi a propria volta correggere è uno degli indizi più sicuri dell'esisten-
za di una comunità autentica e della presenza di una coscienza comunita-
ria. Riscontriamo la fedeltà della Chiesa primitiva a Gesù anche nella
realtà di famiglie che mettono la loro casa a disposizione della comunità,
vivendo in tal modo il messaggio dell'amore fraterno che ha il suo fonda-
mento nell'esperienza dello Spirito, che è esperienza della figliolanza divina
e dunque della reciproca fraternità.

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

Nella Chiesa non v'è posto per il dominio e per il potere; l'autorità e la
giurisdizione hanno senso e sono autentiche e- fruttuose nella misura in
cui rappresentano un servizio: ììNulla può essere ottenuto con la cost?rizio-
ne, neppure ciò che è legittimo e giusto. (L'autorità) può soltanto testimo-
niarlo e, se è necessario, morire per esso++ (p. 158) a imitazione di Cristo.

guesta forma paradossale di autorità ribalta tutte le forme abituali di
potere nella società. È la grande testimonianza di S. Paolo che nelle lettere
non si limita a comandare e ordinare, ma cerca di convincere le sue comu-
nità e di trovare iì COnSenSO di tutti, perché gli sta a cuore che esse cresca-
no e maturtno in un'obbedienza libera. «Era il rischio delrautorità senza
dominio alla sequela di Gesù. La Chiesa dovrà sempre scegliere tra la sicu-
rezza dell'illibertà e il rischio della libertà» (p. 163), acce"Etando 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
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sul serio l'idea di Gesù di istituire una cerchia di discepoli come prefigura-
zione dell'?sraele escatologico. guando la? Chiesa corse il rischio di squalifi-
care sul piano della storia della salvezza l'ísraele incredulo, Paolo ha elabo-
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nità e di trovare iì COnSenSO di tutti, perché gli sta a cuore che esse cresca-
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yolto della Chiesa come società alternativa. guesto è un concetto il cui
contenuto ììriempie la Bibbia dall'inizio alla fine... Il popolo di Dio è
quell'ísraele che, -in base alla volontà di Dio, sa di doversi distinguere da
t'utti gli altri popoli della terra... con tutta la sua esistenza, vale a dire
anche in tutta la sua dimensione sociale++ (p. 166).

Con Gesù è presente l'uomo nuovo; una nuova creazione spazza vía
l'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
esístono rapporti di dominio e gli uni portano i pesi degli altri. Chi è in
Cristo è una-creatura nuova: ma essere Ìn Cristo significa vivere nella sfera
della sua signoria che è la Chiesa, nella quale si viene inseriti mediante il
battesimo.

La novità sbocciata in mezzo al mondo con Cristo e con la Chiesa trac-
cia tra quest'ult?ima e la società una linea di demarcazione nettissima che
non ammette sconfinamenti: ìiÍl principio biblico fondamentale, che potre-
mo chiamare la santità della comunità, (insegna che) la Chiesa non è 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 1'A. si chiede se la Chiesa nella storia ha saputo
essere fedele a se stessa e al suo mandato. Il giudizio che formula è molto
duro: ììLe Chiese cristiane hanno praticamente perso da secolí il senso
della "antitesi" alla società circostaììte; (...) che la Chiesa nel suo insieme
debba essere un modo alternativo di società è uscito dalla coscienza dei
cristiani dell'Europa occidentale o vi sta tornando lentamente soltanto
negli ultimi anniii CP. 169). La causa di questa perdita di coscienza risali-
rebbe a un nefasto-errore di prospettiva: si è ristretto l'appello alla santità
del nuovo testamento ìíal singolo cristiano e alla sua santità privata o a
determinati gruppi, come sacerdoti e religiosi» (p. 178). Non può che essere
una benedizrone-allora la caduta di ogni illusione di vivere in una società
complessivamente cristiana; questa constatazione potrebbe costituire lo
sprone per la Chiesa a percorrere la propria strada. Ma ancora più urgente
questa esigenza emerge da un mondo, il quale non sa rinunciare a un
modo proprio di costruire la società che lo sta portando verso l'autodistru-
zione in un processo di crescente disumanizzazione.

L'ultimo capitolo del libro ha per titolo "La Chiesa ant?ica alla sequela di
Gesù". In esso 1'A. vuole documentare come anche la Chiesa antjca si sia
mantenuta fedele alla prassi di Gesù circa il Regno di Dio; lo fa con una
rapida testimonianza dei Padri della Chiesa sulla vita e l'autocoscienza
della Chiesa nei primi tre secoli.

Padri non esitano a dire -rispondendo all'obiezione giudaica sulla
messianicità di Gesù-, che la dim'ostrazione che il Messia è venuto nel
mondo si trova nel suo popolo, il quale vive secondo la legge di Cristo; in
esso non c'è più violenza e tutti sono diventatJ figli della pace e i rapporti
sono regolati-dall'agape, l'aiuto concretissimo nei bisogni. guesto aiuto è
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'antichità un caso unico di solidarietà, che dovette fare una
profonda impressione su chi era fuori e iìfu una delle ragioni della rapida
diffusione del cristianesimo++ (p. 216). guesta realtà carica di novità è testi-
moniata da importanti avversari del cristianesimo che, con l'intento di iro-
nizzare sull'ingenuità dei cristiani o sulle loro "sí?ranezze", danno un'indi-
retta e importarìte testimonianza della profonda fraternità che animava le
comunità cristiane, la cui fonte era la celebrazione eucaristjca.

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

Ríspondere ai giudei che la Chiesa è la dimostrazione storica che le pro-
fezie si sono realizzate ììera una risposta pericolosa, perché faceva correre
il rischio a tutta la cristologia di essere un giorno smentita dalla realtà
della Chiesa» (p. 232). Tale rischio si può formulare positivamente così:
cosa permette alla Chiesa di corrispondere all'elezione di Dio e di adeguarsi
alla santità che le è data in dono come tesoro da custodire e far fruttare? Il
cuore che muove la testimonianza cristiana non è costituito da uno sforzo

di coerenza all'ethos più perfetto di Gesù, ma è l'accoglienza del dono della
salvezza e dell'amore di Gesù Cristo, da cui nasce la passione perché egli
venga conosciuto e quindi amato e servito come il Redentore dell'uomo.
guesto muove un cristiano a percorrere radicalmente la via di Gesù e a
impegnarsi affinché la sua vita e quella della comunità affascini e attiri gli
uomini; infatti ììla vera natura di Cristo può brillare soltanto quando la
Chiesa rende visibile l'alternativa messianica e la nuova creazione antropo-
logica, che a partire da Cristo si va facendo strada».

La Chiesa antica è già consapevole che questo è 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 credentÍ e li fa essere
Chiesa. Là dove la Chiesa realizza se stessa come società altemativa tutto
è grazia ed è grazia che sgorga dalla croce di Cristo. guest'ultimo, dice 1'A.,
è 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.

Già presentando il suo libro 1'A. si chiede: la Chiesa lungo la storia é
stata fedele al suo mandato di essere la divina controsocietà nel mondo? A
noí nasce una controdomanda: a quale Chiesa si rtferisce 1'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: Eìasta ffiggere le lettere
di S. Paolo- non può che mettere inevitabilmente in risalto, in maniera
forse impietosa, i limiti e i peccati umani che accompagnano qualsiasi rea-
lizzazione storica della realtà ecclesiale.
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sentarono nell'antichità un caso unico di solidarietà, che dovette fare una
profonda impressione su chi era fuori e iìfu una delle ragioni della rapida
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di coerenza all'ethos più perfetto di Gesù, ma è l'accoglienza del dono della
salvezza e dell'amore di Gesù Cristo, da cui nasce la passione perché egli
venga conosciuto e quindi amato e servito come il Redentore dell'uomo.
guesto muove un cristiano a percorrere radicalmente la via di Gesù e a
impegnarsi affinché la sua vita e quella della comunità affascini e attiri gli
uomini; infatti ììla vera natura di Cristo può brillare soltanto quando la
Chiesa rende visibile l'alternativa messianica e la nuova creazione antropo-
logica, che a partire da Cristo si va facendo strada».

La Chiesa antica è già consapevole che questo è 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 credentÍ e li fa essere
Chiesa. Là dove la Chiesa realizza se stessa come società altemativa tutto
è grazia ed è grazia che sgorga dalla croce di Cristo. guest'ultimo, dice 1'A.,
è 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.

Già presentando il suo libro 1'A. si chiede: la Chiesa lungo la storia é
stata fedele al suo mandato di essere la divina controsocietà nel mondo? A
noí nasce una controdomanda: a quale Chiesa si rtferisce 1'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: Eìasta ffiggere le lettere
di S. Paolo- non può che mettere inevitabilmente in risalto, in maniera
forse impietosa, i limiti e i peccati umani che accompagnano qualsiasi rea-
lizzazione storica della realtà ecclesiale.
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Se inoltre la Chiesa - secondo il Vaticano II - è popolo di Dio, essa non
si identifica con il suo aspetto istituzionale - la gerarchia -, ma è in primo
luogo congregatio fidelium: i suoi membri sono accomunati dalla stessa
voc'«ione alla santità e costituiti in part dignità dalla grazia battesimale.
Se è dunque doveroso non misconoscere gli errori e i tradimenti che si
sono verificati nella storia della Chiesa -solitamente attribuiti a chi la

governa-, è alt?rettanto importante riconoscere che sempre c'è stata abbon-
dante la testimonianza della santità e la presenza di movimenti spirituali di
rinnovamento evangelico, che Dio ha donato alla Chiesa per ricordarle
l'eminente dignità di sposa in cui era costituita, proprio nei periodi in cui
la sua povert?Fà umana rischiava maggiormente di farle dimenticare l'origi-
ne divina e l'altezza della vocazione.

Si può allora non essere d'accordo con la semplicistica divisione della
vita ecclesiale tra epoca precostantiniana, in cui è ancora viva nella Chiesa
la coscienza della santità inerente alla propria natura, ed epoca postco-
stantiniana, in cui la Chiesa progressivamente e inesorabilmente si immer-
ge sempre di più nel mondo, íídimenticando di essere il segno di Dio tra i
popoli» (p. 240). guesta svolta sarebbe testimoniata dall'opera di S.
Agostino De Ci'uitate Dei, nella quale è, sì, presente lo schema dell'alternati-
va tra le due città - terrena e celeste -, ma con un signifìcativo spostamen-
to d'accento in senso escatologico. guesto significa che le due città sulla
terra formano un intreccio inest?ricabile ììche non permette più una con-
trapposizione reale tra Chiesa pellegrinante e società non cristiana (...) La
Ciì?:ìitas Dei e il Regno di Dio vengono pensati quasi sempre in termini
puramente futuri e trascendenti; (...) SenZa distinzione percepibile vi sono
mescolati buoni e cattiviiì (p. 241-242).

Una Chiesa che presenta invece se stessa come alterrìativa 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
è un fraintendimento e un ricatto che fa leva «sul diffuso complesso cri-
stiano di inferiorità» (p. 213).

A questo punto ci pare doveroso fare una precisazione. L'uso della cate-
goria sociologica di ììsocietà alternativa», applicata alla Chiesa, presenta dei
rischi. Il pericolo maggiore è quello di non tenere presente la natura com-
plessa della re.altà ecclesiale, costituita da un elemento visibile e un elemen-
to invisibile. É giusto infatti sottolineare che la Chiesa è se stessa nella
misura in cui vive fino in fondo il suo aspetto sociale come visibilità del
Regno di Dio instaurato da Gesù Cristo sulla terra. guesto la pone inevita-
bilmente in radicale antitesi con il mondo circostante. Tuttavia, analoga-
mente al Verbo di Dio che ha assunto la natura umarìa con tutto il fardello

di peccato, di miseria e di debolezza che la contraddistingue, la Chiesa
santa dí Dio è fatta di peccatori bisognosi di redenzíone. Si potrebbe appli-
care aua Chiesa l'immagine delrospedale, dove c'è 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 e nello spirito.

l
l

l

La Chiesa, per la sua origine divina e l'azione unificante dello Spirito, è
ontologicamente santa. Essa è il luogo dove la salvezza viene offerta
all'uomo; questo però non deve far dimenticare che, a livello esistenziale, è
bisognosa di purificazione e deve tendere a esprimere in maniera sempre
più adeguata il mistero di unità e di vita nuova che ha rtcevuto in dono
("ecdesia semper reformanda").

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

La Chiesa porta avanti l'opera di cristianizzazione di un'intera civiltà
con la quale ha vincoli strettjssimi e ciò 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 realtà con la quale entra in contatto. Ma nonostante questa
condizione storico-esistenziale di imperfezione, essa è 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 Ciì.ìitate
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 comunità primitive vissero e realizzarono questa mis-
sione attraverso la dilatazíone della vita delle singole comunità fondate dai
discepoli. In tal modo abbracciarono un numero sempre maggiore di comu-
rìità irì ragione delrautenticità dell'esperienza umana che testimoniavano.

Dunque, come si realizza la missione? Mentre Gesù esclude per se stes-
so 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 affinché
in ogni parte del mondo sorgano comunità di discepoli in cui venga vissu-
ta, in fedeltà radicale a Gesù, 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 ciò
che Dio aesidera per tuttii popoli. guesto significa che ì«ìl mondo può esse-
re cambiato soltanto se il popolo di Dio cambia se stesso+i (p. 185).

guesta prospettiva è molto bella e significativa perché pone l'accento
sul mistero di gloria che è racchiuso nella Chiesa e stimola a comprendere
la Chiesa nella sua realtà di sacramento e mistero. Infatti la salvezza è

Gesù Cristo. perché è in lui che si realizza l'unione dell'uomo con Dio; ma
allo stesso tempo Cristo è legato così intimamente alla Chiesa come il Capo
al corpo, che tale Chiesa è veramente abitata dalla presenza di Cristo al
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Se inoltre la Chiesa - secondo il Vaticano II - è popolo di Dio, essa non
si identifica con il suo aspetto istituzionale - la gerarchia -, ma è in primo
luogo congregatio fidelium: i suoi membri sono accomunati dalla stessa
voc'«ione alla santità e costituiti in part dignità dalla grazia battesimale.
Se è dunque doveroso non misconoscere gli errori e i tradimenti che si
sono verificati nella storia della Chiesa -solitamente attribuiti a chi la

governa-, è alt?rettanto importante riconoscere che sempre c'è stata abbon-
dante la testimonianza della santità e la presenza di movimenti spirituali di
rinnovamento evangelico, che Dio ha donato alla Chiesa per ricordarle
l'eminente dignità di sposa in cui era costituita, proprio nei periodi in cui
la sua povert?Fà umana rischiava maggiormente di farle dimenticare l'origi-
ne divina e l'altezza della vocazione.

Si può allora non essere d'accordo con la semplicistica divisione della
vita ecclesiale tra epoca precostantiniana, in cui è ancora viva nella Chiesa
la coscienza della santità inerente alla propria natura, ed epoca postco-
stantiniana, in cui la Chiesa progressivamente e inesorabilmente si immer-
ge sempre di più nel mondo, íídimenticando di essere il segno di Dio tra i
popoli» (p. 240). guesta svolta sarebbe testimoniata dall'opera di S.
Agostino De Ci'uitate Dei, nella quale è, sì, presente lo schema dell'alternati-
va tra le due città - terrena e celeste -, ma con un signifìcativo spostamen-
to d'accento in senso escatologico. guesto significa che le due città sulla
terra formano un intreccio inest?ricabile ììche non permette più una con-
trapposizione reale tra Chiesa pellegrinante e società non cristiana (...) La
Ciì?:ìitas Dei e il Regno di Dio vengono pensati quasi sempre in termini
puramente futuri e trascendenti; (...) SenZa distinzione percepibile vi sono
mescolati buoni e cattiviiì (p. 241-242).

Una Chiesa che presenta invece se stessa come alterrìativa 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
è un fraintendimento e un ricatto che fa leva «sul diffuso complesso cri-
stiano di inferiorità» (p. 213).

A questo punto ci pare doveroso fare una precisazione. L'uso della cate-
goria sociologica di ììsocietà alternativa», applicata alla Chiesa, presenta dei
rischi. Il pericolo maggiore è quello di non tenere presente la natura com-
plessa della re.altà ecclesiale, costituita da un elemento visibile e un elemen-
to invisibile. É giusto infatti sottolineare che la Chiesa è se stessa nella
misura in cui vive fino in fondo il suo aspetto sociale come visibilità del
Regno di Dio instaurato da Gesù Cristo sulla terra. guesto la pone inevita-
bilmente in radicale antitesi con il mondo circostante. Tuttavia, analoga-
mente al Verbo di Dio che ha assunto la natura umarìa con tutto il fardello

di peccato, di miseria e di debolezza che la contraddistingue, la Chiesa
santa dí Dio è fatta di peccatori bisognosi di redenzíone. Si potrebbe appli-
care aua Chiesa l'immagine delrospedale, dove c'è 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 e nello spirito.
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La Chiesa, per la sua origine divina e l'azione unificante dello Spirito, è
ontologicamente santa. Essa è il luogo dove la salvezza viene offerta
all'uomo; questo però non deve far dimenticare che, a livello esistenziale, è
bisognosa di purificazione e deve tendere a esprimere in maniera sempre
più adeguata il mistero di unità e di vita nuova che ha rtcevuto in dono
("ecdesia semper reformanda").

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

La Chiesa porta avanti l'opera di cristianizzazione di un'intera civiltà
con la quale ha vincoli strettjssimi e ciò 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 realtà con la quale entra in contatto. Ma nonostante questa
condizione storico-esistenziale di imperfezione, essa è 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 Ciì.ìitate
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 comunità primitive vissero e realizzarono questa mis-
sione attraverso la dilatazíone della vita delle singole comunità fondate dai
discepoli. In tal modo abbracciarono un numero sempre maggiore di comu-
rìità irì ragione delrautenticità dell'esperienza umana che testimoniavano.

Dunque, come si realizza la missione? Mentre Gesù esclude per se stes-
so 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 affinché
in ogni parte del mondo sorgano comunità di discepoli in cui venga vissu-
ta, in fedeltà radicale a Gesù, 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 ciò
che Dio aesidera per tuttii popoli. guesto significa che ì«ìl mondo può esse-
re cambiato soltanto se il popolo di Dio cambia se stesso+i (p. 185).

guesta prospettiva è molto bella e significativa perché pone l'accento
sul mistero di gloria che è racchiuso nella Chiesa e stimola a comprendere
la Chiesa nella sua realtà di sacramento e mistero. Infatti la salvezza è

Gesù Cristo. perché è in lui che si realizza l'unione dell'uomo con Dio; ma
allo stesso tempo Cristo è legato così intimamente alla Chiesa come il Capo
al corpo, che tale Chiesa è veramente abitata dalla presenza di Cristo al
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punto che chi ha trovato lei, ha trovato Cristo. O(,nì uomo è in attesa della
redenzione operata per tutti in Gesù Cristo e pertarìto attende la salvezza
che la Chiesa, secondo la missione ricevuta, gli propone. Da questa consa-
pevolezza ogni comunità cristiana viene richiamata alla propria responsa-
bilità concreta; ínfatti attraverso la vita, la testímoníanza e razíone quotí-
diana dei discepoli di Cristo gli uomini vengono guidati verso il loro
Salvatore.

Non dovrebbe mai spegnersi nei cuori dei credentj l'eco dolorosa del
severo esame di coscienza che la Chiesa ha fatto in GS 19 dove, presentan-
do rateismo come il clima spirituale e la mentalità di ììmolti nostri contem-
poranei», afferma che tra le diverse cause da cui deriva ì«m 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 contrtbuito 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 dí Dio e
della religione».

A questo passo della costituzione GS si può accostare un testo tratto
dalla seconda lettera di Clemente 13,2s - citato da Lohfink -, che presenta
una straordinaria sintonia: ììÌl Signore dice: In ogni luogo il mio nome viene
bestemmiato presso tutti i popoli; e arìcora: Guaí a colui a causa del quale
il mio nome viene bestemmiato. Perché viene bestemmiato? Perché voi non
fate la mia volontà. 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 è che bestemmiano Dio e
dicono che è un mito o un erroreìì (p. 235).

guesta affermazione è possibile perché la comunità cristiana è iì SegnO,
la presenza di Dio nel mondo; c'è una relazione interiore tra la comunità e
la gloria dí Dio. S. Paolo nella lettera agli Efesiní indíca la radice di questa
relazione e il compito decisivo della Chiesa: costruirsi come spazio della
signoria di Cristo, in cui l'amore fraterno è legge di vita; in tal modo essa
penetra spontaneamente nella socìetà pagana e attraverso di essa Cristo
può riempire tutto.

***

P. FIETTA, Chiesa"diakonía" dí salvezza. IAneamenti di Ec-
clesiología, Messaggero, Padova 1993.

Il titolo può essere preso come chiave per capire la concezíone di fondo
dell'opera, che si propone di essere un sussidio per la scuola, in particolare
per gli istituti di scienze religiose: l'uomo è salvato soltanto da ?Cristo e la
Chiesa è stata da Lui voluta come mezzo per comunicare la salvezza a tutti
gli uomini di tutti i tempi. guesta è dunq'ue 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 quest'opera, il primo elemento che stupisce è l'anomalia
ríguardante la disposizíone deí tre momenti tjpici di ogni trattato: biblico,
storico e sistematico. gui infatti 1'A. fa precedere il momento storico a quel-
lo biblico. Tale inversione teologica e cronologica viene spíegata con la
necessità di partire dall'osservazione e dall'apparire storico della Chiesa,
dal vissuto del popolo di Dio, per scorgervi la realtà profonda e quindi risa-
lire alle sorgenti. E questa una preoccupazione costante delrA., il quale
ripete più 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.

É proprio questa dialettica che si vuole evídenziare, 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'ecclesiología è condízíonata dalla storía.Ìnfattj una corretta metodología
d'approccio allo studio del fenomeno Chiesa non può essere, come in pas-
sato, quella apologetica, ma quella storico-ermeneutìca, la quale risale
dalle forme fenomeníche all'íntelleggíbilítà del mistero senza maí 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 l'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 è 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 fomire i criteri di
discernimento per distinguere, neua condizione storica, ciò che è assoluto e
ciò che è relativo, ciò che appartiene all'essenza e ciò che è contjngente, preci-
sando che la Bibtìia a questo riguardo non ci offre modelli no?ativi, mal
"appelli virìcolanti" (cfr. Schlier) che vanno corìfrontati con tutta la Tradizione.
Anche il momento biblico è molto sintetico e passa da un'analisi deu'A.T.
polarizzata attomo alle due figure di "regno" e di "popolo" di Dio in cui Israele
è 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 queue con-
cementi il dibattito circa l'origine storica deua Chiesa.

Il momento sístematico si focalizza, come già accennato, attorrìo all'idea
dí Salvezza e così viene subito posto il problema del rapporto esistente tra
Salvezza e Chiesa: da una parte l'universale volontà salvifica di Dio,
dall'altra la necessità della Chiesa per la Salvezza. Conseguentemente a
questo secondo aspetto corrisponde l'interrogativo circa iì rapporto che la
Chiesa cattolica deve instaurare con le altre Chiese e le religionÌ.

In un primo momento si specifica solo il significato del termine "Sal-
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punto che chi ha trovato lei, ha trovato Cristo. O(,nì uomo è in attesa della
redenzione operata per tutti in Gesù Cristo e pertarìto attende la salvezza
che la Chiesa, secondo la missione ricevuta, gli propone. Da questa consa-
pevolezza ogni comunità cristiana viene richiamata alla propria responsa-
bilità concreta; ínfatti attraverso la vita, la testímoníanza e razíone quotí-
diana dei discepoli di Cristo gli uomini vengono guidati verso il loro
Salvatore.

Non dovrebbe mai spegnersi nei cuori dei credentj l'eco dolorosa del
severo esame di coscienza che la Chiesa ha fatto in GS 19 dove, presentan-
do rateismo come il clima spirituale e la mentalità di ììmolti nostri contem-
poranei», afferma che tra le diverse cause da cui deriva ì«m 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 contrtbuito 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 dí Dio e
della religione».

A questo passo della costituzione GS si può accostare un testo tratto
dalla seconda lettera di Clemente 13,2s - citato da Lohfink -, che presenta
una straordinaria sintonia: ììÌl Signore dice: In ogni luogo il mio nome viene
bestemmiato presso tutti i popoli; e arìcora: Guaí a colui a causa del quale
il mio nome viene bestemmiato. Perché viene bestemmiato? Perché voi non
fate la mia volontà. 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 è che bestemmiano Dio e
dicono che è un mito o un erroreìì (p. 235).

guesta affermazione è possibile perché la comunità cristiana è iì SegnO,
la presenza di Dio nel mondo; c'è una relazione interiore tra la comunità e
la gloria dí Dio. S. Paolo nella lettera agli Efesiní indíca la radice di questa
relazione e il compito decisivo della Chiesa: costruirsi come spazio della
signoria di Cristo, in cui l'amore fraterno è legge di vita; in tal modo essa
penetra spontaneamente nella socìetà pagana e attraverso di essa Cristo
può riempire tutto.

***

P. FIETTA, Chiesa"diakonía" dí salvezza. IAneamenti di Ec-
clesiología, Messaggero, Padova 1993.

Il titolo può essere preso come chiave per capire la concezíone di fondo
dell'opera, che si propone di essere un sussidio per la scuola, in particolare
per gli istituti di scienze religiose: l'uomo è salvato soltanto da ?Cristo e la
Chiesa è stata da Lui voluta come mezzo per comunicare la salvezza a tutti
gli uomini di tutti i tempi. guesta è dunq'ue 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 quest'opera, il primo elemento che stupisce è l'anomalia
ríguardante la disposizíone deí tre momenti tjpici di ogni trattato: biblico,
storico e sistematico. gui infatti 1'A. fa precedere il momento storico a quel-
lo biblico. Tale inversione teologica e cronologica viene spíegata con la
necessità di partire dall'osservazione e dall'apparire storico della Chiesa,
dal vissuto del popolo di Dio, per scorgervi la realtà profonda e quindi risa-
lire alle sorgenti. E questa una preoccupazione costante delrA., il quale
ripete più 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.

É proprio questa dialettica che si vuole evídenziare, 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'ecclesiología è condízíonata dalla storía.Ìnfattj una corretta metodología
d'approccio allo studio del fenomeno Chiesa non può essere, come in pas-
sato, quella apologetica, ma quella storico-ermeneutìca, la quale risale
dalle forme fenomeníche all'íntelleggíbilítà del mistero senza maí 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 l'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 è 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 fomire i criteri di
discernimento per distinguere, neua condizione storica, ciò che è assoluto e
ciò che è relativo, ciò che appartiene all'essenza e ciò che è contjngente, preci-
sando che la Bibtìia a questo riguardo non ci offre modelli no?ativi, mal
"appelli virìcolanti" (cfr. Schlier) che vanno corìfrontati con tutta la Tradizione.
Anche il momento biblico è molto sintetico e passa da un'analisi deu'A.T.
polarizzata attomo alle due figure di "regno" e di "popolo" di Dio in cui Israele
è 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 queue con-
cementi il dibattito circa l'origine storica deua Chiesa.

Il momento sístematico si focalizza, come già accennato, attorrìo all'idea
dí Salvezza e così viene subito posto il problema del rapporto esistente tra
Salvezza e Chiesa: da una parte l'universale volontà salvifica di Dio,
dall'altra la necessità della Chiesa per la Salvezza. Conseguentemente a
questo secondo aspetto corrisponde l'interrogativo circa iì rapporto che la
Chiesa cattolica deve instaurare con le altre Chiese e le religionÌ.

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

Identificata la "res" (Salvezza) si passa dunque a parlare del "sígnum"
che dalla "res" è originato e condizionato: la Chiesa. Si parte dall'ongíne
della Chiesa: la "missio" che, se storicamente inizia da Cristo, ontologica-
mente è originata dalla Trinità. La Chiesa è voluta da Cristo per comunica-
re l'amore di Dio al mondo, da Lui è strutturata in maniera tale da poter
compiere questo compito lungo la storía. Il tempo della Chiesa è 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 "comrrìunío" (cfr.
Sinodo straordinario 1985). La Chiesa è essenzialmente mistero di comu-
nione e il soggetto storico di tale comunione è il popolo di Dio. Di quest'ulti-
ma nozione 1'A. evidenzia l'importarìza assunta dal Vaticano II in poi.

Il capitolo più consistente di questa parte è 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 e si
accenna alla perenne dialettjca tra istituzione e spirito, tra oggettivo e sog-
gettivo, tra santità e peccato. L"'Ecclesia" si costituisce come una comunità
di fedeli chiamati da Dio a realizzare il piano della salvezza in quanto da
Lui amati nella elargizione del triplice "rrìunus" regale, sacerdotale e profe-
tico che si esplica nella varietà dei ministeri ordinati e non. Trova infatt?i
qui spazio anche l'analisi delle tre componenti del popolo di Dio (ministri-
pastori, fedeli laici e religiosi) e delle note di eattolicità e apostolicità, intese
come elementi costitutivi della struttura della Chiesa.

Il 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 santità e unità.

Seguono infine, due capitoli di sintesi del lavoro svolto: un breve "excur-
sus" storico sull'assioma "extra ecdesiam nulla salì?ìs" e la soluzione delle

problematiche poste all'inizio sul rapporto Chiesa/salvezza e sul loro
intrecciarsi dinamico.

Anzitutto viene ripetutamente sottolineato che il principio da cui partire
non può essere che l'affermazione dell'universale volontà salvifica di Dio
per cui tutta l'umanità è immessa nella sua economia salvifica che previe-
ne l'uomo. "Ogni precisazione teologica circa le modalità della sua esecu-
zione storica, non dovrà mai contraddire la suprema libertà di Dio nella
sua volontà misericordiosa universale" (pag. 320).

Tale salvezza raggiunge l'uomo, in forma storica, nella Chiesa, la quale
è, in Cristo, "come sacramento cioè segno e strumento" (cfr. LG 1) della
salvezza. "guesta è 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 costituì per sempre colonna e
sostegno della verità. guesta Chiesa in questo morìao costituita e organiz-
zata come società, suSSiste nella Chiesa cattolica, governata dal successore
di Píetro e dai vescovi in comunione con lui, arìcorchè al di fuori del suo
organismo si trovino parecchi elementi di santificazione e di verità, che,
quali doni propri della Chiesa di Cristo, spingono verso l'unità
cattolica"(LG 8).

L'altro principio, da non dimenticare, è dunque la necessità della
Chiesa per la salvezza e così l'antico assioma - variamente interpretato
lungo la storia - "extra ecclesiam nulla salus" può essere con De" Lubac
positivamente riformulato: "Sarete salvi per me'zzo della Chiesa, soltanto
per suo mezzo. Perchè è per mezzo della Chiesa che verrà la salvezza, che
comincia a venire per l'umanità" (H. DE LUBAC, Cattolicismo. Aspetti socia-
li del dogma, Milano 1978, pag. 157). Così Fietta fa notare come Îl ConciÌio,
con un movimento dal centro alla periferia, "si muove dalla comunione,
nella sua pienezza quale si trova nella Chiesa cattolica, alle varie parteci2
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 è necessaria alla salvezza, l'appartenenza ad essa si realiz-
za secondo gradí diversi, significati dalle espressioni "pertinere e incorpora-
n" usate per indicare l'appartenenza alla Chiesa cattolica romana, forma
storica piena della Chiesa; da "coniugi" per le chiese cristiane non cattoli-
che; "ordinan:" per tutte le altre espr:;ssioni religiose. "In questa prospett-i-
va, va sottolineato che prima di parlare di un -desiderio o voto soggettivo
dell'uomo, si deve parlare dell'azione mistertosa della Grazia nel c"uore di
ogni uomo e della Prowidenza di Dio per tutti" (pag.330).

Viene qui recuperata la concezione biblica e teologica della realtà mon-
dana che non è vista come una realtà neutrale, ma finalizzata da Dio a
Cristo fin dall'inizio. "Certo è anche un mondo segnato dal peccato e
dall'azione del maligno. E per questo il passaggio dall'offerta oggettiva dÌ
salvezza all'esperienza di t'ale salvezza rÎchiede una decisione ';ll'uomo.
gui si colloca il dinamismo storico della missione, con tutto il movimento
di mediazione ecclesiale,di azione interiore dello Spírito e di reazione esil
stenziale dell'uomo" (pag.332).

A questo punto non si può dimentícare che la salvezza realizzata da
Cristo, comunicata attraverso la Chiesa, espressa con categorie quali vita
eterna, resurrezione e altre, comincia già ora e non è una cosa bensì il
comunicarsi di Dio e il suo farci entrare in comunione piena con Lui,
donandoci così di realizzare anche la piena unità tra di noi. "In tutta questa
dinamica Dio si serve delle sue due 'mani": il Figlio e lo Spirito San"?o per
cuí la "diakonia" di salvezza della Chiesa può essere riassunta nelÌa formì?ì-
lazione patristica secondo la sua duplice ;ersione: dal Padre per mezzo del
Figlio nello Spirito Santo ("exitus") e per mezzo dello Spirito,'nel Figlio, al
Padre ("reditus").
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vezza" per il cristiano, sigrìificato colto attraverso la categoria-guida di "comu-
nione". La Salvezza, intesa in maniera integrale e globale, è in definitiva la
comune partecipazione a Crtsto di tutti gli uomini che si realizza nella storia
per opera di Dio attraverso l'insieme dei segrìi e degli strumenti da Lui voluti.

Identificata la "res" (Salvezza) si passa dunque a parlare del "sígnum"
che dalla "res" è originato e condizionato: la Chiesa. Si parte dall'ongíne
della Chiesa: la "missio" che, se storicamente inizia da Cristo, ontologica-
mente è originata dalla Trinità. La Chiesa è voluta da Cristo per comunica-
re l'amore di Dio al mondo, da Lui è strutturata in maniera tale da poter
compiere questo compito lungo la storía. Il tempo della Chiesa è 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 "comrrìunío" (cfr.
Sinodo straordinario 1985). La Chiesa è essenzialmente mistero di comu-
nione e il soggetto storico di tale comunione è il popolo di Dio. Di quest'ulti-
ma nozione 1'A. evidenzia l'importarìza assunta dal Vaticano II in poi.

Il capitolo più consistente di questa parte è 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 e si
accenna alla perenne dialettjca tra istituzione e spirito, tra oggettivo e sog-
gettivo, tra santità e peccato. L"'Ecclesia" si costituisce come una comunità
di fedeli chiamati da Dio a realizzare il piano della salvezza in quanto da
Lui amati nella elargizione del triplice "rrìunus" regale, sacerdotale e profe-
tico che si esplica nella varietà dei ministeri ordinati e non. Trova infatt?i
qui spazio anche l'analisi delle tre componenti del popolo di Dio (ministri-
pastori, fedeli laici e religiosi) e delle note di eattolicità e apostolicità, intese
come elementi costitutivi della struttura della Chiesa.

Il 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 santità e unità.

Seguono infine, due capitoli di sintesi del lavoro svolto: un breve "excur-
sus" storico sull'assioma "extra ecdesiam nulla salì?ìs" e la soluzione delle

problematiche poste all'inizio sul rapporto Chiesa/salvezza e sul loro
intrecciarsi dinamico.

Anzitutto viene ripetutamente sottolineato che il principio da cui partire
non può essere che l'affermazione dell'universale volontà salvifica di Dio
per cui tutta l'umanità è immessa nella sua economia salvifica che previe-
ne l'uomo. "Ogni precisazione teologica circa le modalità della sua esecu-
zione storica, non dovrà mai contraddire la suprema libertà di Dio nella
sua volontà misericordiosa universale" (pag. 320).

Tale salvezza raggiunge l'uomo, in forma storica, nella Chiesa, la quale
è, in Cristo, "come sacramento cioè segno e strumento" (cfr. LG 1) della
salvezza. "guesta è 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 costituì per sempre colonna e
sostegno della verità. guesta Chiesa in questo morìao costituita e organiz-
zata come società, suSSiste nella Chiesa cattolica, governata dal successore
di Píetro e dai vescovi in comunione con lui, arìcorchè al di fuori del suo
organismo si trovino parecchi elementi di santificazione e di verità, che,
quali doni propri della Chiesa di Cristo, spingono verso l'unità
cattolica"(LG 8).

L'altro principio, da non dimenticare, è dunque la necessità della
Chiesa per la salvezza e così l'antico assioma - variamente interpretato
lungo la storia - "extra ecclesiam nulla salus" può essere con De" Lubac
positivamente riformulato: "Sarete salvi per me'zzo della Chiesa, soltanto
per suo mezzo. Perchè è per mezzo della Chiesa che verrà la salvezza, che
comincia a venire per l'umanità" (H. DE LUBAC, Cattolicismo. Aspetti socia-
li del dogma, Milano 1978, pag. 157). Così Fietta fa notare come Îl ConciÌio,
con un movimento dal centro alla periferia, "si muove dalla comunione,
nella sua pienezza quale si trova nella Chiesa cattolica, alle varie parteci2
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 è necessaria alla salvezza, l'appartenenza ad essa si realiz-
za secondo gradí diversi, significati dalle espressioni "pertinere e incorpora-
n" usate per indicare l'appartenenza alla Chiesa cattolica romana, forma
storica piena della Chiesa; da "coniugi" per le chiese cristiane non cattoli-
che; "ordinan:" per tutte le altre espr:;ssioni religiose. "In questa prospett-i-
va, va sottolineato che prima di parlare di un -desiderio o voto soggettivo
dell'uomo, si deve parlare dell'azione mistertosa della Grazia nel c"uore di
ogni uomo e della Prowidenza di Dio per tutti" (pag.330).

Viene qui recuperata la concezione biblica e teologica della realtà mon-
dana che non è vista come una realtà neutrale, ma finalizzata da Dio a
Cristo fin dall'inizio. "Certo è anche un mondo segnato dal peccato e
dall'azione del maligno. E per questo il passaggio dall'offerta oggettiva dÌ
salvezza all'esperienza di t'ale salvezza rÎchiede una decisione ';ll'uomo.
gui si colloca il dinamismo storico della missione, con tutto il movimento
di mediazione ecclesiale,di azione interiore dello Spírito e di reazione esil
stenziale dell'uomo" (pag.332).

A questo punto non si può dimentícare che la salvezza realizzata da
Cristo, comunicata attraverso la Chiesa, espressa con categorie quali vita
eterna, resurrezione e altre, comincia già ora e non è una cosa bensì il
comunicarsi di Dio e il suo farci entrare in comunione piena con Lui,
donandoci così di realizzare anche la piena unità tra di noi. "In tutta questa
dinamica Dio si serve delle sue due 'mani": il Figlio e lo Spirito San"?o per
cuí la "diakonia" di salvezza della Chiesa può essere riassunta nelÌa formì?ì-
lazione patristica secondo la sua duplice ;ersione: dal Padre per mezzo del
Figlio nello Spirito Santo ("exitus") e per mezzo dello Spirito,'nel Figlio, al
Padre ("reditus").
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Il rapporto dinamico esistente tra salvezza e Chiesa è riassunto dal
nost?ro À.- con una chiara citazione dell'enciclica ".Redemptoris missio" (n.
10), di Giovanni Paolo II: "L'universalità della salvezza non significa che
essa è accordata solo a coloro che, in modo esplicito, credono in Cristo e
sono entrati nella Chiesa. Se è destinata a tutti, la salvezza deve essere
messa ín concreto a disposizione di tutti. Ma è evidente che, oggi come in
passato, molti uomini n'on hanno la possibilità di conoscere o accettare la
rivelazione del Vangelo, di entrare nella Chiesa... Per essi la salvezza di
Cristo è accessibile in virtù 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. guesta
grazia proviene da Cristo... ed è comunicata dallo Spirito Santo" (pag. 334).

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

La trattazione è complessivamente sintetica, ma completa. Bisogna
tener presente l'intento dell'autore di scrivere un sussidio per l'uso scola-
stjco e il sottotitolo dell'opera: ììlineamenti di ecclesiologia». Non è 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 è 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 1'A. fornisce già 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 iì tentativo, a nostro
avviso ben riuscito, di organizzare in maniera originale le riflessioni siste-
matiche attorno alla tematica della "diakonid' della Salvezza, partendo da
una prospettiva trinitarta e avendo come orizzonte ultimo la "communio".
guesta nuova strutturazione del manuale inevitabilmente porta, per il con-
tinuo int?recciarsi e richiamarsi dei temi, ad alcune ripetizioni, ma al tempo
stesso offre una interessante prospettiva da cui rileggere l'evento Chiesa e
la riflessione svolta su di esso nell'ultimo Concilio e in seguito sviluppata e
approfondita.
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Il rapporto dinamico esistente tra salvezza e Chiesa è riassunto dal
nost?ro À.- con una chiara citazione dell'enciclica ".Redemptoris missio" (n.
10), di Giovanni Paolo II: "L'universalità della salvezza non significa che
essa è accordata solo a coloro che, in modo esplicito, credono in Cristo e
sono entrati nella Chiesa. Se è destinata a tutti, la salvezza deve essere
messa ín concreto a disposizione di tutti. Ma è evidente che, oggi come in
passato, molti uomini n'on hanno la possibilità di conoscere o accettare la
rivelazione del Vangelo, di entrare nella Chiesa... Per essi la salvezza di
Cristo è accessibile in virtù 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. guesta
grazia proviene da Cristo... ed è comunicata dallo Spirito Santo" (pag. 334).

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

La trattazione è complessivamente sintetica, ma completa. Bisogna
tener presente l'intento dell'autore di scrivere un sussidio per l'uso scola-
stjco e il sottotitolo dell'opera: ììlineamenti di ecclesiologia». Non è 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 è 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 1'A. fornisce già 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 iì tentativo, a nostro
avviso ben riuscito, di organizzare in maniera originale le riflessioni siste-
matiche attorno alla tematica della "diakonid' della Salvezza, partendo da
una prospettiva trinitarta e avendo come orizzonte ultimo la "communio".
guesta nuova strutturazione del manuale inevitabilmente porta, per il con-
tinuo int?recciarsi e richiamarsi dei temi, ad alcune ripetizioni, ma al tempo
stesso offre una interessante prospettiva da cui rileggere l'evento Chiesa e
la riflessione svolta su di esso nell'ultimo Concilio e in seguito sviluppata e
approfondita.
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ASPETI'I DELLA SPIRITUALITÀ DI SANT'AMBROGIO
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L'UOMO VIANDANTF,

IL DONO DELLA CARITÀ ( î Cor 73,1- í3)

Seancl'ìe parlassi le lingue degli uomin§ e degli angeli, ma.nqnle<1ayessi Iq éarità, sono come un 'î»ronzo che risu'ona o' un cembalo
che tintinna.
E se 5:ívessi il dono dellq projezia e conoscqssi tqtti i mi;teri e
tutta la scienza, e possede'ssi la pienezza de.lla fede così dg tra-
sportare.le montag'ne, ma non avessi la carità, non so?no nulla.sportare le montagne
E se anche distribuis:anchp distrib'uissi tutte le mge; sostan.ze 4 dessi.il @io córpo

:j eSS.er b.ruciat.o, ma nop avessi la carità, niente mi?giova.pei
La

' esser bruciato, ma non avessí la carita, nìente mi giova.
.carità è paziente, è benignat. Ia carità; non lè i.nvidiosa

carità,non Oi vanta, 'non s0 g'o.nfia, non. manca di 7i;pettp, nonCanrai non sí vanro5 non sì gonria, non manCa oi nSpeì0í non
cerca il suo in.terespe, non si adira, non tiene conto..del male rice-
vuto, non gode ,dell'íngiustizia, ma si compiace della verità. Tutto
copre,tutto crede, tptto' spera, ªtutto sopporta,copre, tutto crede, tutto spera, tutto sopporta.
L.a carità non.avrà fine. Le profezie scomparira,nno; il ?do4o delle
Iingue cesserg e la sci.enza'svanirà. Ma qu,ando ve5yà ci4 c% .èIìngue cesseró e la scienza svaniró. Ma quando verró ció che é
perfetto, quell5» che è,i.mperfetto scomparirà..Quand' ero bam§i-

avo.da b.ambino, pensavo.d:4 bambin.o, ,ragionavo.dano, parlavo da bambino, pensavo da bambino, ragionavo da
bambino. Ma, divenuto uomo, ciò che era da bambino l'ho
? %ll ll ì l-flll %f - Illll/ IJ I 1 l-Il %ì 101-l Illll í í Il / %- Ilj l í í 'I- ? l %-ì IJ %A IIJ Ill @l í ? l í í Il : í Ill
abbandonato. Ora vediamo come ín uno specchio, in marueno
conf.usa; ma pllora vedreyno a faccia a faccia. Ora conosco in
;od'o 'Ím" p'erfetto,"m'a"aÌlo:a"conos'ce'rò"per7et'ta'me'ntW",
anch'io sono cono'sciuto.
9ueste dunque le tre cose che.rimpngono.:.la fede, la speranza e
Ia carità; ma di tutte più grande è la carità!
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"Uomo, sei in via; cammina per arrivare, che non ti sorprenda in via la
notte; che non finisca il giorrìo aella vita prima che tu affretti i-l-progr'esso
della virtùl Sei il viandante di questa vita7 tutto trapassa-,-tutto-firnisc"e-all;
tue spalle, tutto ciò che in questa via miri passa. 'Hai visto-Famenit:À -deÌ
boschi, il verde dei prati, la-limpidezza delle fonti ed- è-stato-un-piacere
osserva?re ogni forma che diletta lo sguardo; ti è piaciuto contempla'rla-per
un attimo e nel contemplarla sei passato oltre. ArÎcora, nel tuo ca'rrìm-ino, -t?i
sei imbattuto irì una str'ada sassosa e dirupata, in cavità-di-rocce-,-În-p'r;'ci-
pizi di monti, nel folto delle foreste: non hai'avuto tempo-di ann"o'Ìarti,- e'd hai
tirato avantj. Così è questa vita: la buona sorte non re'sìste e-l-e-sfortune non
durarìo. Fa' conto di-essere in via: non ti esaltj la fortuna, -né le -sfortune"tÎ
abbattano; i successi non ti rallentino, né le disgrazie -ti fermino-. -Affrettati
sempre alla meta, a?ffrettati ad arrivare. Ma scegli bene la via, prima ni-per=
correrla". l

Nell'immagine dell'uomo "viandante di questa vìta" troviamo in qualche
modo antícipati i contenuti della spiritualità di Ambrogio.-Il-cammin'o rico;
da l'essenziale rapporto con il proprio destino: il susseÎuirsi 'dei-'ffiiorr;i,-la
terra, l'uomo, tutto è di Dio. Nulla-è come appare, "tutto trapassa".-Il -c:;m:
mino non è ancora riposo.2 Arìzi, esprime nel-suo farsi tutta'liincomniute-z-
za, la provvisorietà dell'uomo. E tutEavía, mentre cammÌna,-la-m'Ìicit"à-inco-
mincia, perché la strada dice che esiste una meta: "Dio ha'mostrato-il-pÌa-
cere della felicità futura come il più grande incentivo- alla -v';tùF.3"-In
un'atmosfera resa "sassosa e dirupata"""dal- pecc;o,-c:è il :'-piacere" ªnelÍ'
"osservare ogni forma che diletta lo sguardo" "addolcísce -la-dura -e fatic;a

lExplanatio psa{mí 1,24. I testi di Ambrogio sono attinti da Tutte le opere dí santAmbrogìo.
edizione bilingue a cura della Biblioteca Ambrosiana, promossa-daÍ-C;rdina]Je-GÍ:-va"nªni
Colombo Arcivescovo di Milano, in occasione del XVI centena;o dellªelezrone-ep?scopal;;i
SantªAmbrogio, Biblioteca Ambrosiana, Milano - Città Nuova, R;ma l';77.-..

2 rì.ìì: ªªNon vada in vacanza il tuo cuore".
3fuí,l.
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9

ascesí morale verso la virtù. 'FUGA HUNDI"

guesta,,dimensione ascet,ica dell'esperienza.è il prezzo della "terra pro-
messa"., della"felicità futu5a". ,Ma, una felici.tà che se già qui viene antic'ipa-
ta, di là viene posseduta. "Ma badiamo fin da quaggiù a levarci dalla tom"bg
di terra. Ci sono di quelli che ancora da vivi sono c"hiusi nel sepolcro e-sono
tutto un cadavere: la loro gola è un sepolcro, perché non dicono parole-di
vita, ma di morte. Se già qui risorgeremo dai morti, risorgeremo ;Cìe dÌ
là. Se già qui non saremo- ossa aride, ma accoglierermo'la rugiada-d;lla
parola, la linfa dello Spirito Santo, vivremo anche di là. Se gÌà q'm:-?ì
desterà Gesù con la sua-voce potente, come destò anche Lazzaro,m e-tra';ite
i suoi discepoli ci scioglierà dai vincolí della morte e ci introdurrà -a
Betania, dove viveva Lazzaro, cioè nella casa dell'obbedienìza,-e-c'Î inviter:;
al suo banchetto, anche di là mangeremo sempre con lui e anche'dí -là
riposeremo con lui e anche di là ci profumerà l'unguento, del cui spreco m
lamentava solo il traditore".4

"L'ascetismo ambrosiano è radicato nella legge naturale come in un suo
fondamento portante".5 Infatti per agire etic"amente in-mo-do adegu"ato
l'uomo deve far corrispondere i ;uoi atti alle leggÌ della natur':a:-è -c"o;;;
niente condurre la propria vita secondo natura "ed è invece ìgnominioso-e
turpe ciò che è contro natura.6 Un'ascesi contro natura è per-Arn-brogio
impensabile, dal momento che per lui tutto ciò che è contro natura -COntr"a'a
sta con il disegno provvidenziale di Dio.7

Il carattere intellettualistico della morale greca non lasciava molto spa-
zio alla volontà. Sarà Seneca ad introdurla come fattore decis'ivo neíì:autS;-
ducazione. Egli però "ha colto queste ventà solamente a li'ì;ellojen'ome;nologi-
co e intuitivo, ma non ha saputo ontologicamente .fondarle: tuttavia, a;che
in questj limiti, ciò che egli ha detto a questo riguardo, stanti -le' preme';se
intellettualistiche della scuola da cui parte e a c'Ói costantementeregli-con:
tinua a richiamarsi, è di notevole importanza".8

Dobbiamo attendere Filone l'Ebreo per vedere contrapposte alle radica-
tissime convinzioni dei greci, concezioni di segno nettamente-"opposto-(Dro
e non lªuomo è la misura di tutto; la ragione è"'necess-aria per po't'er ':operare
íl bene, ma non basta: occorrono la volontà e la libe;tà di srceg'nere-il b"en;-e
di respingere il male).9 Tale capovolgimento,- risp-etto al preval"' ente-Înt;"lÎet':
tualismo morale greco, dipende dalla scoperta ai Dio -Crea'Ì?ore-e -Rivelatore
e dalla conseguente nuova concezione dei rapporti che Ìnterco;rono-tra-il
Creatore e l'uomo.
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l
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Ambrogio fu tra coloro che contribuirono maggiormente, anche dal
punto di vista dottrinale, a sviluppare il tema della ':?7uga rnundí". ìO Il tema

è presente soprattutto nel sermone De ?fuga saeculi "che prende lo spunto
da Num 35, 11-14, cioè dal passo relativo alle sei città dové potevano trova-
re rifugio sino alla morte del sommo sacerdotell coloro che avessero invo-

lontariamente commesso un omicidio. Ma il riferimento a questa prassi
della legislazione ebraica, secondo la quale, per essere salvi, Î responsabili
dovevano fuggire in una delle città stabilite, non è che un pretesto, perché
il discorso verte sulla necessità di fuggire dal mondo per ottenere la salvez-
za".12 É un'opera interessante perché oltre ad essere quella che ci permette
di vedere meglio l'influenza del modello di Filone,13 è uno degli ultimi scritti
di Ambrogio e quindi contiene il suo pensiero maturo. È de';tinata forse ai
neofiti per alímentare in essi le disposizioni necessarie per le rinunce bat-
tesimali. 14

Le riflessioni contenute nel De .ftìga saeculi sono presenti anche in altri

scrjtti del Santo, come è testimoniato dalle prime parole: "Spesso abbiamo

parlato della necessità di fuggire da questo mondo".15 La base di questa
dottrina sempre presente in Àmbrogio è 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 virtù, 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 è volto ai beni materiali e terreni". 18

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 contattj con le passioni, ignorare
ciò che è 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

l

4 hìi 1,55.

5 E. DASSMANN, La sobrìa ebbrezza, Varese, 1975, 254.
6 Cfr. De oìffìciis ministrorum, I,223.
7 E. DASSMANN, Líì sobr'a ebbrezza, 259.
8 M. POHLENZ, La Stoà. Storia di un movmìento spirituale, Firenze 1978, I,93.
9 Cfr. iut 300-301.

l

l

l

l

10 Z. ALSZEGHY, Fìì?ììte du monde, in Dìctònnaire de Spirimalité, Paris 1964, V, 1597.
1l Jos 20,6.

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

13 E. DASSMANN, Ln sobria ebbrezza, 237; cf. G. BANTERLE, Opera 4, Introdì?ìzione, 11.
14 (B5 13.

15 De jììí)a, 1.
16 E. DASSMANN, La sobria ebbrezza, 237.

17 De ?ftìga, 17.
18 De paenìt., II, 102.
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lontariamente commesso un omicidio. Ma il riferimento a questa prassi
della legislazione ebraica, secondo la quale, per essere salvi, Î responsabili
dovevano fuggire in una delle città stabilite, non è che un pretesto, perché
il discorso verte sulla necessità di fuggire dal mondo per ottenere la salvez-
za".12 É un'opera interessante perché oltre ad essere quella che ci permette
di vedere meglio l'influenza del modello di Filone,13 è uno degli ultimi scritti
di Ambrogio e quindi contiene il suo pensiero maturo. È de';tinata forse ai
neofiti per alímentare in essi le disposizioni necessarie per le rinunce bat-
tesimali. 14

Le riflessioni contenute nel De .ftìga saeculi sono presenti anche in altri
scrjtti del Santo, come è testimoniato dalle prime parole: "Spesso abbiamo
parlato della necessità di fuggire da questo mondo".15 La base di questa
dottrina sempre presente in Àmbrogio è 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 virtù, 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 è volto ai beni materiali e terreni". 18

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 contattj con le passioni, ignorare
ciò che è 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

l

4 hìi 1,55.

5 E. DASSMANN, La sobrìa ebbrezza, Varese, 1975, 254.
6 Cfr. De oìffìciis ministrorum, I,223.
7 E. DASSMANN, Líì sobr'a ebbrezza, 259.
8 M. POHLENZ, La Stoà. Storia di un movmìento spirituale, Firenze 1978, I,93.
9 Cfr. iut 300-301.
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10 Z. ALSZEGHY, Fìì?ììte du monde, in Dìctònnaire de Spirimalité, Paris 1964, V, 1597.
1l Jos 20,6.

12 G. BANTERLE, Opera 4, íntroduzkìne, 101.
13 E. DASSMANN, Ln sobria ebbrezza, 237; cf. G. BANTERLE, Opera 4, Introdì?ìzione, 11.
14 (B5 13.

15 De jììí)a, 1.
16 E. DASSMANN, La sobria ebbrezza, 237.
17 De ?ftìga, 17.
18 De paenìt., II, 102.
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inconsistenti, privi di qualsiasi vantaggio reale. Il ricco quand'è morto non
ha più nulla, perché non è ricco agli occhi di Dio, e quindi è stolto, perché
la sapienza consiste nell'onorare Dio e la scienza nell'evitare il male". 19

Chi si lascia appesantire dai peccati è meno libero e non è in grado di
fuggíre, mentre "fugge il mondo l'uomo che non è inceppato dalle lusínghe
del mondo, che si è 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 díetro di sè, chi con i
suoi pensieri entra in quella città celeste e non ne esce fino alla morte del
príncipe dei sacerdoti che si addossò il peccato del mondo ." 21

Per fuggire da questo mondo non è necessario l'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".22 guindi si può fuggire con l'anímo, anche se il corpo trat-
tiene a terra.23 Si può essere quaggiù e nello stesso tempo riposare in Dio e
vedere la sua felicità che "è cosa che sazia e riempie dí gioia e di pace".24

Il significato e la modalità della fuga esprimono soprattutto la dinamica
di un fenomeno che trova il suo perché nel mutamento del giudizio:
"Fuggiamo di qui dove non c'è nulla, dove è vano tutto ciò che si ritiene
splendido; dove anche chi pensa di essere qualcosa, non è nulla ed è del
tutto inesistente".25 Il motivo per cui dobbiamo fuggire da questo mondo
non è "trascurabile", ma è "quello di giungere dal male al bene, da ciò che è
incerto a ciò che è 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
l'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 dÌ muo-
versi, non tenendo in braccio un bimbo, ma mostrando una creatura già
perfetta in Cristo. Fugga non come chi riposa il sabato, ma come un ope-
raio nel suo lavoro, né come chi è isterilito dal freddo invernale, ma come
chi d'estate sovrabbonda di messi. Per questo è stato detto: pregate perché
la vostra fuga non avvenga d'inverno o di sabato. La fuga è dunque feconda
di virtù, non sterile di meriti. guesta fuga ignora il gelo del timore, il tremi-
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to della morte, l'ansia della preoccupazione, gli ozi della dissolutezza, le
vacanze della lascivia, il torpore della indolenza; ma esige un viandmnte
infàticabile alla volta della vita celeste, un lottatore strenuo per iì-reg;o
superno, un ricco agricoltore che raccolga i suoi prodotti e raccogliendoli
ne faccia sua preda".27

E, con la sensibilità pastorale che gli è propria, Ambrogio offre ai suoi
ascoltatori esempi vivi di fuga dal mondo: 'Fuggiamo dunque di-qu-icome
fug(,ì dalla patrÌa il santo Giacobbe: sapeva"che la patrÌa-stava più-Ìn
alto".28 0ppure Susanna che "fuggì il mondo e si affidò a-Dio, rifugia"ndosî
in quella rocca dell'eterna città, -che abbraccia tutto il mondo, pe';hÌ Dio
tutto comprende".29 E, per contrasto, la moglie di Lot: "simili a Îei sono gli
uomini che vanno dietro alle cose caduche e non alle eterne: e quagg'iù
sono storditi dalla loro stoltezza e non possono ottenere la grazia d"elle
realtà future".30

L'uomo che non fugge il mondo è letteralmente una proprietà alla por-
tata di tutti, non è se stesso perché ha più di un padrone. "I"uomo legato-a
questo mondo non può direT Tuo io sono, perché ha più di un pad'rone.
Arriva l'erotismo e gli dice: «Sei mio, perché i tuoi desideri sono"-desi':de;i
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-Ì'aviffit; e-di"c;:
ìíL'argento e l'oro che possiedi sono il prezzo della tua schiavitù;-glÌ av;;
che tu possiedi sono il prezzo con cui-si acquista la tua indipe'na"enza,-ÌÎ
frutto della vendíta della tua libertà». Arriva il lusso e-diceJrìì'Ser-mÌo! iì
festino d'un solo giorno è il prezzo per la tua vita; la spesa di quelle-vÌva;de
è il prezzo all'incanto della tua testa, è la somma totale del-tuo-c';ntratt;-e-,
quel che è peggio, sei stato pagato a caro prezzo, ma vali-meno- del-ruo
cibo. Val di più il tuo vitto di un-solo giorno che la vita -di tutt; "ÎÌ-terrìpo-. -Ti
ho riscattato tra le coppe, ti ho acquistato tra le vivande». 'Arriva l'am"brzioJ
ne e ti dice: «Sei proprio miol Non-sai che ti ho fatto comanda;e- amli 'aÍtrt
proprio per farti servire a me? Non sai che ti ho dato potere -propºrio per
assoggettarti al mio potere? Ignori forse che al Signore stesso, c'he ; la s"alS
vezza, il principe del mondo, -dopo avergli mostrato tutti i regni d-el-mon'Ìo
ha detto: Tutto questo ti darò, 'se, prostrato mi adorerai?-D'unque ì:uomo
che vuole tenere assoggettati gli aÌtri, deve essere prima sogge;o Ìui-ste;
50)). Arrívano tutti i vizi e uno 'aopo l'altro dicono: ììSei mioÍ++ ': tanti sono-a
richiederlo. Vuol dire che è proprÌo un possesso alla portata di tutti=.31

In questo senso il mondo è terra di schiavitù, di prigionia, e solo attra-
verso la fuga ci si può incamminare verso la terra delÎa libertàª.32

19 De pga, 38.
2º Exp{.ps. XXXVII,2.
21 De fuga, 55.
22 De Isaac 6.

23 Cfr. Exposiùo Eoangelii secundum Lucam IX,35-36.
24 De ?fuga, 45.
25 Íì.ìi, 25.
26 ?ììi, 37.
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27 ?ui, 32.
28 Ivi, 52.
29 ?ui, 53.

3º Expl.ps. XLIII,33.
31 Expositio ps. CXVíll, 12,39.
32 Cfr. Exp{.ps. XXXVI,41.
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non è "trascurabile", ma è "quello di giungere dal male al bene, da ciò che è
incerto a ciò che è 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
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raio nel suo lavoro, né come chi è isterilito dal freddo invernale, ma come
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infàticabile alla volta della vita celeste, un lottatore strenuo per iì-reg;o
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ascoltatori esempi vivi di fuga dal mondo: 'Fuggiamo dunque di-qu-icome
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uomini che vanno dietro alle cose caduche e non alle eterne: e quagg'iù
sono storditi dalla loro stoltezza e non possono ottenere la grazia d"elle
realtà future".30
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questo mondo non può direT Tuo io sono, perché ha più di un pad'rone.
Arriva l'erotismo e gli dice: «Sei mio, perché i tuoi desideri sono"-desi':de;i
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ìíL'argento e l'oro che possiedi sono il prezzo della tua schiavitù;-glÌ av;;
che tu possiedi sono il prezzo con cui-si acquista la tua indipe'na"enza,-ÌÎ
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vezza, il principe del mondo, -dopo avergli mostrato tutti i regni d-el-mon'Ìo
ha detto: Tutto questo ti darò, 'se, prostrato mi adorerai?-D'unque ì:uomo
che vuole tenere assoggettati gli aÌtri, deve essere prima sogge;o Ìui-ste;
50)). Arrívano tutti i vizi e uno 'aopo l'altro dicono: ììSei mioÍ++ ': tanti sono-a
richiederlo. Vuol dire che è proprÌo un possesso alla portata di tutti=.31

In questo senso il mondo è terra di schiavitù, di prigionia, e solo attra-
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19 De pga, 38.
2º Exp{.ps. XXXVII,2.
21 De fuga, 55.
22 De Isaac 6.

23 Cfr. Exposiùo Eoangelii secundum Lucam IX,35-36.
24 De ?fuga, 45.
25 Íì.ìi, 25.

26 ?ììi, 37.
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3º Expl.ps. XLIII,33.
31 Expositio ps. CXVíll, 12,39.
32 Cfr. Exp{.ps. XXXVI,41.
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'È l'esperienza vissuta da Giacobbe dopo che ebbe allontanato da sétutti i suoi averì: "Rimase solo e lottò con Dio. Infatti chiunque t?rascura lecl"os"e" d:l"'m'ond;ªsi'avvrcina-dÌ piK-aÌl'immagine e somiglianza di Dio. Che
'c"o'os'a uvuol"dire "ìrìfattì ªlottare 'co'n -Dio se no; intraprenIaere la lotta per la
y'iºrtºªù e"v"e'n'ire"a':on't'es:ì con-u'no-che è più forte e aÌventare un imitatore di
Dio miglìore degli altri?".33

E il fmtto è una pace e una trarìquillità che non ha nulla da spartíre
con"'u'n'a'es'p'erienza p'uramente 'esterna che è merito solo del caso: "F, una
c:"a"g"ran;-esser; rtran-quillo interiormente e in accordo con se stesso.'fft;rn"':ì'mente Ya-pace è-r'Ìc;rcata attraverso la vigile prudenza dell'impera-
t'or'e 'o"a;raverso 'la -mano -dei -soldati o viene dal-felice esito delle guerre o
da"un ';assacro dr barbari-, -se essi si combattono tra loro con accanimen-
to. In'u';a"p;ce-d;Î gener-e il merÌto non è nostro, ma del caso. Certamente
la gloria di quella pace è attribuita all'imperatore, mentre ìl vantaggio dìquesta pace che è nello spirito ed è conservata nel sentimento dei singoli èin noi. E più grande il frutto dì questa pace, perché vengono respinte le
t"entazioni"'d;IW -spirito -deÌ-mal-e Ìiuttos-to che le armi nemiche. guesta
pace che tìene lontanì gli allettamenti delle passioni corporali e mitiga it"'urbam;ti "À-più 'rìobile"di quella che frena le-invasioni dei barbari; è cosa
pìù grarìde, infatti, resistere al nemico chiuso dentro di te che a quello che
è lontano".a'í

Su quanto abbiamo fìnora detto della 'fuga mundí" anche il riverbero dimot'ivi s"toTcÌ"risulra-c-on -e;idenza-fino a coincidervi, come quando Ambrogio
"d"ic'e':""N';ll'a"manca-al-sapi-ente-, che possiede le ricchezze di tutto il
mondo".35

Oppure come nella descrizione del patriarca Giacobbe: "Chi tanto ricconelí"a"b'bonda';za nu-anto- luì nella fame? Chi tanto forte nella giovinezza
quanto lui nella vecchiaia? Chi tanto operoso nell'attività quanto luin'ell';natti;ìtàÌ Chi'tanto'veloce nella corsa quanto lui nel letto? Chi tanto
felice -neÌ-fiore dell'ad'olescenza quanto lui al limitare della morte? Chi tanto
'ì""c"co n' el 'suo"re'ffio-quanto-lui "Ìn-terra straniera? Dava persino la benedi-
z"ione 'ai're". "E";usta'm;nte -non -era povero, poiché non- aveva bisogno di';'ierae". 'Non erab-po;r;-p'erché non si riteneva povero. E chi lo può dire
poVerO, quanao 1l monao IlOIl lu uCgllU uCl .ìuu .).J,,.,,..., , ,.---. -- - -soggiorno era in cielo? Egli fu anzi ricchissimo nelle ricchezze dell'innocen-
povero, quando il mondo non fu degno del suo soggiorno e pertanto il suo
soggìorno era in cìeiuí r,gìì iu aììtì ììì..cììì.>oìì.., ..,.., .....-- .--- ------ ? ?za e della purezza, splendido perché la bellezza del suo animo era superio-;e a qu;la' del suo 'corpo e tale bellezza non conosce appassimento; non
'era"le'nto'pe;"l'età-poich'é gli -e-ra permesso, quarìdo voleva, di uscire dalla
misera dimora di questo corpo".36

l

Ambrogio dunque è 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 Arnbrogio, è diversa dalla fuga del mondo degli stoici e dei pla-
tonici. Essa non porta l'uomo alla solitudine vuota, ma introduce al rap-
porto personale con Dio: "Scipione non fu il primo a comprendere dì non
essere solo, quando era solo, e di non essere mai meno inoperoso, quando
era inoperoso. Prima di lui ne fu consapevole Mosè 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. Mosè, dunque, nel silenzio par-
lava e nella sua inattività agiva. Ma chi compì affari più importanti di
costui che, rimasto inattivo sul monte quaranta giorni, abbracciò tutta la
legge? E íri quella solitudine non gli mancò certo tzn 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 inviterà in diversi punti il navigatore a
sostare. In realtà, 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 fenììarono i giardini di Alcinoo;
se ìnfine le Sirene, con la seduzione del loro canto, già lo avevano quasi
portato all'orlo di quel loro naufragio di voluttà, tristemente noto, qualora
la cera ìntrodotta nelle orecchie dei marinai non le avesse turate contro il
suono di quella melodia conturbante, quanto è più bello che gli uomini
religiosi si ricreino ammirando le azioni del Signorel Tanto più che qui non
ci sono da gustare frutti, seppur soavi, bensì quel parìe, che è disceso dal
Cielo; non ci sono da ammirare gli ortaggì di Alcìnoo, ma si trovano i sacra-
mentj di Cristo; poiché soltanto colui che è debole, deve mangiare i legumi.
Non occorre tapparsi le orecchie, bensì invece aprirle bene, per poter udìre
la voce di Cristo, che, quando si è intesa, non c'è più da temere il naufra-
gio: né più è necessario, come Ulisse, farsi legare all'albero della nave con
nodi materiali, ma farsi stringere l'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
umarìa".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 vìta del cristiano è un viaggio sul mare procelloso e infido, col

33 De Jacob, II,30.
34 rì:ìl II,29.

35 De Off. II,66; cfr. Opera 13, 221, n.2.
36 De Jacob, II,38.

37 De O?ff. ]ll,2.
38 Luc IV,2.
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'È l'esperienza vissuta da Giacobbe dopo che ebbe allontanato da sé
tutti i suoi averì: "Rimase solo e lottò con Dio. Infatti chiunque t?rascura le
cl"os"e" d:l"'m'ond;ªsi'avvrcina-dÌ piK-aÌl'immagine e somiglianza di Dio. Che
'c"o'os'a uvuol"dire "ìrìfattì ªlottare 'co'n -Dio se no; intraprenIaere la lotta per la
y'iºrtºªù e"v"e'n'ire"a':on't'es:ì con-u'no-che è più forte e aÌventare un imitatore di
Dio miglìore degli altri?".33

E il fmtto è una pace e una trarìquillità che non ha nulla da spartíre
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t'or'e 'o"a;raverso 'la -mano -dei -soldati o viene dal-felice esito delle guerre o
da"un ';assacro dr barbari-, -se essi si combattono tra loro con accanimen-
to. In'u';a"p;ce-d;Î gener-e il merÌto non è nostro, ma del caso. Certamente
la gloria di quella pace è attribuita all'imperatore, mentre ìl vantaggio dì
questa pace che è nello spirito ed è conservata nel sentimento dei singoli è
in noi. E più grande il frutto dì questa pace, perché vengono respinte le
t"entazioni"'d;IW -spirito -deÌ-mal-e Ìiuttos-to che le armi nemiche. guesta
pace che tìene lontanì gli allettamenti delle passioni corporali e mitiga i
t"'urbam;ti "À-più 'rìobile"di quella che frena le-invasioni dei barbari; è cosa
pìù grarìde, infatti, resistere al nemico chiuso dentro di te che a quello che
è lontano".a'í

Su quanto abbiamo fìnora detto della 'fuga mundí" anche il riverbero di
mot'ivi s"toTcÌ"risulra-c-on -e;idenza-fino a coincidervi, come quando Ambrogio
"d"ic'e':""N';ll'a"manca-al-sapi-ente-, che possiede le ricchezze di tutto il
mondo".35

Oppure come nella descrizione del patriarca Giacobbe: "Chi tanto ricco
nelí"a"b'bonda';za nu-anto- luì nella fame? Chi tanto forte nella giovinezza
quanto lui nella vecchiaia? Chi tanto operoso nell'attività quanto lui
n'ell';natti;ìtàÌ Chi'tanto'veloce nella corsa quanto lui nel letto? Chi tanto
felice -neÌ-fiore dell'ad'olescenza quanto lui al limitare della morte? Chi tanto
'ì""c"co n' el 'suo"re'ffio-quanto-lui "Ìn-terra straniera? Dava persino la benedi-
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poVerO, quanao 1l monao IlOIl lu uCgllU uCl .ìuu .).J,,.,,..., , ,.---. -- - -
soggiorno era in cielo? Egli fu anzi ricchissimo nelle ricchezze dell'innocen-povero, quando il mondo non fu degno del suo soggiorno e pertanto il suo
soggìorno era in cìeiuí r,gìì iu aììtì ììì..cììì.>oìì.., ..,.., .....-- .--- ------ ? ?
za e della purezza, splendido perché la bellezza del suo animo era superio-
;e a qu;la' del suo 'corpo e tale bellezza non conosce appassimento; non
'era"le'nto'pe;"l'età-poich'é gli -e-ra permesso, quarìdo voleva, di uscire dalla
misera dimora di questo corpo".36

l

Ambrogio dunque è 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 Arnbrogio, è diversa dalla fuga del mondo degli stoici e dei pla-
tonici. Essa non porta l'uomo alla solitudine vuota, ma introduce al rap-
porto personale con Dio: "Scipione non fu il primo a comprendere dì non
essere solo, quando era solo, e di non essere mai meno inoperoso, quando
era inoperoso. Prima di lui ne fu consapevole Mosè 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. Mosè, dunque, nel silenzio par-
lava e nella sua inattività agiva. Ma chi compì affari più importanti di
costui che, rimasto inattivo sul monte quaranta giorni, abbracciò tutta la
legge? E íri quella solitudine non gli mancò certo tzn 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 inviterà in diversi punti il navigatore a
sostare. In realtà, 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 fenììarono i giardini di Alcinoo;
se ìnfine le Sirene, con la seduzione del loro canto, già lo avevano quasi
portato all'orlo di quel loro naufragio di voluttà, tristemente noto, qualora
la cera ìntrodotta nelle orecchie dei marinai non le avesse turate contro il
suono di quella melodia conturbante, quanto è più bello che gli uomini
religiosi si ricreino ammirando le azioni del Signorel Tanto più che qui non
ci sono da gustare frutti, seppur soavi, bensì quel parìe, che è disceso dal
Cielo; non ci sono da ammirare gli ortaggì di Alcìnoo, ma si trovano i sacra-
mentj di Cristo; poiché soltanto colui che è debole, deve mangiare i legumi.
Non occorre tapparsi le orecchie, bensì invece aprirle bene, per poter udìre
la voce di Cristo, che, quando si è intesa, non c'è più da temere il naufra-
gio: né più è necessario, come Ulisse, farsi legare all'albero della nave con
nodi materiali, ma farsi stringere l'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
umarìa".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 vìta del cristiano è un viaggio sul mare procelloso e infido, col

33 De Jacob, II,30.

34 rì:ìl II,29.

35 De Off. II,66; cfr. Opera 13, 221, n.2.
36 De Jacob, II,38.

37 De O?ff. ]ll,2.
38 Luc IV,2.
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pensiero rivolto al porto finale, la vita eterrìa; la nave che lo trasporta è la
Chiesa il cui albero maestro è la Croce a cui occorre essere legati, come si
legò Ulisse per non cedere alle lusinghe delle Sirene, che diventano simbolo
sia dell'alletEtante razionalismo delle eresie, sia del piacere mondano.39

Allo stesso modo del fondamento, anche la meta della fuga contiene
una novità che discrimina l'ascesi di Ambrogio dall'eredità pagarìa. La lotta
che l'uomo intraprende per fuggire il mondo tende verso la quiete e la bea-
titudine, ma non nel senso della imperturbabilità stoica ("apatheia'3, ma la
quiete e la beatitudine nel senso della comunione con Dio: "Siccome Dio è
rifugio, ma sta in cielo e sopra i cieli, certamente bisogna fuggire da questa
terra là dove regna la pace, dove si gode il riposo dalle fatiche, dove pot?re-
mo consumare 'n bancIEìetto del grarìde sabato... Riposare in Dio e vedere la
sua felicità è cosa che sazia e riempie di gioia e di pace".40

guindi est?ranei al mondo, ma per essere "cives sanctomm" e "domesticí
Dei".aì La fuga deve orientare verso la Gerusalemme celeste.

"Come dunque può vivere la carne, ricoperta di un involucro di morte?
O che vita è quella-che sta nell'ombra? Noi siamo nella regione dell'ombra
della morte, la nostra vita è nascosta, non è libera. Sarà libera nella regio-
ne dei vivi, laddove il giusto acquista la fìduciosa certezza di essere gradito,
gradito al Signore nella regione dei viventi. Là, dunque, vive la nostra
anima, dove non c'è traccia di morte, dove non c'è traccia di infermità che
la rivesta, dove non c'è traccia di punizione da scontare".42

SILENZIO

Il silenzio non è solamente un tema spirituale. Ha il suo posto nella
poesia, nella filosofia, nella storia delle religioni. Come fenomeno umano la
sua importanza è grande quanto quella della parola.a3

Sul versante della tradizione filosofica uno degli influssi più significat?ivi
su Arnbrogio è certamente il pensiero di Filone di Alessandria. Nella seconda
tappa dell'itinerario a Dio, Filone parla della necessità del distacco dal domi-
nio del corpo, dei sensí e del linguaggio. In particolare il linguaggio inganna
con la bellezza apparente dei nomi, í quali rischiano di vela?re, arìziché disve-
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lare, la reale bellezza, ossia di presentare l'apparenza invece della realtà, la
(opia invece degli archetipi.44 Solo quarìdo i sensi, la ragione e la parola ven-
gono meno, allora, nel diì.ìino silenzio, accade un vero e proprio ììindiamento».

S. Arnbrogio, nella sua formazione culturale, ha conosciuto almeno
qualcosa di queste idee e questa sensibilità. Egli è vivamente consapevole
aei "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 è uscito dalla parola" e il
serpente "ha cominciato a tentarci per mezzo della parola". "Avremmo
vint?o, se Eva avesse taciuto". Infattj "Giobbe ha vinto il suo male col silen-
zio"45 e "col silenzio Davide ha vinto i suoi nemici"46 e si è "proposto di tace-
re", "imponendosi la legge del silenzio" per evítare il "rischio della parola".

Dunque la parola è solo ambigua? No, certo! "La parola è sicura quan-
do il suo fondamento è la virtù, ma senza questo è infida".47 C'è 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'è un parlare saggio partjcolare: è il parlare di chi accusa se stesso:
"L'uomo che si accusa, anche se ha veramente peccato, comincia già ad
essere giusto".49

Arnbrogio non è un avversario della parola. NelrEsamerone, parlando
della funzione della lingua, dice che essa è, per chi parla, come un plettro;
e descrive entusiasticamente la voce che "trasportata dalle ali del vento si
diffonde nel vì?ìoto", commuove e rasserena l'a?rìimo di chi ascolta, placa chi
è irato, incoraggia chi è abbattuto, conforta chi è addolorato. Ma soprattut-
to richiama l'attenzione su ciò che è più importante e specifico dell'uomo:
"Solamente noi uomini esprimiamo con la bocca i sentimenti del nostro
cuore e così suggelliamo con le parole che ci escono dalle labbra i pensieri
della mente che non parla".50 Se poí il contenuto di questa parola è 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".sì

Il problema è dunque quello di usare della parola in modo adatto.
"Dunque, quanto più dobbiamo stare attenti, nelle nostre visite di conforto,
a non parlare con faciloneria o con superficialità! Per sette giorni è rimasto

l

l

39 G. COPPA, Opera 2. 299. Sullªimmagine di Ulisse e delle Sirene, Arnbrogio toma anche
nel De fìrle az;í Gratirìnum, 3,1.4-5 e nella Exp{. ps. XLIII, 75.

4º De fuga, 45.
41 Cfr. Ps. CXVIII, 7,28; 22,24; De bono mortis 4.

42 Ps. CXVIII, 22,24.

43 P. MIGUEL, Sìlence, in Dictionnaire de Spirìtualìtè, V,829.

-4-4 G. REALE, Storìa della filoso?fìa antica, Milano 1978, IV, 305.
45 Exp{.ps. XXXVIII,3-4.
46 rì?ìi, XXXVII,46.
47 Iuì, XXXVIII,4.

48 íui, XLIII,72.
49 Ps. CXVIII, 4, 11.
5º Ex W,68.

51 Exp{.ps. I9.
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ne dei vivi, laddove il giusto acquista la fìduciosa certezza di essere gradito,
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poesia, nella filosofia, nella storia delle religioni. Come fenomeno umano la
sua importanza è grande quanto quella della parola.a3
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su Arnbrogio è certamente il pensiero di Filone di Alessandria. Nella seconda
tappa dell'itinerario a Dio, Filone parla della necessità del distacco dal domi-
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qualcosa di queste idee e questa sensibilità. Egli è vivamente consapevole
aei "passi falsi" provocati da quelle parole che non nascono dalla "riflessio-
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sono fonte di "grandi pericoli": "il primo peccato è uscito dalla parola" e il
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do il suo fondamento è la virtù, ma senza questo è infida".47 C'è 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'è un parlare saggio partjcolare: è il parlare di chi accusa se stesso:
"L'uomo che si accusa, anche se ha veramente peccato, comincia già ad
essere giusto".49

Arnbrogio non è un avversario della parola. NelrEsamerone, parlando
della funzione della lingua, dice che essa è, per chi parla, come un plettro;
e descrive entusiasticamente la voce che "trasportata dalle ali del vento si
diffonde nel vì?ìoto", commuove e rasserena l'a?rìimo di chi ascolta, placa chi
è irato, incoraggia chi è abbattuto, conforta chi è addolorato. Ma soprattut-
to richiama l'attenzione su ciò che è più importante e specifico dell'uomo:
"Solamente noi uomini esprimiamo con la bocca i sentimenti del nostro
cuore e così suggelliamo con le parole che ci escono dalle labbra i pensieri
della mente che non parla".50 Se poí il contenuto di questa parola è 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".sì

Il problema è dunque quello di usare della parola in modo adatto.
"Dunque, quanto più dobbiamo stare attenti, nelle nostre visite di conforto,
a non parlare con faciloneria o con superficialità! Per sette giorni è rimasto
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zitto Giobbe; sono rimasti zittj gli amici, e non avrebbero parlato, se Giobbe
non avesse rotto il silenzio per ìl dolore. Bisogna infatti cercare bene ìl
modo per iníziare, se non vuoi che 4a tua consolazione sia urtante nella
sua espressione. Anche il silenzio può essere una medicina, mentre chi
parla t?roppo prematuramente, può ferire ancora dì più. E non è strano che
ferisca altri quello stesso che è ferito di frequente, dato che la chiacchiera
non va esente dal peccato".52

Ambrogio propone l'esempio di Maria che con la sua interiorità 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 è come un colabrodo, che lascia colare da
ogni parte il suo contenuto; che svuota la propria interiorità ed è invasa
dal di fuori dalle passioni: non è 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".53

L'elogio del silenzio è esplicitato da una ricca serie di definizioni. "Il
silenzio è virtù più rara del parlare".54 "Il silenzio è nello stesso tempo sicu-
ro e appropriato, perché sa mantenere prudenza assieme a serietà"; è come
una "sentinella... per evitare le infiltrazioni del nemico e le sortite di discor-
si leggeri e imprudenti"; è "rimedio" contro le circostanze sfavorevoli.s5

E, se il sìlenzio è una virtù così 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. guando dunque tu vedi che i prepotenti lo scherniscono e
che il sapiente tace, dirai: ììCostui ha tenuto chiuse le sue labbra con
l'intellettoìì, cioè 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.57 Ma in questo
caso iÌ silenzio è più forte del grido. "Ci sono persone che parlano anche
tacendo",58 come Mosè, come Susanna. Ambrogio si sofferma in particolare
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su quest'ultima, che ha mantenuto il silenzio nel pericolo: "Era accusata etaCe"Va;"era "cªo;dotta a mo'rte e si copriva di silenzio per non scoprire il suo
p'ªudore."Tuttavi;-nel suo rntrmo parÍava a Dio, che l'udì più nel suo silenzio
di qu:ì'nto ?o;e no'rì-l'avrebbe udÎta, se avesse voluto parlare".59

Arrìbrogio n0n nasconde l'attrattiva che prova per il "silenzio tranquilloe imr""un;"d"a -og;i-soa'ìecitazio;e di preoccupazione o di voglia mondana";60
e'p"e"r"la';o'ffitufflne-ar;;ro-cratica di 'chi non è "fisicamente segregato dalla
massa",- ma se ne disíjngue "quanto a ricchezza di meriti".

"Il desiderio di tranquillità e di solitudine, quali presupposti dell'attività
filos'ofic"a "e"d;la-p;of'e'ssÌ-one di-scrittore, era largamenté diffuso tra gli
'u"om"ni colti d?ªallo'ra. -anche-tarìti vescovi avranno sospirato sotto il fardello
d'ei'doveri'di"tªuttÎ ; gíorrìr-imposto loro dall'amministrazione e dalla attività
p;storale e-aVra'n'n:- de-siderato la quiete della vita contemplativa. Sono
"note"le"lamentele-di-AgostÌno, ormai-vecchio, sulle seccature ininterrotte e
'le"p' regh';r'e-di Ìasciar"lo-in- pace, affinché potesse scrivere. Da Ambrogio
non si sentono cose simili. Però lo si trova come vescovo tanto sommerso
n" :'lla-lettu;'a "e-nella-med;'tazione della Sacra Scrittura e così dimentico delle
per;so;e-che -lo-circondano, che Agostino, più di una volta, in occasionePdeÎle 's'ue 'v;site -ad Amb-rogio per "poter av;re uno scambio di idee, non
'osa"va-di;tu;bare Thr tempo -g"iÌ ristreÍto che il vescovo milanese poteva dedi-
ca;e"alla soÌitudine -e-;?la m"" editazione. guesti momenti di raccoglimento e
:ìT"pac"e"c:';;sponaevano c;rtamente a -un bisogno interiore di Arììbrogio,
;a'erano-a';che-Ìl frutto di quell'ascetismo spirituale con cui Arnbrogio si
:ostringªeva-a -drstJanzia'rsi-dagli affari quotidiani e a cercare la pace della
preghÌ:W ; dello-studÌo-. -Oltreº-che corrispondenti all'ideale filosofico stoico,
Wro"gi':" consider'mva 'Ìl silenzio, la solitudine e la tranquillità fecondì per il
suo stesso ufficio di vescovo".62

Anche su questo terreno dunque l'approfondimento di Arrìbrogio spinge
yerso"una-vis'ion-e-cristiana del"silenzio. Perché il silenzio è un fattore
esp;;ssivo della-concezione-:che si ha della realtà: è un modo di vedere le
c;"e -ed"À 'neÌ-s?re';zro--che nasce la vera comunicazione, non nella
loquacità.63

Il silenzio non è "passività",64 ma "attività"; tanto che bisogna stare
attentr-a non d-over-poi rendere ªconto di un "sìlenzìo inerte" senza forza e
incapace di dinamismo.65

Il silenzio è una attività che ha a che fare con la coscienza di apparte-
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zitto Giobbe; sono rimasti zittj gli amici, e non avrebbero parlato, se Giobbe
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nere a Cristo. Il silenzio non è tacere, ma la coscienza della "testimonianza
del Signore" che abilita l'uomo ad essere più adeguato nell'azione.

Può accadere che nell'attività l'uomo si disperda - Arrìbrogio ne è consa-
pevole66 - e per questo occorre l'umiltà per essere risospinti dall'azione al
silenzio. Con una attenzione: "pregare è più che tacere".67

UMILTÀ

Un altro elemento dell'ascesi ambrosiana è l'umiltà. 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 "è riuscita a far conoscere all'uomo il senso della misura
e a fargli percepire il sentimento dei suoi limiti":68 l'ha messo in guardia
dalla vanità e dall'orgoglio; ma non sa nulla dell'umiltà quale espressione
del rapporto dell'uomo col Creatore. Con ogni probabilità Ambrogio ha
imparato dai suoi maestri la ripugnanza per la "hì)bris".

guanto ai termini latini "humilis" e "humilitas" essi sono etimologica-
mente derivati dalla voce "humus": "Implicano qualcosa di íìappartenete
alla terra», ììbasso», ìíspregevole»;... designano la scarsa importanza, l'oscu-
rità delle origini, la bassezza del carattere".69

Tale attitudine religiosa era praticamente sconosciuta ai moralisti paga-
ni. Infatti è esclusivamente dalla fede in un Dio personale, trascendente e
creatore, che può nascere pienamente l'umiltà. guesta non è che un
approfondimento delle nostre relazioni con l'Altro.70 Anche se ha esaltato
una certa propensione alla generosità, alla beneficenza, alla clemenza
misericordiosa la morale antica, non conoscendo il rapporto personale con
il Dio personale, non poteva conoscere l'umiltà. All'intenìo di una concezio-
ne cristiana, il dívino non può essere rido4tto a una interiorità da esplorare
o a una profondità cosmica da sfruttare. È gualcuno che raggiunge -l'uomo
nella sovrana libertà del suo amore.

Secondo S. Ambrogio, Cristo è il principio e l'archetipo della virtù
dell'umiltà, come in verità di ogni altra virtù: 'Il principio del-la nostra virtù
è Cristo, il principio dell'integrità;... il principio della parsimonia è Cristo,
che fu fatto povero mentre era ricco; il principio della pazienza è Cristo
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che, mentre veniva ingiuriato non ricambiava l'ingiuria... Il principio
dell'umiltà è Cristo, che prese raspetto del servo, mentre era uguale al
Padre Dio nella maestà della sua potenza. Da lui, infatti, ogni virtù ha rice-
vuto il suo principio".71

Documentabile invece è rinfluenza di Filone. Il suo concetto di umiltà è

determinato da una duplice relazione: 'la dipendenza della creatura dal
suo Creatore e la necessità dell'uomo di essere aiutato da Dio e dalla sua

grazia per raggiungere la salvezza".72

È l'idea suggerita da Ambrogio in riferimento ad Abramo il quale "passò
non tanto ad un'altra regione, ma alla vera religione, pronta all'umiltà -
questo è infatti il significato di Canaan - : allora cominciò a vedere Dio e a
conoscere che è Dio colui dalla cui potenza invisibile comprese che tutto è
retto e governato".73

Il contrario della umiltà è la "iactantia", che è propria di coloro che si
lasciano dominare dalle cose sensibili. É la storia di Lot al quale Abramo
offre la possibilità di scegliere: "La iattanza è amica di coloro che deviano
dalla verità. Infatti, come Abramo fu umile, offrendo la scelta, così Lot fu
insolente, approfittando del diritto di scelta - la virtù si umilia, l'iniquità
invece monta in superbia -, lui che si sarebbe dovuto affidare ad uno più
saggio per essere al sicuro; infatti non seppe scegliere. Innanzi tutto alzò
gli occhi e guardò la regione, cioè quella cosa che non era la prima
nell'ordine dei valori, ma la terza, cioè l'ultima. Al primo posto infatti sono i
beni dell'anima, al secondo posto sono quelli del corpo, cioè la salute, il
valore, la bellezza, la grazia dell'aspetto; al terzo sono i beni esteriori, cioè
le ricchezze, i poteri, la patria, gli amici, la gloria. La regione dunque è col-
locata al terzo posto; è infatti il luogo dove si abita".74

Alla contrapposizione Abramo-Lot possiamo affiancare quella di Caino e
Abele. Proprio perché l'umiltà deriva dal giusto giudizio di sè 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. É quanto fa notare
Filone pur non parlando esplicitamente dell'umiltà: "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; l'altra si appoggia a Dio...
La prima si ritrova concretamente in Caino, che vuole dire ììpossesso», per-
ché suppone di possedere tutto; la seconda la ritroviamo in Abele che
significa «colui che [tutto] riconduce a Dio»".75

Arnbrogio è sulla medesima linea di Filone: i nomi sono espressivi del
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66 Cfr. Epistula, 49.
67 Expl.ps. XXXVIII, 10.
68 P. ADNES, Humili'ù:ì, in Dictì:onnaire de Spirìtualìù?, VII, 1141.
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modo di vivere deí due soggetti cui appartengono e prefigurano le due stra-
de che si aprono davanti ad ogni uomo: l'una non riesce ad uscire
dall'amor proprio, l'altra torva il suo centro vitale attorno all'amore di Dio;
l'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
"ríconosce Dio COme creatore e autore di tutto e sottopone ogni COSa al suo
govemo, considerandolo padre e guida".76

Se si comprende questa qualità "filiale" dell'atteggiamento dell'umiltà,
subito si comprende Íl peso dell'affermazione di Arnbrogio, quando dice
"che la sintesi di ogni ideale altro non è che la crescita dell'umiltà";
"l'umiltà "è il capo di tutte le virtù" e "dà calore a tutto quel corpo costituito
dalle nostre azioni".77 Per questo è importante "conoscere il vero carattere
dell'umiltà" e la sua "natura".78

Scrivendo al vescovo Costanzo, Arrìbrogio mostra l'importanza di saper
discernere la vera umiltà da quella falsa. Perché "molti hanno l'apparenza
dell'umiltà, ma non ne hanno la virtù; molti la esibiscono spontaneamente
e interiormente la combattono: la ostentano quanto alla finzione, quanto
alla verità la smentiscono". C'è perfino "un'umiltà troppo grande" che fini-
sce per terminare nel suo contrario. Per questo occorre "impararla" come
ha fatto Giuseppe l'Ebreo.79

"Non tutte le forme di umiltà 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 ciò che si chiede è il tuo vero bene, non l'onore altrui, e perciò a tutti
vien dato un unico insegnamento normativo affinché ci sia non vanità di
precedenze, ma emulazione nell'umiltà, e a questo fine il Signore propone
se stesso come modello da imitare".80

Insomma, per essere autentica l'umiltà deve stare "nella verità".81 Così
che "la grazia riluce maggiormente nell'umiltà"82 e 'l'umiltà aumenta la
simpatia".83
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che dipende dall'inesperienza e dall'ignoranza; e perciò la Scrittura dice: E
salverà gli umili in ispirito. Ha detto magnificamente: so anche essere
umile, so cioè ín quale circostarìza, con quali limití, con quale scopo, in quale
ufficio, in quale a?ffare io debba essere umile".84

Per Aìnbrogio, così realista nella sua osservazione della condizione con-
creta dell'uomo, "quello che riesce a stare contento nella povertà, non lo è
nel patire un torto, e quello che rtesce a sopportare la pena delle frustate,
si rimescola per offese verbali; quello che è capace di disdegnare le cariche,
si rattrista se una onorificenza tocca ad un altro e non a lui. É cosa ecce-

zionale conservare la dimensione dell'umiltà in ogni circostanza".85

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
virtù, scolorita da un solo dífetto":86 appunto la mancanza di umiltà. Il pec-
cato con l'umiltà è meglio delle azioni moralmente giuste ma accompagnate
dall'orgoglio. il pubblicano è umile: si apre a un Altro. Il fariseo è superbo:
non si accorge dell'Altro perché troppo occupato a misurare.

DIGIUNO

Tra le pratiche ascetiche che concorrono a definire l'impegno dell'uomo
nella sua ascesa verso la perfezione, non poca importanzÌ è attribuita al
digiuno. Lo scritto principale di Ambrogio su questo tema è 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 più affliggevano il contesto socia-
le e culturale della società della fine del IV secolo, segnata dalla crisi politi-
ca ed economica dell'impero. Per Arnbrogío questi mali sono soprattutto il
prestito ad interesse, l'enorme divario tra ricchi e poveri e l'intemperanza,
che è il tema del De Elia.
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Parlando dell'umiltà abbiamo sottolineato la radicale novità cristiana di

questo atteggiamento. Ma dobbiamo ricordare anche la sensibilità modera-
ta che caratterizza tutte le considerazioni etiche e ascetiche di Arnbrogio.
Non ogni umiltà è da lodare. "É motivo di lode non un'umiltà inconscia, ma
modesta e consapevole. C'è infatti un'umiltà che dipende dal timore e una
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79 W, 18-19.
8º Luc 10,51.
81 Ps. CXVIII, 10,30.
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In quest'opera Arnbrogio dipende in modo marcato da Basilio. Come il
padre greco, "concorda con le aottrine filosofiche (cinico-stoiche) per quan-
to riguarda la motivazione del valore, della necessità e in parte anche dello
scopo del digiuno".87 Tuttavia è 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 là dove Ambrogio ricorda: "Perché nessuno creda che il digiuno

84 ?ui, 90.
85 Ps. CXVIII, 14,20.
86 Iììì, 20,4.

87 E. DASSMANN, La sobria ebbrezzrì, 265.
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sia cosa terrena o nuova, il mondo ebbe inizio dal digiuno".88

Il discorso di Ambrogio si sviluppa con una progressione paradossale.
Schematizzando si può così formulare: 1. Il mondo ebbe inizio dal digiuno
e contjnuò a crescere fino all'apparizione del cibo. 2. La possibilità di pren-
dere cibo comparve nel mondo con la creazione delle bestie, e da-quel
momento l'opera creatrice di Dio riguardo al mondo cessò. Così 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 è 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 virtù della fortezza".89

Iniziando dal paradiso terrestre, da dove "la gola ha cacciato l'uomo che
vi regnava",90 il mangiare e il bere sono connessi inevitabilmente con I'incli-
nazione al peccato, così come l'astinenza e il digiuno attraggono il peccato-
re verso Dio.

I

l
I

l'influenza delle concezioni filosofiche contemporanee. Ma ciò che importa
ad Ambrogio è il fondamento che la pratica del digiuno ha nella Scrittura e
nell'esempio di Cristo il quale "digiunò perché tu non evitassi tale precet-
to",95 che con il Sacramento e il deserto era tra le tre cose utili per la sal-
vezza dell'uomo.96 È. "attraverso il digiuno" che Cristo ci ha portato la sal-
vezza: "egli digiunò non perché dovesse meritarsi la grazia, ma per istmir-
ci... con l'aver fame dette testimonianza di aver assunto un corpo
umano".97

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

l

Il digiuno con cui si estenua la carne e si castiga l'intemperanza rende
graditi a Dio.91 "Se vuoi vincere, digiuna!".92 Se c'è un digiuno nell'attività
ginnica e sportiva, a maggior ragione nell' "agone di Cristo".

Il dramma della lotta è vivissimo in Ambrogio: "Siamo atleti, dobbiamo
lottare secondo le regole... prima si lotta per iì premio, poi per la corona.
Forse che l'atleta si dà all'ozio, una volta íscritto alla lotta? Si esercita ogni
giorno, ogni giorrìo si unge. Egli riceve anche un cibo appropriato all'atti-
vità agonistica; si richiede una severa condotta di vita, bisogna conservare
la castità. Anche tu ti sei iscritto all'agone di Cristo, tj sei iscritto alla gara
per la corona: medita, esercitati, ungitÌ con l'olio della letizia, con l'unguen-
to che spande profumo. Il tuo sia un cibo sobrio, senza intemperanze,
senza eccesso, il tuo bere sia parco, perché non subentri l'ubriachezza... la
vittoria conviene a chi è impolverato".93

Il digiuno è "insegnamento della continenza, norma della pudicizia,
umiltà della mente, mortificazione della carne, modello di sobrietà, regola
di virtù, purificazione dell'anima, donazione di misericordia, educazione
alla clemenza, attrattiva della carità, ornamento della vecchiaia, difesa
della giovinezza, il digiuno è sollievo della malattia, sostegno della salute.
Nessuno digiunando è incorso nella pesantezza di stomaco.. .".94

Arìche in questa enumerazione dei vantaggi del digiuno percepiamo
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l
l
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Su questo punto l'idea di Ambrogio è estremamente chiara: il digiuno è
la "nostra lotta"100 con la quale veniamo assimilati a Cristo, che con il
digiuno ha vinto il diavolo.lOl Il digiuno è la veste. dell'anima perché se 'ia
gola rende nudi, il digiuno riveste anche i nudi... É una buona veste quella
che copre anche l'anima, affinché non sia sorpresa, spogliata dal tentato-
re".102 Mentre l'empietà è un cattivo vestito, il digiuno è una tunica spiri-
tuale: "Se l'austerità 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 trasgredì 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, è "sacrificio di riconciliazione, progresso
della virtù: rende più forti anche le donne; il digiuno è aumento della gra-
zi3", 104

Come si può osservare in tutti questi ultimi riferimentj, non si tratta
soltanto delle arìtiche esortazioni ascetiche rivestite di un nuovo linguag-
gio; al contrario, il combattimento ascetico dell'uomo è radicalmente collo-
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89 rì?ìí, 7.
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92 Ivi IV,24.
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94 íUl, 22.

95Luc, II,1l.
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99 De int. Daì»kl, III, 10.
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cato nella imitazione e nella sequela di Cristo: le esigenze ascetiche non
giungono più all'uomo dall'esterno, ma scaturiscono dall'incontro persona-
le, dalla comunione di destino con Cristo. Le sofferenze "che egli [Cristol
prendeva su di sè a favore dei suoi servi, noi dobbiamo accogliere su di noi
per il Signore". 105

VERGINITÀ

La verginità abbracciata per il regno dei cieli appartiene all'esperienza
della Chiesa fin dal suo sorgere. Offre alla marcia dell'ascesi ì?ìn passo
sicuro:106 è un valore affermato nella Chiesa apostolica ( 1 Cor 7; At 21 ,9; Ap
11,2), ed esaltato dagli Apologisti come prova della elevata moralità cristia-
na.l07

Il primo trattato sistematico sulla verginità è di Tertulliano, il quale
afferma con vigore le ragioni della castità perfetta come motivo di superio-
rità dei crístiani rispetto alla corrotta società pagana*Ìos La grande lettera-
tura patristica sulla verginità si situa però 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 vivacità polemica. 109

A Roma c'era il collegio delle vestali che custodiva ìl fuoco sacro. La
religione di Mitra conosceva il servizío delle vergini e dei continenti. Per
alcuni atti rítuali si esigeva la purità sessuale, una specie di integrità 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, è legata alla ricerca di una saggezza superiore, all'ideale
di una vita armoniosa con il dominio di sè ("encrateia") e la sublimazione
dei desideri in ordine alla contemplazione razionale: è il dominio della
ragione sulla animalità, la signoria dell'anima sul corpo. Sensibilità 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 ììopera del diavolo».

È da notare che nessun argomento viene trattato da Aìnbrogio con più
attenzione e con tante omelie quanto quello della verginità: De virgini'bus
(in tre libri); De virginitate; De institutione virginis; Exhortatio ì?ìirginitatis.
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Secondo Dassmann, "nessun altro soggetto di tutta la sua [di Ambrogio]
etica e dottrina sulla spiritualità presenta un carattere così discorde. Da
un lato nella dottrina sulla virginità Ambrogio porta la sua spiritualità ispi-
rata al Cantico e dalla sequela di Gesù ad un culmine mai raggiunto altro-
ve: dallªaltro lato in nesSun luogo rivela in modo più stridente la diffidenza
del suo entroterra filosofico-antropologico di fronte alla sessualità
delruomo, 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 è 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 verginità non è inclusa nelle leggi della natura, ma è al di sopra di
esse: "guale mente umana potrà comprendere una virtù che sconfina dalle
leggi di natura? O chi potrebbe esprimere con la voce della natura, ciò che
sta oltre i limiti della natura?".111 Per la sua origine essa è collegata al
cielo: "Nessuno si meravigli che vengano uguagliate agli Arìgeli quelle che
si sono scelte a sposo il Signore degli Arìgeli. Chi negherà 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 concepì nel suo grembo
e il verbo si fece carne, perché la carne divenisse Dio ." 112

La verginità 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 fìoriva ancora la bellezza della
verginità".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, barban e caeten animantes'3; "ci distinguíamo però netta-
mente da loro per questa virtù".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,
Aìììbrogio sarcasticamente ricorda che "le vestali con tutti i loro privilegi e
vesti di porpora e lettighe fastose e un termine fisso alla loro virtù, non
sono più di sette. Le vergini cristiane sono una folla e 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 verginità delle

1º5 A. PAREDI, S. Amkìrogò, Milarìo 1985, 111- 125; 181-198.
1º6Lrìsobriaebbrezza. 271.
1º7 De vìrginìbus I, 11.
108 (,y.

1º9 Luc 11118: cfr. De vìrginibus, I, 12.
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l1ºDeuìrgìnibus,l,14.
ììì Ep 18,12-13.
112 De iíírgírìíbus, il5.
113 De v{rginitate 15.
114 Cfr. De virgìnibus, I, 11.52.
1 '5 Íì.ìì, I,23.
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cato nella imitazione e nella sequela di Cristo: le esigenze ascetiche non
giungono più all'uomo dall'esterno, ma scaturiscono dall'incontro persona-
le, dalla comunione di destino con Cristo. Le sofferenze "che egli [Cristol
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vestali non è perpetua, ma temporanea: "Che è codesta castità non di
costumi, ma di anni, non perpetua ma limitata all'età?".116 Ma soprattutto,
Ia verginità cristiana non è soltanto del corpo, ma del cuore: "Il merito della
verginità non è dato dalla sola integrità del corpo ma anche da quella del
cuore".117 0ltre che per la sua origine, anche per la sua meta la verginità
crístiana si lega al cielo, e quelli che la vivono possiedono già il moao di
essere degli angeli.ns

2. La verginità non può essere comandata, ma solo desiderata, "perché
ciò che è superiore alla natura, è piuttosto oggetto di desiderio che di
comando". 119 Precetto è la castità, consiglio la verginità. 120 Infatti il precetto
della castità fa parte della legge naturale, 121 mentre gratuita è la verginità:
"La verginità può consigliarsi, non comandarsi: è più oggetto di desiderio
che di comando. Perché ciò che è gratuito può desiderarsi, non imporsi: è
scelta, non obbligazìone".122

3. Sulla predilezione e la preferenza assoluta che Ambrogio ha per la
verginità rispetto al matrimonÎo non ci sono dubbi. E questo risalta anche
quando egli vorrà conservare al matrimonio l'onore che gli spetta. Dirà che
"il matrimonio è degno di onore, ma la verginità lo è ancora di più". 123 Dira
che "è lecito alla donna prendere marito, ma è più bello farne a meno".124

Ambrogio vuole che "nessuno di coloro che hanno optato per il matri-
monio biasimi la verginità e nessuno di coloro che hanno a6bracciato la
verginità condanni il matrimonio".ì25 Ma quarìdo si trova davantj alla pao-
lina "verginità" consigliata, non può non distinguere tra "consiglio che si dà
agli amici" e "precetto che si dà ai sudditj",126 tra un matrimonio che non è
peccato, bensì rimedio alla fragilità e non merìta rimprovero, e una vergi-
nità che merita lode ed è glorificata.l27 La verginità è la vocazione dei più
forti, il matrimonio un aiuto per non soccombere per via.

In sintesi possiamo trarre alcune conclusioni.

Prima. "Riguardo alla verginità e al suo valore preminente, c'è sempre

116 Cfr. De uiduis , 75.
117 Cfr. DeAbraharn, I,8: Ex5.l9: De viriuLs, 72.
118 Exhortatio virgìnitatiS, 17.
119 De vuuis, 72.
120 (B5 69.
121 De ìrirgirútate. 34.
122 De virluìs, 72: cfr. Luc III 4-!S:7!5.
123 De ì?ìirgirúbus. I.35.
124 A. SICART, L'amore crìstiano nel matrimonìo e nella vergìnità di ?fronte alla ìGelosìaìì di

Dìo, Tesi di dottorato presso la Pontifica Facoltà Teologica ììTeresianumii* Roma 1976, 16.
125 G. CERIANI. La spìì"tua{ità dì S. Ambrogio, in AA.X7X7. S. Ambrogio neí )«VI centenar'n

del{a nascìta, Milarìo 1940, 184.
126 La sobria ebbrezza, 279.
127 A. SICARI, Lªamore crìstíano. 17.
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stata una linea di demarcazione tra ortodossia e eterodossia, anche se a volte
essa è stata percepìta in modo fluttuante. Encratistì, montanisti, novaziarìi,
marìichei, priscillianisti e più tardi le sette duanste e catare sono stati rigettati
dall'autentica tradizione ecclesiale".128 Ambrogio, anche per questo aspetto
non perde quel tratto caratteristìco della sua dottrina che è l'eqì?úlibrio, la
moderazione, la giusta misura. In particolare, sulla sua ortodossia arìche il
Dassmarìn non pone alcun dubbio: "L'esplicita dottrtììa di S. Arnbrogio 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 vergirìità più del matrimonio, ciò awiene pure d'accordo
con la Sacra Scrittura che afferma la superiorità sul mat?rimorìio".

Seconda. "Il matrimonio cristiano è ben conosciuto e attestato nella sua
positività, ma, soprattutto nei primi secoli, nOn VengOnO composte Opere
rìlevantì sul mistero del mat?rimonio 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
più negative sul matrimonio, siano dovute al genere letterario per cui le
descrizioni della verginità vengono costruite sul genere degli "ericomia"
("laudat'fo", "exempla", "disciplinae'3 in una voluta ììmisoginia»; 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 parucolarmente esplìcativo a?nche per ognì aspet-
to particola?re dell'ascesi ambrosiana il giudizio dato da T. Camelot: "Senz'a-
ltro non bisogna separare gli scritti sulla verginità da questo clima degrada-
to che noi abbiamo cercato di descrivere; ma non si Aeve dimenticare che
l'apparizione di questi scritti è legata ad un dato di fatto, lo sviluppo consi-
derevole dell'istituzione della verginità nel IV secolo... Non c'è 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
carrìe, senza dubbio più platonico che manicheo... Ma non bisogna dimenti-
care che questo fatto [la scelta della verginitàl è un fatto cristiano: i nostri
autori ne hanno coscienza vivissima: per essi la verginità è certamente
ricerca e amore di Cristo. E la teologia che ne traggono s'inserjsce in una
antropologia propriamente crtstiana, insieme paradisiaca ed escatologica".

P. Gino Toppan

128 ªªLe donne sono la tentazione dellªuomo; e se sono belle ancora di piùº {De institutione
virgirús, 30); ma la frase più grave contro la donna di trova in una sua lettera: ªªNihil muliere
perfidiosius" [cit. in E. FRANCESCHINI, Verginità e prob{ema demograjìco, in S. Ambrogto nel
AW centenarìo della nascita, Milano 1940, 222).
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SAN GIROLAMO E IÀ DONNA

GIROLAMO TRATTA CON NATURALEZZA LE DONNE

VOI SIETE IL CORPO DI CRISTO ( î Cor 12, 12-27}
Come infotti il corpo, pur
le membra, pur essendo

ess.enèìo uno, ha molte membra e +ujtele membra, pur esseì;do molte, sono ùn corpo solo, così ancheCrist,o. 3E ín realt«' noi tutti sícímo s.fati baftezzati in. uni,solo Spiritop.er.formarie, un solo corpo, 9iude.i .o Greci, .sichiavi o liber.i; e, tUttl;ci siamo abbeverati a u'r7.solo.Spirito. 9ra ilcorpo .ngn ri7.ulta diCl SlamO a55everaîi a Un 5010 5plntO. Ura Il COrp0 n0n risuna dlun m.em.bro solo, ma di molte membra. Se ,il piede òìcesse:«Poiché io n,on sono m,ano, ?non apparten3o a,l, cÒrpg>.>, n.on per'pa'rte:"di
hio, nor

«Poìctìè io non sono mano, non apparten?go al corpo», non perquesto.n.on farebbe più p.arte del corpo. E se l',orecchio dicesse:<«'Poiché io non s,ono'oc.cíììo, non pppartengo .ql corpoy, non perngo Ol corpo»,
Se il corpo ío:parte

díto?
?sse tuttoCOrpO fl

íto, dov«
modo di

ques.to non fare% più B.a'rte dei 'corpo.*5hgo, dove sarebb6 l'uaíto? Se .fosse tutto udito, 'doye 17odora7
istinto nelto? Ora, invece,?Dio ha.disposto le mem:a into? Ora, invece, Dio ha disposto le mernbra in modo distinto nelc.orpo, come egli ha voluto. Se poi.?tutto íos,se un membro solo,? Inyece?í'noQte so.no le mem0ra, .ma. uno

?: «Non ho biso-
bisogni
più di

dove 'sarebbe Tl corpo? Invece í'nolte sono le m«solo q,il corpo. iNon??uo ,l'occtì,io.51ìi,re? a,Ila !"anº:-gno,.àì te»; 'né la ,tesia ai piedi: »Non ho bisogr3o, di..voi». Anz.iquelle mernbra del corpo che serúrgno più"deboli sono piùnecessari.e; e quelle parti de.l corpo che rítení.amo meno onorevoliIe circondiamo.di maggior rispetto, e qgelle,indecorose son.o traf-

onore a cíò che ne mai

tate con moggior decenza, mentre quelle decenti non ne hannobisogno. ,MaiDio ha composto ilic,orpo, c,ornferenido maggiorincava perché non vi fosse disunione"nel? memGra avessero cura le une delle altre.ma anzi le varie mem&ra ayessero cura ! une delle altre.corpo,
Quinaí se un membro soHre, tutte le m.embra soffrono insieme; ese .un. mernbro è oporato, tuíHe le mernbra gìoiscono con lui. Órovoi siete corpo di Cristo e sue membra,"ciascuno per la sua
parte.

S. Girolamo nella sua relazione con le donne si muove con grande natu-ralezza, apprezzando soprattutto quelle che c-ondiviaono' rsuoi"'id;:ìli"a'sceti-ci, il suo grande amore per la Bib6ia. Il santo non rifiutava la 'donna: ;-qu'e-sto è dimostrato dal modo di fare pieno di mutuo ri;petto-e dÌ-;ffetto'cheebbe con molte donne nel corso della sua víta.
gue,sta natureìlezza dí S. Girolamo nelle sue relazíoní con donne non fucapita da alcuni dei suoi contemporanei e talvolta diede luogo -a-;alintesi.Lo dimostra il fatto che, durante-la sua permanenza a-Rom"a-dalÌ:autJu;n'o382 all'agosto 385, S. Gírolamo díede inizio a m-olte-amicízie -fem;nili,"spe"cialmente con S. Paola, ma fu crit?icato tanto durame-n-te-firìo -aà-a'rrivare"Witribunali.

guando S. Girolamo giunse a Roma nel 382, S. Damaso aveva già inizia-to con grande fmtto la sua campagna di awicinamento aÌla nobÌlt;-roman;,che fino ad allora era rimasta refratta?ria quasi toralmente-al-Cristianesi"m:'.Naturalmente arìche S. Damaso aveva sopportato critiche per -que;to":"spelcialmente per la sua vicinanza alle signore 'aristoc;atiche di Íoma'.ª
S. Girolamo arrivava a Roma con la comitiva di S. Epifanio di Salaminae Paolino di Arìtiochia. Era stato preceduto dalla sua fa'ma-di emdit'o-ªnell;Bibbia, di asceta avvezzo alla penitenza nel deserto della calcide,-dì-spe;rmentato direttore spirituale. Tutto ciò, insieme con la sua fort:e persona'lrtà,gli facilitò un pieno-inserimento nella Roma di Darnaso-.
Subito si legò di amicizia con le signore del Circolo dell'Aventíno (direttoda S. Marcella) e con loro approfondî À vita ascetjcoymis"ffc':a-e ìaº;onoscen'íza della Bibbia. Nel circolo -di Marcello lo stridonese -stringerà -amici'zie-chedurerarìno tutta la vita: con Marcella, Paola, Eustochio,-Fa"bÌola,-Lea-,"Aselae tarìte alt?re che conosciamo attraverso la sua corrisponde':rìz'; e' a cui-so;odedicate molte sue opere.

guesta libertà e naturalezza del nostro sarìto con le donne, sorprese non
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SAN GIROLAMO E IÀ DONNA

GIROLAMO TRATTA CON NATURALEZZA LE DONNE

VOI SIETE IL CORPO DI CRISTO ( î Cor 12, 12-27}

Come infotti il corpo, pur
le membra, pur essendo

ess.enèìo uno, ha molte membra e +ujte
le membra, pur esseì;do molte, sono ùn corpo solo, così anche
Crist,o. 3E ín realt«' noi tutti sícímo s.fati baftezzati in. uni,solo Spiritop.er.formarie, un solo corpo, 9iude.i .o Greci, .sichiavi o liber.i; e, tUttl;ci siamo abbeverati a u'r7.solo.Spirito. 9ra ilcorpo .ngn ri7.ulta diCl SlamO a55everaîi a Un 5010 5plntO. Ura Il COrp0 n0n risuna dl
un m.em.bro solo, ma di molte membra. Se ,il piede òìcesse:
«Poiché io n,on sono m,ano, ?non apparten3o a,l, cÒrpg>.>, n.on per'pa'rte:"di

hio, nor

«Poìctìè io non sono mano, non apparten?go al corpo», non per
questo.n.on farebbe più p.arte del corpo. E se l',orecchio dicesse:<«'Poiché io non s,ono'oc.cíììo, non pppartengo .ql corpoy, non perngo Ol corpo»,

Se il corpo ío:parte
díto?

?sse tuttoCOrpO fl
íto, dov«
modo di

ques.to non fare% più B.a'rte dei 'corpo.*5hgo, dove sarebb6 l'uaíto? Se .fosse tutto udito, 'doye 17odora7
istinto nelto? Ora, invece,?Dio ha.disposto le mem:a into? Ora, invece, Dio ha disposto le mernbra in modo distinto nel

c.orpo, come egli ha voluto. Se poi.?tutto íos,se un membro solo,? Inyece?í'noQte so.no le mem0ra, .ma. uno
?: «Non ho biso-

bisogni
più di

dove 'sarebbe Tl corpo? Invece í'nolte sono le m«
solo q,il corpo. iNon??uo ,l'occtì,io.51ìi,re? a,Ila !"anº:-gno,.àì te»; 'né la ,tesia ai piedi: »Non ho bisogr3o, di..voi». Anz.i
quelle mernbra del corpo che serúrgno più"deboli sono più
necessari.e; e quelle parti de.l corpo che rítení.amo meno onorevoli
Ie circondiamo.di maggior rispetto, e qgelle,indecorose son.o traf-

onore a cíò che ne mai

tate con moggior decenza, mentre quelle decenti non ne hanno
bisogno. ,MaiDio ha composto ilic,orpo, c,ornferenido maggiorincava perché non vi fosse disunione"nel? memGra avessero cura le une delle altre.ma anzi le varie mem&ra ayessero cura ! une delle altre.corpo,
Quinaí se un membro soHre, tutte le m.embra soffrono insieme; e
se .un. mernbro è oporato, tuíHe le mernbra gìoiscono con lui. Óro
voi siete corpo di Cristo e sue membra,"ciascuno per la sua
parte.

S. Girolamo nella sua relazione con le donne si muove con grande natu-ralezza, apprezzando soprattutto quelle che c-ondiviaono' rsuoi"'id;:ìli"a'sceti-
ci, il suo grande amore per la Bib6ia. Il santo non rifiutava la 'donna: ;-qu'e-sto è dimostrato dal modo di fare pieno di mutuo ri;petto-e dÌ-;ffetto'che
ebbe con molte donne nel corso della sua víta.

gue,sta natureìlezza dí S. Girolamo nelle sue relazíoní con donne non fu
capita da alcuni dei suoi contemporanei e talvolta diede luogo -a-;alintesi.Lo dimostra il fatto che, durante-la sua permanenza a-Rom"a-dalÌ:autJu;n'o
382 all'agosto 385, S. Gírolamo díede inizio a m-olte-amicízie -fem;nili,"spe"cialmente con S. Paola, ma fu crit?icato tanto durame-n-te-firìo -aà-a'rrivare"Wi
tribunali.

guando S. Girolamo giunse a Roma nel 382, S. Damaso aveva già inizia-to con grande fmtto la sua campagna di awicinamento aÌla nobÌlt;-roman;,che fino ad allora era rimasta refratta?ria quasi toralmente-al-Cristianesi"m:'.
Naturalmente arìche S. Damaso aveva sopportato critiche per -que;to":"spelcialmente per la sua vicinanza alle signore 'aristoc;atiche di Íoma'.ª

S. Girolamo arrivava a Roma con la comitiva di S. Epifanio di Salamina
e Paolino di Arìtiochia. Era stato preceduto dalla sua fa'ma-di emdit'o-ªnell;
Bibbia, di asceta avvezzo alla penitenza nel deserto della calcide,-dì-spe;r
mentato direttore spirituale. Tutto ciò, insieme con la sua fort:e persona'lrtà,
gli facilitò un pieno-inserimento nella Roma di Darnaso-.

Subito si legò di amicizia con le signore del Circolo dell'Aventíno (direttoda S. Marcella) e con loro approfondî À vita ascetjcoymis"ffc':a-e ìaº;onoscen'í
za della Bibbia. Nel circolo -di Marcello lo stridonese -stringerà -amici'zie-chedurerarìno tutta la vita: con Marcella, Paola, Eustochio,-Fa"bÌola,-Lea-,"Asela
e tarìte alt?re che conosciamo attraverso la sua corrisponde':rìz'; e' a cui-so;o
dedicate molte sue opere.

guesta libertà e naturalezza del nostro sarìto con le donne, sorprese non
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solamente i suoi contemporanei (che già avevano criticato Damaso per le
sue amicizie femminilil ma anche i copisti medioevali, che non potevano
accettare che il sarìto dedicasse tante sue opere a donne. Per questa ragione
modificavano i nomi, mascolinizzandoli; oppure cambiavano i nomi femmi-
nili con un più generico: 'venerabili fratelli'.

guasi 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

l
l
I

I
l
l

I

per il materiale conservatoci da Girolamo nell" Adì?:ìersus Jovinianum' (I,41-
49), utilizza argomenti filosofici per fare un quadro tenebroso dello ªstato
matrimoniale.

La sesta satira di Giovenale è 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
cosrrìopolitismo, che è la totale negazione del concetto di patria che può lega-
re l'uomo ad una data regione, privandolo della sua libertà; 2) il mono"Ee'í-
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 necessità biologiche dell'uomÓ,
giacché, secondo i cinici, questa urgenza biologica deve essere soddisfatta
immediatamente, senza tener conto della convenienza sociale.

l
I

L' accusa di misoginia contro S. Girolamo è veramente ingiustificata. Il
santo teneva in conto le sue amicizie femminili, sempre nei lirniti di un mutuo
rispetto, basandosi suua comunanza degli ideali ascetici e suu'amore per la
Bibbia. Le infuocate apologie che S. Girolamo fece dello stato verginale e, per
contro, la svalutazione deuo stato matrimorìiale che appare talvolta nei suoi
libri, possono aver dato adito alle accuse di misogirìia. Ma se si sarìno mettere
nella giusta luce i suoi scrttti, si deve ritirare ogrìi accusa di misoginia.

Al tempo del Sa?nto, esistevano la misoginia e l'antifemminismo ed erano
frutto di un'antica tradizione fra i greci e i romani. In quella società 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 perchè
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 Santjppe, moglie di Socrate, come è presentata da Senofonte.
Esiodo, narrando il mito di Pandora, in "Le opere e i giorni", presenta la
donna come apportatrice ai miserie e di disgrazie. Simonide esprtmeva il suo
disprezzo per Íe-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, poichè metteva in scena solo
donrìe perfìde come Fedra e Melanippe e non invece la virtuosa Penelope.

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

Seneca nel "De Matrímonio" che è andato perduto, ma che conosciamo

l
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Difatto alcuni pensano che furono chiamati 'cinici' perché proprjo come i
carìi non avevarìo nessuna remora di soddisfare le loro necessità-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 ottjene'Í completo dominio
delle passioni.

Si può così 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 e di qui passò 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 pr;ndersi tanto sul
serio, preparandosi però, in tal modo, giorrìi 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 quesEa eredità filoso-
fìco-letterario-satirica che gli arrivò con la sua formazione romana: bisogna
cioè collocare il santo nel suo giusto contesto e liberarlo dalraccusa di miso-
ginia che talvolta gli è 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 verginità,
dimostrava un certo disprezzo per lo stato matrimoniale che però, co'me siÀ
visto sopra, deve essere compreso nel contesto della cultura greco-romana.
Non si possono certo ignorare le sue violente crit?iche, ma gius'Íffiia vuole che
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solamente i suoi contemporanei (che già avevano criticato Damaso per le
sue amicizie femminilil ma anche i copisti medioevali, che non potevano
accettare che il sarìto dedicasse tante sue opere a donne. Per questa ragione
modificavano i nomi, mascolinizzandoli; oppure cambiavano i nomi femmi-
nili con un più generico: 'venerabili fratelli'.

guasi 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
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per il materiale conservatoci da Girolamo nell" Adì?:ìersus Jovinianum' (I,41-
49), utilizza argomenti filosofici per fare un quadro tenebroso dello ªstato
matrimoniale.

La sesta satira di Giovenale è 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
cosrrìopolitismo, che è la totale negazione del concetto di patria che può lega-
re l'uomo ad una data regione, privandolo della sua libertà; 2) il mono"Ee'í-
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 necessità biologiche dell'uomÓ,
giacché, secondo i cinici, questa urgenza biologica deve essere soddisfatta
immediatamente, senza tener conto della convenienza sociale.
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L' accusa di misoginia contro S. Girolamo è veramente ingiustificata. Il
santo teneva in conto le sue amicizie femminili, sempre nei lirniti di un mutuo
rispetto, basandosi suua comunanza degli ideali ascetici e suu'amore per la
Bibbia. Le infuocate apologie che S. Girolamo fece dello stato verginale e, per
contro, la svalutazione deuo stato matrimorìiale che appare talvolta nei suoi
libri, possono aver dato adito alle accuse di misogirìia. Ma se si sarìno mettere
nella giusta luce i suoi scrttti, si deve ritirare ogrìi accusa di misoginia.

Al tempo del Sa?nto, esistevano la misoginia e l'antifemminismo ed erano
frutto di un'antica tradizione fra i greci e i romani. In quella società 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 perchè
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 Santjppe, moglie di Socrate, come è presentata da Senofonte.
Esiodo, narrando il mito di Pandora, in "Le opere e i giorni", presenta la
donna come apportatrice ai miserie e di disgrazie. Simonide esprtmeva il suo
disprezzo per Íe-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, poichè metteva in scena solo
donrìe perfìde come Fedra e Melanippe e non invece la virtuosa Penelope.

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

Seneca nel "De Matrímonio" che è andato perduto, ma che conosciamo
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Difatto alcuni pensano che furono chiamati 'cinici' perché proprjo come i
carìi non avevarìo nessuna remora di soddisfare le loro necessità-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 ottjene'Í completo dominio
delle passioni.

Si può così 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 e di qui passò 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 pr;ndersi tanto sul
serio, preparandosi però, in tal modo, giorrìi 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 quesEa eredità filoso-
fìco-letterario-satirica che gli arrivò con la sua formazione romana: bisogna
cioè collocare il santo nel suo giusto contesto e liberarlo dalraccusa di miso-
ginia che talvolta gli è 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 verginità,
dimostrava un certo disprezzo per lo stato matrimoniale che però, co'me siÀ
visto sopra, deve essere compreso nel contesto della cultura greco-romana.
Non si possono certo ignorare le sue violente crit?iche, ma gius'Íffiia 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 libertà:

"Per l'arrivo del marito deve lavarsí la faccia, trattenere il passo, far
finta di accoglierlo bene.... Essa deve truccarsi e con mÍlle artifici
deve rendersi píù bella di quando è nata. Nel frattempo i bambini
strillarìo, la servitù 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 è pronto... Entrano
come vittime designate per iì piacere e, per la trasparenza delle loro
vesti, si mettono in mostra agli occhi impudichi di tutti. guesta
moglie infelice o si mostra felice e scompare o si offende e si prende
gli urli del marito... E che dire delle arìsietà e del dolore del parto e
di quando non ha più le mestmazioni 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 è 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 fast?idi del matrimonio
di cui ha parlato nello "Ad'uersì?is Helvidium', e vi aggiunge anche un elenco
di autori cristiani che hanno idee dello stesso genere:

'Ti dirò brevemente quanti fastjdi ha il matrimonio e come possano
essere vinti con molte preoccupazioni, come ho già detto nel libro
contro Elvidio sulla perpetua verginità di Maria. Ma se vuoi sapere
da quante preoccupazioni è libera la vergine e quante invece ne
abbia la donna sposata, leggi il libro di Tertulliano sulla verginità,
quello scritto ad un amico filosofo e ancora altri scritti; 1eggN1'otti-
mo volume del beato Cipríano, e cosa ha scritto in prosa e in versi
papa Damaso e l'opuscolo che il nostro Arrìbrogio ha scritto poco fa
alla sorella".

In altre parti S. Girolamo descrive in tono realista i fastidi della gestazione,
le sofferenze del parto e tuttj i fenomeni fisici che accompagnarìo un bambino
appena nato: tutto questo per dimostrare la supeì'orità della verginità del
matrimonio. Sfortunatamente questo modo di argomentare si può interpreta-
re sia come rifiuto deuo stato mat?rimoniale, sia come rifiuto della donna.-

Vediamo questo pezzo brillante, a?nche se forse un po' troppo realista per
le nostre orecchie educate:

"Aggiungi, se vuoi, tra le altre ingiurie della natura anche l'utero
che cresce per nove mesi, i fastidi, il parto, il sangue, i pannolirìi.
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L'infante si presenta da solo tutto coperto di membrane varie"
(Adv.Help. 1 8).

Per dover d'imparzialità bisogna dire che S. Girolamo cerca di attenuare
le possibili impressioni negative delle sue descrizioni realistjche, riconoscen-
do che N.S. Gesù Cristo è passato anche lui attraverso queste molestie fisi-
che e sottolinea, in maniera esplicita, che non vì?ìole assolutamente parlar
male del matrimonio.

CRISTTANESTMO E ANTIFEMMINISMO

Disgraziatamente per Girolamo all'antifemminismo della tradizione
pagana si aggiunge al cristianesimo anche l'arìtifemminismo di origine giu-
aaica, pur tenenao presente che S. Paolo insegna l'uguaglianza, davanti a
Dio, sia dell'uomo che deua donna.Bisogna riconoscere che S. Gírolamo ha
ereditato dalla tradizione cristiana specialmente l'indirizzo di Tertulliano,
che nel"De exhortatíone castì.taÌ" deplora che il matrimonio sia permesso e
sembra considerarlo una specie di liberunaggio concesso da Dio. Riguardo
alle seconde nozze Tertulliano le assimila alla fomicazione. Secondo lo scrit-

tore africano, anche S. Paolo le proibisce in I Cor 7,27-28. Invece
Tertulliano esalta la verginità e la continenza. Con il passar del tempo il
grande scrittore africano radicalizza le sue posizioni, specialmente quando
rompe definitivamente con la Chiesa.

Il Crtstjanesimo, come è comprensibile, non seppe rompere del tutto con
l'antifemminismo di origine giudaica che vedeva la donna più come uno stru-
mento per procrea?re figli e dava solo all'uomo tutti i diritti per rompere il
matrimonio, mení?re alla donna non ne concedeva nessuno. S. Girolamo ere-
ditò queste componenti della tradizione cristiano-giudaica che ebbero un
profondo influsso sul suo pensiero.

È tuttavia sorprendente osservare una curiosa ambiguità nel suo modo
di agire con la donna. Da una parte Egli è 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 cont?roversie, nei suoi problemi economici, sopratutto durante la fonda-
zione dei monasteri a Betlemme e degli ospizi per i pellegrini ad essi uniti,
dove Paola dà fondo alla sua fortuna. Esse lo sostengono quando il suo
animo è sta?rìco durante la controversia origenista: specialmente Paola, che lo
consiglia con pmdenza, pazienza e moderazione nei momenti di angustia.

Dall'altra parte l'ambiguità 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 circostarìze e
con il desiderio di esaltare la vita di consacrazione verginale. Certo che il suo
modo di esprimersi non è dei più gentili.
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LA RELAZIONE FRA L'UOMO E LA DONNA CONSACRATI

l
l

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 cosÍ.

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

"Né imiterai l'esempio di altri, i quali lascìano le loro (madri) e desi-
derano quelle di altri. Il disonore è al cospetto di tutti. Sotto il
nome della pietà si nascondono unioni sospette. Conosco anche
madri di una certa età 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. 1 25, Ad Rust. morì.).

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

"È vergognoso dirlo. È triste ma è vero: dove è entrata nelle chiese
questa peste delle agapete? Da dove il nome di mogli senza nozze?
0, per esser chiari: da dove questo nuovo genere di concubine?
Dirò di più: da dove queste meretrici di un solo uomo? Neua 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'amícizia fra consacrati. Evidentemente questo caso delle
"agapete" è un caso estremo. D'altra parte il linguaggio tanto crudo di S.
Girolamo fece si che alcuni cristiani ai Roma si risentissero, dato che in
questa lettera a Eustochio essi vedevano un'arma in mano ai pagani per
poter attaccare la Chiesa e rarma era loro forrìita dagli stessi cristiani.

l
I

l
l

Più sopra abbiamo visto con quali tenrìini vigorosi S. Gírolamo rimpro-
vera le false amicizie spirituali fra persone consacrate che con il pretesto
della vita interiore giungono alle peggiori aberrazioni. Il paradosso è 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 l'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 autenticità. Infatti la miglior gararìzia dell'ami-
cizia di S. Girolamo con S. Paola sono i fatti: il progresso spirituale della
Sa?rìta, la fondazione dei monasteri latini a Betlemme, l'equilibrio interiore
che S. Girolamo dimostrò 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 ramicizia con S. Paola permise
al santo di avere la pazienza dí sopporÍare le contrarietà della vita. Tutti
questi fattj sono altrettante prove dell'autenticità 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. guesta appare la funzione della "Vita Malchiì)'. Seguendo
questo modo in lui tipico, di mostrare e di nascondere, utilizzò una narra-
zione a metà fra la finzione e la realtà con l'intento di dimostrare la tesi che

che vi può essere santità di relazioni fra due persòne di sesso diverso, che
vivono vicino l'una all'altra. Così Girolamo ci diede una preziosa analisi
della sua vita affettiva con una piccola opera: "De monacho captivo: Vita
Malchii".

I

LA " VITA 'j!íALCHff" E SANTA PAOLA P. Antonio Guillén Ponce

È 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. È
come se S. Girolamo fosse mosso da due desideri contrapposti: un desiderio
innato di esternare le emozioní che assillavano il suo animo in un dato
momento; e dall'altra una specie di pudore, chìamiamolo cosi, con il quale
nascondeva agli occhi indiscreti quelÎo che vi era nella sua anima. Non poca
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LA VITA COME ATTESA DI CRISTO

NELL'ESPERIENZA MONASTICA
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VOI LO AMATE! (7 Pt 7,3-9»

Sia bened.etto.Dio e Fa,adre 5:el Signore nos;ro G!Sù Cristo!? Nella
sua grande misericordga.egli c3 ha rigenerati, mediar;te la risurre-
zi7rìH%,,èì IGesù Cr.isto dai morti, per"una iSperanZCl viva, per unaZl0ne .al t7eSU Lr.lSfO dal mOrfl, per UnCl Speral
eredita che non si coìompe, non si macchia e rnon marcis-ce. Essa
è cons.e.rvata..nei cieli,per ªvoi, che dalla potenza di Dig siete

íivelaís5negli.ullimíl7mpL. . . . .
Pe7ic.i.ò s,iete ri.colmi di ioia« an;he ,se ora.dovete esser;e un
afflitti da varie,

ia anche se ora dovete essere un po'
rcÍìé il valore della vost.ra fede, moltom aa varie prove, pei

prezliotsa dell'oro, chpíu oro, ªche, pur desti.ngto a perire, ,tuttavía,si
prova col .f.uoco,.torni a vos.ªtra lode, gloria e onore nella janifeL
stazione di Qesù Cristo: voi l,o?amate, pur. senzg -averlo v;sto; .e
ora senza vederlo credete in lui.

mate, pur senza averlo visto; e
Per.ciò e.sgltate di gigiq indicibi5e

mentr.e conseguite la mèta della vostra fede, cioè lae qloriosa mentre ci
sarvezza Jelle anime.
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Sembra ormai acquisita, nella storia del pensiero teologico, la nozione
di íìteologia monastica». l Malgrado le obiezioni di cui è stata oggetto, questa
definizione indica 'la scienza delle realtà divine alla quale si voleva e si
poteva accedere nei chiostri medievali, in cui non esisteva nessuna frattura
Era la conoscenza así?ratta e la contemplazione, tra ììteologia pensata e teo-
logia pregata+i".2

Il suo orientamento pratico consisteva nell'offrire al monaco la forma-
zione morale e la preparazione alla "lectío 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
l"'opì?is Dei" che insegna aÌ 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
parucolare momento dell'anno liturgico, il tempo dellAvvento. 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
dall'interrogarsi sul come questo avvenimento potesse riaccadere nella sto-
ria partico?lÌre di ogni uomo. E sottolineare come questa riflessione abbia
saputo produrre nuove categorie teologiche, coìnvolgendo anche la dimen-

l Chi le ha dato vita e consistenza è stato J. LECLERCg a partire dal celebre saggio S.

Bemard et {a théo{ogè monasìt$ue, del 1953 [edito in Saìnt Berrìard thèologìen, Roma 19552, 7-
23) e rìpreso e ampliato nellªopera, L'amour des {eúres et le rMsìr de Dieu, Paris 1957 [tr. it.
Cu{tura i?nìstka e deskleì'o di Dirì, Fììrenze 19832), certamente non risolutiva del problema, ma
di grande spessore teologico e spirituale. I1 più recente bilancio del dibattjto sul tema e un aínpio
ori;ntamento bibliograf'ìco è invece reperibile in I. BIFFI, Teo{ogìa monastica, in iìTeologìaìì 18
(1993) B4-71.

2 J. LECLERCC}, E?es sur le uocabu{aìre monastù1ììe du Moìgen Age, Roma 1961, 79.
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LA VITA COME ATTESA DI CRISTO

NELL'ESPERIENZA MONASTICA
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VOI LO AMATE! (7 Pt 7,3-9»

Sia bened.etto.Dio e Fa,adre 5:el Signore nos;ro G!Sù Cristo!? Nella
sua grande misericordga.egli c3 ha rigenerati, mediar;te la risurre-
zi7rìH%,,èì IGesù Cr.isto dai morti, per"una iSperanZCl viva, per unaZl0ne .al t7eSU Lr.lSfO dal mOrfl, per UnCl Speral
eredita che non si coìompe, non si macchia e rnon marcis-ce. Essa
è cons.e.rvata..nei cieli,per ªvoi, che dalla potenza di Dig siete

íivelaís5negli.ullimíl7mpL. . . . .
Pe7ic.i.ò s,iete ri.colmi di ioia« an;he ,se ora.dovete esser;e un
afflitti da varie,

ia anche se ora dovete essere un po'
rcÍìé il valore della vost.ra fede, moltom aa varie prove, pei

prezliotsa dell'oro, chpíu oro, ªche, pur desti.ngto a perire, ,tuttavía,si
prova col .f.uoco,.torni a vos.ªtra lode, gloria e onore nella janifeL
stazione di Qesù Cristo: voi l,o?amate, pur. senzg -averlo v;sto; .e
ora senza vederlo credete in lui.

mate, pur senza averlo visto; e
Per.ciò e.sgltate di gigiq indicibi5e

mentr.e conseguite la mèta della vostra fede, cioè lae qloriosa mentre ci
sarvezza Jelle anime.

l
l

l
l
l
l

l

l
l
l
l
l
l

l
l

l

l

l
l
l

l

l

l
l

ll
l
l

Sembra ormai acquisita, nella storia del pensiero teologico, la nozione
di íìteologia monastica». l Malgrado le obiezioni di cui è stata oggetto, questa
definizione indica 'la scienza delle realtà divine alla quale si voleva e si
poteva accedere nei chiostri medievali, in cui non esisteva nessuna frattura
Era la conoscenza así?ratta e la contemplazione, tra ììteologia pensata e teo-
logia pregata+i".2

Il suo orientamento pratico consisteva nell'offrire al monaco la forma-
zione morale e la preparazione alla "lectío 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
l"'opì?is Dei" che insegna aÌ 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
parucolare momento dell'anno liturgico, il tempo dellAvvento. 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
dall'interrogarsi sul come questo avvenimento potesse riaccadere nella sto-
ria partico?lÌre di ogni uomo. E sottolineare come questa riflessione abbia
saputo produrre nuove categorie teologiche, coìnvolgendo anche la dimen-

l Chi le ha dato vita e consistenza è stato J. LECLERCg a partire dal celebre saggio S.

Bemard et {a théo{ogè monasìt$ue, del 1953 [edito in Saìnt Berrìard thèologìen, Roma 19552, 7-
23) e rìpreso e ampliato nellªopera, L'amour des {eúres et le rMsìr de Dieu, Paris 1957 [tr. it.
Cu{tura i?nìstka e deskleì'o di Dirì, Fììrenze 19832), certamente non risolutiva del problema, ma
di grande spessore teologico e spirituale. I1 più recente bilancio del dibattjto sul tema e un aínpio
ori;ntamento bibliograf'ìco è invece reperibile in I. BIFFI, Teo{ogìa monastica, in iìTeologìaìì 18
(1993) B4-71.

2 J. LECLERCC}, E?es sur le uocabu{aìre monastù1ììe du Moìgen Age, Roma 1961, 79.
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sione affettiva ed estetica dei monaci, fino a diventare espressione musicale.

Dividiamo questo lavoro irì due parti: irì una, più ììteorica»,ci soffermiamo
sulla categoìia-di "rrìediì?is advenM", sviluppata da san Bernardo; nella se-
conda, piìfr íìpraticaií, esponiamo la t?raduzione musicale nel carìto gregoriarìo.

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

Il mercoledì della prima settimana di Avvento, l'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 awenimento accaduto
molti anni fa-, ma come un evento, un ììmemoriale» che può accadere per
ogni u0mO, qui e ora, secondo quella espressione, già coniata da Origene,
per la quale-poco importa che Gesù sia nato a Betlemme, se non nasce
ogni giorno nel cuore dei credenti.

La novità del testo bernardiano consiste nel fatto che questa presenza
divina viene descritta come un "medius adventus" posto tra l'incarnazione
del Signore e il suo ritorno glorioso. L'importanza di tale terminologia è
stata più volte segnalata,3 ma solo recentemente è stata oggetto di uno stu-
dio specifico.4 In-particolare è significativo iì modo con cui iì tema è stato
sviluppato nel sermone.5

I

l

l

l

l

l

1. L'introduzione del "medius adyentus"

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 deros". Volendo descrivere dove avviene questo ììriposo++,
san Bernardo afferma: "Tertius enim adventus est medius inter illos, 7n quo
delectabiliter domiunt qui eum norunt ." 7

L'espressione"inter medios deros" per Bernardo riveste un significato
ben píù ampio di quello presente nel testo ebraico del Sal 67,14 o della
proposta etimologica di Isidoro di Siviglia.8 guesta posizione intermedia
viene sempre legata a due tempi o a due momenti díversi dell'azione e del
mistero di Dío, ma strettamente collegati tra loro, in una successione
anche cronologica.9 Arìche il "medius adì?:ìentììs" si inserisce all'interno di
questa successione unitaria e dinamica del mistero crist?iano. 10

guesto "aduentus" viene così 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 :ìogni Carne vedrà la sal-
vezza del nostro Dio++ (Is 40,5) e ììvedranno colui che trafissero» (GL) 19,37).
Occulta invece è la [venutal interrnedia, 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 verrà nella maestà della gloria". ll

2. La non visibilità

l

l
l
I

l

3 Il ªªmedius adì.ìentusªª è stato definito da J. Mouroux come =la parola più profonda
riguardo allªesperienza cristianaªª {Lªexpèrience chrètienne. Introductìon a une Ihéo{orJe, París
1952, 375-6); H. De Lubac nel triplice avvento individua il fondamento della triplice dimensio-
ne dellªesegesi mistjca o spirituale (allegoria, tropologia, anagogia) {Exr:ìgèse médìèì?ìa{e. Les
quatre sens de {'ècì'ture, Paris 1959, I /II, 621); infine U. Kòpf ha sottolineato come la riflessio-
ne sul triplice avvento costituisca, per Bemardo, la stmttura porLante della storia della sal-
vezza {Religieìse Erfahrung in der Theologie Bernhards von Cíaíruaux, Túbingen 1980, 227-
228].

4 Si tratta della tesi per il dottorato di C. STERCAL, I{ «medius aduenttìsììì. Saggìo di {ettura
deglí scritti di Bernardo di Claìruaux, presentato alrlstituto di Spiritualità della Gregoriana e in
via di pubblicazione presso le Ediùones Cistercienses di Roma.

5 Sono sette sermoni di chiara autenticità bernardiana, più uno sul quale gli studiosi
nutrono qualche dubbio: sarebbe di san Bernardo secondo il senso, ma non secondo lo stile
(cf. J. LECLERCg, Lªauthentkìté bernardìne du sermon íln ce{ebratìone adventusìì, in Recueií
dªEtudes sùr Saint Bernard et ses écrìts, vol. II, Roma 1966. 289). guanto al contenuto

questªultimo sermone fa più volte riferimento a temi o a testi che riguardano il ªªmedius adven-
tus". senza introdurre particolari elementi di novità. A questi sermoni è dedicato un capitolo
dellªopera di Stercal, ?í ìmedìus adì?ìentusìì nei sermoni ìln Aduentu Dominiìì dì Bernardo di
Chkìraì.ìal{e, pubblicato come articolo in iJa Scuola Cattolicaii 120 (1992) 48-93.
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La prima caratteristica del "medíus adventus" è la non visibilità. Non
però intesa come invisibilità assoluta, ma come ìípercepibileíì solo dagli elet-

6 Lªordine assegnato dagli storici ai sette sermoni sicuramente di Bernardo è il seguente:
IX7 (che non parla del medius adnentus}, V, I, II, III, VI e VII (cf. C. STERCAL, a.c. , 55).

7 Adu 5, 1, 188.1 testi riportati seguono il vol. rV dellªedizione critica: Sancti Bemardi Opera, a
cura di J. Leclercq - C.H. Talbot, Romae, Editiones Cistercienses, 8 voll., 1957- 1977. I Sermoni
verranrìo segnalati con la sigla A(;íU seguita dal numero del sermone, del paragrafo e della pagina.

8 Alla lettera il testo ebraico dice: «ìSe avete dormito nel recinto del greggeìì, nel senso7 ììtra
coloro che sono al sicuroii; per Isidoro invece ªªderuC significa íìsorteii {Eù?)mo{ogìne, 7,12,1):
questa seconda definizione certamente era conosciuta anche da Bemardo.

9 0ra si tratta dei due avventi, quello storico e quello escatologico; oppure della memoria
della passione del Signore e lªattesa del suo ritorno glorioso; o ancora il vecchio e il nuovo
testamento; o 1ªeredità presente e quella futura; o infine lªumanità e la divinità del Verbo.

1º C. STERCAL. a.c., 59.
'l Adv 5,1,188.
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1º C. STERCAL. a.c., 59.
'l Adv 5,1,188.
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ti, "in se ipsis". Bernardo non vuole riferirsi tarìto alla esclusività dell'azio-

ne salvifica, ma "sottolineare la particolarità che essa può assumer-e, -in
alcuni casi e ad alcune condizioni-, generando un rapport'o più-pe;sonale -e-,
almeno dal punto di vista dell'esperrenza del soggetto," più profo'Ìndo"I12'

Interessante poi è la successione delle caratteristiche dei tre avventi. Il
primo "in carne et infimitate", quello intermedio "in spintu et virtute:',-}:ulti'-
mo "in gloria et maiestate". La situazione intermedia'è collocata-perciò tra
la debolezza dell'uomo e la pienezza della gloria e della maestà-di"vina::'Pe;
la potenza (virtutem) infatti si gíunge alla g'Ì'oria, perché- «ìl -Dio-della-potenza
è il re della gloria» (Sal 23, 101 e aTtrove allo stesso modo dice il-me'desimo
Profeta: ììPer vedere la tua potenza e la tua gloria++ (Sa7-62,3)"-.13-L;unrtà-:À
data dal fatto che il "dom:n'us tìirtutum" è anche il "rex glonae';. lìm';edTììs
adventus" è così la «vìa» attraverso la quale dal prímo"avvento-si 'gìunge
all'ultimo. In tutti e tre gli avventi è centrale l'azione di CristoJ-n-el-prÎmo-?u
"redemptio nostra", nell'ultimo apparirà"vita nostra"J'rìeìr"WvWWtu;
medius" è"requies et consolatío nostraªl}4

Elemento caratterizzante la venuta intermedia è l'accoglienza della paro-
la di Dio. "guesta accoglienza è conseguenza dell:amore-dÍ-Dio-, per ;;e'st:»-è
superiore ad ogni altra realtà, anche all'impegno etico - 'jacere "bona'I-che-,
invece, può essere conseguenza del timore -di-Dio".15 Alludendo forse a quaÌ2
che critica san Bernardo spiega: "Ma perché ad alcu-rìo-non-sem"brino'-per
caso cose inventate quelle che stiamo dicendo di questa venuta intermedia,
ascoltate lui: íìSe uno mi ama, - dice - conserverà la mia pa-rola-: -e-il-Padre
mio lo amerà e noi verremo a lui+i (GLI 14,23). Ma che co-sa ';igniíica: :'Se-uno
mi ama, conserverà la mia parola++? Ho letto infatti altrove:"'íìChi -teme DÌo,
opererà il bene» (Sir 15,1), ma di chi ama è detto qualcosa di più:-che co';:
serverà la parola di Dio". Evidentemente il luogo d3ve avvierìe la-custodi'm -è
il cuore del fedele, secondo l'indicazione del Sal 1 18, 1: ìì'Co'nservo-nel -c'Ùore
le tue parole, per non offenderti con il peccato».l6

Per descrivere il ììmodo», Bernardo ricorre al paragone del cibo e del
corpo: il cibo custodito nella madia può essere rub'ato, "o rnangiato dai topi
o corrotto dal tempo; solo quando scende nelle viscere e viene'assimilato'è
in grado di nutrire il corpo. Così la parola di Dio, "panis vivus'W'ciWus
mentis", deve scendere neÌ profondo dell'anima e trasfondersi-negli -aff;;i e
nei costumi. Non basta infatti la memoria: sia perché la sola c"'onosc-enza
insuperbisce, sia perché è facile la distrazione." È veramente be-ato-co'Ìaui
che custodisce la parola di Dio, solo se essa penetra-('traícíatur'ffi n;Ì;
viscere e converte ("trarì?seat") affetti e comportamenti.l7

?12C.BTERCAL. a.c., 60. Tale interpretazione viene confermata dallo sviluppo operato
in Adu 1. dove non parla più di ªªsingu{i e{ectommª, ma di ªªanímae singulommª.

13 Adu 5.1,188.
'4 Íì.ìì.

15 C. STERCAL, a.c., 67.
16 Cfr. Adu 5,2,189.

17 Cfr. A«h» 5,2,189.
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Tuttavia, se sembra più evidente l'azione dell'uomo, in realtà in modo

più profondo è Dio ad agire nel cuore del fedele: "Se conserverai cosî la

parola di Dio, non c'è dubbìo che tu pure sarai conservato da essa. Verrà a

te il Figlio con il Padre, verrà il grande Profeta che rinnoverà Gerusalemme

e farà nuove tutte le cose. guesta sua venuta farà in modo che íìcome

abbiamo portato l'immagine dell'uomo di terra, così porteremo l'immagine
dell'uomo celeste++ (ICor 15,49). Come il vecchio Adamo si è diffuso per
tutto ruomo, occupandolo interamente, così ora lo occupi interamente

Cristo che tutto rha creato, tutto l'ha redento e tutto lo glortficherà, che
fece salvo l'uomo in giorno di sabato ." 18

Dunque il "vettìs homo" sintetizza le caratteristiche dell'uomo prima del

"medius adventus". In riferimento ad esso vanno precisati gli elementi di

novità portati dalla venuta intermedia: "innocentia, continentia, verbum

con.fessionis, ì:ìerbum aediftcationis, cantas, humilitas"; e vengono sottoli-
neate le caratteristiche interiori e personali. L'accoglienza della parola di
Dio "ín af?fectíones" e ín "mores" viene riletta secondo Cant 8,6 e Rm 10,8,

come rinnovamento "in manu, in ore e in corde". C'è un avvento che coin-

volge l'uomo in tutta la sua realtà e nella sua sfera propria e più personale.

L'innocenza e la continenza operano il rinnovamento nella mano, la parola
di confessione e di edificazione nella bocca, la carità e l'umiltà nel cuore. 19

3. La via spirituale e invisibile

La dimensione spirituale e invisibile della venuta intermedia viene ulte-

riormente approfondita da Ad'u 1. Affrontando la ricerca sulla "ratio adven-

tus", Berrìardo risponde a sei domarìde: "quis sit quí 'ueniat, unde, quo, ad

quid, quando et qua", grazie alle quali si propone dí svelare il"magnum

sacramentum" nascosto nell'avvento.20 La risposta viene data prevalente-

l8Ad+ì 5,3, 189-190. L;espressione totum hominem sa{uum ?fecit richiama Gì.ì 7,23: Si cir-

cumcisinnem accepìt homo in sabbato ut non sahìatur {ex Mosi míhí mdígnamínt quia totum

h?rìminem sanum jeci in sabbato?

19 ªErat in nobis aliquando vetus homo: praevaricator ille erat in nobis,

tam in manu quam in ore et in corde: in marìo dupliciter, per facinus et flagitium; in

corde quoque per desideria carnis et desideria gloriae temporalis. Nunc autem, si qua nova

creatura in ipso [Christol vetera transiemnt, et contra facinus in marìu, innocentia. contra

flagitium ín ore similiter per arrogantiam et dectrationem. continentia est. In ore contra arro-

gantiam, verbum confessionis; contra dectrationem, verbum aedificationis, ut recedarìt 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 tuurrì, signum super cor tuum (Cant 8,6)

et alibi: Prope est ì.ìerbum m ore tuo, et ìn corde tuo (Roml0,8)" {Adv 5,3, 190).

2ºAdu 1,1,162.
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ti, "in se ipsis". Bernardo non vuole riferirsi tarìto alla esclusività dell'azio-
ne salvifica, ma "sottolineare la particolarità che essa può assumer-e, -in
alcuni casi e ad alcune condizioni-, generando un rapport'o più-pe;sonale -e-,
almeno dal punto di vista dell'esperrenza del soggetto," più profo'Ìndo"I12'

Interessante poi è la successione delle caratteristiche dei tre avventi. Il
primo "in carne et infimitate", quello intermedio "in spintu et virtute:',-}:ulti'-
mo "in gloria et maiestate". La situazione intermedia'è collocata-perciò tra
la debolezza dell'uomo e la pienezza della gloria e della maestà-di"vina::'Pe;
la potenza (virtutem) infatti si gíunge alla g'Ì'oria, perché- «ìl -Dio-della-potenza
è il re della gloria» (Sal 23, 101 e aTtrove allo stesso modo dice il-me'desimo
Profeta: ììPer vedere la tua potenza e la tua gloria++ (Sa7-62,3)"-.13-L;unrtà-:À
data dal fatto che il "dom:n'us tìirtutum" è anche il "rex glonae';. lìm';edTììs
adventus" è così la «vìa» attraverso la quale dal prímo"avvento-si 'gìunge
all'ultimo. In tutti e tre gli avventi è centrale l'azione di CristoJ-n-el-prÎmo-?u
"redemptio nostra", nell'ultimo apparirà"vita nostra"J'rìeìr"WvWWtu;
medius" è"requies et consolatío nostraªl}4

Elemento caratterizzante la venuta intermedia è l'accoglienza della paro-
la di Dio. "guesta accoglienza è conseguenza dell:amore-dÍ-Dio-, per ;;e'st:»-è
superiore ad ogni altra realtà, anche all'impegno etico - 'jacere "bona'I-che-,
invece, può essere conseguenza del timore -di-Dio".15 Alludendo forse a quaÌ2
che critica san Bernardo spiega: "Ma perché ad alcu-rìo-non-sem"brino'-per
caso cose inventate quelle che stiamo dicendo di questa venuta intermedia,
ascoltate lui: íìSe uno mi ama, - dice - conserverà la mia pa-rola-: -e-il-Padre
mio lo amerà e noi verremo a lui+i (GLI 14,23). Ma che co-sa ';igniíica: :'Se-uno
mi ama, conserverà la mia parola++? Ho letto infatti altrove:"'íìChi -teme DÌo,
opererà il bene» (Sir 15,1), ma di chi ama è detto qualcosa di più:-che co';:
serverà la parola di Dio". Evidentemente il luogo d3ve avvierìe la-custodi'm -è
il cuore del fedele, secondo l'indicazione del Sal 1 18, 1: ìì'Co'nservo-nel -c'Ùore
le tue parole, per non offenderti con il peccato».l6

Per descrivere il ììmodo», Bernardo ricorre al paragone del cibo e del
corpo: il cibo custodito nella madia può essere rub'ato, "o rnangiato dai topi
o corrotto dal tempo; solo quando scende nelle viscere e viene'assimilato'è
in grado di nutrire il corpo. Così la parola di Dio, "panis vivus'W'ciWus
mentis", deve scendere neÌ profondo dell'anima e trasfondersi-negli -aff;;i e
nei costumi. Non basta infatti la memoria: sia perché la sola c"'onosc-enza
insuperbisce, sia perché è facile la distrazione." È veramente be-ato-co'Ìaui
che custodisce la parola di Dio, solo se essa penetra-('traícíatur'ffi n;Ì;
viscere e converte ("trarì?seat") affetti e comportamenti.l7

?12C.BTERCAL. a.c., 60. Tale interpretazione viene confermata dallo sviluppo operato
in Adu 1. dove non parla più di ªªsingu{i e{ectommª, ma di ªªanímae singulommª.

13 Adu 5.1,188.
'4 Íì.ìì.

15 C. STERCAL, a.c., 67.
16 Cfr. Adu 5,2,189.
17 Cfr. A«h» 5,2,189.
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Tuttavia, se sembra più evidente l'azione dell'uomo, in realtà in modo
più profondo è Dio ad agire nel cuore del fedele: "Se conserverai cosî la
parola di Dio, non c'è dubbìo che tu pure sarai conservato da essa. Verrà a
te il Figlio con il Padre, verrà il grande Profeta che rinnoverà Gerusalemme
e farà nuove tutte le cose. guesta sua venuta farà in modo che íìcome
abbiamo portato l'immagine dell'uomo di terra, così porteremo l'immagine
dell'uomo celeste++ (ICor 15,49). Come il vecchio Adamo si è diffuso per
tutto ruomo, occupandolo interamente, così ora lo occupi interamente
Cristo che tutto rha creato, tutto l'ha redento e tutto lo glortficherà, che
fece salvo l'uomo in giorno di sabato ." 18

Dunque il "vettìs homo" sintetizza le caratteristiche dell'uomo prima del
"medius adventus". In riferimento ad esso vanno precisati gli elementi di
novità portati dalla venuta intermedia: "innocentia, continentia, verbum
con.fessionis, ì:ìerbum aediftcationis, cantas, humilitas"; e vengono sottoli-
neate le caratteristiche interiori e personali. L'accoglienza della parola di
Dio "ín af?fectíones" e ín "mores" viene riletta secondo Cant 8,6 e Rm 10,8,
come rinnovamento "in manu, in ore e in corde". C'è un avvento che coin-

volge l'uomo in tutta la sua realtà e nella sua sfera propria e più personale.
L'innocenza e la continenza operano il rinnovamento nella mano, la parola
di confessione e di edificazione nella bocca, la carità e l'umiltà nel cuore. 19

3. La via spirituale e invisibile

La dimensione spirituale e invisibile della venuta intermedia viene ulte-
riormente approfondita da Ad'u 1. Affrontando la ricerca sulla "ratio adven-
tus", Berrìardo risponde a sei domarìde: "quis sit quí 'ueniat, unde, quo, ad
quid, quando et qua", grazie alle quali si propone dí svelare il"magnum
sacramentum" nascosto nell'avvento.20 La risposta viene data prevalente-

l8Ad+ì 5,3, 189-190. L;espressione totum hominem sa{uum ?fecit richiama Gì.ì 7,23: Si cir-
cumcisinnem accepìt homo in sabbato ut non sahìatur {ex Mosi míhí mdígnamínt quia totum
h?rìminem sanum jeci in sabbato?

19 ªErat in nobis aliquando vetus homo: praevaricator ille erat in nobis,
tam in manu quam in ore et in corde: in marìo dupliciter, per facinus et flagitium; in

corde quoque per desideria carnis et desideria gloriae temporalis. Nunc autem, si qua nova
creatura in ipso [Christol vetera transiemnt, et contra facinus in marìu, innocentia. contra
flagitium ín ore similiter per arrogantiam et dectrationem. continentia est. In ore contra arro-
gantiam, verbum confessionis; contra dectrationem, verbum aedificationis, ut recedarìt 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 tuurrì, signum super cor tuum (Cant 8,6)
et alibi: Prope est ì.ìerbum m ore tuo, et ìn corde tuo (Roml0,8)" {Adv 5,3, 190).
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mente in riferimento al primo avvento, ma l'ultima domanda, quella relati-
va alla ììvia+i, Bemardo inserisce una breve riflessione sull'avvento "ín spin-
tu".21 Essa viene sviluppata per confronto o per contrapposizione al primo
avvento, oggetto del sermone. Mentre il primo avvento si è realizzato una
volta per tutte ("semel") per la salvezza "in medio terrae", questo avvento si
realizza "quotídie", per la salvezza dei singoli. Mentre il primo fu "in came"

"visibilis", questo secondo è "in spirítu e invisibilis".

Le quattro caratteristiche del "medius adventus", quotidianità, riferi-
mento personale, carattere spirituale e invisibile sono fondate in Lam 4,20,
secondo la Volgata: "Spin:tus oris nostn Chrístus Dominus cogitus est in
peccatis nostrís, cui dMmus: In umk»ra tua ì?ìiì.ìemus in gentibus". Rispetto a
Gv 14,23 sembra fare un passo avantj: sottolinea maggiorrnente la dimen-
sione spirituale da cui dipende il carattere occulto e l'invisibilítà.

A questo punto egli può precisare la via. guella dell'avvento "manife-
stus" è Maria.22 Per quello occulto si tratta di una via non grandis nella
quale non occorre percorrere grandi distanze, perché il Signore è vicino.23
Ritoma qui l'argomentazione di 8m 10,8: la "compunctío cordfs" e la "con-
fessio oris" consentono di uscire dalla situazione di miseria nella qu.ale si
trova la coscienza. Allora Dio, che è sempre vicino, potrà ent?rare. É tale
prossimità che rende possibile il Suo ingresso quotidiano, spirituale e invi-
sibile per la salvezza delle anime dei singoli. guesta è la "visibilis potentia"
che illumina le menti dei singoli fedeli.

e

4. L'anima del giusto sede sp'ìituale della Sapienza

Un ulteriore apporto viene da Adn 3 dove è proposta una visione più
organica del triplice avvento. Tale accentuazione viene dalla preoccupazio-
ne delrabate di mostrare ai propri confratelli che l'avvento spirituale
occulto è fondamento della scelta monastica. Non possono perciò essere
scusati per la loro eventuale ignoranza, dal momento che la conoscenza
dell'azione di Dio è al fondamento della loro stessa vocazione.
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Ma come sa?rebbe possibile conoscere Dio se egli fosse venuto solo "ad
te" e non anche "ín te"? La venuta "in te" è quindi il fondamento della cono-
scenza dell'azione di Dio, la quale consente, in avvento, una più consape-
vole celebrazione di quel tempo liturgico e, più in profondità, la scelta e la
vita monastica. Ma l'avvento "in te", che segue l'avvento "ad te", non è altro
che il "medius adventus". La prima e l'ultima venuta sono manifeste, men-
tre riguardo alla terza, spirituale ed occulta, va ascoltato colui che dice: ììSe
qualcuno mi ama, conserverà la mia parola e il Padre mio lo amerà e noi
verremo a lui, e prenderemo dimora presso di lui» (GL) 14,23). Vi è dunque
un incremento di conoscenza dell'azione di Dio che si ha grazie all'avvento
"in te/homines" rispetto a quello "ad te/homines".24

Occorre notare che GL) 14,23, già utilizzato in Adv 5, viene ampliato fino
a comprendere "et mansionem apud eum ?faciemus". Berrìardo così descrive
questa "mansio": "Signore Gesù, è beato colui presso il quale prendi dimo-
ra. Beato colui nel quale la Sapienza si costruisce la casa, intagliando le
sette colonne. Beata l'anima che è sede della Sapienza. Di quale anima si
tratta? Certamente dell'anima del giusto. E ciò a buon diritto, poiché ««gìu-
stizia e giudizio sono la base ("praeparatio") della tua sede» (Sal 88, 15). Chi
c'è tra voi, fratelli, che desidera preparare la sua anima come sede per
Cristo? Ecco quali mai vesti di seta, quali tappeti, quale cuscino occorre
preparargli: íìGiustizia - dice - e giudizio sono la base ("praeparatío") della
tua sede» (Sal 88, 15).25

Il testo offre un triplice progressivo approfondimento, ispirandosi ad
altrettanti versetti biblici e usando accortamente preposizioni e pronomi. Il
Signore prende dimora presso colui che lo cura ("apud quem") e che ascolta
la sua Parola (cf. Gv 14,23); la Sapienza vi edifica ("ín quo") la propria casa
(cf. Prov 9,1); l'anima diviene la sede stessa ("quae sedes est") della
Sapienza (cf. Prov 12,23 secondo LXX). guesto rapporto tra l'anima del
giusto e la sapienza è preparato dalla giustizia e dal giudizío simbolicamen-
te rappresentati dalle sette colonne. Esse sono la "reverentia" e l"'oboedien-
tia" verso i superiori, il "consilium" e r"auxílium" verso i fratelli, la "custo-
dia" e la "disciplina" verso gli inferiori. La settima colonna, riferita a Dio, è
il ììgiudizio». Dio ama l'anima che esamina se stessa e per questo la giustifi-
ca. La giustizia e il giudizio della propria indegnità e inutilità preparano
quindi una sede degna al Signore.
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21 ªªUnum restat adhuc, via scilicet per quam venít, et haec quoque diligenter quaeren-
da est, ut possimus, sicut dignus est, occurrere ei. Vemmtamen, sicut ad operandam salu-
tem in medio terrae semel venit in came visibilis, ita quotidie ad salvandas animas singulo-
rum in spiritu venit et invisibilis, sicut scriptum est: Spirittìs ante ?facìem nostram Christì?ìs
Dominus [Lam 4.20). Et ut noveris occultum esse hunc spiritualem adventum: In umbra eìus -
inquit - uiuemus inter gentes [Lam 4,20)' {Adv 1, 10, 168).

22 guesto è sottolineato soprattutto in Adv 2; Maria è la via attrasverso la quale viene il
Signore: Vìrgo regia ìpsrì est oia, per quam Saluator aduenit {Adv 2,5,174).

23 Adì» 1,10.168-9.

l

5. Verso una concezione più unitaria

Adn 6 tratta del triplice avvento presentato in due fasi caratterizzate

24Adu3,4,177.
25 Adì.ì 3.4.177-178.
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mente in riferimento al primo avvento, ma l'ultima domanda, quella relati-
va alla ììvia+i, Bemardo inserisce una breve riflessione sull'avvento "ín spin-
tu".21 Essa viene sviluppata per confronto o per contrapposizione al primo
avvento, oggetto del sermone. Mentre il primo avvento si è realizzato una
volta per tutte ("semel") per la salvezza "in medio terrae", questo avvento si
realizza "quotídie", per la salvezza dei singoli. Mentre il primo fu "in came"

"visibilis", questo secondo è "in spirítu e invisibilis".

Le quattro caratteristiche del "medius adventus", quotidianità, riferi-
mento personale, carattere spirituale e invisibile sono fondate in Lam 4,20,
secondo la Volgata: "Spin:tus oris nostn Chrístus Dominus cogitus est in
peccatis nostrís, cui dMmus: In umk»ra tua ì?ìiì.ìemus in gentibus". Rispetto a
Gv 14,23 sembra fare un passo avantj: sottolinea maggiorrnente la dimen-
sione spirituale da cui dipende il carattere occulto e l'invisibilítà.

A questo punto egli può precisare la via. guella dell'avvento "manife-
stus" è Maria.22 Per quello occulto si tratta di una via non grandis nella
quale non occorre percorrere grandi distanze, perché il Signore è vicino.23
Ritoma qui l'argomentazione di 8m 10,8: la "compunctío cordfs" e la "con-
fessio oris" consentono di uscire dalla situazione di miseria nella qu.ale si
trova la coscienza. Allora Dio, che è sempre vicino, potrà ent?rare. É tale
prossimità che rende possibile il Suo ingresso quotidiano, spirituale e invi-
sibile per la salvezza delle anime dei singoli. guesta è la "visibilis potentia"
che illumina le menti dei singoli fedeli.
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4. L'anima del giusto sede sp'ìituale della Sapienza

Un ulteriore apporto viene da Adn 3 dove è proposta una visione più
organica del triplice avvento. Tale accentuazione viene dalla preoccupazio-
ne delrabate di mostrare ai propri confratelli che l'avvento spirituale
occulto è fondamento della scelta monastica. Non possono perciò essere
scusati per la loro eventuale ignoranza, dal momento che la conoscenza
dell'azione di Dio è al fondamento della loro stessa vocazione.
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Ma come sa?rebbe possibile conoscere Dio se egli fosse venuto solo "ad
te" e non anche "ín te"? La venuta "in te" è quindi il fondamento della cono-
scenza dell'azione di Dio, la quale consente, in avvento, una più consape-
vole celebrazione di quel tempo liturgico e, più in profondità, la scelta e la
vita monastica. Ma l'avvento "in te", che segue l'avvento "ad te", non è altro
che il "medius adventus". La prima e l'ultima venuta sono manifeste, men-
tre riguardo alla terza, spirituale ed occulta, va ascoltato colui che dice: ììSe
qualcuno mi ama, conserverà la mia parola e il Padre mio lo amerà e noi
verremo a lui, e prenderemo dimora presso di lui» (GL) 14,23). Vi è dunque
un incremento di conoscenza dell'azione di Dio che si ha grazie all'avvento
"in te/homines" rispetto a quello "ad te/homines".24

Occorre notare che GL) 14,23, già utilizzato in Adv 5, viene ampliato fino
a comprendere "et mansionem apud eum ?faciemus". Berrìardo così descrive
questa "mansio": "Signore Gesù, è beato colui presso il quale prendi dimo-
ra. Beato colui nel quale la Sapienza si costruisce la casa, intagliando le
sette colonne. Beata l'anima che è sede della Sapienza. Di quale anima si
tratta? Certamente dell'anima del giusto. E ciò a buon diritto, poiché ««gìu-
stizia e giudizio sono la base ("praeparatio") della tua sede» (Sal 88, 15). Chi
c'è tra voi, fratelli, che desidera preparare la sua anima come sede per
Cristo? Ecco quali mai vesti di seta, quali tappeti, quale cuscino occorre
preparargli: íìGiustizia - dice - e giudizio sono la base ("praeparatío") della
tua sede» (Sal 88, 15).25

Il testo offre un triplice progressivo approfondimento, ispirandosi ad
altrettanti versetti biblici e usando accortamente preposizioni e pronomi. Il
Signore prende dimora presso colui che lo cura ("apud quem") e che ascolta
la sua Parola (cf. Gv 14,23); la Sapienza vi edifica ("ín quo") la propria casa
(cf. Prov 9,1); l'anima diviene la sede stessa ("quae sedes est") della
Sapienza (cf. Prov 12,23 secondo LXX). guesto rapporto tra l'anima del
giusto e la sapienza è preparato dalla giustizia e dal giudizío simbolicamen-
te rappresentati dalle sette colonne. Esse sono la "reverentia" e l"'oboedien-
tia" verso i superiori, il "consilium" e r"auxílium" verso i fratelli, la "custo-
dia" e la "disciplina" verso gli inferiori. La settima colonna, riferita a Dio, è
il ììgiudizio». Dio ama l'anima che esamina se stessa e per questo la giustifi-
ca. La giustizia e il giudizio della propria indegnità e inutilità preparano
quindi una sede degna al Signore.
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21 ªªUnum restat adhuc, via scilicet per quam venít, et haec quoque diligenter quaeren-
da est, ut possimus, sicut dignus est, occurrere ei. Vemmtamen, sicut ad operandam salu-
tem in medio terrae semel venit in came visibilis, ita quotidie ad salvandas animas singulo-
rum in spiritu venit et invisibilis, sicut scriptum est: Spirittìs ante ?facìem nostram Christì?ìs
Dominus [Lam 4.20). Et ut noveris occultum esse hunc spiritualem adventum: In umbra eìus -
inquit - uiuemus inter gentes [Lam 4,20)' {Adv 1, 10, 168).

22 guesto è sottolineato soprattutto in Adv 2; Maria è la via attrasverso la quale viene il
Signore: Vìrgo regia ìpsrì est oia, per quam Saluator aduenit {Adv 2,5,174).

23 Adì» 1,10.168-9.
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dalla contrapposizione anima - corpo. Nella prima fase, si tratta della sal-
vezza dell'anima (primo e secondo avvento)5 nella seconda, di quella del
corpo (terzo awento).

La salvezza dell'anima è legata alla situazione del tempo attuale che è il
tempo della visita nelle anime-. guesta precedenza rtspetto al corpo ha una
tripÌice motivazione: anzitutto l'anima è più degna del corpo; inoltre
ranima fu corrotta prima del corpo, e, commettendo il peccato, lo trascinò
con sé nella pena;-infine Cristo- venne per la salvezza dell'anima, come
testimonia anche la predicazione del Battista.

La distinzione anima-corpo spinge a collocare sullo stesso versante la
prima venuta e quella intermedia-quasi ad operare una tendenziale fusione
delle caratterist?Îche dei due avventi, come l'umiltà e il nascondimento:
"guanto grande sarà quella gloria, quale gioia ineffabile, quando il creatore
dell'universo, che per-giustificare le anime dapprima era venuto umile e
nascosto, per glorificare te, o misera carne, verrà sublime e manifesto, non
più nella debolezza, ma nella sua glorta e maestà".26

Adv 7 infine affronta il rapporto tra i bisogni dell'uomo ("indigentíae"),
sintetizzati secondo uno schema terrìario, e la conseguente triplice "utílitas"
dell'avvento del Signore e della sua presenza "per fidem ín homíne, cum homi-
ne, pro homine". L'uomo ha bisogno-del "constlium" per scegliere tra il male e
il bene; dell"'auxíLíum" per fare il-bene; del "praesiriium" per resistere al male.
A questi tre bisogni corrisponde una triplice presenza del Signore: abita "ín
nobis per ?em", Thlluminando la nostra vita come"fidelis corìsilíaríììs"; rima-
ne "cum nobis", sostenendo la nostra debolezza come "forù auxílianì?ìs": è
"pro nobis", proteggendo la nostra fragilità come"pab"onì?is effìcax".27

Il riferimento alla presenza del Signore e i simboli abitativi che si ispira-
no a Gv 14,23, e che-sono già stati usati in Adv 5, non lasciano dubbi sul
fatto che questo testo si riferisca alla realtà defìnita come "medíus adv«ìì-
tus". Tuttavia, volendo individuare una intenzione prevalente, si può rico-
noscere l'esigenza di una comprensione più unitaria del mistero di Cristo.

È, forse in questa prospettiva che si può leggere anche il testo conclusi-
vo di Ad't:ì 7, nel quale, dopo una esortazione ad affidarsi al Signore,
Bernardo individua il senso dell'incarnazione di Cristo: la sua intenzione è
di abitare "in horníníbus, cum hominibus, pro hominibus": "Certamente si
tratta della stessa sapienza di Dio, alla quale è sempre facile istruire gli
ignoranti; e della stessa potenza di Dio alla quale è facile sia risanare i feri-
tT che soccorrere i cadenti. Perciò, fratelli miei, ricorriamo in ogni nostra
decisione a questo maestro così grande; in ogni impresa invochiamo questo
valente consigliere; a questo siHuro protettore in ogni lotta affidiamo le

26 Adv 6,5,194.

27 Cf. MU 7,2, 196.
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nostre arìime; a lui, che per questo è venuto nel mondo: per abitare tra gli
uomini, con gli uomini, per glÌ uomini, e illuminare le nostre tenebre, solle-
varci dalle nostre fatiche e allontanare i pericoli". 28

In conclusione si può pensare che, "dopo l'inserimento del "med'íus
adventì?ìs" e le necessarie spiegazioni relative alla natura di questo avvento
e ai rapporti con gli alt?ri due avventi, rintenzione dominante di Bernardo
sia stata quella di considerare la continuità dei tre avventi, pur nelle loro
differenze. Si è, forse, attenuata la preoccupazione di distinguerli ed è inve-
ce subentrata l'attenzione a coglierne l'unità dello sviluppo, senza però
ridurla ad una indifferenziata successione cronologica".29

II. I,%«ADVENTUS DOMlNÎì» E IL CANTO GREGORIARO

Cercare il nesso fra canto gregoriano e teologia, cioè fra qualcosa di
materiale (com'è una formula musicale) e qualcosa di speculativo (l'intelli-
genza della fede) può sorprendere e far pensare ad un lavoro artificioso.

Un simile giudizio, però, ci pone esattamente agli antipodi rispetto
all'ambiente monastico medioevale, culla del carìto gregoriano, dove il nesso
teologia-musica era considerato normale. Anche il monaco medioevale sape-
va che la teologia "è un metodo di riflessione sui misteri rivelati dalle fonti
crtstiane". Tuttavia fine principale della sua vita non era "esporre i misteri
di Dio, spiegarli, trarne le conclusioni speculative, ma assimilarli in tutta la
vita, orientare tutta l'esistenza verso la contemplazione". La teologia specu-
lativa doveva cioè svilupparsi in teologia spirituale, doveva tendere a supe-
rarsi "per diventare quella che S. Bernardo chiama una conoscenza integra-
le di Dio: ººintegre conoscere".ao Detto in altre pa?role, ogni discorso Su Dio
(teologia) "è tanto più alto e più vero quarìto maggiore è l'esperienza di Dio
da parte del teologo: solo chi l'esperimenta può parlarne".31

1. «Expertus potest credere, quíd sit Jesum diligereìì 32

Arnbito privilegiato dove coltivare tale esperienza di Dio, non poteva

28 AdU 7,2, 196.

29 C. STERCAL, a.c., 90.

30 J. LECLERCg, Cu{tura urnarús'ca e desiderìo di Dio , Firenze 1983, 294-295.

31 C. LEONARDI, Pre?fazione, in: J. LECLERCg, op. cit., XI.

32 Lªinno Jesu du{cLs memorìa da cui sono tratte queste parole, è stato erroneamente
attribuito a san Bernardo. In realtà è opera di un cistercense inglese contemporaneo di
Bemardo. Cf. J. AUMANN, SommarB di stortrì dellrì spirítualità, Napoli 1986, 172.

l
l
l
l

l 142 143

b

s



l
l
l

dalla contrapposizione anima - corpo. Nella prima fase, si tratta della sal-
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essere che la preghiera. Per questo, nella vita del monastero, la liturgia
divenne sempre più importante fino a collocarsi tendenzialmente come
runica cosa importante, runica ragione d'essere della vita monastica. Basta
ricordare Cluny, dove l'esercizio del culto raggiunse un'ampiezza senza
precedentj. "si -è calcolato che più di otto ore, esclusa qualsiasi preghiera
privata, venivano trascorse in chiesa o in capitolo nei giorni feriali norma-
Jl',:s

Non è però sufficiente affermare che il culto è il luogo dove si incontra il
Signore, pérché questo automaticamente si verifichi. É per questa ragione
che i monaci furono attenti ad utilizzare tutto quanto poteva servire a "per-
cepire" un raggio di quella presenza. Architettura, pittura, scultura, musi-
ca, letteratura...: tutto contribuiva a far sî che chi pregava fosse aiutato
anche concretamente, visivamente, a contemplare la grandezza e la bellez-
za di Dio, e a gustare la dolcezza della Sua presenza.34 Perciò non è esage-
rato dire che la liturgia fu a un tempo stimolo e risultato della cultura
monastica. Fu la fonte, in quanto è per mezzo di essa che i monaci entra-
vano in contatto con la Scrittura e con i Padrí della Chiesa. Ma soprattutto
fu un terreno privilegiato di espressione: basta pensare ad alcuni testi di
inni ancora oggi utjlizzati.35
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guindi nulla da spartire con il fenomeno musicale quale oggi lo inten-
diamo. Anzi, più che-nella musica, il gregoriano affonda le radici nell'arte
del parlare: nell'oratoria e nella retorica.38 Il canto gregoriano risulta perciò
essere ramplificazione sonora di un testo, non semplicemente "detto", ma
"proclamato".

Cercheremo ora di approfondire queste affermazioni, mostrando come il
gregoriano intervenga neì tema delr"adventus Domini" per favorirne la
comprensione.

La fonrìula melodíca che analizzeremo è contenuta nel "fondo autenti-
co" del repertorio gregoriano, cioè fra le melodie più antiche. Le caratteri-
stiche più immediate sono:

- ricorre pochissime volte: tre per l'esattezza;

- si trova sempre in cadenza finale, quando la composizione pot?rebbe
concludersi secondo uno dei molti schemi che il gregoriano conosce;

- tutte e tre le volte si tratta di un "communio".

La singolarità di tale motivo musicale porta a ricercame il significato.

2. Il canto gregorianoas 3. Communio «Ecce Vtrgoì»

l

Nella prospettiva sopra accennata, qual'era la funzione del carìto grego-
riano? guella di una proclamazione solenne del testo sacro durante l'azio-
ne liturgica. La proclamazione densa di quanto il religioso o la comunità
avevarìo ricavato da quell'incessante meditazione del testo sacro chiamata
ruminatío.37

33 D. KNOWLES, I{ monachesimo cristiìano, Milano 1969, 52.

34 I. Biffi in un suo articolo su quel tipo particolare di arte che è la musica, si esprime
così: ªªLa musica sacra è esattamente unªarte o estetica della fede, un suo vissuto nella forma

dellªemozione e della bellezzaªª. {Rfflessirìnì teologkhe sulla musíca sacra, in ìiCommunioii 129
(1993), 64). Sulla teologia della musica sacra cf. J. RATZINGER, La festa de{la jede, Milano
1990"', 75-100.

35 Ricordiamo per esempio, Alma Redemptoì's Mater e Venì Creator. Sul rapporto cultura-
liturgia, si può vedere 1ªampio capitolo di J. LECLERCg, Íí poema del{a {ìturgìa, op. cit., 307-329.

36 Per queste note sono debitore al professor Massimo Lattarìzi, docente ai corsi interna-
zionali di canto gregorìarìo di Cremona. In particolare attingerò ad un suo articolo: M. LAT-
TANZI, Lettura de{ sìmbolo de{r Adventus Domini" in una formu{a del canto gregoriano, in
ìiStudi gregoriarìii- VIII (1992), 127-147.

37 ªªMeditare significa aderire strettamente alla frase che si ripete, pesame tutte le parole
per giungere alla pienezza del loro senso: significa assimilarsi il contenuto di un testo per
mezzo di una specie di masticazione che ne fa gustare il sapore: significa gustarla, come dicono
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Seguendo il corso dell'anno liturgico, la formula che ci interessa com-
pare per la prima volta nella IX7 domenica di avvento, cioè quando la venu-
ta di -Cristo-nel Natale è ormai imminente. Precisamente si trova nel com-
munio ììEcce virgo» sulla parola "Emmanuel".39

È significativo che questa formula si sviluppi sul nome proprio di
Cristo, quasi a ribadire e sottolineare che quel nome ricorda esattamente la
sua venuta tra gli uomini: "Emmanuel" cioè "Dio con noi".

La profezia di Isaia si riferisce evidentemente all"'aduentus ín carne".
Ma non si deve dimenticare che l'avvento si connota con una forte tensione
escatologica, proteso cioè all"'adventus in maiestate",

con un'espressione intraducibile S. Agostino, S. Gregorio, Giovarìni di Fécamp ed altri, con il
pa{atum cordis oin ore cordis" [J. LECLERCg, op. cit., 94].

38 Cf. P. FERRETTI, Estetica gregoriana, Roma 1934. 13-14.
39 Graduale triplex seu romanum Pauu PP. Vl cura recognitum & rtììgtmìcis sígnís a

So{esrnensibus monachís ornatum neumis :Líìudunensibus (cod. 239) et Sanga{lensibus (codì-
cum sangal{ensìs 359 et Eìnsìd{ensìs 121) nunc auctum. Solesmis 1979, 37. Cf. Lìber ììsua{is
Missae et Officit Tournai 1953, 356. ªªEcco la vergine concepirà e darà alla luce un figlio e il
suo nome sarà Emmanuele" {Is 7, 14).
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nel giorrìo del giudizio. Oggi questa tensione, che pure è rimasta (si leggano
le collette del tempo di Avvento o i prefazi), tuttavia è sta-ta-ffiolto-at';tita.
Ma non era così nella liturgia antica. "Il termine latino "advemus" (venut;)
fu dapprima applicato a significare un periodo preparato'rio,-n-o;-tanto-;llay
nascita di Gesù, quanto alla sua seconda venuta sulla terra,ª la ':parousìa"Tl
testi dei più arìtichi sacramentari sono abbastarìza-esplici; al riFguardo", né
si spiega?no altrimenti le pericopi evangeliche della fine 'del mondo'=, 'del g'Íudil
zio universale e dei richiami alla penit;nza di Giovanni Battista".40

A conferma di queste affermazioni, basta ricordare che prima della
riforma liturgíca proprío nella messa della IV domeníca-dí Avven'to-'si legger
va un passo della prima lettera ai Corinti (4,1-5) che si riferis;e-direE'ta-
mente alla parusia del Signore.

4. Communio «Psalltte Domino»

Si tratta del Commumo dell'Ascensione e la formula
sull'espressione "ad Onentem'41

si articola

IJ,(! ?

Ì'ª 'o:-íiÚPsí=?
(ìer cììe- los cae-l
0..0%/Yy

%"ì.M"!ì- -?t':ì'?
' ,' 7Iu- ìa.

40 M. RIGHETTI, Storìa liturgica. II. Milano-Genova 1945, 39.
41 Graduale trip{ex ..., 238. Cf. Liber usualm .... 849. ªªCantate al Signore che sale, ad

Oriente, sopra i cieli dei cieli, alleluia" (cf. Sal 67,33.34).
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Ricordando quarìto è stato detto per il communío di Avvento, si potrebbe
pensare, anche ín questo caso, ad un nesso con il nome di Cristo. E forse ci
sono arìche gli elementi per farlo, visto che Onerìs è un attributo di Cristo,
"sole che sorge", come si recita quotidiarìamente nel Benedicùìs. Oppure si
potrebbe pensare ad un'inclusione o comunque ad un rimando implicito a
"Colui che discese", come ricorda la lettera agli EJesini: "Ma che significa la
parola íìascese», se non che prima era disceso quaggiù sulla terra? Colui che
discese è lo stesso che anche ascese al di sopra di tutti i cieli..." (Ef 4,9-10).

Tuttavia l'Ascensione è una festa protesa soprattutto al futuro, al-
l"'advenùis in maiestate". Lo confermano anche le -raffigurazioni grafìche e
scultoree dell'Ascensione e del Giudizio uníversale. Nell'arte medioevale i
due tipi iconografici sono simili, anzi, sembrano quasi confondersi e
sovrapporsi. Così si possono trovare raffigurazioni dell'Ascensione accosta-
te a simboli o figure che sono chíari emblemi del Cristo gíudice.42

5. Communio ««În salutarí tuoìì

Si tratta del communio della XXVII, domenica fra l'anno, e la formula
melodíca sí trova sulle parole "Domine Deus" a forrnare la cadenza finale.43
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42 Sulla sorniglianza iconografica di Ascensione e Giudizio universale cf. 0. BEIGBEDER,
Lessùco deí simbolí medìoevaU., Milarìo 1988, 128-129; S. SETTIS, rconografia delrarte italinna,
1100-1500 una {inea, in: Storia del{ªarte ita{iana, parte prima, vol Ill, Torino 1979, 193.
Interessarìte anche quanto rileva Lattanzi nel suo articolo. Mostra come nel codice di Arìgelica
123 {Graduale - Troparium del sec. Xl. primo terzol le miniature del primo íntroito di Awento e
dell'íntroíto dellªAscensione siarìo simili. Si t?rova così urlulteriore corìferma di quanto affenrìato.

43 Grrìdunle trtplex ..., 350. Cf. Liber tìsua{is ..., 1069-1070. ªªLa rììia anima è rivolta alla
tua salvezza, ho sperato nella tua parola. guarìdo farai giustizia dei rniei persecutori? Gli ini-
qui mi perseguitano, aiutami, Signore Dio mio" (Sal 118, 81.84.86].
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nel giorrìo del giudizio. Oggi questa tensione, che pure è rimasta (si leggano
le collette del tempo di Avvento o i prefazi), tuttavia è sta-ta-ffiolto-at';tita.
Ma non era così nella liturgia antica. "Il termine latino "advemus" (venut;)
fu dapprima applicato a significare un periodo preparato'rio,-n-o;-tanto-;llay
nascita di Gesù, quanto alla sua seconda venuta sulla terra,ª la ':parousìa"Tl
testi dei più arìtichi sacramentari sono abbastarìza-esplici; al riFguardo", né
si spiega?no altrimenti le pericopi evangeliche della fine 'del mondo'=, 'del g'Íudil
zio universale e dei richiami alla penit;nza di Giovanni Battista".40

A conferma di queste affermazioni, basta ricordare che prima della
riforma liturgíca proprío nella messa della IV domeníca-dí Avven'to-'si legger
va un passo della prima lettera ai Corinti (4,1-5) che si riferis;e-direE'ta-
mente alla parusia del Signore.

4. Communio «Psalltte Domino»

Si tratta del Commumo dell'Ascensione e la formula
sull'espressione "ad Onentem'41

si articola
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Oriente, sopra i cieli dei cieli, alleluia" (cf. Sal 67,33.34).
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Ricordando quarìto è stato detto per il communío di Avvento, si potrebbe
pensare, anche ín questo caso, ad un nesso con il nome di Cristo. E forse ci
sono arìche gli elementi per farlo, visto che Onerìs è un attributo di Cristo,
"sole che sorge", come si recita quotidiarìamente nel Benedicùìs. Oppure si
potrebbe pensare ad un'inclusione o comunque ad un rimando implicito a
"Colui che discese", come ricorda la lettera agli EJesini: "Ma che significa la
parola íìascese», se non che prima era disceso quaggiù sulla terra? Colui che
discese è lo stesso che anche ascese al di sopra di tutti i cieli..." (Ef 4,9-10).

Tuttavia l'Ascensione è una festa protesa soprattutto al futuro, al-
l"'advenùis in maiestate". Lo confermano anche le -raffigurazioni grafìche e
scultoree dell'Ascensione e del Giudizio uníversale. Nell'arte medioevale i
due tipi iconografici sono simili, anzi, sembrano quasi confondersi e
sovrapporsi. Così si possono trovare raffigurazioni dell'Ascensione accosta-
te a simboli o figure che sono chíari emblemi del Cristo gíudice.42

5. Communio ««În salutarí tuoìì

Si tratta del communio della XXVII, domenica fra l'anno, e la formula
melodíca sí trova sulle parole "Domine Deus" a forrnare la cadenza finale.43
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42 Sulla sorniglianza iconografica di Ascensione e Giudizio universale cf. 0. BEIGBEDER,
Lessùco deí simbolí medìoevaU., Milarìo 1988, 128-129; S. SETTIS, rconografia delrarte italinna,
1100-1500 una {inea, in: Storia del{ªarte ita{iana, parte prima, vol Ill, Torino 1979, 193.
Interessarìte anche quanto rileva Lattanzi nel suo articolo. Mostra come nel codice di Arìgelica
123 {Graduale - Troparium del sec. Xl. primo terzol le miniature del primo íntroito di Awento e
dell'íntroíto dellªAscensione siarìo simili. Si t?rova così urlulteriore corìferma di quanto affenrìato.

43 Grrìdunle trtplex ..., 350. Cf. Liber tìsua{is ..., 1069-1070. ªªLa rììia anima è rivolta alla
tua salvezza, ho sperato nella tua parola. guarìdo farai giustizia dei rniei persecutori? Gli ini-
qui mi perseguitano, aiutami, Signore Dio mio" (Sal 118, 81.84.86].
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Se nei casi precedentj le circostanze liturgiche erano tali da suggerire
come ovvio l'utilizzo di quella particolare formula, in questo contesto non
sembra esserci nessun motivo. Occorre cercare le ragioni ad un livello più
profondo.

Nella premessa ricordavamo che il testo sacro era oggetto di meditazio-
ne continua ("mmínaffo"), alìmentata alle opere dei Padri della Chiesa. Fra
essi spicca S. Agostino. Nel commento al Sal 118 spiega che l'espressione
"ín salutarí tuo anima mea, et in ì?:ìerbum tuum speravì" descrive l'anelito di
tutte le generazioni a Cristo. Anelito che fu di tutti i santi dell'Antico
Testamento, come ricorda Gesù nel Vangelo (cf. Mt 13,17). Ma soprattutto
anelito che continuamente sospinge i credenti VerSO la definitiva manife-
stazione di Cristo nel giorno del giudizio, come ricorda S. Paolo (cf. 2Tim
4,8).44 La domanda seguente, "quando facies de persequentibus me iudi-
cmm?", non può che rafforzare questa tensione escatologica. Infatti
Agostino la interpreta alla luce di Ap 6, 10; è il grido dei martiri che ínvoca-
no giustizia presso il loro Sovrano "e in risposta si impone loro di pazienta-
re finchè non si completi il numero dei loro fratelli".45 La domanda dei mar-
tiri (e di ciascun cristiarìo) ha quindi una risposta. La melodia del commu-
nio registra questo fatto. Per cui "sulla parola iudicium la composizione
potrebbe terminare: si raggiunge infatti su questo termine la corda finale
con una cadenza perfetta, in tutto simile alla cadenza finale vera e pro-

pria".46

A questo punto ci si aspetterebbe il versetto salmodico che conduce alla
ripresa dell'antifona appena cantata.47 guanto accade nella frase seguente
sembra proprio prelì?ìaere a ciò: l'incipit ricalca quello di una introduzione
salmodica. Ma improvvisamente c'è una brusca interruzione dello schema
salmodico (per chi cantava tutto in gregoriano la cosa non poteva che
suscitare stupore e interesse) e la composizione si conclude con una
cadenza di cuÎ la nostra formula è parte essenziale. L'attenzione non può
che cadere e concentrarsi su quest'ultima frase.48 In essa viene ripresa la
domanda precedente che diventa una preghiera rivolta a Colui che solo
può rispondere ed esaudire. Ma il compilatore-compositore dell'antifona
non lascia ìl nome sottinteso, com'è nel salmo; lo esplicita nel vocativo
"Domine Deus meus", sul quale sviluppa la formula melodica tipica
de'ìr"adyentus Dominì". In tal modo è -automatica l'identificazione del
"Signore Dio mio" con il "Cristo giudice".

CONCLUSIONE

Probabilmente si resta sconcertati di fronte al fatto che una formula di
canto gregoriano pOSSa aVere un valore simbolico ed esegetico così profon-
do. E « motivo di tale sconcerto va cercato anzitutto nella distanza cultura-
le che ci separa dal mondo medioevale. Cerchiamo di esemplificare questa
affermazione.

I
l

i

44 ªDefecit ín salutare tuum antma mea: [il salmistal lo díce nella persona di quanti desi-
derano Cristo, siano essi vissuti nel passato o vivano adesso o vivranno in awenire: dalle
origini dellªumanità, quindi, sino alla fine del mondo. Ne è testimone il santo vecchio
Simeone [...l; ed è da supporsi che il medesimo desiderio, come quel vecchio, così lªabbiano
avuto tutti i santi dei tempi antecedentj. Lo conferma nostro Signore, quando parlando con i
discepoli disse: «Molti profetì e re hanno uoluto ì.ìedere {e cose che '+»oi aì?ìete udito e non
rhanno ì?ìedute, urHre ciò che ì?ìoi udìte e non {ªhanno uditoìi [Mt 13, 17). In effetti è proprio la
loro voce che dobbiamo riconoscere in questo passo. Non sªappagò infatti allora questo desi-
derío dei santi, ne è pago attualmente nel corpo di Cristo che è la Chiesa, fìnché non si giun-
ga alla fine deí tempi quando verr'a il Desiderato da tutte le gentí secondo la promessa del
Profeta (Ag 2,8). In vista di ciò scrive lªApostolo: ì«Mi attende alla fine la corona della gìustízta,
che darà a me in quel giorno ìl Sìgnore, gìusìto gìudìce: e non solo a me ma a tutti que{{í che
amano {a sua manifestazìoneì [2Tím 4,8). Il desiderio di cui stiamo trattando nasce quindi
dallªamore per la manií'e

stazione di Cristo [...]. cií' signifìca che nei tempi della Chiesa decorsJ prima che la Vergíne
partorisse ci furono santi che desideravano la venuta del Cristo incarnato, mentre nei nostri
tempi, a comincíare dalla sua ascensione al cielo, ci sono santi che desiderano la sua mani-
festazione in cui verrà a giudicare i vivi e i morti. guesto
desiderio della Chiesa è senza ínterruzione. se si voglia escludere il periodo che il Signore
incarnato trascorse con i discepoli. Per cui molto a pr'oposito si applica allªintero corpo di
Cristo, gemente in questa vita, la voce: ìDefectt ìn sa{utare tuum arúma mea. et in ì.ìerbum
tuum speraìriìªª (AGOSTINO, Enarratìones ìn psa{mos 118, Dìsc. 20,1 , in: Espos'zìone sui
sa{mi , Ill Roma 1976. 1287-1289).

45 Ibìdem, 1291.
I

I più antichi codici con tracce di gregoriano non risalgono oltre la fine
del IX - inizio del X secolo. Ora, questi manoscritti, diffusi un po' in tutto
l'occidente cristiano, sono sostanzialmente uguali, o con leggerissime diffe-
renze. Chiaro indizio che fa supporre una foFmazione molto più antica del
repertorio gregoriano, forse molto prima del periodo carolingio. Oggi è
ormai accertato che questo immenso patrimonio veniva trasmesso per tra-
dizione orale. "Per pÌù di dieci anni-, sappìamo dalle fonti, il cantore si

46 M. LATTANZI, a.c.. 137. Le note finali della parola íudícíum sono perfettamente uguali
a quelle della parola meus: infatti il quilisma (nota ªªzigrinata'a) va corretto, in quanto non
documentato nelle fonti píù antiche.

47 Il cornrnunío in quanto canto che accompagna i fedeli mentre ricevono lEucarestia, è
un carìto processionale-, simile allªíntroíto. Si articola perciò secondo la forma antifona-salmo-
antifona. -Probabilmeì-ìte il salmo è scomparso quando i fedeli incominciarono ad accostarsi
raramente allªEucarestia.

48 A corìferma del fatto che questo sia il punto a cui converge tutta lªattenzione, cªè la testi-
monianza del codice di Einsiedeln 121 , della seconda metà del X sec., nel quale dopo il versetto
salmodico rìon si ripete tutto il cornmur+ìrì, ma solo quesCultima riga, dalla parola iniqui.
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come ovvio l'utilizzo di quella particolare formula, in questo contesto non
sembra esserci nessun motivo. Occorre cercare le ragioni ad un livello più
profondo.

Nella premessa ricordavamo che il testo sacro era oggetto di meditazio-
ne continua ("mmínaffo"), alìmentata alle opere dei Padri della Chiesa. Fra
essi spicca S. Agostino. Nel commento al Sal 118 spiega che l'espressione
"ín salutarí tuo anima mea, et in ì?:ìerbum tuum speravì" descrive l'anelito di
tutte le generazioni a Cristo. Anelito che fu di tutti i santi dell'Antico
Testamento, come ricorda Gesù nel Vangelo (cf. Mt 13,17). Ma soprattutto
anelito che continuamente sospinge i credenti VerSO la definitiva manife-
stazione di Cristo nel giorno del giudizio, come ricorda S. Paolo (cf. 2Tim
4,8).44 La domanda seguente, "quando facies de persequentibus me iudi-
cmm?", non può che rafforzare questa tensione escatologica. Infatti
Agostino la interpreta alla luce di Ap 6, 10; è il grido dei martiri che ínvoca-
no giustizia presso il loro Sovrano "e in risposta si impone loro di pazienta-
re finchè non si completi il numero dei loro fratelli".45 La domanda dei mar-
tiri (e di ciascun cristiarìo) ha quindi una risposta. La melodia del commu-
nio registra questo fatto. Per cui "sulla parola iudicium la composizione
potrebbe terminare: si raggiunge infatti su questo termine la corda finale
con una cadenza perfetta, in tutto simile alla cadenza finale vera e pro-

pria".46

A questo punto ci si aspetterebbe il versetto salmodico che conduce alla
ripresa dell'antifona appena cantata.47 guanto accade nella frase seguente
sembra proprio prelì?ìaere a ciò: l'incipit ricalca quello di una introduzione
salmodica. Ma improvvisamente c'è una brusca interruzione dello schema
salmodico (per chi cantava tutto in gregoriano la cosa non poteva che
suscitare stupore e interesse) e la composizione si conclude con una
cadenza di cuÎ la nostra formula è parte essenziale. L'attenzione non può
che cadere e concentrarsi su quest'ultima frase.48 In essa viene ripresa la
domanda precedente che diventa una preghiera rivolta a Colui che solo
può rispondere ed esaudire. Ma il compilatore-compositore dell'antifona
non lascia ìl nome sottinteso, com'è nel salmo; lo esplicita nel vocativo
"Domine Deus meus", sul quale sviluppa la formula melodica tipica
de'ìr"adyentus Dominì". In tal modo è -automatica l'identificazione del
"Signore Dio mio" con il "Cristo giudice".

CONCLUSIONE

Probabilmente si resta sconcertati di fronte al fatto che una formula di
canto gregoriano pOSSa aVere un valore simbolico ed esegetico così profon-
do. E « motivo di tale sconcerto va cercato anzitutto nella distanza cultura-
le che ci separa dal mondo medioevale. Cerchiamo di esemplificare questa
affermazione.
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44 ªDefecit ín salutare tuum antma mea: [il salmistal lo díce nella persona di quanti desi-
derano Cristo, siano essi vissuti nel passato o vivano adesso o vivranno in awenire: dalle
origini dellªumanità, quindi, sino alla fine del mondo. Ne è testimone il santo vecchio
Simeone [...l; ed è da supporsi che il medesimo desiderio, come quel vecchio, così lªabbiano
avuto tutti i santi dei tempi antecedentj. Lo conferma nostro Signore, quando parlando con i
discepoli disse: «Molti profetì e re hanno uoluto ì.ìedere {e cose che '+»oi aì?ìete udito e non
rhanno ì?ìedute, urHre ciò che ì?ìoi udìte e non {ªhanno uditoìi [Mt 13, 17). In effetti è proprio la
loro voce che dobbiamo riconoscere in questo passo. Non sªappagò infatti allora questo desi-
derío dei santi, ne è pago attualmente nel corpo di Cristo che è la Chiesa, fìnché non si giun-
ga alla fine deí tempi quando verr'a il Desiderato da tutte le gentí secondo la promessa del
Profeta (Ag 2,8). In vista di ciò scrive lªApostolo: ì«Mi attende alla fine la corona della gìustízta,
che darà a me in quel giorno ìl Sìgnore, gìusìto gìudìce: e non solo a me ma a tutti que{{í che
amano {a sua manifestazìoneì [2Tím 4,8). Il desiderio di cui stiamo trattando nasce quindi
dallªamore per la manií'e
stazione di Cristo [...]. cií' signifìca che nei tempi della Chiesa decorsJ prima che la Vergíne
partorisse ci furono santi che desideravano la venuta del Cristo incarnato, mentre nei nostri
tempi, a comincíare dalla sua ascensione al cielo, ci sono santi che desiderano la sua mani-
festazione in cui verrà a giudicare i vivi e i morti. guesto
desiderio della Chiesa è senza ínterruzione. se si voglia escludere il periodo che il Signore
incarnato trascorse con i discepoli. Per cui molto a pr'oposito si applica allªintero corpo di
Cristo, gemente in questa vita, la voce: ìDefectt ìn sa{utare tuum arúma mea. et in ì.ìerbum
tuum speraìriìªª (AGOSTINO, Enarratìones ìn psa{mos 118, Dìsc. 20,1 , in: Espos'zìone sui
sa{mi , Ill Roma 1976. 1287-1289).

45 Ibìdem, 1291. I

I più antichi codici con tracce di gregoriano non risalgono oltre la fine
del IX - inizio del X secolo. Ora, questi manoscritti, diffusi un po' in tutto
l'occidente cristiano, sono sostanzialmente uguali, o con leggerissime diffe-
renze. Chiaro indizio che fa supporre una foFmazione molto più antica del
repertorio gregoriano, forse molto prima del periodo carolingio. Oggi è
ormai accertato che questo immenso patrimonio veniva trasmesso per tra-
dizione orale. "Per pÌù di dieci anni-, sappìamo dalle fonti, il cantore si

46 M. LATTANZI, a.c.. 137. Le note finali della parola íudícíum sono perfettamente uguali
a quelle della parola meus: infatti il quilisma (nota ªªzigrinata'a) va corretto, in quanto non
documentato nelle fonti píù antiche.

47 Il cornrnunío in quanto canto che accompagna i fedeli mentre ricevono lEucarestia, è
un carìto processionale-, simile allªíntroíto. Si articola perciò secondo la forma antifona-salmo-
antifona. -Probabilmeì-ìte il salmo è scomparso quando i fedeli incominciarono ad accostarsi
raramente allªEucarestia.

48 A corìferma del fatto che questo sia il punto a cui converge tutta lªattenzione, cªè la testi-
monianza del codice di Einsiedeln 121 , della seconda metà del X sec., nel quale dopo il versetto
salmodico rìon si ripete tutto il cornmur+ìrì, ma solo quesCultima riga, dalla parola iniqui.
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doveva esercitare per impossessarsi dello sterminato repertorio: ciò poteva
fare grazie ad una consumata mnemotecnica i cui strumenti basilari sono
stati ricostruiti dagli studi attuali"49ª Ecco perché quella cadenza finale così
strarìa non poteva che colpire il carìtore, abituato a seguire altri moduli.
Automaticamente collegava questi tre passi, richiamandone il reciproco
significato.

Cosî, non poteva invocare l' "Emmanuel", il "Dio con noi", Colui che
discende dal cielo, senza stabilire un nesso immediato con il Signore che
ascende nei cieli"ad Onentem". Non basta: Colui che "descendit de caelis"

e "ascendit in caelum" è arìche Colui che verrà alla fine dei tempi a giudica-
re il mondo, il Cristo giudice. "Le tre espressioni testuali, rivestite dell'iden-
tico ed inconsueto, anzi straordinario materiale sonoro, traspaiono una
nell'altra fino a confondersi nell'unico concetto de}l"'adventus Domíní".

guesta formula assume cioè il valore di un vero e proprio simbolo
dell"'adtìentus Dorníní": le sue specificazioni ("ín humilitate, in maiestate")
vengono ottenute attraverso l'uso di testi diversi, più precisamente di attri-
buti diversi di Cristo, ma in ognuna di queste specificazioni riecheggia,
grazie all'uso dello stesso simbolo sonoro, un'unica idea"50

Infine c'è un ultimo passaggio da compiere. Bisogna ricordare che il
canto gregoriano nasce dai testi che accompagnano i riti liturgici della
Chiesa, imprimendo in loro forza e pienezza espressiva. Si tratta quindi di
una preghiera carìtata, tesa a favorire la comprensione più profonda del
Mistero che si celebra in quel momento. Nei casi considerati si tratta di tre
comrrìunío. Il tema dell"'aduentus Domírí" si salda con il momento che si

sta celebrarìdo, raggiungendo il vertice della certezza e della concretezza: il
Signore n0n verrà solamente alla fine dei tempi, ma Ora, in questo istante,
viene incontro a me, anzi viene in me.
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"I VOSTRI OCCHI ESPERTI DI LACRIME"

Giovanni Paolo II alle università dei Paesi Baltici'

l

l
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ººrvel pensiero sta la
grandezza dell'uomo"

(Pascal)
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Dopo aver letto i discorsi che Giovanni Paolo II ha tenuto durante il suo
recente viaggio nei tre Paesi Baltici (4-10 settembre 1993) si ha modo di
rendersi conto della pochezza e della parzialità dei resoconti apparsi sulla
grande stampa nazionale. Non si pretende certo che un quotidiano riferisca
ai suoi lettori il contenuto dei discorsi più propriamente teologici, come è
quello tenuto ad una conferenza episcopale di una nazione, o quello sui
sacramenti dell'iniziazione cristiana. Però una seria documentazione sui
temi più propriamente culturali e religiosi non dovrebbe mancare neppure
in un quotidiano. Riferire, almeno per sommi capi, di un discorso al -corpo
díplomatico o di un testo letto dinnanzi a centinaia di docenti e studenti
universitari sarebbe opera altamente culturale.

Se questa osservazione vale per ogni viaggio del Pontefice, a noi pare
che per la visita nei Paesi Baltici tutto ciò fosse ancor più necessario e
significatjvo, almeno per due ordini di motivi.

Il primo, íl luogo stesso: l'ambiente ì?uìiversitario e il mondo della cultu-
ra di una paese dell'ex impero sovietico. È stato lì, nel mondo della scuola
e della cultura -dove un popolo ha o non ha modo di conservare la propria
identità storica- che l'ideologia marxista ha esercitato per-più di
cinquant'anni il suo incontrastato e assoluto dominio intellettuale e cultu-
rale, nel tentativo di forgiare fin dai suoi anni migliori il vero uomo nuovo
del ventesimo secolo: rhomo sovietícus.

l

l
l

l
l

l

I
' Grarì parte del contenuto di questo scritto è stato elaborato in occasione di un

incontro con un gruppo di studenti universitari, desiderosi di riflettere sui discorsi
che il Pontefice aveva indirizzato al mondo accademico dei Paesi Baltici.
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Il secondo motivo risiede nella biografia stessa dell'illustre oratore: l'ex
docente universitario, Karol Wojtyla, oggi Papa. All'università di Riga in
Lettonia è stato lo stesso Pontefice a ricordare durante un improvvisato
saluto il suo legame con l'università: "Illustri Signori e gentili Signore!
guasi a conclusione della mia visita in Lettonia, ho la gioia di incontrarmi
con voi, rappresentanti del mondo accademico e culturale: mondo a me
particolarmente caro, per i molteplici rapporti che con esso ho avuto e ho
tuttora. gui dunque, nella Alma Mater Rigensis , mi sento come a casa... .
Arìcora qualche parola sulla Alma Mater. Signore e Signori, anch'io sono
figlio di una Alma Mater e le rimango affezionato tutta la vita. Sto pensan-
do alruniversità Jagellonica di Cracovia"1.

1. PREMES8A: GLI INTELLF,TTUALI E IL POTERE IDEOLOGICO

l

mente alla verità... Non potrà non osservare e non dimostrare cR+ che in
essa conduce al socialismo. guesto sarà appunto il íírealismo» socialista"2.

Si ha di che restare esterrefatti nel riflettere sui sublimi compiti e sugli
sconfinati orizzonti di pensiero e di azione di un intellettuale di quei gior-
ni. Le parole di Stalin naturalmente non morirono nella casa di M. Gorkij:
divennero ben presto la via maestra che ogni uomo di cultura avreb6e
dovuto seguire, vivesse questi a Vilnius o nella lontana Siberia.

Nel 1954 al Secondo Congresso degli Scrittori dell'URSS -il primo si
era tenuto nel 1934, due soli anni dopo la famosa riunione con Stalin- le
ferite di trent'anni di "realismo" socialista sul corpo e sulla mente degli
scrittori sovietici si facevano ancora sentire. Uno dei suoi migliori (!)
esponenti, M. Sciolokhov, descriveva cosî l'identità dello scrittore:
"Ognuno di noi scrive ascoltando i suggerimenti del proprio cuore, e i
nostri cuori appartengono al partito e al popolo che noi serviamo con la
nostra arte"3.

Per maggiormente comprendere il contenuto e l'importanza dei discorsi
che Giovanni Paolo II ha tenuto di fronte al mondo accademico delle uni-

versità di Vilnius, Riga e Tallin è opportuno fare almeno qualche accenno
alla condizione dell'uomo di pensiero -l'intellettuale, l'artista, il poeta, ecc-
nell'Est europeo di questi ultimi settant'anni.

Sulla via che doveva condurre al perfetto stato socialista (per la
Costituzione sovietica del 1977 questo traguardo era già stato raggÌunto,
nell'URSS: cfr. l'introduzione alla Costituzione stessa) il partito comuni-
sta rappresentava "la forza direttiva e orientativa della società sovietica,
il nucleo del suo sistema politico, di tutte le organizzazioni statali e
sociali" (Costituzione, art. 6). Il contenuto di questo articolo era tuttavia
gia stato delineato con quarantacinque anni di anticipo dallo SteSSo
Stalin.

Il 26 ottobre del 1932, trovandosi nella casa dello scrittore M. Gorkij:
e al cospetto di una cinquantina di scrittori, Stalin aveva modo di esporre
i requisiti indispensabili per il vero scrittore sovietico ossequiente alla
"forza direttiva e orientativa" del partito. "Vi sono produzioni di vario
tipo: di artiglieria, di automobili, di macchinari. Arìche voi producete una
merce... Le anime degli uomini... Tutte le produzioni del Paese sono con-
nesse con la vostra produzione. E questa è impossibile se non si sa come
l'uomo partecipa alla produzione del socialismo... Lo scrittore deve cono-
scere la vita del Paese... L'uomo viene elaborato dalla vita stessa. Ma

anche voi dovete aiutare a rielaborare la sua anima... Voi siete gli inge-
gneri delle anime umane... L'artista descriverà la nostra vita conforme-

1 Cfr. ªªLªOsservatore Romano", 1l. 09. 1993, p. 4.
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Nel 1968 al Terzo Congresso degli Artisti Sovíetici l'unica cosa cambiata
era l'autorità morale (!) a cui rifarsi. L'odiato georgiano (Stalin) era stato
prontamente sostituito da colui che gli era di molto superiore: Lenin. L'ora-
tore ufficiale del Congresso si espresse così: "L'arte, come ha rilevato
Lenin, deve essere guidata, e non vi può essere altra guida all'infuori del
partito comunista"4.

Con questi presupposti non è difficile capire perché i vari O.
Mandelstam, B. Pasterrìak, L. Cukovskaja, A. Solzenicyn siano stati prima
segregati e poi completamente rifiutati dall' olimpo deÎla cultura sovietica.
In Russia nel 1992 la "Commissione per la Ricerca Letteraria degli Scrittori
Perseguitati" ha calcolato che in settant'anni di oppressione ideologica

2 Il giomo seguente il testo della conversazione tra Stalin e i suoi interlocutori venne
raccolto e trascritto nel proprio diario da Komelij Zelinskij (1896-1970) .

Dopo ripetute censure il testo del diario è stato finalmente pubblicato nel 1991 dal men-
sile russo Voprosg literaturg, n. 5. Cfr. L. WAJNSTEm, Tante anime morte nel{a biblioteca di
Stalin, in ªªLa Stampaª: 16. 02. 1992.

3 AA.VV., Lineamenti dí storia de{rURSS. Dal{a Grande Riì.ìoluzBne socirìlLsta dªOttobre
a{rinizio del 1981, edizioni Progress, Mosca 1982 vol . 2º, p. 741. (tr. it. condotta sulla 3a
ediz. Russa del 1978). Nelle poche pagine (pp. 741-754} dedicate al panorama culturale si
cercherebbero invano i nomi dei più grandi scrittori e artisti non allimeati alla politica uffi-
ciale.

4 Da un articolo della Pravda del 27 ottobre 1968. Cfr. ªªRussia Cristianaaa, X n. 103
(1969) 69. Chi desídera conoscere la vera storia della letteratura russa del XX secolo dispone
ora di una pubblícazione di eccezionale valore: la Storia della {etteratura russa , curata da
un gruppo di studiosi sotto la direzione di V. Strada. Per il periodo che qui interessa si veda
il 3" tomo del 3º volume: Dal realismo soctalista ai nostrt gio'rni, Einaudi,-Torino 1991.
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sono stati perseguitati e uccisi ben duemila scrittori, sia russi che di
molte altre-nazionalità5. Eliminati per un solo motivo: essersi rifiutati di
appartenere col "proprio cuore" al partito comunista.

Per quanto attiene alle repubbliche baltiche non va poi dimenticato un
altro aspetto. Nei lunghi cinquant'anni di occupazione il potere sovietico ha
portato -avanti secondo un duplice livello una massiccia Campagna di sovie-
tizzazione di tutta la società-civile, politica, culturale e artistica. Il primo
livello è consistito, ad esempio, in una forzata deportazione negli anní
1940-55 di 400.000 lituani,-200.000 lettoni e 9.000 estoni, in Siberia.
Nella sola notte tra il 14 e 15 giugno del 1941 furono deportati ben 40.000
lituani6. Il secondo livello comportava un movimento opposto di persone,
cioé una ripopolazione con massicci afflussi di personale di partito, ammi-
nistrativo e di militari, quasi esclusivamente di origine russa7.

Se guardiamo più da vicino una delle tre repubblíche baltiche, la
Lettonia, si evidenzÎa ancora meglio l'enormità e la pesantezza della sovie-
tizzazione qui attuata. Negli anni '70 la metà dei libri, dei periodici e dei
giornali stampati in Lettonia erano scritti in russo. Nelle scuole elementari,
anche se legislativamente era previsto l'uso delle due lingue, il lettone e il
russo, in pratica si finiva col favorire sempre e solamente il russo svantag-
giando enonììemente l'uso della lingua nazionale. Le case editrici poi trova-

- Vano sempre mille difficoltà per stampare libri di letteratura lettone, quan-
do, quasi-per incanto, le stesse difficoltà sparivano se si trattava di pubbli-
care-libri di letteratura russa o sovietica. In questo clima la libera circola-
zione della produzione letteraria e artistica lettone era quasi una sogno.

Anche la toponomastica era di matrice sovietjca. La città di Riga, capi-
tale della Lettonia, era suddivisa in sei zone amministrative; nessuna di
queste sei zone portava un nome legato alla storia lettone. I sei nomi si
commentano da soli: "Proletari", "Ottobre", "Leningrado", "Mosca", "Kirov" e
naturalmente l'immortale "Lenin". Infine- ma gli esempi da citare sarebbe-
ro ancora molti- il mondo della medicina. Negli ospedali lettoni il 65% dei

Cfr. S. TROMBE'ITA, Spie per paura. Bulgakoì.ì, Babel e Be{'gj daì»anti al KGB, in =La
Stampaªª, 16. 05. 1992. Nel 1993, V. Chentaliskii, presidente della citata commissione ha
pubblicato il libro dove racconta la storia delle ricerche da lui compiute negli archivi del
KGB. Cfr. I?; intervista rilasciata al ªªCorriere della Seraa', 05. 1l. 1993, p. 31.

6 Cfr. A. MARTIN. Lituarúa terra dt fede terrrì dí croci, Bari 1971 p. Ìl. 44. Maggiori infor-
mazioni in AA.X7X7., Storìa reltgtosa dei popo{i baltìcì, La Casa di Matriona, Milano 1987. Per
la Lituania, A. V?CIN?, Lituarúa popolo e chìesa , La Casa di Matriona, Milano 1984.

7 Per comprendere ancor meglio le conseguenze in campo sociale e culturale di questi
afflussi di persone è sufficiente aver presente la composizione dei principali gruppi etnici e
linguistici di queste terre. Lituarìia: 3.700.000 ab. di cui 80º/o lituarìi e 1ª8% russi; Lettonia:
2.600.000 ab. di cui 52% lettoni e il 34% russi: Estonia: 1.600.000 ab. di cui il 65 º/o estoni e il

28 ºA russi. In tutti e tre i paesi sono presenti piccole percentuali di ucraini, bielorussi e
polacchi. Cfr. 1ªinserto che 1ªªOsservatore Romanoªl del Ol. 09. 1993 ha pubblicato come
documentazione nellªimminenza del viaggio del Pontefice. Cfr. anche S. SALVI, La disUnione
Soì?ììetica. Guida a{{e nazBni de{la non Russia, Firenze 1990, pp. 68-96.
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medici non parlava lettone, cosicché spesso nella diagnosi e nella determi-
nazione delle terapie venivano commessi errori colossali8.

C)uesti pochi esempi sono sufficienti a giustificare l'immagine con cui
Giovanni Paolo II ha descritto il tjpo di potere vigente nei Baltici: il "graniti-
co sistema di potere costruito dal socialismo reale" (Riga, 3)9.

2. "UNA SVOLTA EPOCALF,"

Nel 1991 tutti e tre le repubbliche baltiche hanno riacquistato la propria
sovranità e indipendenza politica. Cinquant'anni di dominazione marxista
hanno lasciato profonde ferite, la guarigione delle quali richiederà parec-
chi anni. Uno dei compiti prioritari è senza dubbío quello di una ric-ostru-
zione morale e culturale delle coscienze, della storia e della identità nazio-
nale di queste popolazioni. I discorsi di Giovarìni Paolo II che ora affrontia-
mo più direttamente vanno letti come contributo a questo immane compi-
to.

Là definitiva caduta dell'ideologia e del potere marxista nella sua ver-
sione sovietica rendono a tutti evidente un duplice stato di cose: da un
lato, "siamo ad una svolta epocale nella storia del mondo" (Vílmus, 6 );
"abbiamo alle nostre spalle-sanguinose e inaudite tragedie dalle quaÌi
siamo miracolosamente usciti, senza però essere approdatj a quel mondo
di pace che tutti auspichiamo" (Riga, 6 ). Dall'altro,- "viviamo anzi un pas-
saggio delicatissimo della storia europea e mondiale, turbata da assurdi
conflitti. [.. .]. Nessuno di noi è in grado di prevedere il futuro" (Riga, 6 ); "In
questa faticosa transizione verso un futuro nessuno è in grado di preveder-
ne e disegnarne i contorní" (Vilnius, 6 ; anche Tallin, 6 ).

Non dovrebbe essere molto difficile capire a quali "inaudite tragedie"
faccia riferimento Giovanni Paolo II. Anche in seguito agli accordi segreti
tra la Russia e la Germania (Patto Molotov-Ribbentrop,-agosto 1939r sul
lembo di terra delle repubbliche baltiche, a ondate successive e senza un
momento di sosta, si sono affondati gli artigli ideologici -e gli eserciti-

8 B. LEWYTZKYI, L'opposìzìone polit'+ca nell'Unione Souietìca, Milano 1974, pp. 260-278.
gueste sono solo alcune delle informazioni che sí leggono in questo documenao scritto nel
1972 e conosciuto in Occidente sotto il nome di Lettera di 17 -membri del Partìto Comunista
del{a Lettonìa. Ricordiamo che il lituano, il lettone e l'estone sono lingue che si scrivono con i
ca?ratteri latini e non cirillici.

g Dªora in poi il riferimento ai tre discorsi del Pontefice che verrarìno via via citati sarà
mantenuto nel corpo dellªarticolo indicando la città e il paragrafo del discorso stesso. Ci rife-
riamo sempre ai testi riportati da =Lª0sservatore Romarìoª? Allªuniì?ìersìtà di Vi{nius [ 6/7. 09.
1993, p. 9}:a{runiuersità di Rìga [11. 09. 1993, p.5]; a{runiì?ìersità di Tallin ( ll. 09. 1993, p. 8)
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sono stati perseguitati e uccisi ben duemila scrittori, sia russi che di
molte altre-nazionalità5. Eliminati per un solo motivo: essersi rifiutati di
appartenere col "proprio cuore" al partito comunista.

Per quanto attiene alle repubbliche baltiche non va poi dimenticato un
altro aspetto. Nei lunghi cinquant'anni di occupazione il potere sovietico ha
portato -avanti secondo un duplice livello una massiccia Campagna di sovie-
tizzazione di tutta la società-civile, politica, culturale e artistica. Il primo
livello è consistito, ad esempio, in una forzata deportazione negli anní
1940-55 di 400.000 lituani,-200.000 lettoni e 9.000 estoni, in Siberia.
Nella sola notte tra il 14 e 15 giugno del 1941 furono deportati ben 40.000
lituani6. Il secondo livello comportava un movimento opposto di persone,
cioé una ripopolazione con massicci afflussi di personale di partito, ammi-
nistrativo e di militari, quasi esclusivamente di origine russa7.

Se guardiamo più da vicino una delle tre repubblíche baltiche, la
Lettonia, si evidenzÎa ancora meglio l'enormità e la pesantezza della sovie-
tizzazione qui attuata. Negli anni '70 la metà dei libri, dei periodici e dei
giornali stampati in Lettonia erano scritti in russo. Nelle scuole elementari,
anche se legislativamente era previsto l'uso delle due lingue, il lettone e il
russo, in pratica si finiva col favorire sempre e solamente il russo svantag-
giando enonììemente l'uso della lingua nazionale. Le case editrici poi trova-

- Vano sempre mille difficoltà per stampare libri di letteratura lettone, quan-
do, quasi-per incanto, le stesse difficoltà sparivano se si trattava di pubbli-
care-libri di letteratura russa o sovietica. In questo clima la libera circola-
zione della produzione letteraria e artistica lettone era quasi una sogno.

Anche la toponomastica era di matrice sovietjca. La città di Riga, capi-
tale della Lettonia, era suddivisa in sei zone amministrative; nessuna di
queste sei zone portava un nome legato alla storia lettone. I sei nomi si
commentano da soli: "Proletari", "Ottobre", "Leningrado", "Mosca", "Kirov" e
naturalmente l'immortale "Lenin". Infine- ma gli esempi da citare sarebbe-
ro ancora molti- il mondo della medicina. Negli ospedali lettoni il 65% dei

Cfr. S. TROMBE'ITA, Spie per paura. Bulgakoì.ì, Babel e Be{'gj daì»anti al KGB, in =La
Stampaªª, 16. 05. 1992. Nel 1993, V. Chentaliskii, presidente della citata commissione ha
pubblicato il libro dove racconta la storia delle ricerche da lui compiute negli archivi del
KGB. Cfr. I?; intervista rilasciata al ªªCorriere della Seraa', 05. 1l. 1993, p. 31.

6 Cfr. A. MARTIN. Lituarúa terra dt fede terrrì dí croci, Bari 1971 p. Ìl. 44. Maggiori infor-
mazioni in AA.X7X7., Storìa reltgtosa dei popo{i baltìcì, La Casa di Matriona, Milano 1987. Per
la Lituania, A. V?CIN?, Lituarúa popolo e chìesa , La Casa di Matriona, Milano 1984.

7 Per comprendere ancor meglio le conseguenze in campo sociale e culturale di questi
afflussi di persone è sufficiente aver presente la composizione dei principali gruppi etnici e
linguistici di queste terre. Lituarìia: 3.700.000 ab. di cui 80º/o lituarìi e 1ª8% russi; Lettonia:
2.600.000 ab. di cui 52% lettoni e il 34% russi: Estonia: 1.600.000 ab. di cui il 65 º/o estoni e il

28 ºA russi. In tutti e tre i paesi sono presenti piccole percentuali di ucraini, bielorussi e
polacchi. Cfr. 1ªinserto che 1ªªOsservatore Romanoªl del Ol. 09. 1993 ha pubblicato come
documentazione nellªimminenza del viaggio del Pontefice. Cfr. anche S. SALVI, La disUnione
Soì?ììetica. Guida a{{e nazBni de{la non Russia, Firenze 1990, pp. 68-96.
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medici non parlava lettone, cosicché spesso nella diagnosi e nella determi-
nazione delle terapie venivano commessi errori colossali8.

C)uesti pochi esempi sono sufficienti a giustificare l'immagine con cui
Giovanni Paolo II ha descritto il tjpo di potere vigente nei Baltici: il "graniti-
co sistema di potere costruito dal socialismo reale" (Riga, 3)9.
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mo più direttamente vanno letti come contributo a questo immane compi-
to.

Là definitiva caduta dell'ideologia e del potere marxista nella sua ver-
sione sovietica rendono a tutti evidente un duplice stato di cose: da un
lato, "siamo ad una svolta epocale nella storia del mondo" (Vílmus, 6 );
"abbiamo alle nostre spalle-sanguinose e inaudite tragedie dalle quaÌi
siamo miracolosamente usciti, senza però essere approdatj a quel mondo
di pace che tutti auspichiamo" (Riga, 6 ). Dall'altro,- "viviamo anzi un pas-
saggio delicatissimo della storia europea e mondiale, turbata da assurdi
conflitti. [.. .]. Nessuno di noi è in grado di prevedere il futuro" (Riga, 6 ); "In
questa faticosa transizione verso un futuro nessuno è in grado di preveder-
ne e disegnarne i contorní" (Vilnius, 6 ; anche Tallin, 6 ).

Non dovrebbe essere molto difficile capire a quali "inaudite tragedie"
faccia riferimento Giovanni Paolo II. Anche in seguito agli accordi segreti
tra la Russia e la Germania (Patto Molotov-Ribbentrop,-agosto 1939r sul
lembo di terra delle repubbliche baltiche, a ondate successive e senza un
momento di sosta, si sono affondati gli artigli ideologici -e gli eserciti-

8 B. LEWYTZKYI, L'opposìzìone polit'+ca nell'Unione Souietìca, Milano 1974, pp. 260-278.
gueste sono solo alcune delle informazioni che sí leggono in questo documenao scritto nel
1972 e conosciuto in Occidente sotto il nome di Lettera di 17 -membri del Partìto Comunista
del{a Lettonìa. Ricordiamo che il lituano, il lettone e l'estone sono lingue che si scrivono con i
ca?ratteri latini e non cirillici.

g Dªora in poi il riferimento ai tre discorsi del Pontefice che verrarìno via via citati sarà
mantenuto nel corpo dellªarticolo indicando la città e il paragrafo del discorso stesso. Ci rife-
riamo sempre ai testi riportati da =Lª0sservatore Romarìoª? Allªuniì?ìersìtà di Vi{nius [ 6/7. 09.
1993, p. 9}:a{runiuersità di Rìga [11. 09. 1993, p.5]; a{runiì?ìersità di Tallin ( ll. 09. 1993, p. 8)
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prima del marxismo-leninismo (1940-411 poi quelli del nazismo (1941-44)
e di nuovo fino ai nostri giorni quelli del socialismo realelO. In tema di
distruzione e di sofferenza è difficile trovare qualcosa di analogo nell'ambi-
to europeo per questo secolo.

"Abbiamo alle spalle una storia lunga e sofferta -ha ricordato il Pontefice-
e sentiamo prorompente il bisogno di guardare al futuro. La memoría stonca
deve tu«aì?ìia accompagnarci, perché possiamo far tesoro dell'esperienza di
questi interminabili aecenni, in cui arìche il vostró paese ha sentito il peso di
una ferrea dittatura che in nome della giustizia e dell'uguaglianza, ha violato
la libertà e la dignità degli individui e della società civile. Come è potuto
accadere tutto questo?" (Vilnius, 2 ).

Sembra impossibile, ma è in nome della (presunta) giustizia e ugua-
glianza che si sono pensate e attuate le più atroci ingiustizie e disuguagliarì-
ze: "Quante guerre sono scoppiate e quanto sangue s'è versato in nome di
ideologie pensate a tavolino e non suffiéientemente umarìizzate dal vivo COn-
tatto con 'jli uomini, con i loro drammi e iloro veri bisognil" (Riga, 1 )11.

"Come è potuto accadere tutto questo?", si è domandato allora Giovanni
Paolo II. Due sono le principali motivazioni ideologiche e storiche di quanto
accaduto: "L'ateismo militante a cui il marxismo si ispirava: un ateismo
offensivo anche della dignità dell'uomo, alla cui dignità sottraeva il fonda-
mento e la garanzia più solida"(Ví[mus,2; cfr. anche Tallin, 1 ). A questa
concezione-antropol-ogica è strettamente collegata la concezione della
società. A fondamento di quest'ultima secondo il marxismo-leninismo stan-
no la "concezione materialistica della storia, la visione aspramente conflit-
tuale della società, il molo ììmessianicoìi att?ribuito al partito unico, padrone
dello stato"( Vilniììs, 2 )12.

'º A. JAKOVLEV, Un secolo di comunísmo per rúente? Dubbi e speranze de{rkleologo de{la
perestro*a, Milarìo 1992, p. 106-115. Solo nel 1989 le autorità sovietiche hanno pubblica-
'rrìente ammesso Iªesistenza dì questi accordi segreti tra 1ªURSS e la Gerrnarìia. Presidente della
commissione mssa di studio sulla questione degli accordi era lo stesso A. Jakovlev. Una detta-
gliata ricostmzione di queglí accordi che prevedevano il passaggio della Polonia alla Gerrnania
ela sottomissione allªURSS dei territori baltici (fino al 1939 repubbliche indipendenti) era già
stata fatta da altri storici mssi dissidenti. Cfr. M. GELLER - A. NEKRIC, Storia dellªURSS. Da{
191 7 ad oggL Lªutopìa al potere, Milano 1984, pp. 384-399. (or. russo del 1982).

11 Il Pontefice non ha mancato di ricordare anche le assurde guerre di religione - ªªvera
notte della fede' - che lungo i secoli si sono consumate in queste contrade. Cfr. Ta{lin, 7 ;
Vilnius, 7 . Per la dimensione ecumenica di questo viaggio si veda: A. CAZZAGO, Giovanni
Pao{o II nei Paesi BalticL La dimensirìne ecumerúca del ì»ìaggò, in ªªVita e Pensiero", LXXVI
n. 1l (1993) 770-77B.

12 Il quadro riassuntivo del marxismo tracciato da Giovarìni Paolo II pare ancora troppo
indulgente se lo si confronta con ì seguenti giudizi di fonte non certamente sospetta:'ªÍl marxi-
smo è divenuto in alcuni paesi una religione di Stato, pericolosa per il resto del mondo. [...]. Eª
un fondamentalismo pericoloso perché abolisce ogni moralità. dato che considera moralmente
valido tutto ciò che serve gli interessi della rivoluzíone. [...] . Nel nostro paese questa dottrina
ha portato alla fucilazione di ostaggi [nella guerra civile si fucilavano le famiglie degli ufficiali
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guasi parallelamente a questa, si è svolt?a l'altra "tragedia del nostro
secolo.... quella che si è consumata sull'opposto 'uersante dei regimi ììdi
destra», regimi che in nome della iìnazione» e della ììtradizione» hanno
ugualmente vilipeso quella dignità che, indipendentemente dalla razza,
dalle convinzioni e dalle qualità individuali, è propria di ogni essere
umano. Come non ricordare qui la mostruosa violenza di cui è stato capa-
ce il nazismo..."(Vílníus, 3 )13.

3. L' "INTIMA LOGICA DF,L PENSARE"

Dinnanzi a questi tragici esiti del pensiero non vi è chi non veda come
sia urgente ripensare ai fondamenti e agli stessi presupposti filosofici e cul-
turali sui quali edificare una società più giusta. In queste ex repubbliche -
non meno che nel resto dell'Europa- questo lavoro è in grarì paìte compito
di coloro che, per doti naturali e capacità intellettuali acquisite, apparten-
gono al novero del ceto intellettuale e più generalmente al variegato mondo
della cultura.

Non è necessario essere discepoli di Stalin per capire come il lavoro e
l'attività della classe intellettuale sia determinante per la formazione, in un
senso o in un altro, di ogni tipo di aggregazione umana, dalla famiglia alla
più vasta nazione. La rtnascita spirituale di una nazione non può prescinde-
re dalla cultura e dal ruolo che in essa è chiamata a svolgere.

Val la pena citare qui il pensiero di un intellettuale e studioso msso, che
ha passato gran parte della sua vita insegnando all'università di Tartu in
Estonia: il grande studioso di letteratura russa e semiologo (scomparso alla

bianchi), alla eliminazione fisica dei contadini, ai campi di concentramento alle deportazioni
di intere nazioni.[...]. Il comunismo bolscevico è stato sconfitto nella sua sfida alla storia per-
ché era basato essenzialmente su errori. Il primo è il sacrificio dellªessere umano a principi
ideologici, della persona alla società, della vita alla soprawivenza. Il secondo errore è il sacrifi-
cio dei valori umani e moralia'. Lªautore di questi sferzanti giudizi è il già menzionato
Aleksandr Jakovlev, considerato unanimemente come lªispiratore dellªintera politica di M.
Gorlacev. Le dichiarazioni qui riferite sono parte di una ampia relazione che A. Jakovlev ha
letto per 1ª inaugurazione a Mosca dellaªFondazione per le ricerche sociali e polítiche". Ampi
stralci della relazione si possono leggere ìn ªªLa Stampaa', 10. 10. 1991, p.5.

13 Il Pontefice ha fatto anche un breve riferimento al rischio che corrono le odierne demo-

crazie quando queste pretendono di fondarsi su di 'aun sistema di regole non sufficientemente
radicate in quei valori irrinunciabili.... e che nessuna maggioranza può rinnegare, senza pro-
vocare funeste conseguenze per 1ªuomo e per la società" {Vilrúus, 3 ). I1 pontefice in diverse
altre occasioni ha parlato delle ideologie nazista e marxista e dei loro milioni di vittime. Per
lªímportanza della data è opportuno ricordare qui la Leúera per il cinquz;íntesimo anniuersario
de{rìnizio de{la seconda guerra mondiale , in ªªLªOsservatore Romanoªª, 27. 08.1989
(Supplemento).
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prima del marxismo-leninismo (1940-411 poi quelli del nazismo (1941-44)
e di nuovo fino ai nostri giorni quelli del socialismo realelO. In tema di
distruzione e di sofferenza è difficile trovare qualcosa di analogo nell'ambi-
to europeo per questo secolo.

"Abbiamo alle spalle una storia lunga e sofferta -ha ricordato il Pontefice-
e sentiamo prorompente il bisogno di guardare al futuro. La memoría stonca
deve tu«aì?ìia accompagnarci, perché possiamo far tesoro dell'esperienza di
questi interminabili aecenni, in cui arìche il vostró paese ha sentito il peso di
una ferrea dittatura che in nome della giustizia e dell'uguaglianza, ha violato
la libertà e la dignità degli individui e della società civile. Come è potuto
accadere tutto questo?" (Vilnius, 2 ).

Sembra impossibile, ma è in nome della (presunta) giustizia e ugua-
glianza che si sono pensate e attuate le più atroci ingiustizie e disuguagliarì-
ze: "Quante guerre sono scoppiate e quanto sangue s'è versato in nome di
ideologie pensate a tavolino e non suffiéientemente umarìizzate dal vivo COn-
tatto con 'jli uomini, con i loro drammi e iloro veri bisognil" (Riga, 1 )11.

"Come è potuto accadere tutto questo?", si è domandato allora Giovanni
Paolo II. Due sono le principali motivazioni ideologiche e storiche di quanto
accaduto: "L'ateismo militante a cui il marxismo si ispirava: un ateismo
offensivo anche della dignità dell'uomo, alla cui dignità sottraeva il fonda-
mento e la garanzia più solida"(Ví[mus,2; cfr. anche Tallin, 1 ). A questa
concezione-antropol-ogica è strettamente collegata la concezione della
società. A fondamento di quest'ultima secondo il marxismo-leninismo stan-
no la "concezione materialistica della storia, la visione aspramente conflit-
tuale della società, il molo ììmessianicoìi att?ribuito al partito unico, padrone
dello stato"( Vilniììs, 2 )12.

'º A. JAKOVLEV, Un secolo di comunísmo per rúente? Dubbi e speranze de{rkleologo de{la
perestro*a, Milarìo 1992, p. 106-115. Solo nel 1989 le autorità sovietiche hanno pubblica-
'rrìente ammesso Iªesistenza dì questi accordi segreti tra 1ªURSS e la Gerrnarìia. Presidente della
commissione mssa di studio sulla questione degli accordi era lo stesso A. Jakovlev. Una detta-
gliata ricostmzione di queglí accordi che prevedevano il passaggio della Polonia alla Gerrnania
ela sottomissione allªURSS dei territori baltici (fino al 1939 repubbliche indipendenti) era già
stata fatta da altri storici mssi dissidenti. Cfr. M. GELLER - A. NEKRIC, Storia dellªURSS. Da{
191 7 ad oggL Lªutopìa al potere, Milano 1984, pp. 384-399. (or. russo del 1982).

11 Il Pontefice non ha mancato di ricordare anche le assurde guerre di religione - ªªvera
notte della fede' - che lungo i secoli si sono consumate in queste contrade. Cfr. Ta{lin, 7 ;
Vilnius, 7 . Per la dimensione ecumenica di questo viaggio si veda: A. CAZZAGO, Giovanni
Pao{o II nei Paesi BalticL La dimensirìne ecumerúca del ì»ìaggò, in ªªVita e Pensiero", LXXVI
n. 1l (1993) 770-77B.

12 Il quadro riassuntivo del marxismo tracciato da Giovarìni Paolo II pare ancora troppo
indulgente se lo si confronta con ì seguenti giudizi di fonte non certamente sospetta:'ªÍl marxi-
smo è divenuto in alcuni paesi una religione di Stato, pericolosa per il resto del mondo. [...]. Eª
un fondamentalismo pericoloso perché abolisce ogni moralità. dato che considera moralmente
valido tutto ciò che serve gli interessi della rivoluzíone. [...] . Nel nostro paese questa dottrina
ha portato alla fucilazione di ostaggi [nella guerra civile si fucilavano le famiglie degli ufficiali
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guasi parallelamente a questa, si è svolt?a l'altra "tragedia del nostro
secolo.... quella che si è consumata sull'opposto 'uersante dei regimi ììdi
destra», regimi che in nome della iìnazione» e della ììtradizione» hanno
ugualmente vilipeso quella dignità che, indipendentemente dalla razza,
dalle convinzioni e dalle qualità individuali, è propria di ogni essere
umano. Come non ricordare qui la mostruosa violenza di cui è stato capa-
ce il nazismo..."(Vílníus, 3 )13.
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Dinnanzi a questi tragici esiti del pensiero non vi è chi non veda come
sia urgente ripensare ai fondamenti e agli stessi presupposti filosofici e cul-
turali sui quali edificare una società più giusta. In queste ex repubbliche -
non meno che nel resto dell'Europa- questo lavoro è in grarì paìte compito
di coloro che, per doti naturali e capacità intellettuali acquisite, apparten-
gono al novero del ceto intellettuale e più generalmente al variegato mondo
della cultura.

Non è necessario essere discepoli di Stalin per capire come il lavoro e
l'attività della classe intellettuale sia determinante per la formazione, in un
senso o in un altro, di ogni tipo di aggregazione umana, dalla famiglia alla
più vasta nazione. La rtnascita spirituale di una nazione non può prescinde-
re dalla cultura e dal ruolo che in essa è chiamata a svolgere.

Val la pena citare qui il pensiero di un intellettuale e studioso msso, che
ha passato gran parte della sua vita insegnando all'università di Tartu in
Estonia: il grande studioso di letteratura russa e semiologo (scomparso alla

bianchi), alla eliminazione fisica dei contadini, ai campi di concentramento alle deportazioni
di intere nazioni.[...]. Il comunismo bolscevico è stato sconfitto nella sua sfida alla storia per-
ché era basato essenzialmente su errori. Il primo è il sacrificio dellªessere umano a principi
ideologici, della persona alla società, della vita alla soprawivenza. Il secondo errore è il sacrifi-
cio dei valori umani e moralia'. Lªautore di questi sferzanti giudizi è il già menzionato
Aleksandr Jakovlev, considerato unanimemente come lªispiratore dellªintera politica di M.
Gorlacev. Le dichiarazioni qui riferite sono parte di una ampia relazione che A. Jakovlev ha
letto per 1ª inaugurazione a Mosca dellaªFondazione per le ricerche sociali e polítiche". Ampi
stralci della relazione si possono leggere ìn ªªLa Stampaa', 10. 10. 1991, p.5.

13 Il Pontefice ha fatto anche un breve riferimento al rischio che corrono le odierne demo-

crazie quando queste pretendono di fondarsi su di 'aun sistema di regole non sufficientemente
radicate in quei valori irrinunciabili.... e che nessuna maggioranza può rinnegare, senza pro-
vocare funeste conseguenze per 1ªuomo e per la società" {Vilrúus, 3 ). I1 pontefice in diverse
altre occasioni ha parlato delle ideologie nazista e marxista e dei loro milioni di vittime. Per
lªímportanza della data è opportuno ricordare qui la Leúera per il cinquz;íntesimo anniuersario
de{rìnizio de{la seconda guerra mondiale , in ªªLªOsservatore Romanoªª, 27. 08.1989
(Supplemento).
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fine di ottobre del 1993) Jurij Lotman. "Nella burrasca dei problemi odier-
ni, quando ci si accinge a risolvere il problema di sfamare la popolazíone,
c'è iÎ rischio di dimenticare la cultura. Che non ha difensori. Anzi è molto
diffusa l'opinione che si deve aver.qualcosa per forza da mangiare, ma si
può fare a meno di poesia e arte. È un retaggio del materialismo. Mentre è
ovvio che senza la cultura la gente non può vivere. Una società senza arte è
una società malata. Le tribù dell'età della pietra vivevano in condizioni
materiali durissime, però si impegnavano con tutte le loro forze a disegnare
graffiti sulle rocce"14.

All'interno di questa prospettiva si intuisce facilmente come una classe
intellettuale e di uomini di cultura i cui "cuori" appartenessero al "partito"
(Sciolokhov) - padrone unico dello stato - non sarebbero di alcun giova-
mento al bene di tutta la nazione.

È proprio questa esigenza di libertà del pensiero e del pensatore che
Giovanni Paolo II ha difeso nell' ateneo lettone. "Poche cose sono tanto

decisive nella vita dell'umanità come il sen:ìizio del pensiero. Parlo di ììservi-
zìo» nel senso più alto di questo termine, consapevole come sono di quanto
sia ricorrente nella storia il tentativo del potere di ììasservire» gli intellettua-
li e di quanto sia insidiosa per questi la tentazione di cedere a forme di
comodo iìservilismo++" (Ríga, 1 )15.

Come fare allora per sfuggire alle pressioni o alle lusinghe del potere?
Servendo l'oggetto di ogni pensiero: la verità, ha risposto il Pontefice. "Il
íìservizio del pensieroì+ a cui faccio riferimento è esserìzialmente senìizio alla
ventà. In forza di tale altissimo ed esigente ideale, l'intellettuale autentico,
vero pellegrino della verità, è chiamato a svolgere la funzione di coscienza
critica nei confronti di ogni totalitarismo o conformismo" (Riga, 1 ).

È opportuno fare qui una riflessione. L'invito del Pontefice è chiaro: chi
è "pellegrino della verità" non può certo sopportare l'idea che il suo "cuore"
appartenga al partito; il partito, come dice il termine stesso, è solo e sem-
pre una "pa?rte", e "parte" che nel caso in questione vive della ideologica
pretesa di assurgere a totalità, a criterio onnicomprensivo della vita e della
Ìealtà tutta nel tentativo (illusorio) dí razionalmente fondarle e giustificarle.

Nella definizione di intellettuale come "pellegrino della verità"
Solzenicyrì si riconoscerebbe senza ombra di dubbio. Per averne la confer-
ma è sufficiente leggere il suo lungo discorso in occasione della cerimonia

14 Intervista in ªªla Repubblica': 17. 04.1992.
15 Una sferzante e impietosa ricostruzione storica del comportamento della classe intellet-

tuale sovietica è stata fatta da A. Solzenicyn nel 1973. I?;autore parlava della sottomissione
degli intellettuali [ªªla tribù istmitaª') al potere in termini di ªªservilismoªª. Cfr. A. SOLZENICYN,
Voci da sotto le macerte, Milano 1981, pp. 221-266. Perché non accennare anche al ªªserviìi?
smo" dellªeditore italiano -Mondadori- che, dopo aver acquisito i diritti di traduzione della
raccolta di interventi di Solzenicyn e di altri dissidenti mssi, ha rinviato poi per cinque anni
la loro pubblicazione, fino al 1981?
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per il Premio Nobel del 1970ì6.

Il Pontefice descrive il pensiero e il servizio che può rendere come realtà
molto delicate e fragili, sempre sul punto di essere travolte e strumentauzza-
te. Perciò "il pensiero è il più grande tesoro, ma anche il più grande rischio
dell'umanità. Esso va coltivato con un atteggiarnento che non esito a defirìire
íìreligioso»: la ricerca della verità, irìfatti, arìche quarìdo conceme realtà limi-
tate del mondo e della storia, rimarìda sempre a un ««dì più++ che sconfina nel
trascendente, ed è dunque come ratrio di accesso al Mistero" (Riga, 1 ).

Perché non pensare che sia stata l'intuizione dell'esistenza di qualcosa
di analogo a quel "di più", a cui si riferiva il Pontefice, che ha illuminato
anche il grande poeta Boris Pasternak quando nella poesia intitolata Notte
cosî scriveva: "Non dormire, non dormire, artista, / al sonno non ti abban-
donare. / Sei ostaggio dell'eternità, / prigioniero del tempo"717.

Quando nella storia si è tentato di ca?rìcellare questo "di più", o si è detto
che l'occuparsi di esso era addirtttura dannoso per l'uomo stesso, all'uma-
nità tutta ne è venuto solo un gran male.

guesta ca?ratterist?ica del pensiero deve essere sembrata t?roppo impor-
tante a Giovanni Paolo II se ha sentito la necessità di parlarne anche
nell'università lituana. Dopo aver citato la famosa frase di S. Agostino ("il
nosí?ro cuore è inquieto finché non riposa in te"), si è così espresso: "Tendere
a Dio è una legge delresistenza che nessun sistema potrà mai sopprimere.
A voi, dunque uomini di cultura, e di scienza, più che ad altri incombe la
responsabilità di non precludere gli spazi del pensiero agli orizzontí del
mistero. É un dovere che non giunge a voi dall' esterno, quasi ad imbriglia-
re la ricerca e a menomarne la libertà. Esso in realtà sgorga dall' intima
logica del pensare"(Wníus, 4-5 ).

È solo all'interno di questa "logica del pensare" - ha continuato il Pontefice
- che l'uomo "fa esperienza della propria finitezza, prendendo coscienza di non
essere la verità, e di doverla cercare, come a tentoni..... Per questo, quando
l'uomo ììpensa++ profondamente, con rigore d'intelligenza e onestà di cuore, si
pone sulla sf?rada di un possibile incontro con Dio"(Wníus, 5 )ì8.

'6 A. SOLZENICYN, Lettura per i{ con?fermìento de{ Prerrúo Nobel [ tr. it. ) in ªªHumarìitasªª,
XLI n. 3 [1986) 424-437. Per un commento analitico del testo di Solzenicyn si rimanda a: A.
CAZZAGO, A. Soízenìcyn. Dal {ager al Nobe{, in ªªI?;Altra Europaa', XV n. 234 (1990) 18-42.

17 B. PASTERNAK, Poesìe, [tr. it. di B. Camevali) Roma 1978, p. 231. Significatjve sono
anche le seguenti due strofe tratte da Essere jamoso non è bello : ªFine del creare è dar tutto
di sé/ e non lo scalpore, non il successo. / È vergognoso quando non si è nulla/ diventare per
tutti una leggenda. /Ma bisogna vivere senza impostura/ vivere così che alla fine/ ci si atti-
ri 1ªamore degli spazi/ che si oda Iªappello del futuro" (p. 215).

18 Il Pontefice concludeva con queste parole il suo lungo ragionamento:'Tertarìto, se si
vuole che il pensiero raccolga i suoi fmtti più maturi, specialmente nella ricerca delle verità
metafisiche, bisogna coltivare urletica del pensiero, che non si limiti allo sforzo di correttezza
logica, ma inquadri 1ªattività della mente in un clima spirituale ricco di umiltà, di sincerità, di
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È opportuno fare qui una riflessione. L'invito del Pontefice è chiaro: chi
è "pellegrino della verità" non può certo sopportare l'idea che il suo "cuore"
appartenga al partito; il partito, come dice il termine stesso, è solo e sem-
pre una "pa?rte", e "parte" che nel caso in questione vive della ideologica
pretesa di assurgere a totalità, a criterio onnicomprensivo della vita e della
Ìealtà tutta nel tentativo (illusorio) dí razionalmente fondarle e giustificarle.

Nella definizione di intellettuale come "pellegrino della verità"
Solzenicyrì si riconoscerebbe senza ombra di dubbio. Per averne la confer-
ma è sufficiente leggere il suo lungo discorso in occasione della cerimonia

14 Intervista in ªªla Repubblica': 17. 04.1992.
15 Una sferzante e impietosa ricostruzione storica del comportamento della classe intellet-

tuale sovietica è stata fatta da A. Solzenicyn nel 1973. I?;autore parlava della sottomissione
degli intellettuali [ªªla tribù istmitaª') al potere in termini di ªªservilismoªª. Cfr. A. SOLZENICYN,
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a Dio è una legge delresistenza che nessun sistema potrà mai sopprimere.
A voi, dunque uomini di cultura, e di scienza, più che ad altri incombe la
responsabilità di non precludere gli spazi del pensiero agli orizzontí del
mistero. É un dovere che non giunge a voi dall' esterno, quasi ad imbriglia-
re la ricerca e a menomarne la libertà. Esso in realtà sgorga dall' intima
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Sulla scia di questo "possibile incontro" si collocano anche le ulteriori
riflessioni del Pontefice sul rapporto tra fede e ragione.

4. FEDE E RAGIONE

A Vilnius e a Tallin Giovanni Paolo II ha accennato perciò al tema dei
rapporti tra fede e ragione. Tema sempre dibattuto, tanto più, in quel luogo
dove la prima era per definizione nemica della seconda ( cfr. Tallin, 6 ).

Se, come si è visto, l'uso della ragione "pone l'uomo sulla strada di un
possibile incontro con Dio", "perché" Th ha chiesto ad alta voce il Pontefice -
"proprio da tanti uomini di pensiero sono scaturite le più sistematiche e
radicali negazioni di Dio?" ( Vilnius, 5 ). Nel rimandare i suoi ascoltatori al
n. 37 del Catechismo della Chiesa Cattolica così argomentava: "Per questa
conturbante domanda la Chiesa ha la risposta: se è vero che l'esistenza di
Dio è conoscibile anche dalla sola ragione, questa tuttavia, nell'attuale
condizione del genere umano, sconvolta dal peccato, è segnata da una
grande debolezza. Il cammino del pensiero non si configura come un solita-
rio percorso cerebrale, ma è legato profondamente al cammino esistenziale
della persona" (Vilnius, 5 ).

È opportuno fare qui una riflessione. Dalle parole appena citate si intui-
sce che il Pontefice guarda all'uomo nella sua globalità, cosicché ragione,
pensiero, volontà e libertà non sono stjmatj come elementi asettici e-indi-
pendenti l'uno dall'altro, ma nel loro concreto ed esistenziale intrecciarsi e
reciproco condizionarsi. La Stessa concezione integrale emergeva chiara-
mente anche in un passaggio dell' enciclica Centesimì?ts Annus che mertta
di essere qui riportato per il suo contenuto: "Inoltre, l'uomo creato per la
libertà porta in sè la ferita del peccato originale, che continuamente lo-attira
verso il male e lo rende bisognoso di redenzione. guesta dottrina non è solo
parte integrante della rivelazione cristia?na, ma ha arìche un grande valore
ermeneutico, in quanto aíuta a comprendere la realtà umana. L'uoîno tende
verso il bene ma è pure capace di male "(Centesimus Annus, 25 ).

Il peccato originale, dunque: non solo come verità di fede valida per i
credenti, ma anche possibilità (prospettiva) conoscitiva che ha "un grande
valore ermeneutico" utile per "comprendere la realtà umana".

Nessuna meraviglia che un Papa parli deua realtà del peccato originale e

l
I
l
i

l
l
l
l
I

l
l
l
I
l
l
I
l
l

I
l
l

l
I
l

l
l

l

l

l

l

invitj gli altri uomini a prenderla irì seria considerazione. gualche motivo in
più per stupirsi invece esiste se a pensare nella stessa prospett?iva e servendo-
si appunto'di quel "valore errneneutico" è un poeta, il russo Josif Brodskij -
di origine ebraica, esule in America dal 1972 e premio Nobel per la
Letteratura nel 1987. "Perché, ha detto r esule letterato, se non si crede nel
concetto di «peccato originale» si può fantasticare sulla bontà dell'essere
umarìo e si possono disegnare utopie. Si può essere, in altri terrrìini, un Jearì-
Jacques Rousseau. Se invece si crede nel-iìpeccato originale++, si sa che l'uomo
è capace di entrambe le cose: di bontà e cattiveria. Ciò vuol dire che è cattivo
e non solo buono"19.

Ad un Brodskij che chiede di non "fantasticare sulla bontà dell'essere
umano" per non "disegnare utopie" si riallaccia la realistica considerazione
di Giovani Paolo II in t;rra utuana quarìdo ha ricordato che 'l'attuale condi-
zÌone del genere umano" è "sconvoÌta dal peccato" e perciò "il cammirìo del
pensiero non si confìgura come un solitario percorso cerebrale, ma è legato
profondamente al cammino esistenziale deua persona" ( Vilnius, 5 ).

I nostri due autori convergono in ì?ìn punto fondarììentale: nella stessa pro-
spettiva da cui guardare all'uomo: il peccato originale, principio e "valore errrìe-
neutico" per meglio "comprendere la realtà umarìa". La domanda posta più
sopra ("perché pFoprio da-tarìti uomini di pensiero sono scaturite le più siste-
matiche e radicali negazioni di Dio?") trova ora la risposta. Neua ricerca di Dio
la ragione non si comporta come urìa freccia che una volta scoccata va natu-
ralmente verso il bersaglio. Ia ragione, ricordava Giovarìrìi Paolo II, neu'atto di
conoscere Dio è pur sempre "segnata da una grande debolezza". Prendere
coscienza di questo fatto è segno di maggior atterìzione alla totautà deu'uomo.

Irìfìrìe, per quanto attiene ancora al rapporto tra fede e ragione, Giovanrìi
Paolo II ha fatto osservare come oggi si rischi di passare da un estremo
allialtro nel campo dei rapporti tra questi due poli del problema. Constataììdo
come il crollo deu'ideologia rischi di "insinuare una paralizzante sfiducia" e il
pensiero sembri "adagiarsi nello scetticismo e iìì un pericoloso pragmatismo"
ha così proseguito: "Non si pensi mirìimamente che questa crisi del pensiero
possa lusingare il credente, quasi che la fede debba ereditare gli spazi lasciati
;gombri da?rcedimento della ragione. L'autentica fede infatti suppone la ragio-
ne e la valorizza la consolida e Î'a sprona, come il Magistero ha più volte sotto-
lineato"(Wníus, 6 ).

CONCLUSIONE

l
l

I t?re discorsi che il Pontefice ha letto dinnanzi al vasto mondo accade-

coraggio, di onestà, di fiducia, di attenzione agli altri, di apertura al Mistero. C}uesf'etica del
pensare non esonera dalla fatica della ricerca, ma la agevola e la sostiene, e nelle cose concer-
nenti il Mistero, persino la orienta, per l'intrinseca connessione tra il ìiverumìi e il «ì'bonumìì che
in Dio coincidono con la sua Stessa essenzaªª [Wníus, 5 ).
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'9 Intervista in fLa Stampa", 01.12. 1992, p. 15.
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parte integrante della rivelazione cristia?na, ma ha arìche un grande valore
ermeneutico, in quanto aíuta a comprendere la realtà umana. L'uoîno tende
verso il bene ma è pure capace di male "(Centesimus Annus, 25 ).

Il peccato originale, dunque: non solo come verità di fede valida per i
credenti, ma anche possibilità (prospettiva) conoscitiva che ha "un grande
valore ermeneutico" utile per "comprendere la realtà umana".

Nessuna meraviglia che un Papa parli deua realtà del peccato originale e
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invitj gli altri uomini a prenderla irì seria considerazione. gualche motivo in
più per stupirsi invece esiste se a pensare nella stessa prospett?iva e servendo-si appunto'di quel "valore errneneutico" è un poeta, il russo Josif Brodskij -
di origine ebraica, esule in America dal 1972 e premio Nobel per la
Letteratura nel 1987. "Perché, ha detto r esule letterato, se non si crede nel
concetto di «peccato originale» si può fantasticare sulla bontà dell'essere
umarìo e si possono disegnare utopie. Si può essere, in altri terrrìini, un Jearì-Jacques Rousseau. Se invece si crede nel-iìpeccato originale++, si sa che l'uomo
è capace di entrambe le cose: di bontà e cattiveria. Ciò vuol dire che è cattivo
e non solo buono"19.

Ad un Brodskij che chiede di non "fantasticare sulla bontà dell'essere
umano" per non "disegnare utopie" si riallaccia la realistica considerazionedi Giovani Paolo II in t;rra utuana quarìdo ha ricordato che 'l'attuale condi-
zÌone del genere umano" è "sconvoÌta dal peccato" e perciò "il cammirìo del
pensiero non si confìgura come un solitario percorso cerebrale, ma è legato
profondamente al cammino esistenziale deua persona" ( Vilnius, 5 ).

I nostri due autori convergono in ì?ìn punto fondarììentale: nella stessa pro-
spettiva da cui guardare all'uomo: il peccato originale, principio e "valore errrìe-
neutico" per meglio "comprendere la realtà umarìa". La domanda posta piùsopra ("perché pFoprio da-tarìti uomini di pensiero sono scaturite le più siste-
matiche e radicali negazioni di Dio?") trova ora la risposta. Neua ricerca di Dio
la ragione non si comporta come urìa freccia che una volta scoccata va natu-
ralmente verso il bersaglio. Ia ragione, ricordava Giovarìrìi Paolo II, neu'atto di
conoscere Dio è pur sempre "segnata da una grande debolezza". Prendere
coscienza di questo fatto è segno di maggior atterìzione alla totautà deu'uomo.

Irìfìrìe, per quanto attiene ancora al rapporto tra fede e ragione, Giovanrìi
Paolo II ha fatto osservare come oggi si rischi di passare da un estremo
allialtro nel campo dei rapporti tra questi due poli del problema. Constataììdo
come il crollo deu'ideologia rischi di "insinuare una paralizzante sfiducia" e il
pensiero sembri "adagiarsi nello scetticismo e iìì un pericoloso pragmatismo"
ha così proseguito: "Non si pensi mirìimamente che questa crisi del pensiero
possa lusingare il credente, quasi che la fede debba ereditare gli spazi lasciati;gombri da?rcedimento della ragione. L'autentica fede infatti suppone la ragio-ne e la valorizza la consolida e Î'a sprona, come il Magistero ha più volte sotto-
lineato"(Wníus, 6 ).

CONCLUSIONE

l
l

I t?re discorsi che il Pontefice ha letto dinnanzi al vasto mondo accade-
coraggio, di onestà, di fiducia, di attenzione agli altri, di apertura al Mistero. C}uesf'etica del
pensare non esonera dalla fatica della ricerca, ma la agevola e la sostiene, e nelle cose concer-
nenti il Mistero, persino la orienta, per l'intrinseca connessione tra il ìiverumìi e il «ì'bonumìì che
in Dio coincidono con la sua Stessa essenzaªª [Wníus, 5 ).
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'9 Intervista in fLa Stampa", 01.12. 1992, p. 15.
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mico di Vilnius, Riga e Tallin -merìterebbero ancora molte altre considera-
zioni. A Riga l'illustre oratore, citando più volte la Centesimus Anntìs, haesp-osto sinteticamente i fondamenti teologici della dottrina sociale della
Chiesa chiarificando prima che cosa non sia (paragrafi nn. 2-3) e poi che
cosa intenda essere e-proporre (paragrafi nn. 4-6).

Gran parte del discorso a Tallin è stato invece speso nel delineare i
rapporti tra lingua, cultura e nazione. Pur senza citarla direttamente, il
Pontefice ha ricordato che in terra estone - a Tartu- si è sviluppata una
"scuola di semiotica rinomata anche in ambito internazionale" (Tallin,3 ).

Agli accademici estoni ha ricordato che la lingua è chiamata ad essere
fattore di "identità" con la quale gettare "pontí verso le alí?re lingue" e non
strumento di "barbarie e separazione"(Ta{{ín, 3 ).

"Nel pensiero sta la grandezza dell'uomo"20. guesto testo di Pascal por-
tato in -esergo potrebbe sintetizzare tutto quello che Giovanni Paolo II ha
detto al mondo aell'università e della cultura dei tre Paesi Baltici.

Con le parole del Papa abbiamo parlato più sopra della "tentazione di
cedere a forme di comodo servilismo" da parte di molti intellettuali. Nel 1969
al guarto Congresso dei Compositori Sovietici Lenin verìne definito 'l'uomo
più umano degli uomini"21. In questa frase, la "grandezza dell'uomo" cui face-
va riferimento Pascal sembra-scomparire completamente. Altri invece per
difenderla non hanno esitato a subire ingiustizíe di ogni genere. Pensando a
loro Giovanrìi Paolo II affermava: "Guardo commosso i vost?ri occhi esperti di
lacrime. Abbraccio in voi dei fratelli che hanno a lungo soffert?o. [...]. Non
abbiate paura, A?mici, di aprire le porte a Cristo! Egli conosce il cuore
dell'uomo e sa offrìre risposte-profonde alle sue ìnquietudìni" (Vilniììs, 8 ).

È necessario imparare dalla storia22, affinché quelle lacrime non resti-
no versate invano. Per loro e per noi.

P. Aldo Cazzago

20 B. PASCAL, Pensíeí. Milano 1980, p. 252, n. 376. =Un solo pensiero dellªuomo vale più del
rnondo intero, perciò Dio solo è degno di esso": cosi S. GIOVANNI DEL[A CROCE nelle sue Sentenze, n.
32. Cí'r. Opere-, Postulazione Generale dei Canììelitani Scalzi, Roma 1975, 3a ed. p. 1084.

21 Il riassunto del congresso da un articolo della Prauda del 17 dicembre del 1969 si
legge in ªªRussia Cristianaª: X n. 103 (1969) 70.

- 22 ª'Totalitarismi di opposto segno e democrazie malate hanno scorwoLto la storia del
nostro secolo. I sístemi che si sono avv'cendati e contrapposti hanno ciascuno la propria
inconfondibile fisionomia, ma non credo ci si sbagli considerandoli tutti ?fig{í dí quel{a cultura
del{Immanerìza che s'è largamente affermata nellEuropa degli ultimi secoli, inducendo a
progetti dì esìstenza personale e collettiva ígnari di Dio e irrispettosi del suo disegno
sull"'uomo. Ma può 1ªuomo esistere e iiresìstereìi senza Dio?" {Vìlnius, 4 ).
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GIOVANNI PAOLO IIº
VISTO DA A. DEL NOCE

INTRODUZIONE

La produzione filosofica di Augusto Del Noce ha un andamento che
induce-facilmente ad una duplice,-opposta e facile, presunzione di "com-
prensíone" e "incomprensione". Lo ste'sso percorso delnociano per un latoprensÍc
facilita il lavoro di ricerca, per un altro lato lo rende problematico.

Il "tutto filosofico" di Del Noce è rintracciabile in poche opere e, forse, n
Problema dell'ateismo lo contiene interamente. E tuttavia la fecondità del
pensiero 'fìlosofico di Del Noce sì mette consapevolmente e volutamente alla
prova nell'interpretazione della storia: per questo le altre sue opere non
sono né aggiuntive né esemplificative.

Arìche la sua collaborazione giornalistica è tutt'altro che priva di rile-
vanza filosofica e costituisce qualcosa di diverso da una semplice cassa di
registrazione dell'influ?enza esEerna 4el suo pensiero. Essa appartiene pie-appartiene pie-

.ofica intrapresanamente al processo della genesi e della giustificazione filosi
dal pensatore politico.

Di qui la scelta e l'importanza"sub specie philosophiae" della collabora-qui la scelta e l'impi
al quotidiano "Il Teìzione al quotidiano "Il T'empo", dal primo arÍicolo del 1974 fino a quello,

pubblicato postumo, del 10 'g'ennaio Î990.
"II Tempo" fu per Del Noce, negli ultimi 15 anni della sua vita, l'organo

privilegiato di articolazione esplicativa e applicativa del suo pensiero. Egli
stesso-parlava al riguardo di "pensiero lievitante", che cerca nell'immediato
l'oggetto cui applicarsi e su cuÌ esplicarsi.

In questi scrìtti, inevitabilmente piegat?i alla forma-giornale e .alla sem-pii
daplificazione divulgativa, fa spesso fa 5ontrappeso la stessa "allure" cheplíìicazione divulgativa, ìa spesso da contrappes«

avrebbe un discorso filosofico se fosse dettato dalla cattedra universitaria o
destinato ad un congresso di addetti ai lavori.

La nostra ricerca resta volutamente circoscritta alla produzione giorna-
:,? Romalistico-divulgatíva del noto filosofo (nato a Pistoia il 19ÍO e mortoivulgat:

.embreil 30 dici 1989). E si sofferma su come questo pensatore originale e
solitario ha visto l'opera e la dottrtna di Giovanni Paolo II nei primi dieci
anni del suo pontìficato.
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zioni. A Riga l'illustre oratore, citando più volte la Centesimus Anntìs, ha
esp-osto sinteticamente i fondamenti teologici della dottrina sociale della
Chiesa chiarificando prima che cosa non sia (paragrafi nn. 2-3) e poi che
cosa intenda essere e-proporre (paragrafi nn. 4-6).

Gran parte del discorso a Tallin è stato invece speso nel delineare i
rapporti tra lingua, cultura e nazione. Pur senza citarla direttamente, il
Pontefice ha ricordato che in terra estone - a Tartu- si è sviluppata una
"scuola di semiotica rinomata anche in ambito internazionale" (Tallin,3 ).

Agli accademici estoni ha ricordato che la lingua è chiamata ad essere
fattore di "identità" con la quale gettare "pontí verso le alí?re lingue" e non
strumento di "barbarie e separazione"(Ta{{ín, 3 ).

"Nel pensiero sta la grandezza dell'uomo"20. guesto testo di Pascal por-
tato in -esergo potrebbe sintetizzare tutto quello che Giovanni Paolo II ha
detto al mondo aell'università e della cultura dei tre Paesi Baltici.

Con le parole del Papa abbiamo parlato più sopra della "tentazione di
cedere a forme di comodo servilismo" da parte di molti intellettuali. Nel 1969
al guarto Congresso dei Compositori Sovietici Lenin verìne definito 'l'uomo
più umano degli uomini"21. In questa frase, la "grandezza dell'uomo" cui face-
va riferimento Pascal sembra-scomparire completamente. Altri invece per
difenderla non hanno esitato a subire ingiustizíe di ogni genere. Pensando a
loro Giovanrìi Paolo II affermava: "Guardo commosso i vost?ri occhi esperti di
lacrime. Abbraccio in voi dei fratelli che hanno a lungo soffert?o. [...]. Non
abbiate paura, A?mici, di aprire le porte a Cristo! Egli conosce il cuore
dell'uomo e sa offrìre risposte-profonde alle sue ìnquietudìni" (Vilniììs, 8 ).

È necessario imparare dalla storia22, affinché quelle lacrime non resti-
no versate invano. Per loro e per noi.

P. Aldo Cazzago

20 B. PASCAL, Pensíeí. Milano 1980, p. 252, n. 376. =Un solo pensiero dellªuomo vale più del
rnondo intero, perciò Dio solo è degno di esso": cosi S. GIOVANNI DEL[A CROCE nelle sue Sentenze, n.
32. Cí'r. Opere-, Postulazione Generale dei Canììelitani Scalzi, Roma 1975, 3a ed. p. 1084.

21 Il riassunto del congresso da un articolo della Prauda del 17 dicembre del 1969 si
legge in ªªRussia Cristianaª: X n. 103 (1969) 70.

- 22 ª'Totalitarismi di opposto segno e democrazie malate hanno scorwoLto la storia del
nostro secolo. I sístemi che si sono avv'cendati e contrapposti hanno ciascuno la propria
inconfondibile fisionomia, ma non credo ci si sbagli considerandoli tutti ?fig{í dí quel{a cultura
del{Immanerìza che s'è largamente affermata nellEuropa degli ultimi secoli, inducendo a
progetti dì esìstenza personale e collettiva ígnari di Dio e irrispettosi del suo disegno
sull"'uomo. Ma può 1ªuomo esistere e iiresìstereìi senza Dio?" {Vìlnius, 4 ).
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VISTO DA A. DEL NOCE

INTRODUZIONE

La produzione filosofica di Augusto Del Noce ha un andamento che
induce-facilmente ad una duplice,-opposta e facile, presunzione di "com-
prensíone" e "incomprensione". Lo ste'sso percorso delnociano per un latoprensÍc
facilita il lavoro di ricerca, per un altro lato lo rende problematico.

Il "tutto filosofico" di Del Noce è rintracciabile in poche opere e, forse, n
Problema dell'ateismo lo contiene interamente. E tuttavia la fecondità del
pensiero 'fìlosofico di Del Noce sì mette consapevolmente e volutamente alla
prova nell'interpretazione della storia: per questo le altre sue opere non
sono né aggiuntive né esemplificative.

Arìche la sua collaborazione giornalistica è tutt'altro che priva di rile-
vanza filosofica e costituisce qualcosa di diverso da una semplice cassa di
registrazione dell'influ?enza esEerna 4el suo pensiero. Essa appartiene pie-appartiene pie-

.ofica intrapresanamente al processo della genesi e della giustificazione filosi
dal pensatore politico.

Di qui la scelta e l'importanza"sub specie philosophiae" della collabora-qui la scelta e l'impi
al quotidiano "Il Teìzione al quotidiano "Il T'empo", dal primo arÍicolo del 1974 fino a quello,

pubblicato postumo, del 10 'g'ennaio Î990.
"II Tempo" fu per Del Noce, negli ultimi 15 anni della sua vita, l'organo

privilegiato di articolazione esplicativa e applicativa del suo pensiero. Egli
stesso-parlava al riguardo di "pensiero lievitante", che cerca nell'immediato
l'oggetto cui applicarsi e su cuÌ esplicarsi.

In questi scrìtti, inevitabilmente piegat?i alla forma-giornale e .alla sem-pii
daplificazione divulgativa, fa spesso fa 5ontrappeso la stessa "allure" cheplíìicazione divulgativa, ìa spesso da contrappes«

avrebbe un discorso filosofico se fosse dettato dalla cattedra universitaria o

destinato ad un congresso di addetti ai lavori.

La nostra ricerca resta volutamente circoscritta alla produzione giorna-
:,? Romalistico-divulgatíva del noto filosofo (nato a Pistoia il 19ÍO e mortoivulgat:

.embreil 30 dici 1989). E si sofferma su come questo pensatore originale e
solitario ha visto l'opera e la dottrtna di Giovanni Paolo II nei primi dieci
anni del suo pontìficato.
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PARTE PRIMA

A. DEL NOCE, FILOSOFO PUBBLICISTA E DIVULGATORE

L'incontro di Augusto Del Noce con la "public reason" è tutt'altro che
giovanile; la.stessa collaborazione al quotidiano "II Tempo" inizia soltanto
'nel 19741. È un incontro meridiano,-come il suo approdo alla cattedra
romana di Filosofia della politica, presso la Facoltà ai Scienze Politiche
delrUniversità "La Sapienza".

guando affiora la contestazione del '68 sono pochissimi i suoi discepoli,
par; forse, ai manzoniani 25 lettori: ed è per loro un atto di intelligenza
rilosofica non comune intraprenderne l'ascolto. Eppure, già venti anni
prima, alla lettura del saggio-La non filosofia di Marx e il comunismo come
"realtà'polìtíca2, altri giovaºni si erano messÍ in ascolto. L'eco di quella rela-
zione al 1º Congresso internazionale di filosofia fu il primo segnale del con-
tributo filosofico che Augusto Del Noce si apprestava ad offrire.

Un solitarío

Maritain aveva rialzato le sorti del personalismo, Blondel quelle della
Lebensphilosophie (ad essa non pochi ex-gentiliani arìdranno ad attingere i
contenuti psicologici e teoretíci del loro distacco dall'immanentismo).

Del Noce non si propose né personalista (benché potesse dire: "nella
giovinezza fui tra i primÌssimi, anzi il primo, a mia conoscenza, a fare in
Thalia mio livre de chevet Umanesimo integrale di Maritain3, né spiritualista
cristiano. Semplicemente: filosofo cattolico. E tuttavia filosofico cattolico
"sui generis", in bilico tra Cartesio e Pascal, appartato tanto dalla neosco-
lastica quanto dal neo-spiritualismo e occupato dalle ragioni che rendevg-
no necessario accettare Ía prova di forza tra "pensiero dell'eterno" e "marxi-
smo", come scrisse nel programma della Rivista di filosofia a cui lavorò
insieme a Bobbio e Geymonat.

L'originale posizione di Del Noce, cattolico ma non neoscolastico, critico
tanto della "scuola torinese" quanto del cattolicesimo comunista, lo rese

1 Augusto Del Noce, nato a Pistoia nel 1910. a quellªepoca ha 64 anní.
2 A. DEL NOCE, Roma 1946. Pubblicata anche ne I{ mateì"a{ìsmo storko, Milano 1941

pp. 357-388. La stessa relazione è divenuta il primo capitolo de Jí suir:ìdio de{la Rìvolììzione.
Milano 1978.

3 ªªA me pare che lo scacco di Maritain nei decenni che ci separano dalla fine della seconda
guerra mondiale sia stato realissimo; che ciò. però, non tolga che la sua filosofia politica sia
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scomodo interlocutore. Fu dunque consapevolmente solitario. Ed in "soli-
tudine" affrontò le prime salite filosofich'e, pubblicando negli anni '60 le
due opere fondamentali: Il problema dell'ateismo4 e Riforma cattolica e
Filosofia moderna!ì. Nella pr-oduzione di quel tempo tutto il dialogo con
Luigi Pareyson, con Enrico Castelli6, con Galvano Della Volpe, Ludovico
Geymonat e soprattutto con Nicola Matteucci7 rimane sullo sfondo, come
un grande crogiolo di spunti per l'approfondimento del proprio originale e
solitario percorso.

L'itinerario fu tale da rendergli lungo l'approdo alla cattedra, data oltre-
tutto la sua decisione nel perseguire una rÍcerca assolutamente intransi-
gente della verità, senza alcun cedimento alle mode8. Il suo anticonformi-
smo lo spinse a portare nel panorama della cultura italiana autori come
Coschin e Voegelin, la cui importanza sarebbe stata riscoperta nella stessa
Francia solo molti anni dopo.

Un anticipatore

Un anno prima del '68, con un curioso opuscolo9 introduce in perfetta

1ªuníca che possa venir continuata [...); che tuttavia, questa continuazione sia possibile soltan-
to se si separa il nocciolo vivo del suo pensiero da alcuni giudizi sul mondo contemporaneo
che, spiegabili nel clima degli aru-ìí trenta, sono stati poí smentiti dalla realtà". (A. DEL NOCE,
Maritain: grandezzrì e {ìm{tì di un ºsolìt«:ìr'o", =Ìl Tempoªª, 18 novembre 1982).

4 A. DEL NOCE, Il problema dellªateismo: I{ concetto di ateìsmo e {a storia del{a filosofia
come problema, Bologna 1964 (1965 2; 1970 3; 1990 4)

5 A. DEL NOCE, Riforma cattolka e fìlosofia modema, I Cartesirì, Bologna, 1965. È lªopera
a cui egli teneva maggiormente, ma di cui purtroppo potè pubblicare solo il primo tomo dedi-
cato a Cartesio. Alla problematizzazione di tutta la storia della fìlosofia segue il superamento
della stessa crisi da essa certifìcata. Lo sviluppo razionalistico del pensiero moderno ha infatti
portato ad un esito nichilistico che nessuno sembra in grado di evitare se non con teorìe volte
a legittimare le proprie passioni attraverso il rifiuto dí tutta la tradizione occidentale, conside-
rata mera decadenza da Socrate in poi.

6 =Non si deve considerare Castelli come un pensatore che abbia importato in Italia dot-
trina dªoltrefrontiera; egli incontrò nel senso letterale Kierkegaard perchè già il suo tipo di cri-
tica dellªidealismo riproduceva, nei riguardi dellªattualismo, quella mossa da Kierkegaard a
Hegel. E incontrò Iªesistenzialismo non tarìto nella forma heideggeriana, né nella jaspersiana.
ma in quelle del maggior filosofo dellªemigrazione russa, di cui soltanto oggi si comincia a
riconoscere adeguatamente i meriti, Leone Chestov" (A. DEL NOCE. Enrico Caste{li e la crìsi
del modemo, nel ricordo del fi{osofo scomparso, ªªII Tempo". 20 marzo 1 977).

7 N. MATTEUCCI, Introduzione alla quarta edizione de I{ prob{ema delrAteLsmo, Bologna
1990.

8 La signora Arìgiola Maria Odello, vedova Del Noce, ha recentemente confidato ad alcuni
collaboratori- discepoli del Maestro - impegnati a raccogliere e organizzare tutta la sua produ-
zione filosofica in una Fondazione a lui dedícata - di aver letto nel diario del coniuge, due
giorni dopo la laurea, la seguente annotazione: =Che importa la carriera quarìdo ho una mis-
sione dí verità da compiere7'ª.

9 A. DEL NOCE , Il prob{ema politìco deí cattolic4 Roma 1967.
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PARTE PRIMA

A. DEL NOCE, FILOSOFO PUBBLICISTA E DIVULGATORE

L'incontro di Augusto Del Noce con la "public reason" è tutt'altro che
giovanile; la.stessa collaborazione al quotidiano "II Tempo" inizia soltanto
'nel 19741. È un incontro meridiano,-come il suo approdo alla cattedra
romana di Filosofia della politica, presso la Facoltà ai Scienze Politiche
delrUniversità "La Sapienza".

guando affiora la contestazione del '68 sono pochissimi i suoi discepoli,
par; forse, ai manzoniani 25 lettori: ed è per loro un atto di intelligenza
rilosofica non comune intraprenderne l'ascolto. Eppure, già venti anni
prima, alla lettura del saggio-La non filosofia di Marx e il comunismo come
"realtà'polìtíca2, altri giovaºni si erano messÍ in ascolto. L'eco di quella rela-
zione al 1º Congresso internazionale di filosofia fu il primo segnale del con-
tributo filosofico che Augusto Del Noce si apprestava ad offrire.

Un solitarío

Maritain aveva rialzato le sorti del personalismo, Blondel quelle della
Lebensphilosophie (ad essa non pochi ex-gentiliani arìdranno ad attingere i
contenuti psicologici e teoretíci del loro distacco dall'immanentismo).

Del Noce non si propose né personalista (benché potesse dire: "nella
giovinezza fui tra i primÌssimi, anzi il primo, a mia conoscenza, a fare in
Thalia mio livre de chevet Umanesimo integrale di Maritain3, né spiritualista
cristiano. Semplicemente: filosofo cattolico. E tuttavia filosofico cattolico
"sui generis", in bilico tra Cartesio e Pascal, appartato tanto dalla neosco-
lastica quanto dal neo-spiritualismo e occupato dalle ragioni che rendevg-
no necessario accettare Ía prova di forza tra "pensiero dell'eterno" e "marxi-
smo", come scrisse nel programma della Rivista di filosofia a cui lavorò
insieme a Bobbio e Geymonat.

L'originale posizione di Del Noce, cattolico ma non neoscolastico, critico
tanto della "scuola torinese" quanto del cattolicesimo comunista, lo rese

1 Augusto Del Noce, nato a Pistoia nel 1910. a quellªepoca ha 64 anní.
2 A. DEL NOCE, Roma 1946. Pubblicata anche ne I{ mateì"a{ìsmo storko, Milano 1941

pp. 357-388. La stessa relazione è divenuta il primo capitolo de Jí suir:ìdio de{la Rìvolììzione.
Milano 1978.

3 ªªA me pare che lo scacco di Maritain nei decenni che ci separano dalla fine della seconda
guerra mondiale sia stato realissimo; che ciò. però, non tolga che la sua filosofia politica sia
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scomodo interlocutore. Fu dunque consapevolmente solitario. Ed in "soli-
tudine" affrontò le prime salite filosofich'e, pubblicando negli anni '60 le
due opere fondamentali: Il problema dell'ateismo4 e Riforma cattolica e
Filosofia moderna!ì. Nella pr-oduzione di quel tempo tutto il dialogo con
Luigi Pareyson, con Enrico Castelli6, con Galvano Della Volpe, Ludovico
Geymonat e soprattutto con Nicola Matteucci7 rimane sullo sfondo, come
un grande crogiolo di spunti per l'approfondimento del proprio originale e
solitario percorso.

L'itinerario fu tale da rendergli lungo l'approdo alla cattedra, data oltre-
tutto la sua decisione nel perseguire una rÍcerca assolutamente intransi-
gente della verità, senza alcun cedimento alle mode8. Il suo anticonformi-
smo lo spinse a portare nel panorama della cultura italiana autori come
Coschin e Voegelin, la cui importanza sarebbe stata riscoperta nella stessa
Francia solo molti anni dopo.

Un anticipatore

Un anno prima del '68, con un curioso opuscolo9 introduce in perfetta

1ªuníca che possa venir continuata [...); che tuttavia, questa continuazione sia possibile soltan-
to se si separa il nocciolo vivo del suo pensiero da alcuni giudizi sul mondo contemporaneo
che, spiegabili nel clima degli aru-ìí trenta, sono stati poí smentiti dalla realtà". (A. DEL NOCE,
Maritain: grandezzrì e {ìm{tì di un ºsolìt«:ìr'o", =Ìl Tempoªª, 18 novembre 1982).

4 A. DEL NOCE, Il problema dellªateismo: I{ concetto di ateìsmo e {a storia del{a filosofia
come problema, Bologna 1964 (1965 2; 1970 3; 1990 4)

5 A. DEL NOCE, Riforma cattolka e fìlosofia modema, I Cartesirì, Bologna, 1965. È lªopera
a cui egli teneva maggiormente, ma di cui purtroppo potè pubblicare solo il primo tomo dedi-
cato a Cartesio. Alla problematizzazione di tutta la storia della fìlosofia segue il superamento
della stessa crisi da essa certifìcata. Lo sviluppo razionalistico del pensiero moderno ha infatti
portato ad un esito nichilistico che nessuno sembra in grado di evitare se non con teorìe volte
a legittimare le proprie passioni attraverso il rifiuto dí tutta la tradizione occidentale, conside-
rata mera decadenza da Socrate in poi.

6 =Non si deve considerare Castelli come un pensatore che abbia importato in Italia dot-
trina dªoltrefrontiera; egli incontrò nel senso letterale Kierkegaard perchè già il suo tipo di cri-
tica dellªidealismo riproduceva, nei riguardi dellªattualismo, quella mossa da Kierkegaard a
Hegel. E incontrò Iªesistenzialismo non tarìto nella forma heideggeriana, né nella jaspersiana.
ma in quelle del maggior filosofo dellªemigrazione russa, di cui soltanto oggi si comincia a
riconoscere adeguatamente i meriti, Leone Chestov" (A. DEL NOCE. Enrico Caste{li e la crìsi
del modemo, nel ricordo del fi{osofo scomparso, ªªII Tempo". 20 marzo 1 977).

7 N. MATTEUCCI, Introduzione alla quarta edizione de I{ prob{ema delrAteLsmo, Bologna
1990.

8 La signora Arìgiola Maria Odello, vedova Del Noce, ha recentemente confidato ad alcuni
collaboratori- discepoli del Maestro - impegnati a raccogliere e organizzare tutta la sua produ-
zione filosofica in una Fondazione a lui dedícata - di aver letto nel diario del coniuge, due
giorni dopo la laurea, la seguente annotazione: =Che importa la carriera quarìdo ho una mis-
sione dí verità da compiere7'ª.

9 A. DEL NOCE , Il prob{ema politìco deí cattolic4 Roma 1967.
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contro-tendenza i motivi della sua opposizione al generale "embrassons-COnKrO-LelluCllza l IIIULIVI uuììu Ij%% .F,..-- -- -,nOuS" marxista. Allora - cioè ventìdue anni prìma del crollo del muro diIBluerul"ino':ªD"'el Noce 'r;e"anticipa 'glÌ-esÌti: lo svoÎgimento della storia contem-Berlfflo - Uel INoce Ilt: dlluUlpd glî L.)IL., ., ....,----.---- -poranea mostra già come il marxismo "sia sostanzialmente fallito" perchè,con il diffondersi della Società del benessere, diventa sempre più difficile
p'u;olp"o'r"r"e""c'o"m" e'-crTterro"di ìnterpretazione della storia - ed aÙche come- ª " íªì-= í ìí ...-.i--.,,.+, rxi ;rì*prrscci ír:> IP pl;qssi: adpropuî-í-e culllC LllLLllu -- ---,,.,.--.--- - -distinzione fra le forze politiche - il contrasto di interessi fra le classi: adCIISLI?IZIUIIC ìla ìc ìwìt.y y---,,.., ** .-.--?? ? ??esso si sostituisce piuttosto l'opposizione fra un materialismo pratico, chee880 Sl bUSLk(Llx':hcc Hiùciú,=- - - -rF...--.--.- ---- ? ?risolve l'intero agire sociale nella ricerca del benessere materiale, e la difesa
delle ragioni dell'uomo, che trascendono la pura sfera del benessere.

Ma gli avvenimenti di superficie, subito dopo e per un lungo arco diIVld gll avv'cììììììs-ììbì -- - -F - - - - - --- .?. --- ? -Il ,annì ancora, sembrano continuare a contraddìre questo suo pensiero; eddinllflaltltid'il"c"o"rªso-d'e"lla ;tessa 'storia,-per altri d'ue dece'nni ancora, nasconderà
"g'l'i'ªe's'ì"ti'ìntu:ti dm Ìlo-sofo-. Anzi:-a 'partire dal '68 vi sarà la massima espan-
""sÌone del marxismo, in Italia e nel mondo.

Le "res noì?ìae" celebrate nel 1989 ci dicono tuttavia che la Storia, per
così"dire-, ha'co;piuto"u;largo -giro vizi-oso, ma alla fine è tonìata a porre intA)91 ullC, Ila CukkìylìîLu --- .,,. ,-, .- -- ,un modo ancor più nitido lo stesso problema che Del Noce aveva sollevato

- º ª ª ?-íìì ! -.-t-ìs-...+:ìn ùr<1; ctarì-negli anni della contestazione. In uno dei suoi ultimi contributilO egli scri-verà: "L'anno 1989 vìene spesso consìderato come la conclusione del dopo-VClcL. ùcìììxìw ì.ìw - - .,-.... ???? ?guerra: nella lunga controversia il marxismo ha finito col soccombere, men-ª "=# ' - - - -ì--- --ù.-. .ìì,.-r,-Arsc; tìpl rncs'nrlrs ììnifirat()tre ì paesì dell'Est vanno progressivamente allogandosi nel mondo unificatodella libertà, del benessere, dei consumi, della democrazia. Ma a questa vittuoerillaª ÍdÎeulclÌ'('accuideÌnte "stia;:' attenti -(. .-.) -il 'marxismo si è pienamente realizza-
to, ma smentendo prerneSSe e promesse; non lo ha fatto per errori o per iltradimento dei suoi capi, ma per la necessità della sua natura. Non ha
Ll€ltlllllLlkL%J sìu- ..,,.. -.,..-, --- r -eSpreSSO l'alternativa radicale tra la tesi rappresentata dal capitalismo el'antitesi rappresentata dal proletariato, non è stata la creazione di unau'ma';itW affa"í'to-n'Jova. -Invece ha storicamente rappresentato la transizionetr"'a"u'n"o'ªstªa"dio' della borghesia ed un-altro, lo stadi'o-ulteriore e definitivo.

guegli arìni - gli anni della contestazione - trovano il filosofo preparatoda tempo alla loro esegesi. Egli non legge gli avvenimenti, fin dagli inizio, inua LClllpU aìla lulu - --e,-,.. =tì+ --.-- --ù 0 -chiave di "scontro di classi", ma piuttosto di scontro di culture, ovvero di
'c'ri"sªi'del"l'a cult;ra. È-del 196'8-Îa riflessione Appunti per una filosofia dei gio-
'u"a'n""'íl"l "d'o'ªve '?li "ved'; nella -contestazione, in c3nformÎtà con jl significato eti-
mologico della parola, un messa alla prova della cultura: quella dominarìte ecorrente, che non ha cercato di pensare il significato drammatico del tempo
pr;'s;na; COme -temp6 di scelta. Essa ha piuttosto afferínato un compromessoplt:5C11LC t-tJlllC LCLLldu u- -=S --=- - =- +? r-----equivoco fra valori tradizionali e spirito rivoluzionaì'o. L'immanentismo, fini-to filosofìcamente, continua a resistere come "habitus" mentale di un Paese,
l'Ítalia,"d'ove-il ;ristianesì;o ha già subito la riduzione a perbenismo.

Ad un siffatto COmprOrneSSO i giovani vogliono porre domande radicali:
' - ª ª ª ª ---'---º - - - - - - - -: -ìl - -'=rrsíra 'rrìrs«-trtíìnchiedono'e"pr;te-ndon: c'íe-i VeCCìì valori siano messi alla prova, mostrino

1º A. DEL NOCE, Prefazione a M. VENEZIANI, Processo all'occidente, Milano 1990
1l a'Vita e pensiero", 1968, n. 5 pp. 399-413.
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le loro ragioni, le loro giustificazíoni. Dal processo, dalla verifica, potrà così
nascere la loro definitiva dissoluzione, oppure la loro riconquista. Il vero
significato della contestazione non sarà pertanto la rivoluzione, bensì la
dissoluzione della tradizione e accadrà che la vittoria finale andrà in dire-
zione della società opulenta: essa vincerà un pensiero rivoluzionario,
costringendolo a presentarsi nella forma di radicale negativismo.

Dieci anni più tardi l'esegesi delnocíana verrà riproposta da un altro
interprete solitario della vìcenda culturale italiana, Pier Paolo Pasolini; e
quando dalle colonne del quotjdiano milanese "Il Corriere della Sera" ini-
zierà a proporre con fermezza lo sgradito motivo (a partire dal 1975), i salot-
ti della socÌetà radicale gli negheranno i buoni uffici fino ad allora mai lesi-
nati. De Noce riconoscerà la consonarìza e umilmente gli attribuirà il merito
di aver rtlevato più acutamente l'essenza intima della contestazionel2.

Crttico verso ía secolarízzazione

Se si riflette oggi al modo in cui l'ondata violenta di agitazione marxísta
di quegli anní abbia finito per condurre all'accettazione più incondizionata
dell'ethos borghese, alla dissoluzione cioè dei valori comunitari cui anche il
vecchio socialismo faceva riferimento, è difficile non restare almeno sorpre-
si dalla lungimiranza di quell'analisi. Essa trovò completa sistemazìone nel
'70 quando Augusto Del Noce pubblicò rEpoca deÙa secolarizzazioneì3 ,
l'epoca in cui la tendenza a vedere come fenomeno positivo la "riduzione al
secolo" del cristianesimo viene da lui contestata sulla base dell'esperienza
compiuta dal fascismo (e di cui il fascismo stesso ha costituito in un certo
senso il coronamento) e da quella irrimediabile contraddizione rappresen-
tata dal ciclo delle due grandi guerre mondiali, dai loro totalitarismì in
forma di religioni rovesciate.

Dall'epoca della secolarizzazione - sostiene Del Noce - si esce con la
scelta per il compíuto e radicale nichilismo, oppure scelta per la ripresa del
cristianesimo.

Segue, a distarìza di un anno, Tr«mtonto o edissi dei valon tradizùanalQ}4,
scritto in collaborazìone con Ugo Spiritol5, dove Del Noce ripensa la filoso-
fia italiana da Benedetto Croce al co-autore, il quale interpreta il dissolvi-
mento dello stesso idealismo italiano. Il suo finale positivismo è infattì
l'esito logico di una filosofia che, partita dalla critica radicale del positivi-
smo, ad-esso infine deve riapprodare perchè non è riuscita a pensare ade-
guatamente l'idea di verità.

Singolare la collaborazione con U. Spirito, un interprete filosofico così

12 A. DEL NOCE, I{ ribelle ìncompiuto, ªil Tempo", 15 febbraio 1975.
13 Milano 1970.
14 Milano 1971.

15 "Spirito ha víssuto con una tensione maggiore di chiunque altro quella coincidenza tra
attualismo e fascismo (...). Se. però. Gentile guardava soprattutto alla continuità con la tra-
dizione risorgimentale e al suo compimento, lªocchio del discepolo (Spirito ndr) era rivolto
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contro-tendenza i motivi della sua opposizione al generale "embrassons-
COnKrO-LelluCllza l IIIULIVI uuììu Ij%% .F,..-- -- -,nOuS" marxista. Allora - cioè ventìdue anni prìma del crollo del muro di
IBluerul"ino':ªD"'el Noce 'r;e"anticipa 'glÌ-esÌti: lo svoÎgimento della storia contem-
Berlfflo - Uel INoce Ilt: dlluUlpd glî L.)IL., ., ....,----.---- -

poranea mostra già come il marxismo "sia sostanzialmente fallito" perchè,
con il diffondersi della Società del benessere, diventa sempre più difficile
p'u;olp"o'r"r"e""c'o"m" e'-crTterro"di ìnterpretazione della storia - ed aÙche come

- ª " íªì-= í ìí ...-.i--.,,.+, rxi ;rì*prrscci ír:> IP pl;qssi: adpropuî-í-e culllC LllLLllu -- ---,,.,.--.--- - -distinzione fra le forze politiche - il contrasto di interessi fra le classi: ad
CIISLI?IZIUIIC ìla ìc ìwìt.y y---,,.., ** .-.--?? ? ??

esso si sostituisce piuttosto l'opposizione fra un materialismo pratico, che
e880 Sl bUSLk(Llx':hcc Hiùciú,=- - - -rF...--.--.- ---- ? ?risolve l'intero agire sociale nella ricerca del benessere materiale, e la difesa
delle ragioni dell'uomo, che trascendono la pura sfera del benessere.

Ma gli avvenimenti di superficie, subito dopo e per un lungo arco di
IVld gll avv'cììììììs-ììbì -- - -F - - - - - --- .?. --- ? -Il ,annì ancora, sembrano continuare a contraddìre questo suo pensiero; ed

dinllflaltltid'il"c"o"rªso-d'e"lla ;tessa 'storia,-per altri d'ue dece'nni ancora, nasconderà
"g'l'i'ªe's'ì"ti'ìntu:ti dm Ìlo-sofo-. Anzi:-a 'partire dal '68 vi sarà la massima espan-
""sÌone del marxismo, in Italia e nel mondo.

Le "res noì?ìae" celebrate nel 1989 ci dicono tuttavia che la Storia, per
così"dire-, ha'co;piuto"u;largo -giro vizi-oso, ma alla fine è tonìata a porre in
tA)91 ullC, Ila CukkìylìîLu --- .,,. ,-, .- -- ,un modo ancor più nitido lo stesso problema che Del Noce aveva sollevato

- º ª ª ?-íìì ! -.-t-ìs-...+:ìn ùr<1; ctarì-negli anni della contestazione. In uno dei suoi ultimi contributilO egli scri-
verà: "L'anno 1989 vìene spesso consìderato come la conclusione del dopo-
VClcL. ùcìììxìw ì.ìw - - .,-.... ???? ?

guerra: nella lunga controversia il marxismo ha finito col soccombere, men-
ª "=# ' - - - -ì--- --ù.-. .ìì,.-r,-Arsc; tìpl rncs'nrlrs ììnifirat()tre ì paesì dell'Est vanno progressivamente allogandosi nel mondo unificato

della libertà, del benessere, dei consumi, della democrazia. Ma a questa vit
tuoerillaª ÍdÎeulclÌ'('accuideÌnte "stia;:' attenti -(. .-.) -il 'marxismo si è pienamente realizza-
to, ma smentendo prerneSSe e promesse; non lo ha fatto per errori o per il
tradimento dei suoi capi, ma per la necessità della sua natura. Non ha
Ll€ltlllllLlkL%J sìu- ..,,.. -.,..-, --- r -eSpreSSO l'alternativa radicale tra la tesi rappresentata dal capitalismo e
l'antitesi rappresentata dal proletariato, non è stata la creazione di una
u'ma';itW affa"í'to-n'Jova. -Invece ha storicamente rappresentato la transizione
tr"'a"u'n"o'ªstªa"dio' della borghesia ed un-altro, lo stadi'o-ulteriore e definitivo.

guegli arìni - gli anni della contestazione - trovano il filosofo preparato
da tempo alla loro esegesi. Egli non legge gli avvenimenti, fin dagli inizio, in
ua LClllpU aìla lulu - --e,-,.. =tì+ --.-- --ù 0 -chiave di "scontro di classi", ma piuttosto di scontro di culture, ovvero di
'c'ri"sªi'del"l'a cult;ra. È-del 196'8-Îa riflessione Appunti per una filosofia dei gio-
'u"a'n""'íl"l "d'o'ªve '?li "ved'; nella -contestazione, in c3nformÎtà con jl significato eti-
mologico della parola, un messa alla prova della cultura: quella dominarìte e
corrente, che non ha cercato di pensare il significato drammatico del tempo
pr;'s;na; COme -temp6 di scelta. Essa ha piuttosto afferínato un compromesso
plt:5C11LC t-tJlllC LCLLldu u- -=S --=- - =- +? r-----equivoco fra valori tradizionali e spirito rivoluzionaì'o. L'immanentismo, fini-
to filosofìcamente, continua a resistere come "habitus" mentale di un Paese,
l'Ítalia,"d'ove-il ;ristianesì;o ha già subito la riduzione a perbenismo.

Ad un siffatto COmprOrneSSO i giovani vogliono porre domande radicali:
' - ª ª ª ª ---'---º - - - - - - - -: -ìl - -'=rrsíra 'rrìrs«-trtíìnchiedono'e"pr;te-ndon: c'íe-i VeCCìì valori siano messi alla prova, mostrino

1º A. DEL NOCE, Prefazione a M. VENEZIANI, Processo all'occidente, Milano 1990
1l a'Vita e pensiero", 1968, n. 5 pp. 399-413.
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le loro ragioni, le loro giustificazíoni. Dal processo, dalla verifica, potrà così
nascere la loro definitiva dissoluzione, oppure la loro riconquista. Il vero
significato della contestazione non sarà pertanto la rivoluzione, bensì la
dissoluzione della tradizione e accadrà che la vittoria finale andrà in dire-
zione della società opulenta: essa vincerà un pensiero rivoluzionario,
costringendolo a presentarsi nella forma di radicale negativismo.

Dieci anni più tardi l'esegesi delnocíana verrà riproposta da un altro
interprete solitario della vìcenda culturale italiana, Pier Paolo Pasolini; e
quando dalle colonne del quotjdiano milanese "Il Corriere della Sera" ini-
zierà a proporre con fermezza lo sgradito motivo (a partire dal 1975), i salot-
ti della socÌetà radicale gli negheranno i buoni uffici fino ad allora mai lesi-
nati. De Noce riconoscerà la consonarìza e umilmente gli attribuirà il merito
di aver rtlevato più acutamente l'essenza intima della contestazionel2.

Crttico verso ía secolarízzazione

Se si riflette oggi al modo in cui l'ondata violenta di agitazione marxísta
di quegli anní abbia finito per condurre all'accettazione più incondizionata
dell'ethos borghese, alla dissoluzione cioè dei valori comunitari cui anche il
vecchio socialismo faceva riferimento, è difficile non restare almeno sorpre-
si dalla lungimiranza di quell'analisi. Essa trovò completa sistemazìone nel
'70 quando Augusto Del Noce pubblicò rEpoca deÙa secolarizzazioneì3 ,
l'epoca in cui la tendenza a vedere come fenomeno positivo la "riduzione al
secolo" del cristianesimo viene da lui contestata sulla base dell'esperienza
compiuta dal fascismo (e di cui il fascismo stesso ha costituito in un certo
senso il coronamento) e da quella irrimediabile contraddizione rappresen-
tata dal ciclo delle due grandi guerre mondiali, dai loro totalitarismì in
forma di religioni rovesciate.

Dall'epoca della secolarizzazione - sostiene Del Noce - si esce con la
scelta per il compíuto e radicale nichilismo, oppure scelta per la ripresa del
cristianesimo.

Segue, a distarìza di un anno, Tr«mtonto o edissi dei valon tradizùanalQ}4,
scritto in collaborazìone con Ugo Spiritol5, dove Del Noce ripensa la filoso-
fia italiana da Benedetto Croce al co-autore, il quale interpreta il dissolvi-
mento dello stesso idealismo italiano. Il suo finale positivismo è infattì
l'esito logico di una filosofia che, partita dalla critica radicale del positivi-
smo, ad-esso infine deve riapprodare perchè non è riuscita a pensare ade-
guatamente l'idea di verità.

Singolare la collaborazione con U. Spirito, un interprete filosofico così

12 A. DEL NOCE, I{ ribelle ìncompiuto, ªil Tempo", 15 febbraio 1975.
13 Milano 1970.

14 Milano 1971.

15 "Spirito ha víssuto con una tensione maggiore di chiunque altro quella coincidenza tra
attualismo e fascismo (...). Se. però. Gentile guardava soprattutto alla continuità con la tra-
dizione risorgimentale e al suo compimento, lªocchio del discepolo (Spirito ndr) era rivolto
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l diverso. Ma l'apparente paradosso può essere sciolto: Del Noce condivide la
necessità di ripensare l'autonomia deuo spirito umano contro il materialismo;
ciò tuttavia non è stzìto possibile né a Croce né a Gení?ile, né a U. Spiìito stes-
so, a causa del presupposto immarìentista, a causa cioè del pre-giudizio filo-
sofìco che induce a coWgela?re o a congedare il pensiero deua trascendenza.

È a questo preciso torrìarìte del percorso filosofico di Augusto Del Noce
che possiamo fissare il suo incontro con la "pììk»lic reason:': inizialmente timi-
do e-, per così dire, estemo; poi costante e appassionato. Nel 1972 Del Noce
collabora alla rivista "L'Europa", fondata e diretta da Angelo Magliano.
Intarìto, da Torino, si è trasferito a Roma dove insegrìerà storia delle Dottrine
Politiche e poi Filosofia della Politica presso la facoltà di Scienze Politiche
deu'Urìiversità "La Sapierìza".

Ma "L'Europa" sarà solo l'irìizio della vocazione pubblicista che si sostan-
zierà sopratutto della articolata e costante collaborazione a "Il Tempo"16, insie-
me ai contributi per "Il Sabato", "Trenta Giorni", "I1 Nuovo Aeropago",
"Prospettive nel Mondo". Inrìanzitutto una domanda. perchè Del Noce, schivo
e solitario, approda ai media? La domanda merita d'essere posta, perchè essa
permette di sottolineare che l'attività pubblicista di Del Noce è stata una
forma di presenza e miuzia filosofica.

Egli è giunto a concepire la storia del Novecento e più in generale la storia
della modernità come storia filosofica. Non nega che la materia deue lotte e dei
confronti deua storia sia sempre data e prestata dal gioco degli irìteressi con-
creti, sopratutto economici. La forma che questa lotta ora assume è però filo-
sofìca.

Non ha il marxismo formì?ìlato chiaramente la tesi deua morte deua f'ìloso-

fìa? Si', e per opera deno stesso Marx, nena seconda delle Tesi su Feuerbach:
"La questione se al pensiero umarìo spetti una verítà oggettiva non è urìa que-
stione teoretica, bensì una questione pratica. Nella prassi l'uomo deve provare
la verità, cioè la realtà, il potere, il carattere immanente del suo pensiero. La
disputa sJa realtà o non realtà del pensiero - isolato dalla prassi - è una que-
stjone meramente scolastica"17. Del Noce scende neu'agone quasi a voler sotto-
lineare che non è possibile essere filosofi se non accampandosi presso il croce-
via degu awerìimenti e del loro m«35rìzzo politico. "Non parlo qui come politico,
ma come, sia pur mirìimo, fflosofo deua Ìeoria o come rrìinimo fuosofo che ha
visto il suo compito nel pensare il suo tempo. Da ciò il dovere di parlare con
assoluta sincerità e schiettezza, serìza queua preoccupazione del risultato che
necessariamente caratterizza il politico, sotto forìna dí pmderìza o di tattica"18.

invece a-11-a-rivoluzione comunista. I1 fascismo era concepito da luí come una rívoluzione ulte-
(ìore alla rivoluzione russa, come la forma matura che la rivoluzione avrebbe assunto nel

mondo occidentale. Si trattava, dunque, di un suo fascismo coincidente con un suo comuni-
smo" (A. DEL NOCE Ugo Spirìto, testimone de{ seco{o. ªªI1 Tempo", 30 aprile 1979).

16 A partire dal 29 dicembre 1974.
17 K. MARX, Ludoì?ìico Feuerbach e il punto di approdo della filosofia dassica tedesca.

(Roma 1969, trad. it. di M. Rossi).

18 A. DEL NOCE, Comunìcazòne al terzo Convegno di studio della DC a S. Pellegrino. Ora in
Il Problemn kìeo{ogico nella po{itLa dei cattolìci italìani Bottega dErasmo, Torino 1964, pp. l-36.

l

I
l
l
l

I
I
l
I
l
l
l

l
l
l

l
l

l
j
l
:
l
l
i
l
l

l
l

Più precisamente Del Noce (interpretando Hegel) afferrna che la filosofia
deve essere anche la comprensione concettuale d'-el proprio tempo e la criti-
ca di esso: "Riprendendo in maniera libera una frase del giovane Marx che
opponeva il farsi mondo della filosofia". 19

Del Noce scrive quindi sui giornali perchè "deve" scrivere: la sua filoso-
fia, per diventare mondo, deve incrociare la "public reason", cioè
nell'epoca della comunicazione e del villaggio globaÌe - il pubblico dei gior-
nali.

Tutto questo può suonare come giustificazione, ma non come motiva-
zione razionalmente fondata, se si omette di rilevare che, coerentemente,
poiché per il marxismo la sfera in cui una filosofia può mostrare la propria
verità è esclusivamente quella immanente dell'azione - tanto che il-marxi-
smo stesso sostjtuisce la figura del "filosofo-sacerdote del Totalmente Altro"
con quella del "filosofo-politico" che studia, organizza, guida le trasforrrìa-
zioní dell"'hic et nunc" - davanti a questa sfida tutte le filosofie sono
costrette a scendere dal piedestallo e misurarsi sul terreno della operatività
pratjco-politica e della interpretazione della storia contemporanea-. guando
le cose stanno così, quando anche "il gioco" filosofico non-offre che un solo
terreno per la disputa, il filosofo non può ritirarsi: egli ha invece il dovere
di intervenire facendo presente di quaÌe natura sia propriamente la posta
in palio nello scontro politico 20.

Ed è ora che gli studi su Malebranche21, su Hegel e Marx, Gramsci22 e

19 A. DEL NOCE, l)Interpretazione transpo{itLa del{a storia contemporanea. Napoli 1992.
20 Va rilevato, più precisamente. che proprio per questo Del Noce inizia a commentare

filosoficamente l'attualità politica fin dal ª45 con la collaborazione al =Popolo Nuovoªl E che il
primo sforzo organico di interpretare la vicenda politica italiana è del 1963, in occasione dei
Convegni di San Pellegriì'ìo della Democrazia Crístiana.

21 La tesi di laurea sostenuta nel ª32 è dedicata allªanticartesianesimo di Malebranche,
rompendo così l'interpretazione della continuítà Cartesio-Malebranche. A distanza di tre arìni
dalla morte di Augusto Del Noce è apparso, a cura di F. Mercadante e B. Casadei, il primo
volume di raccolta di scritti editi e inediti del filosofo torinese; tra i numerosissimí saggi e arti-
coli da lui prodotti nellªarco di mezzo secolo - dagli anni trenta agli arìni ottanta - e pubblícati
sulle più svariate riv'ste, questo volume seleziona gli scritti sul tema Da Crìrtesìo a Rosrrúni.
La maggior parte di questi scritti rappresenta proprio il primo nucleo della produzione filosofi-
ca di Del Noce iniziata nei lontani anni trenta con una serie di saggi su Malebranche, ripren-
dendo e ampliando i risultati della tesi di laurea nella facoltà di lettere e filosofia dellªuniver-
sità di Torino. Dallo studio di Malebranche la riflessione si sviluppa per cerchí concentrici,
risalendo a Cartesio per individuare ìªorizzonte comune del ªªcartesianismoªª entro cui vengono
collocati, seppur in posizione critica, Arnauld e Pascal, insieme ad una serie di pensatori
minoìí che completano il quadro del pensiero francese del Seicento. Del Noce consacrò allo
studio di Malebranche energie e rìsorse con una dedizione veramente ammirevole: durante i
prirni arìni di guerra si svegliava allªalba per poter raggiungere da Mondovi. dove allora risie-
deva, Milarìo e, nellªUniversità Cattolica di quella città, assistito dalla moglie, trascriveva e
studiava Iªopera dellªoratoriano. Neppure negli ultimi anni della sua esistenza, quando ormai
la necessità di impegna?re tutte le proprie energie, in un dibattito politico e culturale che dove-
va tenrìinare con la sconfitta del comunismo, lo costringeva a concentrarsi sui problemi di
attualità, aveva abbandonato la riflessione su questo classico, come dimostra u'n contratto
rimasto inattuato con lªeditore Laterza per la pubblicazione di un volume su Malebranche.

22 A. DEL NOCE, Perchè ha ancora molto da insegnare aì suoi aì?ìì?ìersari. Grarrìsci nel cin-
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l diverso. Ma l'apparente paradosso può essere sciolto: Del Noce condivide la
necessità di ripensare l'autonomia deuo spirito umano contro il materialismo;
ciò tuttavia non è stzìto possibile né a Croce né a Gení?ile, né a U. Spiìito stes-
so, a causa del presupposto immarìentista, a causa cioè del pre-giudizio filo-
sofìco che induce a coWgela?re o a congedare il pensiero deua trascendenza.

È a questo preciso torrìarìte del percorso filosofico di Augusto Del Noce
che possiamo fissare il suo incontro con la "pììk»lic reason:': inizialmente timi-
do e-, per così dire, estemo; poi costante e appassionato. Nel 1972 Del Noce
collabora alla rivista "L'Europa", fondata e diretta da Angelo Magliano.
Intarìto, da Torino, si è trasferito a Roma dove insegrìerà storia delle Dottrine
Politiche e poi Filosofia della Politica presso la facoltà di Scienze Politiche
deu'Urìiversità "La Sapierìza".

Ma "L'Europa" sarà solo l'irìizio della vocazione pubblicista che si sostan-
zierà sopratutto della articolata e costante collaborazione a "Il Tempo"16, insie-
me ai contributi per "Il Sabato", "Trenta Giorni", "I1 Nuovo Aeropago",
"Prospettive nel Mondo". Inrìanzitutto una domanda. perchè Del Noce, schivo
e solitario, approda ai media? La domanda merita d'essere posta, perchè essa
permette di sottolineare che l'attività pubblicista di Del Noce è stata una
forma di presenza e miuzia filosofica.

Egli è giunto a concepire la storia del Novecento e più in generale la storia
della modernità come storia filosofica. Non nega che la materia deue lotte e dei
confronti deua storia sia sempre data e prestata dal gioco degli irìteressi con-
creti, sopratutto economici. La forma che questa lotta ora assume è però filo-
sofìca.

Non ha il marxismo formì?ìlato chiaramente la tesi deua morte deua f'ìloso-

fìa? Si', e per opera deno stesso Marx, nena seconda delle Tesi su Feuerbach:
"La questione se al pensiero umarìo spetti una verítà oggettiva non è urìa que-
stione teoretica, bensì una questione pratica. Nella prassi l'uomo deve provare
la verità, cioè la realtà, il potere, il carattere immanente del suo pensiero. La
disputa sJa realtà o non realtà del pensiero - isolato dalla prassi - è una que-
stjone meramente scolastica"17. Del Noce scende neu'agone quasi a voler sotto-
lineare che non è possibile essere filosofi se non accampandosi presso il croce-
via degu awerìimenti e del loro m«35rìzzo politico. "Non parlo qui come politico,
ma come, sia pur mirìimo, fflosofo deua Ìeoria o come rrìinimo fuosofo che ha
visto il suo compito nel pensare il suo tempo. Da ciò il dovere di parlare con
assoluta sincerità e schiettezza, serìza queua preoccupazione del risultato che
necessariamente caratterizza il politico, sotto forìna dí pmderìza o di tattica"18.

invece a-11-a-rivoluzione comunista. I1 fascismo era concepito da luí come una rívoluzione ulte-
(ìore alla rivoluzione russa, come la forma matura che la rivoluzione avrebbe assunto nel

mondo occidentale. Si trattava, dunque, di un suo fascismo coincidente con un suo comuni-
smo" (A. DEL NOCE Ugo Spirìto, testimone de{ seco{o. ªªI1 Tempo", 30 aprile 1979).

16 A partire dal 29 dicembre 1974.
17 K. MARX, Ludoì?ìico Feuerbach e il punto di approdo della filosofia dassica tedesca.

(Roma 1969, trad. it. di M. Rossi).

18 A. DEL NOCE, Comunìcazòne al terzo Convegno di studio della DC a S. Pellegrino. Ora in
Il Problemn kìeo{ogico nella po{itLa dei cattolìci italìani Bottega dErasmo, Torino 1964, pp. l-36.
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Più precisamente Del Noce (interpretando Hegel) afferrna che la filosofia
deve essere anche la comprensione concettuale d'-el proprio tempo e la criti-
ca di esso: "Riprendendo in maniera libera una frase del giovane Marx che
opponeva il farsi mondo della filosofia". 19

Del Noce scrive quindi sui giornali perchè "deve" scrivere: la sua filoso-
fia, per diventare mondo, deve incrociare la "public reason", cioè
nell'epoca della comunicazione e del villaggio globaÌe - il pubblico dei gior-
nali.

Tutto questo può suonare come giustificazione, ma non come motiva-
zione razionalmente fondata, se si omette di rilevare che, coerentemente,
poiché per il marxismo la sfera in cui una filosofia può mostrare la propria
verità è esclusivamente quella immanente dell'azione - tanto che il-marxi-
smo stesso sostjtuisce la figura del "filosofo-sacerdote del Totalmente Altro"
con quella del "filosofo-politico" che studia, organizza, guida le trasforrrìa-
zioní dell"'hic et nunc" - davanti a questa sfida tutte le filosofie sono
costrette a scendere dal piedestallo e misurarsi sul terreno della operatività
pratjco-politica e della interpretazione della storia contemporanea-. guando
le cose stanno così, quando anche "il gioco" filosofico non-offre che un solo
terreno per la disputa, il filosofo non può ritirarsi: egli ha invece il dovere
di intervenire facendo presente di quaÌe natura sia propriamente la posta
in palio nello scontro politico 20.

Ed è ora che gli studi su Malebranche21, su Hegel e Marx, Gramsci22 e

19 A. DEL NOCE, l)Interpretazione transpo{itLa del{a storia contemporanea. Napoli 1992.
20 Va rilevato, più precisamente. che proprio per questo Del Noce inizia a commentare

filosoficamente l'attualità politica fin dal ª45 con la collaborazione al =Popolo Nuovoªl E che il
primo sforzo organico di interpretare la vicenda politica italiana è del 1963, in occasione dei
Convegni di San Pellegriì'ìo della Democrazia Crístiana.

21 La tesi di laurea sostenuta nel ª32 è dedicata allªanticartesianesimo di Malebranche,
rompendo così l'interpretazione della continuítà Cartesio-Malebranche. A distanza di tre arìni
dalla morte di Augusto Del Noce è apparso, a cura di F. Mercadante e B. Casadei, il primo
volume di raccolta di scritti editi e inediti del filosofo torinese; tra i numerosissimí saggi e arti-
coli da lui prodotti nellªarco di mezzo secolo - dagli anni trenta agli arìni ottanta - e pubblícati
sulle più svariate riv'ste, questo volume seleziona gli scritti sul tema Da Crìrtesìo a Rosrrúni.
La maggior parte di questi scritti rappresenta proprio il primo nucleo della produzione filosofi-
ca di Del Noce iniziata nei lontani anni trenta con una serie di saggi su Malebranche, ripren-
dendo e ampliando i risultati della tesi di laurea nella facoltà di lettere e filosofia dellªuniver-
sità di Torino. Dallo studio di Malebranche la riflessione si sviluppa per cerchí concentrici,
risalendo a Cartesio per individuare ìªorizzonte comune del ªªcartesianismoªª entro cui vengono
collocati, seppur in posizione critica, Arnauld e Pascal, insieme ad una serie di pensatori
minoìí che completano il quadro del pensiero francese del Seicento. Del Noce consacrò allo
studio di Malebranche energie e rìsorse con una dedizione veramente ammirevole: durante i
prirni arìni di guerra si svegliava allªalba per poter raggiungere da Mondovi. dove allora risie-
deva, Milarìo e, nellªUniversità Cattolica di quella città, assistito dalla moglie, trascriveva e
studiava Iªopera dellªoratoriano. Neppure negli ultimi anni della sua esistenza, quando ormai
la necessità di impegna?re tutte le proprie energie, in un dibattito politico e culturale che dove-
va tenrìinare con la sconfitta del comunismo, lo costringeva a concentrarsi sui problemi di
attualità, aveva abbandonato la riflessione su questo classico, come dimostra u'n contratto
rimasto inattuato con lªeditore Laterza per la pubblicazione di un volume su Malebranche.

22 A. DEL NOCE, Perchè ha ancora molto da insegnare aì suoi aì?ìì?ìersari. Grarrìsci nel cin-
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Gentile, Croce e Rosmini, Mounier23 e Maritain24, si trasformano in temi e
titoli propri dell'agone politico. Il filosofo, in bilico tra Cartesio e Pascal,
appartato tanto dalla neoscolastica quanto dal neospiritualismo, accetta la
sfida di pensare e spiegare politicamente l'attualità dalle colonne de "Il
Tempo", concedendo ai titolisti del giornale il privilegio di semplificare a
loro piacimento senza alcuna riverenza filosofica: Grarrìsci Provvisorio25:
Gramsci e la Chiesa26: Clerico-moderati di sinistra27: Alessandro Manzoni
filoso?fo ignoto2B; Modenìismo e rù?ìoluzione29: Dove è finito il '68730: L'essen-
zialismo di Papa Wojù)la31 ecc.

Del Noce muore ad un giorrìo dalla fine del 1989, nella notte del 29-30
dicembre. Muore ad un giorno, cíoè, dalla fine di quell'anno che ha proto-
collato storicamente l'insuccesso del comunismo, come suggerisce plasti-
camente lo slogan di in ignoto berlinese scritto sul "muro della divisione"
davanti alle telecamere di mezzo mondo: "proletari di tutto il mondo, per-
donatecí". Ma con il crollo storico di quel muro, oltre al desiderio impazien-
te di scrollarsi di dosso, al più presto, le maceríe del fallimento, cresceva
anche il desiderio di chiudere in fretta la riflessione sul marxismo. Era

invece arrivato il momento di riaprirla, quella discussione, e di sconfiggere
proprio quell'ultima volontà di non esaminare criticamente iì significato del
fallimento del marxismo su cui per cosî tanto tempo Augusto Del Noce
aveva indagato tra la generale indifferenza e l'ostilità degli addetti ai lavori.
Alcuni dei quali, post mortem, hanno ammesso pubblicamente l'errore di
sottovalutazione tout-court.

Esaminando criticamente tutta la collaborazione al quotidiarìo romano,
quattro ci sembrano le direttrici fondamentali della milizia filosofica di
Augusto Del Noce.

La loro individuazione emerge compiutamente solo nella collaborazione
a "Il Tempo" poiché è in essa che Del Noce si riserva, att?raverso editoriali,
commenti, elzeviri, fondi, recensioni, lo sforzo più organico e duraturo di
intervento pubblicistico, dal dicembre 1974 al 10 gennaio 199032, per com-
plessivi 181 interventi.

quantesìmo anrúuersarìo del{a rrìorte, Il Tempo", 26 aprile 1987.
23 A. DEL NOCE, Dopo Mounur, 'ªI1 Tempo", 2 aprile 1975.
24 A. DEL NOCE, Maì"tain messo in congedo?, Il Tempo", 8 gennaio 1987. I pericoli di un

aggiomamento a roì»escio: í{ dìbattito con Prodi su Maritaìn, =I1 Tempoªª. 10 febbraio 1987.
25 A. DEL NOCE, =Îl Tempoªª, 6 luglio 1975.
26 A. DEL NOCE, 11 Tempo'a, 29 dicembre 1975.
27 A. DEL NOCE, =I1 Tempoªl 17 novembre 1976.
28 A. DEL NOCE, ªªÍl Tempo", 13 aprile 1977.
29 A. DEL NOCE, ªªI1 Tempo'a, 8 ottobre 1977.
30 A. DEL NOCE, =Jl Tempoªª, 20 marzo 1979.
31 A. DEL NOCE, ªªI1 Tempo". 19 giugno 1979.
32 A. DEL NOCE, Le due facce del {aicismo progressisìta:ª{l Tempo'l 10 gennaio 1990: arti-

colo pubblicato postumo.
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PARTE SECONDA

IL PONTIFICATO DI GIOVANNI PAOîf) II

Uno dei principali poli di attenzione pubblicista, attorno a cui andò
organizzandosi DeÍ Noce fu il pontificato di Giovanni Paolo III. Perchè pro-
prTo il pontificato di Giovanni Paolo II ? Lo spiega lo stesso Del Noce
nell'unico articolo autobiografico pubblicato da "Il Tempo" in seguito ad
una polemica con Paolo Alatri: "Seguî un lungo processo che mi portò
all'incont?ro e al pieno consenso della tesi del papa Giovanni Paolo II. Un
consenso del tutto giustificato razionalmente e ne sono prova i miei libri,
da Il Problema dell'ateismo a L'Epoca della secolarizzazione, dal Suicidio
della Rivoluzione, al Cattolico comunista"2. Il dato certo, da queste brevi
dichiarazioni, è che Del Noce sembrò trovare la predicazione di Giovanni
Paolo II corrispondente, per molti aspetti, alla visione della storia contem-
poraììea da lui autonomaÌnente elaborata.

Del Noce aveva incontrato, dopo l'elezione al soglio pontificio di Karol
Wojtyla, il pensiero filosofico polacco attraverso Jozef Tischner e Stanislaw
Grygiel e ne era rimasto fortemente impressionato. Con essi, anzi, e con
Jean Robert Armogat?he, Radim Palous, Jorg Splett, Josef Zverinax e Rocco
Buttiglione dava vita nel 1981 alla rivista trimestrale di cultura n Nuovo
Areopago.

Il marxismo vL;to dalla sponda polacca

Per Del Noce, oltretutto, la Polonia presentava per molt?i aspetti una situa-
zione simmetrica a quella italiana3. Lì i comunisíj avevano il potere, ma la
Chiesa Cattolica aveva marìtenuta e rtconquistat?a l'egemonia culturale, l'esat-
to contrario di qua?rìto già era accaduto e ancora stava accadendo in Italia.

Eletto alla cattedra di Pietro, il Papa polacco oppone al marxismo la
convinzione circa la possibilità di forrnÙlare un giudizio storico autonomo
sulla modernità; ed accompagna infatti tale giudizio con una interpretazio-giì

lone del Concilio Ecumenico VÌticano II che ro colloca in continuità con la
tradizione cattolica e non in opposizione ad essa. Commentando dalle
colonne de "Il Tempo" l'enciclica sullo Spirito Santo di Giovanni Paolo II4,

l Lªessenzialmmo di Papa Wojtg{a, ªªÌl Tempo', 19 giugno 1979. r grandt rrúti platonìct ì?ììsti
da{la scuo{a di Cracoì»ia, ª'Ìl Tempo", 10 febbrajo 1981. Un'encidka pro?fetica, ªªI1 Tempoªª, 15
maggio 1981. L'anomalia po{acca-e ?rì polìtica italiana, ªªÌl Tempo", 24 giugno 1983. La fi{osr:dia
di Karo{ WoilxJa, ªªÌl Tempo". 6 settembre 1983. Lªencùclica sullo Spìrito respinge i compromessi,
ªªII Tempoªª, 20 giugno 1986.

2 A. DEL NOCE. Una sentìnella contro la Storía;ªII Tempo", 4 gíugno 1985.
3 La via del dinlogo in Po{onia, ªªI1 Tempo", 3 marzo 1981 . L'anoma{ia polacca e la politica

italirìna, ªªI1 Tempo', 24 giugno 1983.
4 A. DEL NOCE, Lªencììdìca su{lo Spirito respinge i compromessí,"}l Tempoª: 20 giugno 1986.
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Gentile, Croce e Rosmini, Mounier23 e Maritain24, si trasformano in temi e
titoli propri dell'agone politico. Il filosofo, in bilico tra Cartesio e Pascal,
appartato tanto dalla neoscolastica quanto dal neospiritualismo, accetta la
sfida di pensare e spiegare politicamente l'attualità dalle colonne de "Il
Tempo", concedendo ai titolisti del giornale il privilegio di semplificare a
loro piacimento senza alcuna riverenza filosofica: Grarrìsci Provvisorio25:
Gramsci e la Chiesa26: Clerico-moderati di sinistra27: Alessandro Manzoni
filoso?fo ignoto2B; Modenìismo e rù?ìoluzione29: Dove è finito il '68730: L'essen-
zialismo di Papa Wojù)la31 ecc.

Del Noce muore ad un giorrìo dalla fine del 1989, nella notte del 29-30
dicembre. Muore ad un giorno, cíoè, dalla fine di quell'anno che ha proto-
collato storicamente l'insuccesso del comunismo, come suggerisce plasti-
camente lo slogan di in ignoto berlinese scritto sul "muro della divisione"
davanti alle telecamere di mezzo mondo: "proletari di tutto il mondo, per-
donatecí". Ma con il crollo storico di quel muro, oltre al desiderio impazien-
te di scrollarsi di dosso, al più presto, le maceríe del fallimento, cresceva
anche il desiderio di chiudere in fretta la riflessione sul marxismo. Era

invece arrivato il momento di riaprirla, quella discussione, e di sconfiggere
proprio quell'ultima volontà di non esaminare criticamente iì significato del
fallimento del marxismo su cui per cosî tanto tempo Augusto Del Noce
aveva indagato tra la generale indifferenza e l'ostilità degli addetti ai lavori.
Alcuni dei quali, post mortem, hanno ammesso pubblicamente l'errore di
sottovalutazione tout-court.

Esaminando criticamente tutta la collaborazione al quotidiarìo romano,
quattro ci sembrano le direttrici fondamentali della milizia filosofica di
Augusto Del Noce.

La loro individuazione emerge compiutamente solo nella collaborazione
a "Il Tempo" poiché è in essa che Del Noce si riserva, att?raverso editoriali,
commenti, elzeviri, fondi, recensioni, lo sforzo più organico e duraturo di
intervento pubblicistico, dal dicembre 1974 al 10 gennaio 199032, per com-
plessivi 181 interventi.

quantesìmo anrúuersarìo del{a rrìorte, Il Tempo", 26 aprile 1987.
23 A. DEL NOCE, Dopo Mounur, 'ªI1 Tempo", 2 aprile 1975.
24 A. DEL NOCE, Maì"tain messo in congedo?, Il Tempo", 8 gennaio 1987. I pericoli di un

aggiomamento a roì»escio: í{ dìbattito con Prodi su Maritaìn, =I1 Tempoªª. 10 febbraio 1987.
25 A. DEL NOCE, =Îl Tempoªª, 6 luglio 1975.
26 A. DEL NOCE, 11 Tempo'a, 29 dicembre 1975.
27 A. DEL NOCE, =I1 Tempoªl 17 novembre 1976.
28 A. DEL NOCE, ªªÍl Tempo", 13 aprile 1977.
29 A. DEL NOCE, ªªI1 Tempo'a, 8 ottobre 1977.
30 A. DEL NOCE, =Jl Tempoªª, 20 marzo 1979.
31 A. DEL NOCE, ªªI1 Tempo". 19 giugno 1979.
32 A. DEL NOCE, Le due facce del {aicismo progressisìta:ª{l Tempo'l 10 gennaio 1990: arti-

colo pubblicato postumo.
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PARTE SECONDA

IL PONTIFICATO DI GIOVANNI PAOîf) II

Uno dei principali poli di attenzione pubblicista, attorno a cui andò
organizzandosi DeÍ Noce fu il pontificato di Giovanni Paolo III. Perchè pro-
prTo il pontificato di Giovanni Paolo II ? Lo spiega lo stesso Del Noce
nell'unico articolo autobiografico pubblicato da "Il Tempo" in seguito ad
una polemica con Paolo Alatri: "Seguî un lungo processo che mi portò
all'incont?ro e al pieno consenso della tesi del papa Giovanni Paolo II. Un
consenso del tutto giustificato razionalmente e ne sono prova i miei libri,
da Il Problema dell'ateismo a L'Epoca della secolarizzazione, dal Suicidio
della Rivoluzione, al Cattolico comunista"2. Il dato certo, da queste brevi
dichiarazioni, è che Del Noce sembrò trovare la predicazione di Giovanni
Paolo II corrispondente, per molti aspetti, alla visione della storia contem-
poraììea da lui autonomaÌnente elaborata.

Del Noce aveva incontrato, dopo l'elezione al soglio pontificio di Karol
Wojtyla, il pensiero filosofico polacco attraverso Jozef Tischner e Stanislaw
Grygiel e ne era rimasto fortemente impressionato. Con essi, anzi, e con
Jean Robert Armogat?he, Radim Palous, Jorg Splett, Josef Zverinax e Rocco
Buttiglione dava vita nel 1981 alla rivista trimestrale di cultura n Nuovo
Areopago.

Il marxismo vL;to dalla sponda polacca

Per Del Noce, oltretutto, la Polonia presentava per molt?i aspetti una situa-
zione simmetrica a quella italiana3. Lì i comunisíj avevano il potere, ma la
Chiesa Cattolica aveva marìtenuta e rtconquistat?a l'egemonia culturale, l'esat-
to contrario di qua?rìto già era accaduto e ancora stava accadendo in Italia.

Eletto alla cattedra di Pietro, il Papa polacco oppone al marxismo la
convinzione circa la possibilità di forrnÙlare un giudizio storico autonomo
sulla modernità; ed accompagna infatti tale giudizio con una interpretazio-giì

lone del Concilio Ecumenico VÌticano II che ro colloca in continuità con la
tradizione cattolica e non in opposizione ad essa. Commentando dalle
colonne de "Il Tempo" l'enciclica sullo Spirito Santo di Giovanni Paolo II4,

l Lªessenzialmmo di Papa Wojtg{a, ªªÌl Tempo', 19 giugno 1979. r grandt rrúti platonìct ì?ììsti
da{la scuo{a di Cracoì»ia, ª'Ìl Tempo", 10 febbrajo 1981. Un'encidka pro?fetica, ªªI1 Tempoªª, 15
maggio 1981. L'anomalia po{acca-e ?rì polìtica italiana, ªªÌl Tempo", 24 giugno 1983. La fi{osr:dia
di Karo{ WoilxJa, ªªÌl Tempo". 6 settembre 1983. Lªencùclica sullo Spìrito respinge i compromessi,
ªªII Tempoªª, 20 giugno 1986.

2 A. DEL NOCE. Una sentìnella contro la Storía;ªII Tempo", 4 gíugno 1985.
3 La via del dinlogo in Po{onia, ªªI1 Tempo", 3 marzo 1981 . L'anoma{ia polacca e la politica

italirìna, ªªI1 Tempo', 24 giugno 1983.
4 A. DEL NOCE, Lªencììdìca su{lo Spirito respinge i compromessí,"}l Tempoª: 20 giugno 1986.
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Del Noce infatti rileva che l'interpretazione del Concilio data da Giovanni
Paolo II è quella per cui "nella Chiesa perdura sempre la stessa verità che
gli apostolÌ hanno udito dal loro Maestro (...). In questo senso si deve
'mtendere la loro ripetuta osservazione sulla larga apertura del Concilio, al
mondo contemporaneo: che non ha affatto il senso di accettazione di dati
ricevuti dal mo-ndo e dalla storia contemporarìea, ma piuttosto di ritrova-
mento e di approfondimento di parole che non passano (...), di passaggio
"dall'et et all'aut auf' tra cristianesimo e cultura secolare".

A questa interpretazione caratteristica del pensiero di Giovanni Paolo II
non è -estranea l'influenza esercitata dalla vicenda polacca, proprio perchè
in Polonia, davanti a questa resistenza, il comunismo si dissolve. Sul finire
degli anni ottanta, infatti, il generale Jaruzelski deve cedere il passo
all'elettricista di Danzica (il futuro presidente della Repubblica, Leck
Walesa), che si presenta ai negoziati portando all'occhiello della giacca
l'immagine della Madonna Nera di Jasna Gora.

Dalla Polonia, la sfida al regime instaurato dalla rivoluzione d'ottobre
contagerà tutta l'ex cortina di ferro, sia pure intrecciandosi a mot?ivazioni e
situazioni non sempre omogenee: Cecoslovacchia, Ungheria, D.D.R.,
Bulgaria e poi Romania e Albania.

Negli ultimi interventi5 si scorge che Del Noce va impostando il proble-
ma della comprensione della fase storica successiva al dissolvimento del
comunismo. Il primo problema era mostrare che cosa veniva coinvolto in
quel fallimento. La sua interpretazione del processo del razionalismo lo
induceva a sottolineare che lo scacco del marxismo importava quello di
tutte le correnti di pensiero razionaliste meno coerenti, assorbite o supera-
te in linea di diritto dal marxismo stesso.

Ciò non lo induceva affatto ad un superficiale ottimismo. Restava piut-
tosto - ancora più forte - il vero volto dell'avversario, ciò che Del Noce chia-
mava l'irreligione dell'occidente, l'eclissi dall'idea di Dio, cioè un puro
nichilismo materialistico. Risultato niente affatto confortante che costringe
ora l'Occidente a cimentarsi in una difficile lotta cont?ro i frutti avvelenati

delle sue stesse seminagioni.

Su questi temi spenderà le sue ultime energie e ingaggerà - ancora soli-
tario - il tema della sua ultima battaglia, prima della morte.

Il marxismo ha lavorato per sostituire nelle masse la fede in Dio tra-
scendente con la fede nel movimento immanente della storia. Ma, dopo il
fallimento del Dio rivoluzionario, sono rimaste solo le negazioni pronuncia-
te dal marxismo. Il marxismo oggi non alimenta più una fede rivoluziona-
ria, ma 'le negazioni filosofiche che ha pronunciato sono entrate nei giudizi
correnti".
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Nel saggio Le radici filosofiche-politiche dell'ateismo contemporaneo

citerà a riprova anche la diffusione nel linguaggio corrente di parole come
"alienazione" (termine peraltro che designa un fenomeno reale, però diverso
nella sua forma attuale da quello descritto dal marxismo), "mistificazione",
"falsa coscienza", "smascheramento" e la stessa "realizzazione" e altre
espressioni ancora, che pur non coniate direttamente dal marxismo orto-
dosso, rientrano nella sua scia, come per esempio "demitizzazione".

L'esito è un mondo senza trascendenza e perciò senza possibile verità:
quella religiosa è stata distrì?ìtta dal marxismo e quella marxista è fallita.

- Sopravanza l'ideologia del materialismo borghese "allo stato puro", come
residuo di un marxismo prívato del suo momento rivoluzionario, ma del
quale permane l'economicismo e la subordinazione di ogni momento spiri-
tuale a quello materialistico. Il contributo di Del Noce a "Il Tempo", pubbli-
cato solo nove giorni prima della morte, si sofferma proprio su questo triste
epigono, con la luce e il desiderio, ma non più con ra forza fisica, di lancia-
re l'ultima sfida6. guali sono stati, studiandoli píù da vicino, i fondamenti
culturali di Giovanni Paolo II e del cattolicesimo polacco nella loro interdi-
pendenza ed anche nell'incomprensione pregiudiziale che essi hanno
suscitato?7 Cominciamo dai pregiudizi, cercando di riassumerli. In Polonia
il dogmatjsmo materialistico dialettico di tipo sovietico ha troncato le pre-
cedenti forme di laicismo, quali si presentavano nell'aspetto di neoposrtivi-
smo e di elaborate ricerche logiche ("particolarmente nelle Università di
Varsavia e di Leopoli") e altresì ha avversato il passaggio a posizioni più
aperte di marxismo, quali venivano tentate negli scritti di Adam Schaff e,
prima della sua uscita dal marxismo, di Kolakowski. Ha perciò generato di
contraccolpo un revival della vecchia cultura cattolica, aggiornata in
superficie, secondo un modulo oggi pressocchè obbligato, attraverso una
nuova terminologia, attinta questa volta a filosofi tedeschi recenti, "partico-
larmente a Husserl o a Max Scheler". guesto il pregiudizio, contro cui Del
Noce obietterà che "si tratta di un giudizio estremamente facile che può
venire pronunziato senza fondarlo su nessun documento; di una sorta di 'a
prior[ che dispensa da una conoscenza attraverso la lettura, o anzi la scon-
siglia"8. La confutazione di esso viene svolta prendendo le mosse dal "dia-
rio" della prigionia del Primate stesso della Chiesa polacca, il cardinale
Stefan Wyszynski. Si tratta, per Del Noce, di un documento di grande valo-
re culturale, che illumina un modo di pensare la storia e l'uomo a partire
dalla sfera della cultura piuttosto che a partire da quella della politica e
della economia variamente mescolate fra loro, così come è costume del
modo di pensare dominante tanto ad est quanto ad ovest.

5 I{ male del Secolo che ua oltre, I parte, ªªÌl Tempo", 7 gennaio 1989. I{ male de{ Secolo che
ì.ìa olb-e. II parte. =I1 Tempoªª. 8 gennaio 1989. Nichi{ismo, destino delrOccirìente, "Il Tempo", 14
novenbre 1989. Chì ha paura della Re{ìgione?, ªªJl Tempoªª, 11 marzo 1989.
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6 A. 6E!. NOCE, Spirito relìginso e neocapita{ismo, ªªÍl Tempoªª, 20 dicembre 1989.
7 ªªPiù o meno velato, o pronunziato a bassa voce anche in certi ambienti cattolici, è abba-

stanza frequente il discorso sulla cultura polacca del Papa. che per altro gli sarebbe di osta-
colo nellªintendere la più complessa realtà occidentale": A. DEL NOCE, I grandi miti platonici
ì.ìisti da{la scurìlrì di Cracooia, II Tempoa'. 10 febbraio 1981.

8 A. DEL NOCE, I grand( miti p{atonicì uìsti da{{a scuo{a di Cracoì?ìia, ªªÍl Tempoaa, 10 feb-
braio 1981.
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Del Noce infatti rileva che l'interpretazione del Concilio data da Giovanni
Paolo II è quella per cui "nella Chiesa perdura sempre la stessa verità che
gli apostolÌ hanno udito dal loro Maestro (...). In questo senso si deve
'mtendere la loro ripetuta osservazione sulla larga apertura del Concilio, al
mondo contemporaneo: che non ha affatto il senso di accettazione di dati
ricevuti dal mo-ndo e dalla storia contemporarìea, ma piuttosto di ritrova-
mento e di approfondimento di parole che non passano (...), di passaggio
"dall'et et all'aut auf' tra cristianesimo e cultura secolare".
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non è -estranea l'influenza esercitata dalla vicenda polacca, proprio perchè
in Polonia, davanti a questa resistenza, il comunismo si dissolve. Sul finire
degli anni ottanta, infatti, il generale Jaruzelski deve cedere il passo
all'elettricista di Danzica (il futuro presidente della Repubblica, Leck
Walesa), che si presenta ai negoziati portando all'occhiello della giacca
l'immagine della Madonna Nera di Jasna Gora.

Dalla Polonia, la sfida al regime instaurato dalla rivoluzione d'ottobre
contagerà tutta l'ex cortina di ferro, sia pure intrecciandosi a mot?ivazioni e
situazioni non sempre omogenee: Cecoslovacchia, Ungheria, D.D.R.,
Bulgaria e poi Romania e Albania.

Negli ultimi interventi5 si scorge che Del Noce va impostando il proble-
ma della comprensione della fase storica successiva al dissolvimento del
comunismo. Il primo problema era mostrare che cosa veniva coinvolto in
quel fallimento. La sua interpretazione del processo del razionalismo lo
induceva a sottolineare che lo scacco del marxismo importava quello di
tutte le correnti di pensiero razionaliste meno coerenti, assorbite o supera-
te in linea di diritto dal marxismo stesso.

Ciò non lo induceva affatto ad un superficiale ottimismo. Restava piut-
tosto - ancora più forte - il vero volto dell'avversario, ciò che Del Noce chia-
mava l'irreligione dell'occidente, l'eclissi dall'idea di Dio, cioè un puro
nichilismo materialistico. Risultato niente affatto confortante che costringe
ora l'Occidente a cimentarsi in una difficile lotta cont?ro i frutti avvelenati

delle sue stesse seminagioni.

Su questi temi spenderà le sue ultime energie e ingaggerà - ancora soli-
tario - il tema della sua ultima battaglia, prima della morte.

Il marxismo ha lavorato per sostituire nelle masse la fede in Dio tra-
scendente con la fede nel movimento immanente della storia. Ma, dopo il
fallimento del Dio rivoluzionario, sono rimaste solo le negazioni pronuncia-
te dal marxismo. Il marxismo oggi non alimenta più una fede rivoluziona-
ria, ma 'le negazioni filosofiche che ha pronunciato sono entrate nei giudizi
correnti".
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citerà a riprova anche la diffusione nel linguaggio corrente di parole come
"alienazione" (termine peraltro che designa un fenomeno reale, però diverso
nella sua forma attuale da quello descritto dal marxismo), "mistificazione",
"falsa coscienza", "smascheramento" e la stessa "realizzazione" e altre
espressioni ancora, che pur non coniate direttamente dal marxismo orto-
dosso, rientrano nella sua scia, come per esempio "demitizzazione".

L'esito è un mondo senza trascendenza e perciò senza possibile verità:
quella religiosa è stata distrì?ìtta dal marxismo e quella marxista è fallita.

- Sopravanza l'ideologia del materialismo borghese "allo stato puro", come
residuo di un marxismo prívato del suo momento rivoluzionario, ma del
quale permane l'economicismo e la subordinazione di ogni momento spiri-
tuale a quello materialistico. Il contributo di Del Noce a "Il Tempo", pubbli-
cato solo nove giorni prima della morte, si sofferma proprio su questo triste
epigono, con la luce e il desiderio, ma non più con ra forza fisica, di lancia-
re l'ultima sfida6. guali sono stati, studiandoli píù da vicino, i fondamenti
culturali di Giovanni Paolo II e del cattolicesimo polacco nella loro interdi-
pendenza ed anche nell'incomprensione pregiudiziale che essi hanno
suscitato?7 Cominciamo dai pregiudizi, cercando di riassumerli. In Polonia
il dogmatjsmo materialistico dialettico di tipo sovietico ha troncato le pre-
cedenti forme di laicismo, quali si presentavano nell'aspetto di neoposrtivi-
smo e di elaborate ricerche logiche ("particolarmente nelle Università di
Varsavia e di Leopoli") e altresì ha avversato il passaggio a posizioni più
aperte di marxismo, quali venivano tentate negli scritti di Adam Schaff e,
prima della sua uscita dal marxismo, di Kolakowski. Ha perciò generato di
contraccolpo un revival della vecchia cultura cattolica, aggiornata in
superficie, secondo un modulo oggi pressocchè obbligato, attraverso una
nuova terminologia, attinta questa volta a filosofi tedeschi recenti, "partico-
larmente a Husserl o a Max Scheler". guesto il pregiudizio, contro cui Del
Noce obietterà che "si tratta di un giudizio estremamente facile che può
venire pronunziato senza fondarlo su nessun documento; di una sorta di 'a
prior[ che dispensa da una conoscenza attraverso la lettura, o anzi la scon-
siglia"8. La confutazione di esso viene svolta prendendo le mosse dal "dia-
rio" della prigionia del Primate stesso della Chiesa polacca, il cardinale
Stefan Wyszynski. Si tratta, per Del Noce, di un documento di grande valo-
re culturale, che illumina un modo di pensare la storia e l'uomo a partire
dalla sfera della cultura piuttosto che a partire da quella della politica e
della economia variamente mescolate fra loro, così come è costume del
modo di pensare dominante tanto ad est quanto ad ovest.

5 I{ male del Secolo che ua oltre, I parte, ªªÌl Tempo", 7 gennaio 1989. I{ male de{ Secolo che
ì.ìa olb-e. II parte. =I1 Tempoªª. 8 gennaio 1989. Nichi{ismo, destino delrOccirìente, "Il Tempo", 14
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6 A. 6E!. NOCE, Spirito relìginso e neocapita{ismo, ªªÍl Tempoªª, 20 dicembre 1989.
7 ªªPiù o meno velato, o pronunziato a bassa voce anche in certi ambienti cattolici, è abba-

stanza frequente il discorso sulla cultura polacca del Papa. che per altro gli sarebbe di osta-
colo nellªintendere la più complessa realtà occidentale": A. DEL NOCE, I grandi miti platonici
ì.ìisti da{la scurìlrì di Cracooia, II Tempoa'. 10 febbraio 1981.

8 A. DEL NOCE, I grand( miti p{atonicì uìsti da{{a scuo{a di Cracoì?ìia, ªªÍl Tempoaa, 10 feb-
braio 1981.

l

l
174 175

k

@



l

l

i
La "novena del Millennio"

Attraverso questi "appunti" possiamo seguire il graduale formarsì nello
spirito di questo grande educatore della nazione del programma di azione
culturale e pastorale che ha condotto la Polonia fino ai giorni dell'elezione
del Papa polacco e dell'estate di Danzica .

II primo perno di questo programma d'azione è lAccordo del 1950, che
il cardinale firmò con il governo di allora. Contro coloro che han voluto
vedere nell'Accordo un cedimento al regime, il Primate rivendica il suo
signíficato profondo: la Chíesa accetta il dialogo con tutti, non è pregiudi-
zialmente ostile a nessuno. Essa non ha una sua causa particolare da
difendere e da garantire che non sia la causa della libertà dell'uomo e della
nazione. L'Accordo elimina ogni privilegio, anche leggittimo, della Chiesa,
ma toglie al tempo stesso al regime ogni possibilità di opporre la causa
della Chiesa a quella del popolo, la causa di Dio a quella dell'uomo. Gli
accordi del 1950, letti in questa chiave, sono la preparazione remota
dell'altra grande e decisiva iniziativa che segna l'episcopato di Wyszynski:
la "novena" del míllennio.

Nel tempo della prigiorìja V'ììTyszyrìski giunge a vedere la situazione del
momento come un tempo dí grazia e di prova. La nazione è chiamata nuo-
vamente a riconoscere e scegliere la propria identità culturale. Vi è una
identità che è legata alla storia e la risale fino a quel battesimo di Mieszko,
del 966, con il quale nascono insieme la Chiesa e la nazione polacca. Vi è
invece un'altra identità, che viene proposta adesso alla nazione, la quale
non guarda verso il passato ma verso il futuro, si volge verso ruomo nuovo
socialista che si dovrebbe costruire seguendo il progetto scientifico marx-
leninista all'interno di una società interamente nuova. guesta è la sfida; e
ad essa è necessario rispondere per costruire la nuova Polonia.

Wyszynski, spirito solido ed alieno da ogni deteriore romanticismo,
comprende subito come la causa della tradizione crístiana sia diffícile e
quasi disperata. Vi è in lui uno sguardo sereno e rigorosamente oggettivo
sui difetti, i limiti, anche le colpe del cattolicesimo polacco. Non basta più il
riferimento al passato, perchè Ìl valore dell'origine nella storia è stato ta?rìto
conservato come tradito. Occorre che i valori dell'origine vengano fatti
risorgere nel presente. Solo cosi potranno illuminare íl futuro.

Nasce in questo modo il progetto della "novena" del Millennio: nove anni
di preghiera, ma anche di lavoro culturale e pastorale per riscoprire le radici
della fede e della identità della Nazione polacca. Solo quanao la si legge
come luogo deua manifestazione di una verità eterna sull'uomo, la tradizio-
ne non è un legame ed un impaccio ma una guida nel cammino della storia.

È questa scelta, perseguita con grandissima decisione, a portare la
Chiesa polacca, almeno nel suo cuore più vigilante e cosciente, al di là
della vecchia e sempre attuale polemica che oppone fra loro integrismo e
modernismo. L'integrismo tende a far coincidere la verità ed il valore con le
forme venerabili che ogni generazione eredita da quelle che l'hanno prece-
duta. Il modernismo, che si accorge anche troppo bene della caducità di
tutte le forme che i valori di volta in volta harìno assunto nella storta, ne
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approfitta per proclamare superficialmente che tutto scorre e nulla perma-
ne e che non esiste nessuna sostanza etica e morale che sí sottragga al
cangiamento.

La novena del millennio fu un grande tentativo, pastorale e culturale
insieme, di mostrare invece che vi è qualcosa che rimane nella storia e che,
nel cambiare delle forme, alimenta e costituisce la memoria e la coscienza
dei singoli e delle nazioni.

guesto tema della nazione ha un'importanza che va al di là di ciò che
norrrìalmente si intende. Non si tratta solo della alleanza fra causa nazio-
nale e causa religiosa, che pure ha una importanza decisiva, ma anche
della convinzione che non possa esservi moralità senza appartenenza ad
una storia in quanto storia soprattutto della famiglia e della nazione. Per
questo il progetto rivoluzionario, che pretende di troncare radicalmente i
ponti con il passato, è di per sé nichilista, anche quando, in una prima
fase, esso onestamente sia convinto di perseguire l'intento di costmire una
nuova ident?ità nazionale.

Al di sotto di tutte le innumerevoli questioni economiche, politiche,
sociali, Wysz3mski ha visto come decisiva la questione culturale aella iden-
tità della nazione, e su di essa ha fondato la propria azione.

Non è possibile però intendere a fondo il significato culturale di questa
scelta se non la colléghiamo con un'altra decisione culturale e pastorale di
decísíva importanza: quella dí incentrare la preparazíone del Míllennio sulla
devozione mariana alla Vergine di Jasna Gora. Che quel santuarto costitui-
sca per i polacchi il simbolo della identjtà nazionale è cosa universalmente
nota. Meno note sono due caratteì'stiche di questa devozione, che le danno
particolare significato filosofico tale da interessare credenti e non credenti.

Attraverso la devozione alla Vergine, Wyszynski comunica alla gente
una concezione non-immanentistica della storia. Ora, ?e concezíoni ímma-
nentistiche, nella storia t?rionfa infine sempre il bene ed i cammini della
forza e del diritto scorrono paralleli. Ma la Polonia ha sperimentato più di
qualunque altra nazione la- falsità dí un símile assunto. La Madonna dí
jasna (I;ora è il segno di un diritto mille volte sconfitto dalla forza; tuttavia
continuamente sfida la forza a partjre da una coscienza affidata in Dio.

Inoltre la Madonna di Jasna Gora è una perenne testimonianza di una
concezione cristiana della libertà. Nell'uso comune la libertà è identificata
con l'arbitrio individuale, con il fare ciò che pare e piace. Nelle concezioni
immanentistiche la libertà è stata ídentificata con un arrendersí alla neces-
sità. La devozione di Jasna Gora insegna invece che la libertà è una
profonda obbedienza alla verità ed al bene, un dono di se stessi per amore
della verítà e del bene.

I fondamentí culturali dí Giovanní Paolo IIº

guesta la critica e ?a confutazione storica del "pregíudizío" polacco dí
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La "novena del Millennio"
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leninista all'interno di una società interamente nuova. guesta è la sfida; e
ad essa è necessario rispondere per costruire la nuova Polonia.
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Chiesa polacca, almeno nel suo cuore più vigilante e cosciente, al di là
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modernismo. L'integrismo tende a far coincidere la verità ed il valore con le
forme venerabili che ogni generazione eredita da quelle che l'hanno prece-
duta. Il modernismo, che si accorge anche troppo bene della caducità di
tutte le forme che i valori di volta in volta harìno assunto nella storta, ne
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cui parlavamo. Rimangono da esaminare, in positivo, i fondamenti cultura-
li di Giovanni Paolo II.

Sulla base delle categorie integrismo/progressismo è divenuto preva-
lente tracciare una sorta 'ai storia della Chiesa degli ultimi decenni secondo
ìl seguente schema: grande speranza in una "rottura epocale" alimentata
dalla figura di Giovanni XXIII? successivo "amletismo" di Paolo VI e corri-
spondente diminuzione del fervore epocale; parentesi "parrocchiale" di
Giovanni Paolo I; riscossa dell'integrismo medÍante il "gotico e teocratico"
Giovanni Paolo II.

Vi sono, invece, a parere di Del Noce, elementi che non permettono con
tanta facilità di "arrestarsi all'interpretazione integrista"9. E non tanto per
uno strano gioco dei concettí e delle parti. "Nelle encicliche non viene posto
al cent?ro l'uomo sino a farne il cardiÍne di una nuova cristologia? E questo
non significa una certa adesione alla progressiva svolta antropologica della
teologia? Di qui le perplessità di alcuni-tra coloro che combattono la via
falsa-del nuovo moaemismo; al limite, il sospetto, pur detto a quattr'occhi
e con riserva, che il nuovo corso intenda assicurare ìl successo dei pro-
gressisti, o almeno porti a questo risultato, usando talvolta un línguaggio
che può illudere gli integralisti, al fine di isolarli?"10.

Augusto Del Noce ammette di essersi sentito più volte rivolgere la
domanda, anche da studiosi cattolici di filosofia, circa il motivo di tanto
indagare un pensiero, quello di Giovanni Paolo II, quasi si trattasse di un
classico della fìlosofia e che, invece per quanti passaggi intelligent?i possie-
da, mancherebbe di reale organicità. La risposta a tale domanda, cioè sui
fondamenti culturali di Giovanni Paolo II, viene svolta da Del Noce in ter-
mini precisi. "Per intendere l'azione del Pontefice, occorre partire dalla filo-
sofia di Karol Wojtyla; ed essa non può venire giudicata secondo lo sche-
matismo integrismo-progressismo, perchè ne rappresenta la critica decisi-
va. L'integrista si appella alla tradizione, il progressista preme in nome
dell'innovazione. La via di Woj tyla è invece quella di far coincidere il massí-
mo della fedeltà alla traaizione con la maggiore apertura possibile al
mondo moderììo; con un riconoscimento dei suoi valori che non sia, però
subordinazione. In che modo?

Simboli di questa tradizionalità e di questa apertura al nuovo sono il
suo discepolat?o all'Angelicum dì Roma, presso il padre domenìcano
Reginaldo Garrigou-Lagrange e l'interesse per l'opera del filosofo tedesco
Max Scheler. Il padre Garrigou-Lagrange è ricordato - o più esattamente
dimenticato proprio per questo - come il più tenace difensore dell'ortodos-
sia tomista e il più intransigente avversario dell'antico modernismo, sem-
pre in guardia contro le linee che riportassero a esso. In realtà, oltre a
essere un eccellente conoscitore nonchè del tomismo, anche di alcune tra
le linee essenziali della filosofia modema, fu tra gli studiosi più attenti di S.
Giovanni della Croce, nell'intendimento di mostrare come la conoscenza

9 A. DEL ÙOCE. La Fi{osofia dt Karol Wqjtgla, ªªÌl Tempoª: 16 settembre 1983.
10 A. DEL NOCE, La Filosofirì dt Karol Wojtgla, Il Tempoªª, 16 settembre 1983.
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mistica del santo spagnuolo non soltanto non si opponga, nel suo carattere
di fede mistjca, alla féde giudicata dogmatica dì S. Tommaso, ma presup-
ponga il tomismo come filosofia.

Si direbbe che Wojtyla riprenda questo aspetto, indubbiamente il più
ortginale, del pensiero'del suo maestro, e infatti la sua tesi di laurea soste-
rìu'ta-preªsso ?"a Facoltà di teologia dell'Arìgelicum è dedicata a La dottrína
della :fede secondo S. Giovanni della Croce.

Ma lo riprende in una forma personale, dovuta anche alla differenza di
gerìerazioniÎ-(mancava a Garrigou-Lagrange l'esperienza del pensiero esi-
ºstenzialist;, 'teJmp-oralmente successivo a'uaa sua formazione intellettuale).
On-de l'in'sistenz'a, nella tesi del díscepolo, sul carattere personalistico
dell'Ìncontro delru'omo con Dio che avvi-ene nella fede, e sulla non-oggetti-
vabi-lità di Dio, come forma di questo rapporto personale. guesta non-
ogge't?tJvabilità di DÌo è poi il principio deÌ -"personalismo" di Wojtyla nel
s;nºso cheJnon si può parlare aella persona nei termini con cui si parla di
ì?uì oÌgetto -in quanto 'trascende il 'rnondo delle cose; e nel senso di una
so'rta-di "antropologia negativa", poichè il nucleo ontologico della persona è
tale che sfugge'-a-ì?uì sapere ogget"tuale, che male si difenderebbe nel campo
pratjco dai pericoli della stmmentalizzazione.

Al libro su S. Giovarìrìi della Croce seguî nel 1959 quello su Max Scheler,
completato successivamente da numerosi altri saggi su questo autore, ora
racc'oÌti- in volume e pubblicati in edizione italiana, col titolo I fondamentí
delrordine etíco. La fil3sofia di Scheler apparve a Woj tyla, iniziato al pensiero
della 'scuola-fenomenologica da un insigne maestro,- Roman Ingarden, come
u;aì?ìt?ocritica, anche se incompiuta, a;lla fìlosofia modema. Non è infatti
difficile -stanil-ire-la continuità col precedente orientamento della ricerca di
WXjty-la, se sÌ considerarìo i concetti scheleriani di valore e di persona.

Contro le tendenze assolutamente prevalenti in quei primi decenrìí del
'900 Ìn -cui scriveva, Scheler rivendicava l'oggettività dei valori, rifiutando
di-far;e-il-prodott6ª del soggetto, e insieme riconosceva nella persona il
luogo dell'esperienza di valore.

Woj tyla ravvisò in in questa tesi un elemento che poneva in crisi il pre-
supposto corrente della Íaicità della filosofia moderna. La sostituzione, a
p?o -di p'artenza dell-a filosofia, della realtà concreta della persona all' ipo-
'statizzazione-del -soggetto, portava alla legittimazione, dal punto di vista del
p;siero-religioso,- 'Z quel' postulato fondamentale del pensiero moderno
'ch';-è-Îl part;e dall'-uo'mo nella messa in questione delÎ'essere, facendola
Wpparire'in p-o-sizione dí complementarietà-e di approfondimento, non di
antitesì, rispetto alla grande tradizione del pensiero cristiano. É questo un
punt;-di -gra'nde i;po'rtanza perchè rende' c'onto del senso preciso che ha il
c'osid-etto"'(antropolo'gismo" dÍ Giovanni Paolo II, del tutto diverso dalle ten-
de;ze immanen'ustíche che assume in altre correnti teologiche.

L'autocritica del pensiero moderno resta però in Scheler bloccata, così
che WojÍla conclude che il sistema etico costruito dal filosofo tedesco non
sÎ-addMe -all:a-formulazÌone scientifica dell'etjca cristiana. Il parallelo con
Kanr,-della-cui -etica quella di Scheler vuol essere la critica, mette in luce
l'unilateralità :della sua-p-osizÌone. Se la filosofia di Kant ha sacrificato il
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contenuto dell'etica, quella di Scheler tende a escludere gli aspetti su cui
Kant aveva particolarmente portato l'accento, i temi del dovere e della
responsabilit,à. Gli esempi di Kant e Scheler servono a Wojtyla per afferma-
re che il difetto del pensiero moderno non sta nel partire dall'uomo, ma nel
distacco dalla totalità dell'esperienza.

È proprio in questa riconquista della totalità, nel superamento della
crisi (nel senso più profondo del termine) della filosofia moderna, fonda-
mento della crisi morale in cui viviamo, che si incontra per Woj tyla il tomi-
smo: e sottolineiamo il termine "incontro" per dire la differenza del suo
tomismo dalla consueta raffigurazione di posizione difensiva a cui la
Chiesa si troverebbe costretta. Possiamo a questo punto definire il suo pro-
gramma filosofico come la ricerca della riconquista delle categorie fonda-
mentali della metafisica tomista a partire da una riflessione suÍl'esperienza
etica della persona. Ciò importa che un richiamo a S. Tommaso prenda la
forma di una riscoperta che sia irìsieme innovazione; proprio perchè le
verità eterne della "filosofia perenne" non possono esauriÌsi Ín formule che
sono adeguate a situazioni storiche di un determinato tempo, ma non ne
esauriscono le virtualità. In un periodo storico dominato dal problema
della persona, della sua libertà e del suo sviluppo, il tomismo deve esser
letto piuttosto come una filosofia del bene che come una filosofia dell'esse-
re, secondo suonava nella scrittura originaria. Una tale trascrìzìone è per-
fettamente coerente col principio tomista che 'ens et bonum corwertuntuf.

È a partire da questa reciproca integrazione tra la filosofia che afferma
l'oggettività nella verità e la fílosofia che-insiste sul momento della soggetti-
vità, della libertà della coscienza, che si intende come la filosofìa di Woj tyla
possa dirsi "la filosofia del Concilio", in quanto è la sola che permetEa- di
intenderne insieme la novità e l'ancoraggio alla tradizione"11.
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Parafrasí dí 'Fíamma d'amor viva"
di S. Gíovanní della Croce

TESTO POETICO

1 . O P'amma d'Amor vù:ìa,
che tenera mi jerisci
dell'anima nel centro più pro.fondo!
Ora non sei più schiva:
dunque, se vuoi finisci:
rompi la tela per questo dolce incontro!

2. O cauteno soave!

O deliziosa piaga!
0 blanda mano, o tocco delicato,
che sa dí eterna vita

e tutto ben ripaga:
uccidendo, morte in 'uita hai cambiato!

3. O lampade di fuoco,
nei cui grandi splendon
le profonde caverne del mio senso,
ch'era oscuro e cieco, con speciale chiarore
al loro Amato dan luce e calore!

4. Che mite e amoroso

ti svegli sul mio seno!
Segretamente e solo'ui dimori.
Spirando odoroso,
di bene e glon:a pieno,
deLicatamente, oh, tu m'ínnamorí!
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Le quattro strofe di questa poesia
seguono nella metrìca il modello dì
Garcilaso, trattando però temi spi-
rituali.

STROFA l

"O Fiamma d'Amor viva,

che tenera mi ferisci
dell'anima nel ceritro ptù proforido!
Ora non sei più schiva:
dunque, se uuoí fintsci:
rompi la tela per questo dolce

incontro! "

UNO STATO NUOVO

1-2. Spieghiamo i termini e le
idee che subito emergono dalla
strofa. La "Fiamma d'amor viva" è
lo Spirito Santo. L'anima, senten-
do che lo Spirito è il suo Sposo
che la consuma di amore tremen-
do come un fuoco ardente, ha la
percezione d'essere vicina alla
'beatitudine del cielo. Si sente
profondamente invasa, trasforma-
ta, arricchita: per cui, piena di
gloria soave e di gaudio, chiede
allo Spirito che finìsca dì comunì-
carle ciò che la porterà a rompere
l'ultimo velo che la separa
dall'eternità. Vuole essere liberata
da ogni laccio umano che la trat-
tenga. E sospira con grande aneli-
to e affetto.

3-4. In lei è tutto un fiammeg-
gìare d'amore: manda vampe di
Loco divino, cioè atti di amore di
Dio, mai visti così potenti l'in-
nanzi. Ormai però non sono più
solo singoli atti d'amore: è uno
stato continuato di vita 4'amore,
di unione intima con Dio. É diven-
tata come legno non solo già
intaccato, ma tutto investito dal

fuoco. Per cui la volontà non fa
che emettere atti di trasformazi5ì-
ne amorosa in Dio. E non potreb-
be fare diversamente, tutta con-
quistata com'è dallo Spirito Santo.
Óiustamente crede-che Dio le
comunichi la vita eterna, essendo
elevata all'agire divino.

ASCOLTO ANSIOSO DELLA PARO-
LA ED ESPERIENZA TFUNffAFUA

5. Le parole di Dio la fanno bru-
ciare ancor più: sono per lei real-
mente "spirito e vita" (GL) 6, 64),
perchè è'purifìcata e monda e le
'ascolta con ardore. Al contrario gli
spiriti non purificati se ne sentono
infastiditi, -come coloro cui Gesù
parlò dell'Eucarestia (GLI 6, 67).
Ma in quell'occasione Pietro, già
gustan'ao iì linguaggio di Dio,
:disse a Gesù: 'Dove andremo,
Signore? Tu solo hai parole di vita
eterna" (GL) 6, 69). E in altra occa-
sione la'Samaritana provò il fasci-
no delle parole di Cristo (Gì.ì 4, 48).
6. Trasformata in vera fiamma
d'amore, l'anima ha una comunica-
zione della vita trinitaria: il Padre,
il Figlio, lo Spirito la inabitano
tanto che, senza esagerare, c'è da
dire che gusta un saggio di vita
eterna, peF quanto è possibile nella
condizione terrena. Prova una gioia
sublime e scónfinata. La fiamma di
Dio è in leì "viva" ìn senso vero: la
fa vivere in Dio, che non solo vive,
ma fa gustare in modo fervido
all'uomo la vita divina.

I'ANIMA FA FESTA CON DIO

7-8. Dicono i primi due versi: "O
fiamma d'amo-r viva/ che soave
ferisci!". Il Signore comunicando il
suo ardore colpisce l'anima-sposa
profondamente e insieme tene-

l

l

ramente. Se Dio parla (cfr Cantico
5, 6), l'anima, presa dalla logica
dell'amore che non s'acquieta mai
e anzi si sviluppa in modo gíocon-
do e festoso in mille arti e scherzi
amorosi, si trova in una gioia
straordinaria. Dio, assai più di
quanto fa un uomo con la sua
sposa, si diletta con l'anima tutto
il tempo; e l'anima fa alt?rettanto "
gìocando davanti a Lui" (Prov 8,
30-31). L'amore non rimane ozioso
né dall'una né dall'altra parte.

9. Tutto ciò avviene "dell'anima
nel centro pìù profondo", dice il
terzo verso. Infatti si ha un'auten-
tica festa dello Spirito Santo nella
più interiore sostanza della perso-
na, dove Dio agisce senza interfe-
renza di nessuno e col massimo di
libertà e abbondanza. L'anima in
verità non fa altro che ricevere da
Dio. I suoi sensi non sono affatto
impegnati. Ogni suo atto è divino,
ma insieme è veramente suo in
quanto il Signore lo compíe in lei e
con lei ed ella ci mette la sua
volontà e il suo consenso.

DIO CENTRO Dl"GRAVff'À"

10-11. Dio agisce forse in modo
anche meno profondo? Nelle
anime non c'è un piÙ e un meno
profondo, come nei corpi fisici; si
parla di una "profondità" maggiore
o minore dell'anima in quanto
essa vive un'azione di Dio accom-
pagnandolo con maggiore o mino-
re partecipazione. E come una pie-
tra che, portata dalla gravità a
scendere-nel centro della terra,
viene trattenuta da ciò che incon-
tra in superficìe: però la sua ten-
denza è di arrivare al centro della
terra dove alla fine starebbe quie-
ta.

12-13. Centro dell'anima è Dio:
quando essa sarà giunta a Lui

secondo tutte le capacità del pro-
prio essere, avrà riposo; se non
arriverà là, non potrà essere sod-
disfatta, restando in lei la possibi-
lità e il bisogno di addentrarsi di
più nelle profondità di Dio.
L'amore è la forza di gravità -la
inclinazione/tensione-: più esso è
forte, più unisce. Esso sospinge
verso Dio. Più si hanno gradi
d'amore, più si entra o si "scende"
verso Dio, passando per i vari cen-
tri provvisori, sino al definitivo. Un
solo grado d'amore basta perché
l'anima si trovi nel suo centro-Dio,
cioè perchè si unisca a Lui per
Grazia. Ma con il più alto grado
d'amore sarà ferita nel suo intimo
e si troverà sprofondata fino al
centro ultimo, cambiata e trasfor-
mata in tutto il suo essere. Sarà
come un cristallo tersissimo inve-
stito dalla luce. Per l'abbondanza
di luce divina arriverà a non
distinguersi da essa, anzi a identi-
ficarsi.

È C}UASI VITA E,'ERNA

14. "Piagata" dallo Spirito Santo
secondo il massimo delle sue pos-
sibilità, l'anima non gode eviden-
temente della visione beatifica: lo
stato di pefezìone di qui non può
mai essere uguale a quello
dell'eternità; ma è il più alto possi-
bile in terra. L'anima può possede-
re quaggiù la virtù della carità
perfetta come in cielo, ma non può
averne né l'agire né il frutto, ben-
chè vi si avvicini.

15. Si tratta qui di esperienze
non già ordinarie, ma rare, tanto
che forse qualcuno non le crederà
vere. Però-il "Padre dei lumi" (Gc
1, 7) è come il sole, che ama illu-
minare ovunque; e non è incredi-
bile che in un'anima provata,
purificata e trovata fedele nel-
l'amore, si attui la promessa che
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la Trinità discenderà ad abitarla
(G'ì» 14, 23), con il Figlio che l'illu-
mina 'con la sua sapienza, lo
Spirito Santo che la diletta nella
volontà, con il Padre che l'intro-
duce nell'abbraccio abissale e
forte della sua dolcezza.

16-17. In tale anima lo Spirito
Santo produce un amore che non
è solo come una brace accesa, ma
come un fuoco di grande ardore.
Ne nasce non una semplice unio-
ne amOrOSa, come avviene per la
Chiesa militante, ma un'unione da
Chiesa trionfante. L'anima può
così gioire d'essere nella gloria fino
aÌ-colmo delle sue capacità: di
r'Ìcevere il massimo di amore, di
COnOSCenZa divina, di purezza e
ampi-ezza d'ogni bene spirituale
che-arrtcchisce il suo essere.

NON CI SONO PJU' OSTACOLI, NÉ
SOFFERENZE

18-19. Davvero la fiamma dello
Spìrito non ha più esitazìoni e
limiti di azione ("no eres esquiva
Ilama"), poichè non trova più osta-
coli come invece nel tempo in cui
doveva purificare e far penare
l'anima;-perciò è fiamma divina
Wamica 'e'soave" davvero. Infatti
prÌma, volendo invadere tutte le
fibre della persona, lo Spirito
Santo doveva distmggere ed elimi-
nare le abitudini cattive: lavorava
 ome il fuoco che, per poter bru-
ciare un legno, prÍma lo secca,
espellendovì-tutto quanto si oppo-
n; a lui. Era, questa, l'opera che
viene detta via purgativa, in cui la
fiamma divina non è luminos?a,
ffia-oscura (dando solo luce per far
capire miserie e difetti); non è
soave, ma penosa (arìche se dona
calore d'amore); non è piacevole,
m-a senza gusto ( e quel poco glielo
fa pagare7; non è rìstoratrice e
pacifica, ma affaticante e pungen-

te (perchè porta alla conoscenza
spiacevole del proprio stato).
21-22. L'anima in quello stato
soffre enormemente: -tenebre nel
capire, aridità nella volontà, tri-
stezza nei ricordi circa la sua vita.
Nel profondo è abbandonata in
';ornma povertà. Tranne che in
qualche momento, è tale da dire a
DÌo-come Giobbe: "Sei stato cmde-
le con me" (30-31). Per lei è poco
'meno che trovarsi in Purgatorio. Il
;uo stato d'animo è quello di
Geremia (Lam 3, l-9), che descrive
le tremende prove cui Dio sottopo-
ne il suo servo, di cui non sembra
ascolti ìl gemito, ma aumenta
l;amarezza-. In verità non è duro
Dio-Ì ma invece l'anima è molto
debole.

22. Le due realtà -Dio e anima-
messe a confronto evidenziano le
loro caratteristiche opposte: Dio
Íerfettissimo fa risaltare le qualità
"imperfettissime dell'anima, che nel
confronto impari, sentendosi inve-
stita dalla luce di Dio, prova la vio-
lenza che le tenebre OppOngOn0
alla Ìuce; ma ella riesce per6 alla
f-ine ad accettare tale luce e ad
essere purificata, illuminata e tras-
formata. Da parte sua, la fiamma
'amorosa delÎo Spirito è infinita-
mente amorosa: investe la volontà
u-mana in modo tenero e affet-
tuoso. L'anima imperfetta invece è
arida e dura: ma, per lo Spinto, se
ne rende conto, senza riuscire
subito a farsi uguale in tenerezza e
amore a Dio e a non sentirne fasti-
dio.

23. La stessa fiamma divina è
amplissima e immensa, mentre
l'anima è stretta e angusta, fin
quando, convinta e convertita cir-
ca la propria rístrettezza, non si
dilata'e allarga. Inoltre tale fiam-
ma d'amore dello Spirito è saporo-
sa e dolce; ma il palato umano
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non capisce quanto soave è il cibo
dell'amore di Dio, finchè non si
accorge della propria miseria e
non cambia raaicalmente. Infine
tale fiamma dello Spirito è ricca e
ímmensa di ricchezza, di bontà e
delizie, mentre l'anima è poveríssi-
ma e senza alcun bene che I'appa-
ghi; capisce però la propria
povertà estrema, senza immagina-
re tuttavia le ricchezze e i beni che
può ricevere, finchè lo Spiríto stes-
so non fìnisce di purificarla.
24-26. A poche anime è concessa
una purificazione di tale intensità:
sono quelle chiamate all'unione
più alta. Passano un vero
Purgatorio, dato che alla fine è
riservato loro un Paradiso. Lo
stesso Signore che vuole comuni-
carsi con tanta intimità è quello
che con la fiamma purificatrice,
forte e soave, ma all'inizio molesta
per l'anima , porta questa al
punto giusto. "Non sei pí'ù schiva"
(cioè esitante), dice l'anima alla
fiamma tanto che ora è d'accordo
e dice: "Ora ti posso fissare, poi-
chè, distrutta la mia debolezza, seí
adesso la mia forza per cui ti
posso amare e godere".

L'ANIMA CHIEDE L'UNIONE
PIENA: " È GIUNTO IL TEMPO"

27. Con il verso "dunque, se vuoi
ferisci", l'anima chiede l'unione
piena, il matrimonio spìrituale
attraverso la visione beatifica. Non
pretende nulla per sé, vuole tutto
per l'Amato; ma, in forza della
virtù della speranza, emette un
gemito -per altro soave e delizioso-,
desiderando raggiungere il posses-
so perfetto dell'adozione a figlia di
Dio ed essere perfettamente appa-
gata. Il suo desiderio è così vee-
mente che, se non la sostenesse il
Signore, crollerebbe nel suo corpo

e morrebbe, come poteva succede-
re a Mosé quando Dio gli mostrò la
sua gloria (Es 33, 22).
28. guesta richiesta non è fatta
COn penaì ma con un amore
straordínarío che l'anima non può
non esprimere: ma sarebbe poco
amore non chiedere che Dio com-
pleti la sua opera. È 10 Spirito
Santo stesso che la chiama a que-
sta esperienza e a questa immensa
gloria: queilo Spirito adombrato
nel Cantico dei Cantici (2, 10-14)
dove si trova: "Ecco ciò che mi dice
lo sposo: sorgi, affrettati, amica
mia, è giunto il tempo". E un desi-
derio che ritorna nel Pater: "Venga
il tuo regno, sia fatta la tua
volontà" (Mt 6, 10), però ripreso da
un'anima che ha capito fìno in
fondo le realtà immense che Dio
riserva ai suoi figli.

DESIDERIO DELL'lNCONTRO
FINALE CON MORTE D'AMORE

29. Tutta sottomessa a Dio,
l'anima domanda: "Rompi la tela
per questo dolce incontro". Tela
sta per ogni velo o diaframma che
separi da Dio. Si può dire che tre
sono le tele da rompere prima
dell'incontro con Dio: del tempo,
della natura, del corpo. Tempo (con
tutte le sue implicazioni) e natura
(con tutte le cose del mondo) sono
tele già tolte con la purifica;jone.
Restà la terza, che va superata con
particolare forza e insieme con la
soavità e dolcezza (perchè l'incon-
tro sarà appunto "dolce") della
fiamma divrng.

30. Si tratta della morte di amore.
Le persone che Dio ha invaso con
la sÙa pienezza di grazia, arìche se
muoiono per malattia o per vec-
chiaia, sono strappate alla vita ter-
rena da qualche impeto o sentì-
mento d'amore a Dio più violento
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la Trinità discenderà ad abitarla
(G'ì» 14, 23), con il Figlio che l'illu-
mina 'con la sua sapienza, lo
Spirito Santo che la diletta nella
volontà, con il Padre che l'intro-
duce nell'abbraccio abissale e
forte della sua dolcezza.

16-17. In tale anima lo Spirito
Santo produce un amore che non
è solo come una brace accesa, ma
come un fuoco di grande ardore.
Ne nasce non una semplice unio-
ne amOrOSa, come avviene per la
Chiesa militante, ma un'unione da
Chiesa trionfante. L'anima può
così gioire d'essere nella gloria fino
aÌ-colmo delle sue capacità: di
r'Ìcevere il massimo di amore, di
COnOSCenZa divina, di purezza e
ampi-ezza d'ogni bene spirituale
che-arrtcchisce il suo essere.

NON CI SONO PJU' OSTACOLI, NÉ
SOFFERENZE

18-19. Davvero la fiamma dello
Spìrito non ha più esitazìoni e
limiti di azione ("no eres esquiva
Ilama"), poichè non trova più osta-
coli come invece nel tempo in cui
doveva purificare e far penare
l'anima;-perciò è fiamma divina
Wamica 'e'soave" davvero. Infatti
prÌma, volendo invadere tutte le
fibre della persona, lo Spirito
Santo doveva distmggere ed elimi-
nare le abitudini cattive: lavorava
 ome il fuoco che, per poter bru-
ciare un legno, prÍma lo secca,
espellendovì-tutto quanto si oppo-
n; a lui. Era, questa, l'opera che
viene detta via purgativa, in cui la
fiamma divina non è luminos?a,
ffia-oscura (dando solo luce per far
capire miserie e difetti); non è
soave, ma penosa (arìche se dona
calore d'amore); non è piacevole,
m-a senza gusto ( e quel poco glielo
fa pagare7; non è rìstoratrice e
pacifica, ma affaticante e pungen-

te (perchè porta alla conoscenza
spiacevole del proprio stato).
21-22. L'anima in quello stato
soffre enormemente: -tenebre nel
capire, aridità nella volontà, tri-
stezza nei ricordi circa la sua vita.
Nel profondo è abbandonata in
';ornma povertà. Tranne che in
qualche momento, è tale da dire a
DÌo-come Giobbe: "Sei stato cmde-
le con me" (30-31). Per lei è poco
'meno che trovarsi in Purgatorio. Il
;uo stato d'animo è quello di
Geremia (Lam 3, l-9), che descrive
le tremende prove cui Dio sottopo-
ne il suo servo, di cui non sembra
ascolti ìl gemito, ma aumenta
l;amarezza-. In verità non è duro
Dio-Ì ma invece l'anima è molto
debole.

22. Le due realtà -Dio e anima-
messe a confronto evidenziano le
loro caratteristiche opposte: Dio
Íerfettissimo fa risaltare le qualità
"imperfettissime dell'anima, che nel
confronto impari, sentendosi inve-
stita dalla luce di Dio, prova la vio-
lenza che le tenebre OppOngOn0
alla Ìuce; ma ella riesce per6 alla
f-ine ad accettare tale luce e ad
essere purificata, illuminata e tras-
formata. Da parte sua, la fiamma
'amorosa delÎo Spirito è infinita-
mente amorosa: investe la volontà
u-mana in modo tenero e affet-
tuoso. L'anima imperfetta invece è
arida e dura: ma, per lo Spinto, se
ne rende conto, senza riuscire
subito a farsi uguale in tenerezza e
amore a Dio e a non sentirne fasti-
dio.

23. La stessa fiamma divina è
amplissima e immensa, mentre
l'anima è stretta e angusta, fin
quando, convinta e convertita cir-
ca la propria rístrettezza, non si
dilata'e allarga. Inoltre tale fiam-
ma d'amore dello Spirito è saporo-
sa e dolce; ma il palato umano
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non capisce quanto soave è il cibo
dell'amore di Dio, finchè non si
accorge della propria miseria e
non cambia raaicalmente. Infine
tale fiamma dello Spirito è ricca e
ímmensa di ricchezza, di bontà e
delizie, mentre l'anima è poveríssi-
ma e senza alcun bene che I'appa-
ghi; capisce però la propria
povertà estrema, senza immagina-
re tuttavia le ricchezze e i beni che
può ricevere, finchè lo Spiríto stes-
so non fìnisce di purificarla.

24-26. A poche anime è concessa
una purificazione di tale intensità:
sono quelle chiamate all'unione
più alta. Passano un vero
Purgatorio, dato che alla fine è
riservato loro un Paradiso. Lo
stesso Signore che vuole comuni-
carsi con tanta intimità è quello
che con la fiamma purificatrice,
forte e soave, ma all'inizio molesta
per l'anima , porta questa al
punto giusto. "Non sei pí'ù schiva"
(cioè esitante), dice l'anima alla
fiamma tanto che ora è d'accordo
e dice: "Ora ti posso fissare, poi-
chè, distrutta la mia debolezza, seí
adesso la mia forza per cui ti
posso amare e godere".

L'ANIMA CHIEDE L'UNIONE
PIENA: " È GIUNTO IL TEMPO"

27. Con il verso "dunque, se vuoi
ferisci", l'anima chiede l'unione
piena, il matrimonio spìrituale
attraverso la visione beatifica. Non
pretende nulla per sé, vuole tutto
per l'Amato; ma, in forza della
virtù della speranza, emette un
gemito -per altro soave e delizioso-,
desiderando raggiungere il posses-
so perfetto dell'adozione a figlia di
Dio ed essere perfettamente appa-
gata. Il suo desiderio è così vee-
mente che, se non la sostenesse il
Signore, crollerebbe nel suo corpo

e morrebbe, come poteva succede-
re a Mosé quando Dio gli mostrò la
sua gloria (Es 33, 22).

28. guesta richiesta non è fatta
COn penaì ma con un amore
straordínarío che l'anima non può
non esprimere: ma sarebbe poco
amore non chiedere che Dio com-
pleti la sua opera. È 10 Spirito
Santo stesso che la chiama a que-
sta esperienza e a questa immensa
gloria: queilo Spirito adombrato
nel Cantico dei Cantici (2, 10-14)
dove si trova: "Ecco ciò che mi dice
lo sposo: sorgi, affrettati, amica
mia, è giunto il tempo". E un desi-
derio che ritorna nel Pater: "Venga
il tuo regno, sia fatta la tua
volontà" (Mt 6, 10), però ripreso da
un'anima che ha capito fìno in
fondo le realtà immense che Dio
riserva ai suoi figli.

DESIDERIO DELL'lNCONTRO
FINALE CON MORTE D'AMORE

29. Tutta sottomessa a Dio,
l'anima domanda: "Rompi la tela
per questo dolce incontro". Tela
sta per ogni velo o diaframma che
separi da Dio. Si può dire che tre
sono le tele da rompere prima
dell'incontro con Dio: del tempo,
della natura, del corpo. Tempo (con
tutte le sue implicazioni) e natura
(con tutte le cose del mondo) sono
tele già tolte con la purifica;jone.
Restà la terza, che va superata con
particolare forza e insieme con la
soavità e dolcezza (perchè l'incon-
tro sarà appunto "dolce") della
fiamma divrng.

30. Si tratta della morte di amore.

Le persone che Dio ha invaso con
la sÙa pienezza di grazia, arìche se
muoiono per malattia o per vec-
chiaia, sono strappate alla vita ter-
rena da qualche impeto o sentì-
mento d'amore a Dio più violento
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del solito, tanto che è questo a
rompere la tela, a spezzare la vita,
port'andosi via il gioÍello dell'anima.
'La loro morte è soave e dolce, in
contrasto magari con la precedente
esistenza molto torrnentata.

31-32. Prossima a tale morte,
l'anìma sì accorge che, arricchen-
dola più che mai di tutto, Dio sta
per afferrarla: infatti le mostra la
'propria bellezza e la trasforma del
tutto in amore e lode. E allora ella,
yedendo che l'unico ostacolo è la
vit?a terrena, desidera con Paolo di
"essere sciolta e stare con Cristo"
(Fil 1, 23). Il corpo è un vincolo per
l'arìima e un osEacolo per l'esisten-
za celeste. Ma ormai è così leggero
e diafano che è spiritualizzato e
non toccato ormai dal tempo.

33-34. "Rompi la tela". guesto
rompere esprime, meglio che
"taglÎare" o "finire", l'idea del rea-
lizzare l'incontro: sottolinea infatti
il senso di una forza amorosa ed
insieme impetuosa che compie
uno strappo- improvviso e rapido.
E in reaÍtà tutto si verifica in un
istante, dato che l'anima è già
pronta e non c'è bisogno di rifles-
sioni o ripensamenti. Dio che ha
compiuto, nell'anima un'opera
rapiaa e adesso la chiama a sé
anzitempo, senza indugiare, come
chi ha fretta e "rapisce" l'amata.

35. Ed ecco l"'incontro". Non ab-
biamo termine migliore per espri-
mere questa esperienza di Dio,
che consuma il corpo di un'anima
tanto amata e corrìpenetrata dalla
Sua presenza, trovandosi diviniz-
zata nella sostanza e resa sìmile a
Lui. Trapassata vivamente dallo
Spirito Santo, che le comunica
ogni bene, sperimenta l'incontro,
cKe è davvero "dolce" in modo
eccelso.

36. Ricapitolando l'intera strofa, è

come se l'anima dicesse: "O fuoco
dello Spirito, che mi hai ferita e
sanata per darti a me, ascolta: già
prima tÎ pregaVO di prendermi con
Ee, ma non e'Fo pronta e i miei desi-
deri non erano -part alla mia purifi-
cazione. Ora non pretendo nulla,
ma tu stesso mi spingi a chiederti
di affrettarti, di spezzare ogni cate-
na che mi trattiene quaggiù, così
che non debba aspetf?are più per
venìre a godertì".

STROFA 2

"O cauteno soave!
0 delùiosa piaga!
O blanda mano, o tocco delicato,
che sa di eterna vita
e tutto beri npar)a:
ucciàendo, morte in vita hai

cambiato".

NELIA TFUNITA', L'OPERA DELLO
sprmro s,?

1. Nei primi tre versi della strofa
si intendono, sotto termini straor-
dinari, le Tre Persone Divine: il
"cauterio" è lo Spirito Santo, che
produce la "piaga deliziosa"; la
"manO" è il Padre; il "tocco" è il
Figlio. La Trinità tutta è lodata per
l'opera con cui la morte viene
cambiata in vita.

2-3. "O cauterio soave"I, dice il
primo verso. Simile al fuoco del
cauterio, lo Spirito Santo ha tra-
sformato l'anima, oramai tutta
fuoco d'amore: infatti Dio può
incendiare di sé quanto, come e
quando vuole. Nel suo ardore,
però, egli non distrugge mai gli
spiriti in cui arde, pur essenao
così veemente da poter annichilire
mille mondi meglio di come un
immenso rogo co"'nsumi un filo di
paglia. Lo Spirito di Dio è quello

della Pentecoste: si comunica
sublimando l'anima, confortando-
la e facendola gioire. Davvero
"soave" cauterio.

4-5. L'anima a questo punto sa
tutto, gusta tutto, compie tutto
con facilità: niente e nessuno può
frenarla, né giudicarla, né privarla
di qualcosa. Vive in uno stato
meraviglioso e gioioso di gloria, di
santità.

"O DELIZIOSA PIAGA!"

6-8. Essa è la piaga prodotta dallo
Spirito, piaga perciò di amore, piag;

inferta dolcemente. I1 cau-soave e

terio naturale, applicato su una
piaga qualsiasi, la fa diventare
piaga di fuoco: il cauterio spiritua-
le, lo Spirito, toccando qualsiasi
piaga dovuta o a peccati e debolez-
ze o a cause buone, la trasforma in
piaga d'amore. Mentre poi le pia-
ghe da cauterio fisico vanno curate
con altre medícine, qui è lo stesso
Spirito che fa la piaga e la cura.
Ma, curandola, l'allarga sempre
più: però insieme la sana. L'azione
aell'amore di Dio è di ferire ancor
più, così che alla fine l'anima è
tutta una piaga, ma anche tutta
sana perchè è -tutta amore. Il cau-
terio-amore ferisce e lenisce; e la
piaga è una ferita, ma insieme è
piacevole; tanto più soave quanto
più tremendo è il fuoco, cioè
l'intervento dello Spirito Santo. É
una piaga fatta per portare gioia:
un dono im.menso che penetra e
trasforma. É la massima espres-
sione dell'azione nell'anima della
Dìvìnìtà, che agisce senza passare
per esperienze spirituali o Ìntellet-
tuali.

9-12. Ma Dio a volte ferisce l'ani-
ma anche con un'esperienza intel-
lettuale e cosciente. Avviene quan-
do l'anima, accesa d'amore, si

sente come trafiggere da un
Serafino con un dardo amoroso
che la piaga, colpendola nel
profondo e suscitando in lei una
Îeazione di amore, come quando si
attizza la fiamma smuovendo il
braciere. Una specie di mare di
fuoco amoroso la invade tutta:
l'universo intero le pare un mare
d'amore, in cui essa si trova quasi
perduta. Il regno di Dio con tutta
la sua grazia è davvero diventato
un grande albero, anzi una
immensa fiamma. guest'espe-
rienza Dio la concede ad anìme
prescelte: ad esempio a dei fonda-
tori, che abbiano ricchezze di dot-
trina e di vita da lasciare ai loro
discendenti.

13-14. A volte chi è piagato pro-
fondamente da Dio nell'anima ne
porta i segni anche sul corpo,
come capitò a S. Francesco che,
ferito da un Serafino, ebbe poi le
stigmate. Certo quella che viene
prima e vale di più è la piaga in-
teriore, mentre quella esteriore
reca una sofferenza fisica, però
internamente si gode. Se invece
non c'è alcuna manifestazione
esterna, il piacere spirituale può
essere più intenso. La carne inratti
è un po' sempre di freno allo spiri-
to, anche in talì esperìenze st?raor-
dinarie. E ciò evídenzia un prtnci-
pio importante: che con la forze
naturali non si toccano mai le
altezze soprannaturali descritte,
cui non si giunge se non si rinun-
zia ai sensi. Però l'azione sopran-
naturale si può riversare e manife-
stare per ridondanza anche nel
fisico.

LE CAREZZE DEL PADRE AT-
TRAVERSO IL FIGLIO

15-16. "O blanda mano, o tocco
delicato!". Tale mano è lo stesso
pietoso e delicato Padre celeste,
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del solito, tanto che è questo a
rompere la tela, a spezzare la vita,
port'andosi via il gioÍello dell'anima.
'La loro morte è soave e dolce, in
contrasto magari con la precedente
esistenza molto torrnentata.

31-32. Prossima a tale morte,
l'anìma sì accorge che, arricchen-
dola più che mai di tutto, Dio sta
per afferrarla: infatti le mostra la
'propria bellezza e la trasforma del
tutto in amore e lode. E allora ella,
yedendo che l'unico ostacolo è la
vit?a terrena, desidera con Paolo di
"essere sciolta e stare con Cristo"
(Fil 1, 23). Il corpo è un vincolo per
l'arìima e un osEacolo per l'esisten-
za celeste. Ma ormai è così leggero
e diafano che è spiritualizzato e
non toccato ormai dal tempo.

33-34. "Rompi la tela". guesto
rompere esprime, meglio che
"taglÎare" o "finire", l'idea del rea-
lizzare l'incontro: sottolinea infatti
il senso di una forza amorosa ed
insieme impetuosa che compie
uno strappo- improvviso e rapido.
E in reaÍtà tutto si verifica in un
istante, dato che l'anima è già
pronta e non c'è bisogno di rifles-
sioni o ripensamenti. Dio che ha
compiuto, nell'anima un'opera
rapiaa e adesso la chiama a sé
anzitempo, senza indugiare, come
chi ha fretta e "rapisce" l'amata.

35. Ed ecco l"'incontro". Non ab-
biamo termine migliore per espri-
mere questa esperienza di Dio,
che consuma il corpo di un'anima
tanto amata e corrìpenetrata dalla
Sua presenza, trovandosi diviniz-
zata nella sostanza e resa sìmile a
Lui. Trapassata vivamente dallo
Spirito Santo, che le comunica
ogni bene, sperimenta l'incontro,
cKe è davvero "dolce" in modo
eccelso.

36. Ricapitolando l'intera strofa, è

come se l'anima dicesse: "O fuoco
dello Spirito, che mi hai ferita e
sanata per darti a me, ascolta: già
prima tÎ pregaVO di prendermi con
Ee, ma non e'Fo pronta e i miei desi-
deri non erano -part alla mia purifi-
cazione. Ora non pretendo nulla,
ma tu stesso mi spingi a chiederti
di affrettarti, di spezzare ogni cate-
na che mi trattiene quaggiù, così
che non debba aspetf?are più per
venìre a godertì".

STROFA 2

"O cauteno soave!

0 delùiosa piaga!
O blanda mano, o tocco delicato,
che sa di eterna vita
e tutto beri npar)a:
ucciàendo, morte in vita hai

cambiato".

NELIA TFUNITA', L'OPERA DELLO
sprmro s,?

1. Nei primi tre versi della strofa
si intendono, sotto termini straor-
dinari, le Tre Persone Divine: il
"cauterio" è lo Spirito Santo, che
produce la "piaga deliziosa"; la
"manO" è il Padre; il "tocco" è il
Figlio. La Trinità tutta è lodata per
l'opera con cui la morte viene
cambiata in vita.

2-3. "O cauterio soave"I, dice il
primo verso. Simile al fuoco del
cauterio, lo Spirito Santo ha tra-
sformato l'anima, oramai tutta
fuoco d'amore: infatti Dio può
incendiare di sé quanto, come e
quando vuole. Nel suo ardore,
però, egli non distrugge mai gli
spiriti in cui arde, pur essenao
così veemente da poter annichilire
mille mondi meglio di come un
immenso rogo co"'nsumi un filo di
paglia. Lo Spirito di Dio è quello

della Pentecoste: si comunica

sublimando l'anima, confortando-
la e facendola gioire. Davvero
"soave" cauterio.

4-5. L'anima a questo punto sa
tutto, gusta tutto, compie tutto
con facilità: niente e nessuno può
frenarla, né giudicarla, né privarla
di qualcosa. Vive in uno stato
meraviglioso e gioioso di gloria, di
santità.

"O DELIZIOSA PIAGA!"

6-8. Essa è la piaga prodotta dallo
Spirito, piaga perciò di amore, piag;

inferta dolcemente. I1 cau-soave e

terio naturale, applicato su una
piaga qualsiasi, la fa diventare
piaga di fuoco: il cauterio spiritua-
le, lo Spirito, toccando qualsiasi
piaga dovuta o a peccati e debolez-
ze o a cause buone, la trasforma in
piaga d'amore. Mentre poi le pia-
ghe da cauterio fisico vanno curate
con altre medícine, qui è lo stesso
Spirito che fa la piaga e la cura.
Ma, curandola, l'allarga sempre
più: però insieme la sana. L'azione
aell'amore di Dio è di ferire ancor
più, così che alla fine l'anima è
tutta una piaga, ma anche tutta
sana perchè è -tutta amore. Il cau-
terio-amore ferisce e lenisce; e la
piaga è una ferita, ma insieme è
piacevole; tanto più soave quanto
più tremendo è il fuoco, cioè
l'intervento dello Spirito Santo. É
una piaga fatta per portare gioia:
un dono im.menso che penetra e
trasforma. É la massima espres-
sione dell'azione nell'anima della

Dìvìnìtà, che agisce senza passare
per esperienze spirituali o Ìntellet-
tuali.

9-12. Ma Dio a volte ferisce l'ani-

ma anche con un'esperienza intel-
lettuale e cosciente. Avviene quan-
do l'anima, accesa d'amore, si

sente come trafiggere da un
Serafino con un dardo amoroso

che la piaga, colpendola nel
profondo e suscitando in lei una
Îeazione di amore, come quando si
attizza la fiamma smuovendo il

braciere. Una specie di mare di
fuoco amoroso la invade tutta:

l'universo intero le pare un mare
d'amore, in cui essa si trova quasi
perduta. Il regno di Dio con tutta
la sua grazia è davvero diventato
un grande albero, anzi una
immensa fiamma. guest'espe-
rienza Dio la concede ad anìme

prescelte: ad esempio a dei fonda-
tori, che abbiano ricchezze di dot-
trina e di vita da lasciare ai loro
discendenti.

13-14. A volte chi è piagato pro-
fondamente da Dio nell'anima ne

porta i segni anche sul corpo,
come capitò a S. Francesco che,
ferito da un Serafino, ebbe poi le
stigmate. Certo quella che viene
prima e vale di più è la piaga in-
teriore, mentre quella esteriore
reca una sofferenza fisica, però
internamente si gode. Se invece
non c'è alcuna manifestazione

esterna, il piacere spirituale può
essere più intenso. La carne inratti
è un po' sempre di freno allo spiri-
to, anche in talì esperìenze st?raor-
dinarie. E ciò evídenzia un prtnci-
pio importante: che con la forze
naturali non si toccano mai le

altezze soprannaturali descritte,
cui non si giunge se non si rinun-
zia ai sensi. Però l'azione sopran-
naturale si può riversare e manife-
stare per ridondanza anche nel
fisico.

LE CAREZZE DEL PADRE AT-
TRAVERSO IL FIGLIO

15-16. "O blanda mano, o tocco
delicato!". Tale mano è lo stesso

pietoso e delicato Padre celeste,
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che dona con abbondanza e insie-
me con delicatezza. Se quella
mano non si posasse dolcemente
("blanda") ma con pesantezza, il
mondo sprofonderebbe. Invece
l'anima p-uò ben dire: "O grande
mano, con me non sei dura come
con Giobbe, ma amica e soave. Tu,
Dio, vita divina, non uccidi mai se
non per dare vita. E quando tocchi
dolcemente, non v'è carezza mi-

gliore. Mi hai piagato per sanarmi
e per accrescere la mia gioia. Con
la tua liberalità mi hai raggiunto;
mi hai toccato con il tuo delÌcato e
dolce Figlio, che è quasi la tua
mano di misericordia. Anche il

Figlio mi ha piagato d'amore".

17-18. E l'anima scioglie un inno
al Figlio-Verbo del Padre, così
dolce da affascinare profondamen-
te, così forte nella risurrezione,
cosî leggero da poter essere rico-
nosciuto nell'aura lieve dell'Oreb
(1Re 19, 11-12). Al mondo, che
non capisce questi tocchi soavi,
non serve dirglieli, perchè è attac-
cato alle cose, mentre il Verbo
chiede purezza e libertà di spírito.
Infatti solo allora egli si unisce
all'anìma e le lascia un'impronta
tanto profonda quanto leggera,
così cÍe ella non può guardare né
trattenere ormai altre cose se non

con pena e tormento.

COSE INESPRIMIBILI

19-20. I1 Verbo è delicato al-
l'estremo nel suo comunicarsi

all'anima, che è resa dilatata così
da accogliere tutta la grazia. Egli
tratta l'anima con un tocco che i

sensi non possono percepire: è un
tocco non constatabile, ineffabile,
ma insieme vero e pieno di amore.

21-22. "Sa di vita eterna". Sì, per-
ché è un tocco per cui si gusta di
fatto un certo sapore di vita eter-

na. Molti Santi l'hanno sperimen-
tato: hanno provato nel loro inti-
mo profondo la "sostanza" di Dio.
ParLìrne è difficile: si rischia di far
credere che si tratti di quel poco
che si dice, mentre è cosa divina
tanto sublime che non c'è Iinguag-
gio proporzionato; chi la speri-
menta ha da capirla per sé, .sentir-
la per sé e goderla da solo. É espe-
rierìza da vita eterna davvero, in
cui l'anima capisce la forza, la
sapienza, l'amore, la bellezza, la
grazia e la bontà d'ogni realtà, ma
;oprattutto di Dio. Anche il corpo
a volte ne è reso partecipe, dalle
midolla delle ossa alle estremità

dei piedi e delle mani.

OGNI FATICA È RIPAGATA
SE Sl È AVUTO CORAGGIO

23-24. "Tutto ben ripaga!", con-
stata l'anima. Essa cioè si vede
compensata di ogni fatica, premia-
ta oÎtre ogni merito, veramente il
cento per uno (cf. Mt 19,29).
Nessuna tribolazione o penitenza
resta senza il centuplo di consola-
zione e gioia. Bisognava che
l'anima soffrisse; ma adesso ha
tutto superato.

25-26 Ella è stata sottoposta a
tre generi di prove: quelle del
mondo (che accumula ostacoli,
timori, tentazioni); quelle dei
sensi e quelle dello spirito. Erano
indispensabili per purificare
l'anima: non si dà infatti unione
speciale senza forti prove, che
p'ossono variare secondo i gradi di
unione che Dio prepara per cia-
scuno. "La virtù si perfeziona
nella debolezza" (2Cor 12,9) e si
coltiva con l'esercizio della soffe-
renza. Il ferro si forgia secondo
l'idea dell'artefice solo con fuoco e
maglio. "Chi non è provato dalla
tenEazione infatti che cosa può
sapere?" (Sir 34,9).

27. gui si può notare che pochi
giungono al sublime stato di unio-
ne con Dio perché pochi sono gli
spiriti elevati che si sottomettono
a quelle prove. I1 Signore vorrebbe
tutti perfetti, ma non trova che
poche persone forti e fedeli già nel
poco. In verità, molti a parole desi-
derano la perfezione, ma nei fatti
si ritirano, dato che non accettano
di soffrire, né di compiere neanche
i primi passi. Nella stessa vita
ordinaria sono lenti e pigri: come
potrebbero affrontare fatiche
straordinarie? Non sanno rinun-

ciare alla pace e ai piaceri della
loro terra, cioè della loro sensua-
lità: non possono certo sopportare
le dure esperienze di questa unio-
ne.

28-31. Le aníme che vogliono
camminare sicure e consolate

nelle vie dello spirjto devono sape-
re che prima troveranno molte sof-
ferenze e scarsa gioia. Ma, se sono
sincere nel desiderio, accetteranno
tale prezzo, vedendo che, mentre
muoiono a se stesse, vivono in
Dio. Abbiano molta pazienza con
Dio e molta costanza, come Tobia
e Giobbe, perché Dio stesso farà
loro capire quali grazie si nascon-
dono dietro i duri travagli. C'è in
tutto ciò una sapienza divina che
il vero credente intuisce. Tutti i

dolori, spirituali o fisici, piccoli o
grandi, verÍgono dalla mano di
Dio, che con quelli purifica
l'anima. Ed essa, col tempo, com-
prende quale grazia immeritata è
soffrire per giungere ad uno stato
così alto. Ha, infatti, l'opportunità
di capire che a tutti i sacrifici
richiesti corrispondono poi dei
magnifici doni spirituali e materia-
li. Come Ester accettò gravi rischi
per il suo popolo e ínfine fu con-
fermata regina e vide sconfitti i
suoi nemici, così l'anima che
affronta il rischio di soffrire per il

suo Sposo troverà che non ha
perso nulla, ma anzi ha vinto tutte
le difficoltà ed è entrata in una
vita nuova.

CAMBIATA LA VITA!

32-33. "Uccidendo, morte in vita
hai cambiato!". La vita s'oppone
alla morte e viceversa. Ora vi -sono
due specie di vita spirituale: quel-
la beatifica con la vísione di Dio in

cielo; e quella d'unione d'amore
con il possesso di Dio già quaggiù.
guesta seconda si ha solo dopo
uccisi tutti i vizi e i desideri della

nostra natura, secondo le parole
di Paolo ai Romani 8, 13:" Se-vivre-
te secondo la carne, morrete, ma
se con lo spirito vivificherete le
opere della came, vivrete". Vivere
da uomini terreni è morte: è dare
spazio alle pretese dell'uomo vec-
chio, che uccide la vita nuova.
Dunque: o uomo nuovo in Dio o
uomo vecchio con le sue miserie.

L'uomo nuovo ha capacità e frut-
ti divini, perché agisce in modo
soprannaturale.

34-35. Vita significa strettamen-
te agire, operare. C'è un agire da
vita animale o, comunque, pura-
mente naturale; e un agire da
vita spirituale, cioè soprannatu-
rale. Con il secondo modo di agire
l'intelletto di Dio e dell'anima
sono un tutt'uno; e lo Stesso si
dica per la volontà, per la memo-
ria, per i desiderí e Ì principi che
ispirano le azioni:" Coloro che
sono mossi dallo Spirito di Dio,
sono figli di Lui" (Rom 8,14). Per
cui davvero l'intelletto dell'anima
è l'intelletto di Dio, la sua volontà
è volontà di Dio, la memoria,
memoria di Dio, la gioia, gioia di
Dio e la sostanza dell'anima è Dio

per partecipazione, essendo unita
e assorbita in Dio. Vale quanto
dice Paolo:" Vivo, ma non più io:
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che dona con abbondanza e insie-
me con delicatezza. Se quella
mano non si posasse dolcemente
("blanda") ma con pesantezza, il
mondo sprofonderebbe. Invece
l'anima p-uò ben dire: "O grande
mano, con me non sei dura come
con Giobbe, ma amica e soave. Tu,
Dio, vita divina, non uccidi mai se
non per dare vita. E quando tocchi
dolcemente, non v'è carezza mi-

gliore. Mi hai piagato per sanarmi
e per accrescere la mia gioia. Con
la tua liberalità mi hai raggiunto;
mi hai toccato con il tuo delÌcato e
dolce Figlio, che è quasi la tua
mano di misericordia. Anche il

Figlio mi ha piagato d'amore".

17-18. E l'anima scioglie un inno
al Figlio-Verbo del Padre, così
dolce da affascinare profondamen-
te, così forte nella risurrezione,
cosî leggero da poter essere rico-
nosciuto nell'aura lieve dell'Oreb
(1Re 19, 11-12). Al mondo, che
non capisce questi tocchi soavi,
non serve dirglieli, perchè è attac-
cato alle cose, mentre il Verbo
chiede purezza e libertà di spírito.
Infatti solo allora egli si unisce
all'anìma e le lascia un'impronta
tanto profonda quanto leggera,
così cÍe ella non può guardare né
trattenere ormai altre cose se non

con pena e tormento.

COSE INESPRIMIBILI

19-20. I1 Verbo è delicato al-
l'estremo nel suo comunicarsi

all'anima, che è resa dilatata così
da accogliere tutta la grazia. Egli
tratta l'anima con un tocco che i

sensi non possono percepire: è un
tocco non constatabile, ineffabile,
ma insieme vero e pieno di amore.

21-22. "Sa di vita eterna". Sì, per-
ché è un tocco per cui si gusta di
fatto un certo sapore di vita eter-

na. Molti Santi l'hanno sperimen-
tato: hanno provato nel loro inti-
mo profondo la "sostanza" di Dio.
ParLìrne è difficile: si rischia di far
credere che si tratti di quel poco
che si dice, mentre è cosa divina
tanto sublime che non c'è Iinguag-
gio proporzionato; chi la speri-
menta ha da capirla per sé, .sentir-
la per sé e goderla da solo. É espe-
rierìza da vita eterna davvero, in
cui l'anima capisce la forza, la
sapienza, l'amore, la bellezza, la
grazia e la bontà d'ogni realtà, ma
;oprattutto di Dio. Anche il corpo
a volte ne è reso partecipe, dalle
midolla delle ossa alle estremità

dei piedi e delle mani.

OGNI FATICA È RIPAGATA
SE Sl È AVUTO CORAGGIO

23-24. "Tutto ben ripaga!", con-
stata l'anima. Essa cioè si vede
compensata di ogni fatica, premia-
ta oÎtre ogni merito, veramente il
cento per uno (cf. Mt 19,29).
Nessuna tribolazione o penitenza
resta senza il centuplo di consola-
zione e gioia. Bisognava che
l'anima soffrisse; ma adesso ha
tutto superato.

25-26 Ella è stata sottoposta a
tre generi di prove: quelle del
mondo (che accumula ostacoli,
timori, tentazioni); quelle dei
sensi e quelle dello spirito. Erano
indispensabili per purificare
l'anima: non si dà infatti unione
speciale senza forti prove, che
p'ossono variare secondo i gradi di
unione che Dio prepara per cia-
scuno. "La virtù si perfeziona
nella debolezza" (2Cor 12,9) e si
coltiva con l'esercizio della soffe-
renza. Il ferro si forgia secondo
l'idea dell'artefice solo con fuoco e
maglio. "Chi non è provato dalla
tenEazione infatti che cosa può
sapere?" (Sir 34,9).

27. gui si può notare che pochi
giungono al sublime stato di unio-
ne con Dio perché pochi sono gli
spiriti elevati che si sottomettono
a quelle prove. I1 Signore vorrebbe
tutti perfetti, ma non trova che
poche persone forti e fedeli già nel
poco. In verità, molti a parole desi-
derano la perfezione, ma nei fatti
si ritirano, dato che non accettano
di soffrire, né di compiere neanche
i primi passi. Nella stessa vita
ordinaria sono lenti e pigri: come
potrebbero affrontare fatiche
straordinarie? Non sanno rinun-

ciare alla pace e ai piaceri della
loro terra, cioè della loro sensua-
lità: non possono certo sopportare
le dure esperienze di questa unio-
ne.

28-31. Le aníme che vogliono
camminare sicure e consolate

nelle vie dello spirjto devono sape-
re che prima troveranno molte sof-
ferenze e scarsa gioia. Ma, se sono
sincere nel desiderio, accetteranno
tale prezzo, vedendo che, mentre
muoiono a se stesse, vivono in
Dio. Abbiano molta pazienza con
Dio e molta costanza, come Tobia
e Giobbe, perché Dio stesso farà
loro capire quali grazie si nascon-
dono dietro i duri travagli. C'è in
tutto ciò una sapienza divina che
il vero credente intuisce. Tutti i

dolori, spirituali o fisici, piccoli o
grandi, verÍgono dalla mano di
Dio, che con quelli purifica
l'anima. Ed essa, col tempo, com-
prende quale grazia immeritata è
soffrire per giungere ad uno stato
così alto. Ha, infatti, l'opportunità
di capire che a tutti i sacrifici
richiesti corrispondono poi dei
magnifici doni spirituali e materia-
li. Come Ester accettò gravi rischi
per il suo popolo e ínfine fu con-
fermata regina e vide sconfitti i
suoi nemici, così l'anima che
affronta il rischio di soffrire per il

suo Sposo troverà che non ha
perso nulla, ma anzi ha vinto tutte
le difficoltà ed è entrata in una
vita nuova.

CAMBIATA LA VITA!

32-33. "Uccidendo, morte in vita
hai cambiato!". La vita s'oppone
alla morte e viceversa. Ora vi -sono
due specie di vita spirituale: quel-
la beatifica con la vísione di Dio in

cielo; e quella d'unione d'amore
con il possesso di Dio già quaggiù.
guesta seconda si ha solo dopo
uccisi tutti i vizi e i desideri della

nostra natura, secondo le parole
di Paolo ai Romani 8, 13:" Se-vivre-
te secondo la carne, morrete, ma
se con lo spirito vivificherete le
opere della came, vivrete". Vivere
da uomini terreni è morte: è dare
spazio alle pretese dell'uomo vec-
chio, che uccide la vita nuova.
Dunque: o uomo nuovo in Dio o
uomo vecchio con le sue miserie.

L'uomo nuovo ha capacità e frut-
ti divini, perché agisce in modo
soprannaturale.

34-35. Vita significa strettamen-
te agire, operare. C'è un agire da
vita animale o, comunque, pura-
mente naturale; e un agire da
vita spirituale, cioè soprannatu-
rale. Con il secondo modo di agire
l'intelletto di Dio e dell'anima
sono un tutt'uno; e lo Stesso si
dica per la volontà, per la memo-
ria, per i desiderí e Ì principi che
ispirano le azioni:" Coloro che
sono mossi dallo Spirito di Dio,
sono figli di Lui" (Rom 8,14). Per
cui davvero l'intelletto dell'anima
è l'intelletto di Dio, la sua volontà
è volontà di Dio, la memoria,
memoria di Dio, la gioia, gioia di
Dio e la sostanza dell'anima è Dio

per partecipazione, essendo unita
e assorbita in Dio. Vale quanto
dice Paolo:" Vivo, ma non più io:
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Cristo vive in me" (Gal 2,20). E
così la "morte", cioè la vita natu-
rale, si muta in "vita" vera, quella
di Dio (cfr lCor 15,54). Cambia
tutto e l'anima si trova nel mondo
del suo Re e gode con il suo
Arrìato (Cant 1, 3-4).

36. Godere in Dio: è questo l'ef-
fetto dell'unione divina. L'anima

procede come in festa e nel suo
spirito giubila con/per Dio conti-
nuamente, certa che Dio non per-
metterà che torni più alla vita vec-
chia, ma la arricchirà di meriti.
Ora sente Dio così vicino e solleci-
to nel darle tutto da sembrarle che
Egli non abbia al mondo altro che
leT e Lui sia solo suo. Dice con la
sposa dei Cantici:" Il mio Diletto è
p-er me e io per lui" (2,16).

STROFA 3

"O lampade di fuoco,
nei cui splendon
le pro?fonde caveme del mio senso,
ch'era oscuro e cieco,

con speciale chiarore
al loro Amato dan luce e calore".

1. La strofa vuol cantare con rico-

noscenza le grandi grazie
dell'unione dove Dio dona tutto un
nuovo e trasformante conoscere,

con splendide nozioni arricchite
dall'amore. Infatti Dio, l'Amato,
penetra nel profondo della perso-
na, l'Amata, e gode di donarle
tutto ciò che ella poi gusta con
gioia.

DIO SVELATO ALL'ANIMA

2-4. L'arìima viene a ricevere non

solo calore, ma anche luce di
nuovo tipo da quel fuoco divino
che qui si dice che diventa come
molte lampade. Dio in sé è uno e
semplice, ma per noi è come

"scomposto" in molti attributi che
rifulgono ai nostri occhi: onnipo-
tenza, sapienza, bontà ecc.... Molti
degli attributi divini però neppure
li conosciamo. Essi sono di "tutto"
Dio Uno-Trino, non di una sua

parte: cioè di un unico Essere
Trinitario che l'anima -in questo
stato privilegiato- conosce unita-
riamente pur attraverso aspetti
distinti. Dio onnipotente concede
all'anima di conoscerlo amorosa-

mente in quanto onnipotente e
quindi diventa per lei una lampa-
da di onnipotenza; Dio sapiente è
per lei lampada di sapienza; Dio
bontà è lampada di bontà; Dio
giusto, forte, misericordioso è
comunicazione di luce e di calore,

quasi lampada di giustizia, bontà,
misericoraia, ecc.... guanti più
sono gli attributi su cui Dio illumi-
na l'anima, tanto più essa s'illumi-
na di conoscenza amorosa di
"tutto" il suo Dio. Le succede come

Mosé sul Sinai, quando contemplò
e pregò Jahwé "misericordioso,
clemente, paziente, compassione-
vole, verace" e, attraverso una
comprensione più viva di questi
singoli aspetti di Dio, provò una
gioia d'amore e di stupore ínespri-
mibile (cfr Es 34, 6-7).

5-7. Una illuminazione su questo
punto è illuminazione su tutto e
alimenta l'amore per tutto. Se
Abramo inorridì di paura per il
mistero della giustizia di Dio, vista
nel suo aspetto severo, quanta
gioia deve sentire chi è illuminato
su Dio da queste "lampade di
fuoco"I Dio è lo sposo dell'anima
che fa a te delle grazie degne di sé:
onnipotente, ti dona e ti ama da
onnipotente; sapiente, senti che ti
benefica e ti ama con sapienza
ecc... Egli ti dice:" Io sono tuo e
per te: ho il piacere di essere ciò
che sono per darmi a te ed essere
tuo". Ti dona se stesso e ti arric-

l

chisce di virtù: e tu sei stupenda-
mente allietata, secondo tutta
l'arrnonia dello spirito e del corpo.

PARTECIPAZIONE ALZ.A DrVÍNA

8-9. L'anima, si può dire, diventa
il Paradiso irriguo di Dio: è infatti
come piena di acque divine, che
poi ridondano da lei come da una
ronte copiosa. Mentre è fuoco,
dunque, è anche acqua di vita che
spegne la sete spirituale. Lo
S'pirito Santo, nascosto nelle sue
vene, è acqua soave e deliziosa.
guesto è un modo dí dire sempre
inferiore alla realtà, che si riassu-
me in poche parole: l'anima è
diventata Dio per partecipazione:
per quella partecipazione di Dio
che sopra è stata espressa con
l'immagine di 'lampade di fuoco".

10-11. Il verso secondo della stro-

fa canta:" Nei cui splendori". Tali
splendori sono le "notizie amoro-
se" dentro cui è immersa l'anima,

poiché chi sta dentro il fuoco di
quelle lampade fa come da com-
6ustibile, come da aria di cui il
fuoco si alimenta. Anche l'anima è

luce: perché è trasformata in fiam-
ma divina, per gli splendori che
vengono non solo da Dio, ma
anche da lei. Tanto è ormai glorifi-
cata! Tanto è da Dio introdotta
nella vita divina, così simile alla
vita eterna, vita perfetta in Cristo!
Dio agisce in lei in maniera stu-
penda ed ella è tutta in movimen-
to ascendente, mentre Dio è in
una quiete suprema, in una ferma
serenità che comunica poi
all'anima stessa.

L'ANIMA "ADOMBRATA" COME

MARM

12-14. Gli "splendori" dello
Spirito sono detti, in altri contesti,

"adombramenti", come è scritto
per Maria nell' Annunciazione:" La
virtù dell'Altissimo ti adombrerà"

(Lc 1,35). Gli oggetti lasciano
ombra, la luce invece no. gui si
intende che la luce divina si
proietta sull'anima e le infonde,
Îimitatamente però alla condizione
di creatura, la sua luminosità:
così l'anima riceve qualcosa della
bellezza di Dio, della fortezza, del-
la sapienza e di ogni altro splen-
dore divino.

15-16. L'anima è, per così dire, lo
stesso Dio "in ombra". Gusta, per
esempio, l'attributo della potenza
divina nell'ombra dell'onnipoten-
za, capisce e assapora la sapienza
divina nell'ombra della sapienza di
Dio ecc. Ciò che l'anima sperimen-
ta è un po' quanto descrive
Ezechiele 1,5. Si sente elevata; si
vede glorificata e ricca della santa
bellezza di Dio.

L'ANIMA ASSETATA DI DIO

17-18. Tornando all'immagine
delle lampade varie (i diversi attri-
buti divinil diciamo che l'anima è
portata a godere le ricchezze rac-
colte nell'unità e nella semplicità
infinita d'un unico essere, dove
una realtà viene conosciuta e

gustata in maniera da non impe-
dire la conoscenza e il godimento
dell'altra, anzi da favorire la com-
prensione dell'altra. E così- come
allude il verso:" Le profonde caver-
ne del miq senso"- le potenze
dell'anima, intelletto volontà,
memoria, si aprono con tutta la
loro capacità per accogliere Dio e
riempirsene, essendo ormai vuote
e puTrificate. Ogni inezia potrebbe
tenerle vincolate così che -c'è da

stupirsi, ma è un fatto-, pur capa-
ci ai riempirsi di beni infiniti,
resterebbero immobilizzate anche
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Cristo vive in me" (Gal 2,20). E
così la "morte", cioè la vita natu-
rale, si muta in "vita" vera, quella
di Dio (cfr lCor 15,54). Cambia
tutto e l'anima si trova nel mondo
del suo Re e gode con il suo
Arrìato (Cant 1, 3-4).

36. Godere in Dio: è questo l'ef-
fetto dell'unione divina. L'anima

procede come in festa e nel suo
spirito giubila con/per Dio conti-
nuamente, certa che Dio non per-
metterà che torni più alla vita vec-
chia, ma la arricchirà di meriti.
Ora sente Dio così vicino e solleci-
to nel darle tutto da sembrarle che
Egli non abbia al mondo altro che
leT e Lui sia solo suo. Dice con la
sposa dei Cantici:" Il mio Diletto è
p-er me e io per lui" (2,16).

STROFA 3

"O lampade di fuoco,
nei cui splendon
le pro?fonde caveme del mio senso,
ch'era oscuro e cieco,

con speciale chiarore
al loro Amato dan luce e calore".

1. La strofa vuol cantare con rico-

noscenza le grandi grazie
dell'unione dove Dio dona tutto un
nuovo e trasformante conoscere,

con splendide nozioni arricchite
dall'amore. Infatti Dio, l'Amato,
penetra nel profondo della perso-
na, l'Amata, e gode di donarle
tutto ciò che ella poi gusta con
gioia.

DIO SVELATO ALL'ANIMA

2-4. L'arìima viene a ricevere non

solo calore, ma anche luce di
nuovo tipo da quel fuoco divino
che qui si dice che diventa come
molte lampade. Dio in sé è uno e
semplice, ma per noi è come

"scomposto" in molti attributi che
rifulgono ai nostri occhi: onnipo-
tenza, sapienza, bontà ecc.... Molti
degli attributi divini però neppure
li conosciamo. Essi sono di "tutto"
Dio Uno-Trino, non di una sua

parte: cioè di un unico Essere
Trinitario che l'anima -in questo
stato privilegiato- conosce unita-
riamente pur attraverso aspetti
distinti. Dio onnipotente concede
all'anima di conoscerlo amorosa-

mente in quanto onnipotente e
quindi diventa per lei una lampa-
da di onnipotenza; Dio sapiente è
per lei lampada di sapienza; Dio
bontà è lampada di bontà; Dio
giusto, forte, misericordioso è
comunicazione di luce e di calore,

quasi lampada di giustizia, bontà,
misericoraia, ecc.... guanti più
sono gli attributi su cui Dio illumi-
na l'anima, tanto più essa s'illumi-
na di conoscenza amorosa di
"tutto" il suo Dio. Le succede come

Mosé sul Sinai, quando contemplò
e pregò Jahwé "misericordioso,
clemente, paziente, compassione-
vole, verace" e, attraverso una
comprensione più viva di questi
singoli aspetti di Dio, provò una
gioia d'amore e di stupore ínespri-
mibile (cfr Es 34, 6-7).

5-7. Una illuminazione su questo
punto è illuminazione su tutto e
alimenta l'amore per tutto. Se
Abramo inorridì di paura per il
mistero della giustizia di Dio, vista
nel suo aspetto severo, quanta
gioia deve sentire chi è illuminato
su Dio da queste "lampade di
fuoco"I Dio è lo sposo dell'anima
che fa a te delle grazie degne di sé:
onnipotente, ti dona e ti ama da
onnipotente; sapiente, senti che ti
benefica e ti ama con sapienza
ecc... Egli ti dice:" Io sono tuo e
per te: ho il piacere di essere ciò
che sono per darmi a te ed essere
tuo". Ti dona se stesso e ti arric-

l

chisce di virtù: e tu sei stupenda-
mente allietata, secondo tutta
l'arrnonia dello spirito e del corpo.

PARTECIPAZIONE ALZ.A DrVÍNA

8-9. L'anima, si può dire, diventa
il Paradiso irriguo di Dio: è infatti
come piena di acque divine, che
poi ridondano da lei come da una
ronte copiosa. Mentre è fuoco,
dunque, è anche acqua di vita che
spegne la sete spirituale. Lo
S'pirito Santo, nascosto nelle sue
vene, è acqua soave e deliziosa.
guesto è un modo dí dire sempre
inferiore alla realtà, che si riassu-
me in poche parole: l'anima è
diventata Dio per partecipazione:
per quella partecipazione di Dio
che sopra è stata espressa con
l'immagine di 'lampade di fuoco".

10-11. Il verso secondo della stro-

fa canta:" Nei cui splendori". Tali
splendori sono le "notizie amoro-
se" dentro cui è immersa l'anima,

poiché chi sta dentro il fuoco di
quelle lampade fa come da com-
6ustibile, come da aria di cui il
fuoco si alimenta. Anche l'anima è

luce: perché è trasformata in fiam-
ma divina, per gli splendori che
vengono non solo da Dio, ma
anche da lei. Tanto è ormai glorifi-
cata! Tanto è da Dio introdotta
nella vita divina, così simile alla
vita eterna, vita perfetta in Cristo!
Dio agisce in lei in maniera stu-
penda ed ella è tutta in movimen-
to ascendente, mentre Dio è in
una quiete suprema, in una ferma
serenità che comunica poi
all'anima stessa.

L'ANIMA "ADOMBRATA" COME

MARM

12-14. Gli "splendori" dello
Spirito sono detti, in altri contesti,

"adombramenti", come è scritto
per Maria nell' Annunciazione:" La
virtù dell'Altissimo ti adombrerà"

(Lc 1,35). Gli oggetti lasciano
ombra, la luce invece no. gui si
intende che la luce divina si
proietta sull'anima e le infonde,
Îimitatamente però alla condizione
di creatura, la sua luminosità:
così l'anima riceve qualcosa della
bellezza di Dio, della fortezza, del-
la sapienza e di ogni altro splen-
dore divino.

15-16. L'anima è, per così dire, lo
stesso Dio "in ombra". Gusta, per
esempio, l'attributo della potenza
divina nell'ombra dell'onnipoten-
za, capisce e assapora la sapienza
divina nell'ombra della sapienza di
Dio ecc. Ciò che l'anima sperimen-
ta è un po' quanto descrive
Ezechiele 1,5. Si sente elevata; si
vede glorificata e ricca della santa
bellezza di Dio.

L'ANIMA ASSETATA DI DIO

17-18. Tornando all'immagine
delle lampade varie (i diversi attri-
buti divinil diciamo che l'anima è
portata a godere le ricchezze rac-
colte nell'unità e nella semplicità
infinita d'un unico essere, dove
una realtà viene conosciuta e

gustata in maniera da non impe-
dire la conoscenza e il godimento
dell'altra, anzi da favorire la com-
prensione dell'altra. E così- come
allude il verso:" Le profonde caver-
ne del miq senso"- le potenze
dell'anima, intelletto volontà,
memoria, si aprono con tutta la
loro capacità per accogliere Dio e
riempirsene, essendo ormai vuote
e puTrificate. Ogni inezia potrebbe
tenerle vincolate così che -c'è da

stupirsi, ma è un fatto-, pur capa-
ci ai riempirsi di beni infiniti,
resterebbero immobilizzate anche

192 193

m



í

l
ll
il
!

da un piccolo bene umano. Ma ora
sono davvero svuotate per Dio e
manifestano uno slancio formida-
bile. La loro fame e sete del divino

si acuiscono in grado.intollerabile:
sono avide di Dio. É questo un
tormento, in verità, che sperimen-
tano prima di giungere all'unione:
mentre subito dopo viene soddi-
sfatto; ma è comunque peggiore
della morte e l'anima soffre un

indicibile amore impaziente.

19-22. La prima caverna profonda
e ripulita, l'intelletto, chiede
l'acqua della sapienza di Dio; la
seconda, la volontà, è affamata di
perfezione d'amore; la terza, la
memoria, s'inquieta e si strugge
per il possesso di Dio, sospinta
dalla speranza. Sono proprio
"caverne" che possono contenere
ormai Dio, che è un abisso di
bontà. La loro fame, la loro sete e
il loro struggimento sanno di infi-
nito, perché adesso è Dio la loro
vera attesa.

SOFFERENZA NEL MOMENTO DEL

POSSESSO?

23-24. Si potrebbe obiettare: come
può soffrire l'anima simili desideri,
se già possiede Dio? Ora però in
terra, a differenza che in Paradiso,
l'anima tanto píù possiede Dio
quanto più lo desidera; e anche,
tanto più lo desidera quanto più lo
possiede, provando brama di Lui e
non sazietà dopo ciò che già ha
sperimentato. Infatti c'è differenza
tra il possesso di Dio soltanto per
grazia e quello per unione: il
primo equivale al volersi bene di
due persone come nel fidanza-
mento, l'altro è anche un recipro-
co donarsi pienamente come nel
matrimonio. Il fidanzamento spiri-
tuale comporta un "sì" tra due
amanti, che si scambíano gioielli e

gentilezze e soprattutto hanno
una volontà sola: ma il matrimo-
nio spirituale è un pieno dono
reciproco che porta all'unione
delle persone, fine specifico d'un
matrimonio.

25-26. Cosî, pronunciato il "sî"
con un consenso personale e libe-
ro, Dio e l'anima nel fidanzamento
si amano in maniera sublime e il
Verbo di Dio visita e arricchisce di
doni l'anima. Ma tutto ciò è solo

un preludio a quanto avverrà
nell'unione del matrimonio spiri-
tuale, quando l'anima, resa bella e
delicata dopo un lavoro spesso di
anni, godrà la unione piena. Lo
Spirito Santo dispone con la sua
opera -con gli unguenti più prezio-
si, cioè i suoi doni- al grande
incontro.

AWISI: NON TORNARE INDIETRO
ED EVíTNRE CERTE GLTíDE

27-28. A questo punto c'è da met-
tere in guardia le anime perché,
arrivate qui, vedano cosa fanno e
in che mani si mettono. Perché c'è

il pericolo ehe esse tornino indie-
tro o chi le dirige le consigli in tale
senso, con danno gravissimo.
Tornare indietro è assai pericoloso
per chi cerca l'Amato, anche per
chi è arrivato fino a qui. Cercare
Dio? Si deve notare che, se
l'anima cerca Dio, molto più
l'Amato cerca lei. C)uesto principio
per chi è vicino all'unione piena è
ancor più vero: Dio stesso opera
nell'anima come agente principale
e la guida personalmente; ed ella
ha solo da non porre ostacoli.

30-31. L'anima potrebbe però
cadere nell'errore di scegliere altre
guide cieche. Tali sono: il direttore
spirituale sbagliato, il demonio e lei
stessa. guarìto al direttore, occorre
sempre ponderare bene a che mani

si affida, perché pòi rìe restano le
conseguenze. Per la via deu'unione,
serve un direttore spirituale sapien-
te, pmdente e ricco di esperienza:
quindi dotato di scienza e discrezio-
ne ma, ancor più, di esperienza,
che invece è rara. Molti diretto:ªi

sono adatti ai prtncipia?ììti (se pur lo
sono!), ma non ad anime avanzate
cui arrecarìo spesso grande darìno.
Propongono sempre e solo xììetodi
che si rifa?ruìo al pensare e al medi-
tare, atti che sono totalmeììt.e sì?ì
mísura naturale: non immaginano
che esista molto di più, a carattere
totalmente soprarìnaturale.

32-33. Invece, dopo un periodo in
cui hanno usato le maniere dette

"discorsive" (del riílettere) e il
gusto umano è stato soddisfatto,
varie persone, specialìnente reli-
giose, sono presto chiamate da
Dio a superare tale stadio. É per
loro un momento delicato, poiché
intervengono aridità forti. Ma cosî
si abituano a lasciare cì'ìe Dio

opert e a tenersi a sua disposizip-
ne. Vanno perciò guidate in moao
totalmente contrario a prima:
niente meditazione, niente fervori,
niente esercizi di tipo ordinario.
Dio vuole agire in esse in modo
nascosto, dando loro una cono-
scenza amorosa della sua presen-
za in forma silenziosa; ed esse
devono rispondere con attenzione
amorosa a Dio. comportandosi
passivamente, con un'avvertenza
d'amore semplice e genuina.

SOLO UN'AWERTENZA AMOROSA

PASSIVA

34-37. guesta avvertenza passi-
va esclude ogní atto naturale, per-
ché esso ost.acolerebbe il Signore
che va comunicando i suoi beni

soprannaturalmente. L'avvertenza
passiva esige che l'anima sia
molto mortificata nelle sue azioni

naturali, libera, riposata, pacifica
e serena. Ogni altro atteggiamento
prodì?ìrrebbe solo rumorc in ìnezzo
al profondo silenzio richiesto.
L'anima invece deve solo ascoltare

ciò cl'ìe le dice il Signore, ì'ìella
So]ì'Ludlne ln Cul C'e 'I:anfa paCe.
Deve perfino dimenticare l'àvver-
tenza amorosa che Dio le dà, con-
centrandosi in Dio e nell'ascolto

spirituale, che può produrre
ì'»omenl:i di estasi. Perciò ha sem-

pre più da escludere il nìeditare -
che per altro non le riesce- per il
cqntemp lare, con un atteggiamen-
to coì'npletamente distaccato da
tutto.

LAN]rVrA SL4 LIBERA E NON SCIU-

PI LA PROPRIA BELLEZZA

38-40. O aniìna, purifica bene i
tuoi occhi, perché brilli chiaro il
sole. E tu, direttore spírituale,
poni l'anima nella pace; liberala
ctalla schiavitìJì egiziaììa dell'opera-
re in ìnodo umano; introducila
nella terra promessa dove abbon-
dano doni gratuiti di Dio; da'
piena libertà al SIIO spirito, che è
Íibero in quanto figlio di Dio. Fa'
che mangi la ìììanna soave e
nient'altro, distaccandola da ogni
gust.o umano, così che goda della
tranquillità e sapienza pac4fica,
soave, inebriante di I)io. É un
santo ozio, questo, che non
mostra subito quanto sia fruttuo-
so; ma lo rnostrerà col tempo.

41-42. I1 fastidio o il tedio per
h?ìtte le creature e il desiderio dolce

e forte di vita spirituale sono già
nell'anima segni significativi. Lo
Spirito Santo, concedendole una
conteì'nplazione occulta, iììsieme a
sentimeÌìti delicatissimi, la riempie
divinaìnente. E solo lo Spirito capi-
sce cosa sta operando; mentre
l'anima e il direttore s'accorgono
solan'iente di ciò che può disturbare
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da un piccolo bene umano. Ma ora
sono davvero svuotate per Dio e
manifestano uno slancio formida-
bile. La loro fame e sete del divino

si acuiscono in grado.intollerabile:
sono avide di Dio. É questo un
tormento, in verità, che sperimen-
tano prima di giungere all'unione:
mentre subito dopo viene soddi-
sfatto; ma è comunque peggiore
della morte e l'anima soffre un

indicibile amore impaziente.

19-22. La prima caverna profonda
e ripulita, l'intelletto, chiede
l'acqua della sapienza di Dio; la
seconda, la volontà, è affamata di
perfezione d'amore; la terza, la
memoria, s'inquieta e si strugge
per il possesso di Dio, sospinta
dalla speranza. Sono proprio
"caverne" che possono contenere
ormai Dio, che è un abisso di
bontà. La loro fame, la loro sete e
il loro struggimento sanno di infi-
nito, perché adesso è Dio la loro
vera attesa.

SOFFERENZA NEL MOMENTO DEL

POSSESSO?

23-24. Si potrebbe obiettare: come
può soffrire l'anima simili desideri,
se già possiede Dio? Ora però in
terra, a differenza che in Paradiso,
l'anima tanto píù possiede Dio
quanto più lo desidera; e anche,
tanto più lo desidera quanto più lo
possiede, provando brama di Lui e
non sazietà dopo ciò che già ha
sperimentato. Infatti c'è differenza
tra il possesso di Dio soltanto per
grazia e quello per unione: il
primo equivale al volersi bene di
due persone come nel fidanza-
mento, l'altro è anche un recipro-
co donarsi pienamente come nel
matrimonio. Il fidanzamento spiri-
tuale comporta un "sì" tra due
amanti, che si scambíano gioielli e

gentilezze e soprattutto hanno
una volontà sola: ma il matrimo-
nio spirituale è un pieno dono
reciproco che porta all'unione
delle persone, fine specifico d'un
matrimonio.

25-26. Cosî, pronunciato il "sî"
con un consenso personale e libe-
ro, Dio e l'anima nel fidanzamento
si amano in maniera sublime e il
Verbo di Dio visita e arricchisce di
doni l'anima. Ma tutto ciò è solo

un preludio a quanto avverrà
nell'unione del matrimonio spiri-
tuale, quando l'anima, resa bella e
delicata dopo un lavoro spesso di
anni, godrà la unione piena. Lo
Spirito Santo dispone con la sua
opera -con gli unguenti più prezio-
si, cioè i suoi doni- al grande
incontro.

AWISI: NON TORNARE INDIETRO
ED EVíTNRE CERTE GLTíDE

27-28. A questo punto c'è da met-
tere in guardia le anime perché,
arrivate qui, vedano cosa fanno e
in che mani si mettono. Perché c'è

il pericolo ehe esse tornino indie-
tro o chi le dirige le consigli in tale
senso, con danno gravissimo.
Tornare indietro è assai pericoloso
per chi cerca l'Amato, anche per
chi è arrivato fino a qui. Cercare
Dio? Si deve notare che, se
l'anima cerca Dio, molto più
l'Amato cerca lei. C)uesto principio
per chi è vicino all'unione piena è
ancor più vero: Dio stesso opera
nell'anima come agente principale
e la guida personalmente; ed ella
ha solo da non porre ostacoli.

30-31. L'anima potrebbe però
cadere nell'errore di scegliere altre
guide cieche. Tali sono: il direttore
spirituale sbagliato, il demonio e lei
stessa. guarìto al direttore, occorre
sempre ponderare bene a che mani

si affida, perché pòi rìe restano le
conseguenze. Per la via deu'unione,
serve un direttore spirituale sapien-
te, pmdente e ricco di esperienza:
quindi dotato di scienza e discrezio-
ne ma, ancor più, di esperienza,
che invece è rara. Molti diretto:ªi

sono adatti ai prtncipia?ììti (se pur lo
sono!), ma non ad anime avanzate
cui arrecarìo spesso grande darìno.
Propongono sempre e solo xììetodi
che si rifa?ruìo al pensare e al medi-
tare, atti che sono totalmeììt.e sì?ì
mísura naturale: non immaginano
che esista molto di più, a carattere
totalmente soprarìnaturale.

32-33. Invece, dopo un periodo in
cui hanno usato le maniere dette

"discorsive" (del riílettere) e il
gusto umano è stato soddisfatto,
varie persone, specialìnente reli-
giose, sono presto chiamate da
Dio a superare tale stadio. É per
loro un momento delicato, poiché
intervengono aridità forti. Ma cosî
si abituano a lasciare cì'ìe Dio

opert e a tenersi a sua disposizip-
ne. Vanno perciò guidate in moao
totalmente contrario a prima:
niente meditazione, niente fervori,
niente esercizi di tipo ordinario.
Dio vuole agire in esse in modo
nascosto, dando loro una cono-
scenza amorosa della sua presen-
za in forma silenziosa; ed esse
devono rispondere con attenzione
amorosa a Dio. comportandosi
passivamente, con un'avvertenza
d'amore semplice e genuina.

SOLO UN'AWERTENZA AMOROSA

PASSIVA

34-37. guesta avvertenza passi-
va esclude ogní atto naturale, per-
ché esso ost.acolerebbe il Signore
che va comunicando i suoi beni

soprannaturalmente. L'avvertenza
passiva esige che l'anima sia
molto mortificata nelle sue azioni

naturali, libera, riposata, pacifica
e serena. Ogni altro atteggiamento
prodì?ìrrebbe solo rumorc in ìnezzo
al profondo silenzio richiesto.
L'anima invece deve solo ascoltare

ciò cl'ìe le dice il Signore, ì'ìella
So]ì'Ludlne ln Cul C'e 'I:anfa paCe.
Deve perfino dimenticare l'àvver-
tenza amorosa che Dio le dà, con-
centrandosi in Dio e nell'ascolto

spirituale, che può produrre
ì'»omenl:i di estasi. Perciò ha sem-

pre più da escludere il nìeditare -
che per altro non le riesce- per il
cqntemp lare, con un atteggiamen-
to coì'npletamente distaccato da
tutto.

LAN]rVrA SL4 LIBERA E NON SCIU-

PI LA PROPRIA BELLEZZA

38-40. O aniìna, purifica bene i
tuoi occhi, perché brilli chiaro il
sole. E tu, direttore spírituale,
poni l'anima nella pace; liberala
ctalla schiavitìJì egiziaììa dell'opera-
re in ìnodo umano; introducila
nella terra promessa dove abbon-
dano doni gratuiti di Dio; da'
piena libertà al SIIO spirito, che è
Íibero in quanto figlio di Dio. Fa'
che mangi la ìììanna soave e
nient'altro, distaccandola da ogni
gust.o umano, così che goda della
tranquillità e sapienza pac4fica,
soave, inebriante di I)io. É un
santo ozio, questo, che non
mostra subito quanto sia fruttuo-
so; ma lo rnostrerà col tempo.

41-42. I1 fastidio o il tedio per
h?ìtte le creature e il desiderio dolce

e forte di vita spirituale sono già
nell'anima segni significativi. Lo
Spirito Santo, concedendole una
conteì'nplazione occulta, iììsieme a
sentimeÌìti delicatissimi, la riempie
divinaìnente. E solo lo Spirito capi-
sce cosa sta operando; mentre
l'anima e il direttore s'accorgono
solan'iente di ciò che può disturbare
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tale opera nascosta. Avviene come
quando un artista provetto dipirìge
magnificamente un quadro e altri
artisti vogliono interverìire con colori
grossolani e mano rozza: ciò provoca
un guaio assai maggiore che se si
rovirìassero molte tele dozzirìali.

43-44. Essendo tanto (,rave, un
danno simile nel campo spirituale
potrebbe sembrare raro: Ínvece è
comune perché si trova a stento un
maestro spirituale che non lo fac-
cia. Mentre Dio procede con soa-
vità, il padre spirituale spesso è
come un fabbro che sa dare solo
martellate, esortando le anime a

lasciar perdere ciò che prova?no in
quello stato di santo ozio. Egli
vuole che sempre operino e faccia-
no, tralascìando illusioni e scioc-

chezze, come definisce lui tali espe-
rienze. Non capisce nulla di orazio-
ne, di vie dello spirito e quindi di
Dio, che parla in segreto all'arìima
se questa tace. Ella è già arrivata
alla meta e lui la vuol far cammina-
re ancora, ma all'inverso, così da
farla ridicolmente tomare indietro.

DIO L'UNICO COSTRUITORE E IL
VERO SOLE

45-46. Molti sono i maestri di spi-
rito che non comprendono che
siano il raccoglimento e la quiete
spirituale (che è una solitudine
divina piena di grazie), né intuisco-
no la differenza tra l'opera di Dio e
l'opera umana e così disturbano
l'azione del Signore. Essi peraltro
dovrebbero ricordare almeno che

lo Spiríto Santo è l'agente e la
guida delle anime, mentre essi
sono solo strumenti. Non dovreb-

bero perciò imporsi con il loro
modo di vedere e il loro carattere,
ma piuttosto preoccuparsi di sape-
re quali sia?no le vie del Signore per
le arìime. Loro compito sarebbe di
concedere più libertà, di largheg-

giare in tutto, cosi che le anime
non s'attacchino a nessuna cosa e

a nessun gusto, di non preoccu-
parsi che esse non facciano niente,
se in concreto sono distaccate e

vivono una povertà spirituale. É il
momento, propizio in cui Dio fa
quel che dipende da lui: Egli è
come il sole che colpisce le porte
della casa e, se uno gli apre, l'inva-
de con la sua luce.

47-48. Dio è il sole che dall'alto
brilla, così che le anime e i direttori
hanno solo da disporsi a lasciarlo
agire, perché Egli è il costruttore.
Compito del direttore è preparare
l'anima all'opera divina. Non deve
quindi pensare che essa non faccia
nulla, poiché fa molto proprto per-
ché non fa nulla. Se il suo conosce-

re è come bloccato, essa è nel giu-
sto, perché la sua intelligenza è
superata da ciò che è incomprensi-
bile: infatti può unirsi a Dio solo
con la fede, mentre con ogni altro
mezzo creerebbe inciampi. A que-
sto punto della via di perfezione,
chi non retrocede, progredisce: e in
realtà aumenta la fede nell'anima.

Perciò il direttore non deve spin-
gerla a camminare con l'intelletto,
a trattenerlo a meditare.

DIO INFONDE L'AMORE

49-52. Obiezione: se l'intelletto

non capisce bene, la volontà sta
oziosa e senza amare. Risposta: è
vero che la volontà ama solo ciò

che l'intelletto conosce; però qui
Dio non si serve dell'intelletto per
comunicare la sua luce, ma con
un unico atto nuovo e misterioso
le comunica luce e amore, cioè
notizie amorose. Esse non potreb-
bero mai passare per le potenze
dell'intelletto e della volontà

umana, perché sono notizie che
sorpassano tutte le capacità natu-
rali. Le potenze umane poi ne

sono indirettamente arrícchite,
secondo forme diverse, a piaci-
mento del Signore. In particolare
la volontà si sente infiammata e
intenerita, senza aver avuto cono-

scenze migliori che in passato: Dio
le dona direttamente il suo amore,
detto qui amore infuso, che la fa
crescere in meriti e in gaudio. Il
direttore dovrebbe capirlo per il
fatto che la volontà è davvero

vuota di desideri umani e quindi
non torna indietro ma s'innalza

maggiormente a Dio, gustandolo
misteriosamente più d'ogni altra
cosa e attuando meglio che mai il
precetto dell'amore. E anche la
memoria è e deve restare passíva:
solo così non s'allontana da Dio.

MAESTRI IGNORANTI, PRESUN-
TUOSI E.

53-55. Certi maestri invece insi-
stono che l'anima lavori lei, non
comprendendo che essa non è in
ozío, ma nella fruttuosissima pace
della contemplazione quieta. Se
essi insistono nella loro ignoranza,
facilmente turbano le persone por-
tate da Dio a questa esperienza; e
queste magari si sentono perdute.
Tali maestri le ostacolano, le inari-
discono, le gettano nel dolore e nel
fango. Sciupano in breve tutta
una lunga azione di Dio, che le
aveva prese per mano, traendole
fuori aalle vie ordinarie della víta
spirituale e pascendole nella pace.
Simili maestri finiscono con l'esse-
re dei guastatori e il Signore
potrebbe dire loro:" Avete devasta-
ta la mia vigna" (Cant 2, 15).

56. Costoro sbagliano per zelo,
forse, non sapendone di più. Ma
ciò non basta a discolparli circa i
consigli sbagliati e il modo rozzo
con cui pretendono dirigere.
Sarebbero obbligati a conoscere la
via giusta; o almeno a usare, nelle

cose di Dio, prudenza e non già
temerarietà. Dovrebbero tenere gli
occhi bene aperti davanti a certe
anime e a certi fenomeni che Dio
mostra ín esse.

57-58. Il peggio è che tali mae-
stri si comportano con uno spirí-
to di dominio sulle anime, non
permettendo loro di uscire dalle
loro mani: e ciò non resterà

impunito. Dovrebbero invece
notare che quelle persone hanno
bisogno di qualcosa di diverso da
quanto essi possono dare. Se
non è mai possibile che uno
abbia scienza sufficiente per tutti
i casi, dovrebbero capire che pro-
prio essi non possiedono tutti i
requisiti e che Dio ha altre vie
che quelle da loro conosciute.
Dovrebbero conoscere i propri
limiti. Ciascuno li ha, per esem-
pio nell'arte: c'è chi sa sbozzare il
legno di una statua, ma non sa
intagliarla o rifinirla o dipingerla
o darle l'ultimo ritocco.-Se-non
può fare di più, appena va oltre,
rovína la statua. Tu, mio caro
direttore, forse sei solo uno sboz-
zatore per l'anima: le insegni a
disprezzare il mondo e a mortifi-
care i desideri; ma non sai inta-
gliarla spiritualmente. Oppure lo
sai, perché le insegni la medita-
zione, ma poi non conosci di più.

59-60. Se tieni un'anima ancora-

ta al tuo sapere limitato, essa tor-
nerà indietro. Tu all'anima, che è
come una statua, continui ad
assestare martellate per sbozzarla.
guando maì essa sarà pronta
perché la rifinisca? Possibile che
essa abbia bisogno solo e sempre
di te? Se tu puoi, peraltro, bast'are
per un'anima in tutte le sue esi-
genze, è impossibile che lo possa
per le molte a cui non permetti di
sfuggirti dí mano. Dio conduce
ogni anima per una via diversa ed
è quindi necessario che non la

l
l

l
l
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tale opera nascosta. Avviene come
quando un artista provetto dipirìge
magnificamente un quadro e altri
artisti vogliono interverìire con colori
grossolani e mano rozza: ciò provoca
un guaio assai maggiore che se si
rovirìassero molte tele dozzirìali.

43-44. Essendo tanto (,rave, un
danno simile nel campo spirituale
potrebbe sembrare raro: Ínvece è
comune perché si trova a stento un
maestro spirituale che non lo fac-
cia. Mentre Dio procede con soa-
vità, il padre spirituale spesso è
come un fabbro che sa dare solo
martellate, esortando le anime a

lasciar perdere ciò che prova?no in
quello stato di santo ozio. Egli
vuole che sempre operino e faccia-
no, tralascìando illusioni e scioc-

chezze, come definisce lui tali espe-
rienze. Non capisce nulla di orazio-
ne, di vie dello spirito e quindi di
Dio, che parla in segreto all'arìima
se questa tace. Ella è già arrivata
alla meta e lui la vuol far cammina-
re ancora, ma all'inverso, così da
farla ridicolmente tomare indietro.

DIO L'UNICO COSTRUITORE E IL
VERO SOLE

45-46. Molti sono i maestri di spi-
rito che non comprendono che
siano il raccoglimento e la quiete
spirituale (che è una solitudine
divina piena di grazie), né intuisco-
no la differenza tra l'opera di Dio e
l'opera umana e così disturbano
l'azione del Signore. Essi peraltro
dovrebbero ricordare almeno che

lo Spiríto Santo è l'agente e la
guida delle anime, mentre essi
sono solo strumenti. Non dovreb-

bero perciò imporsi con il loro
modo di vedere e il loro carattere,
ma piuttosto preoccuparsi di sape-
re quali sia?no le vie del Signore per
le arìime. Loro compito sarebbe di
concedere più libertà, di largheg-

giare in tutto, cosi che le anime
non s'attacchino a nessuna cosa e

a nessun gusto, di non preoccu-
parsi che esse non facciano niente,
se in concreto sono distaccate e

vivono una povertà spirituale. É il
momento, propizio in cui Dio fa
quel che dipende da lui: Egli è
come il sole che colpisce le porte
della casa e, se uno gli apre, l'inva-
de con la sua luce.

47-48. Dio è il sole che dall'alto
brilla, così che le anime e i direttori
hanno solo da disporsi a lasciarlo
agire, perché Egli è il costruttore.
Compito del direttore è preparare
l'anima all'opera divina. Non deve
quindi pensare che essa non faccia
nulla, poiché fa molto proprto per-
ché non fa nulla. Se il suo conosce-

re è come bloccato, essa è nel giu-
sto, perché la sua intelligenza è
superata da ciò che è incomprensi-
bile: infatti può unirsi a Dio solo
con la fede, mentre con ogni altro
mezzo creerebbe inciampi. A que-
sto punto della via di perfezione,
chi non retrocede, progredisce: e in
realtà aumenta la fede nell'anima.

Perciò il direttore non deve spin-
gerla a camminare con l'intelletto,
a trattenerlo a meditare.

DIO INFONDE L'AMORE

49-52. Obiezione: se l'intelletto

non capisce bene, la volontà sta
oziosa e senza amare. Risposta: è
vero che la volontà ama solo ciò

che l'intelletto conosce; però qui
Dio non si serve dell'intelletto per
comunicare la sua luce, ma con
un unico atto nuovo e misterioso
le comunica luce e amore, cioè
notizie amorose. Esse non potreb-
bero mai passare per le potenze
dell'intelletto e della volontà

umana, perché sono notizie che
sorpassano tutte le capacità natu-
rali. Le potenze umane poi ne

sono indirettamente arrícchite,
secondo forme diverse, a piaci-
mento del Signore. In particolare
la volontà si sente infiammata e
intenerita, senza aver avuto cono-

scenze migliori che in passato: Dio
le dona direttamente il suo amore,
detto qui amore infuso, che la fa
crescere in meriti e in gaudio. Il
direttore dovrebbe capirlo per il
fatto che la volontà è davvero

vuota di desideri umani e quindi
non torna indietro ma s'innalza

maggiormente a Dio, gustandolo
misteriosamente più d'ogni altra
cosa e attuando meglio che mai il
precetto dell'amore. E anche la
memoria è e deve restare passíva:
solo così non s'allontana da Dio.

MAESTRI IGNORANTI, PRESUN-
TUOSI E.

53-55. Certi maestri invece insi-
stono che l'anima lavori lei, non
comprendendo che essa non è in
ozío, ma nella fruttuosissima pace
della contemplazione quieta. Se
essi insistono nella loro ignoranza,
facilmente turbano le persone por-
tate da Dio a questa esperienza; e
queste magari si sentono perdute.
Tali maestri le ostacolano, le inari-
discono, le gettano nel dolore e nel
fango. Sciupano in breve tutta
una lunga azione di Dio, che le
aveva prese per mano, traendole
fuori aalle vie ordinarie della víta
spirituale e pascendole nella pace.
Simili maestri finiscono con l'esse-
re dei guastatori e il Signore
potrebbe dire loro:" Avete devasta-
ta la mia vigna" (Cant 2, 15).

56. Costoro sbagliano per zelo,
forse, non sapendone di più. Ma
ciò non basta a discolparli circa i
consigli sbagliati e il modo rozzo
con cui pretendono dirigere.
Sarebbero obbligati a conoscere la
via giusta; o almeno a usare, nelle

cose di Dio, prudenza e non già
temerarietà. Dovrebbero tenere gli
occhi bene aperti davanti a certe
anime e a certi fenomeni che Dio
mostra ín esse.

57-58. Il peggio è che tali mae-
stri si comportano con uno spirí-
to di dominio sulle anime, non
permettendo loro di uscire dalle
loro mani: e ciò non resterà

impunito. Dovrebbero invece
notare che quelle persone hanno
bisogno di qualcosa di diverso da
quanto essi possono dare. Se
non è mai possibile che uno
abbia scienza sufficiente per tutti
i casi, dovrebbero capire che pro-
prio essi non possiedono tutti i
requisiti e che Dio ha altre vie
che quelle da loro conosciute.
Dovrebbero conoscere i propri
limiti. Ciascuno li ha, per esem-
pio nell'arte: c'è chi sa sbozzare il
legno di una statua, ma non sa
intagliarla o rifinirla o dipingerla
o darle l'ultimo ritocco.-Se-non
può fare di più, appena va oltre,
rovína la statua. Tu, mio caro
direttore, forse sei solo uno sboz-
zatore per l'anima: le insegni a
disprezzare il mondo e a mortifi-
care i desideri; ma non sai inta-
gliarla spiritualmente. Oppure lo
sai, perché le insegni la medita-
zione, ma poi non conosci di più.

59-60. Se tieni un'anima ancora-

ta al tuo sapere limitato, essa tor-
nerà indietro. Tu all'anima, che è
come una statua, continui ad
assestare martellate per sbozzarla.
guando maì essa sarà pronta
perché la rifinisca? Possibile che
essa abbia bisogno solo e sempre
di te? Se tu puoi, peraltro, bast'are
per un'anima in tutte le sue esi-
genze, è impossibile che lo possa
per le molte a cui non permetti di
sfuggirti dí mano. Dio conduce
ogni anima per una via diversa ed
è quindi necessario che non la
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leghi a te e che non la tiranneggi,
togliendole la libertà e non conce-
dendole di consultare altri. È ver-
gognoso che ti comporti con que-
';ta gelosia. Né è giusto che tu le
dica-che, mancando contro di te,
ha mancato contro Dio. Ti muovi
con superbia, presunzione e altro;
e Dio è sdegnato COn te (cfr EZ
34,3).

61-62. Dunque, i direttori spiri-
tuali devono lasciar libere le
anime e mostrarsi lieti se esse cer-
cano altrove consiglio; anzi glielo
devono suggerire essi stessi+ altri-
menti si mostrano presuntuosi e
superbi. Ma c'è un caso tutto par-
ticolare di cattiva conduzione delle
anime da parte di direttori poco
edifìcanti: è quando in cui essi
trovano un'anima cui Dio dà di
disprezzare il mondo e di deside-
rar-e di abbandonarlo, facendosi
religiosa; ma questo o quel diretto-
re le differiscono l'esecuzione con
argomenti molto poco evangelici,
tentando di distoglierla da quel
proposito. Sono uguali ai farisei
cui-Gesù diceva:" Guai a voi, che
prendete la chiave della scienza e
non entrate voi né fate entrare gli
altri" (Lc 11,52). Dovrebbero ado-
perarsi in ogni modo per fare
entrare nella sala del convito
quanti più possibile (Lc 14,23);
i-nvece -si mettono sulla porta
stretta per fermarli.

IL SECONDO CIECO: IL DEMONIO

63-64. Il demonio è il secondo
cieco che può disturbare l'anima
nel suo raccoglimento. Egli cerca
-invidioso der bene di quella- di
far calare sull'occhio qualche
cataratta o di far brillare immagi-
ni sensibili nel bel mezzo del rac-
coglimento: vuole coaì distrarla
con cose naturali (per sé anche
buone), per farla tornare ìndìe-

tro. È l'anima stessa, però, a
lasciarsi spesso ingannare dal-
l'idea di fa're qualcosa, dato che
nella solitudine e quiete le pare
di non fare niente. Cosi per un
piccolo boccone di "notizie" natu-
rali si priva di farsi "divorare"
tutta da Dio. Ella abbocca all'es-
ca del demonio e viene tirata
fuori dal mare di Dio, dove era
immersa e poteva affogare in Lui;
e si fa trascinare a riva, ripren-
dendo a camminare sulle sue
povere gambe, mentre poteva
;,uizzare nelle acque divine. Il
'aemonio difficilmente si lascia
sfuggire l'occasione di inquietare
fortemente un'anima avviata al-
l'unione: così essa non entra dal-
lo Sposo, ma si ferma sulla por-
ta. Per il diavolo è assai più im-
portante rovinare una simile ani-
ma che molte altre comuni, le
quali, dopotutto, si lasciano dan-
neggìare -senza troppa fatica.

IL TERZO CIECO: L'ANIMA

65-67. Le aììime chiamate a espe-
rierìze così alte non dovrebbero più
lasciarsi trascinare indietro. Il
Signore, che fa loro la grazia di esse-
re"con Lui ad agire, ]G pascerà del
suo cibo celeste, riempiendole tutte
di Lui, se esse resterarìno completa-
mente sgombre. Ma ogni anima,
arìche giÍ molto dentro nel mistero,
può essere d'ostacolo a se stessa,
perché ella non si capisce: quirìdi si
aisturba e si autolesiona. Vuole
agire lei, camminare con le sue
garnbe; ma firìisce come il bambirìo
che pesta i piedi e strilla perché la
mamma non lo tenga irì braccio: poi
però non cammina lui, né lo per-
mette alla mamma. Chi Dio favori-
sce di simili grazie si lasci portare irì
braccio da Lui: camminerà al suo
passo, senza accorgersene. Si
abbandorìi a Lui e non a sé: proce-
derà molto bene certamente.

AMI'lCA CECITA' INAGGUATO

68-69. Tornando alle "caverne",
cioè alle potenze dell'anima riem-
pìte dallo Spirito Santo con i suoi
aoni preziosi che la fanno gioire e
dolcemente soffrtre, occorre notare
che sono "profonde" sia in sé, sia
perché Dio -se non nascono osta-
coli- le colma della sua stessa
grandezza e sapienza. I "sensi"
spìritualì dell'anima -ìntelletto,
volontà, memoria- diventano sede
delle meraviglie divine.

70-71. Nella poesia si parla al
singolare del "senso" (spirituale!)
"che era oscuro e cieco". Era tale
prima che Dio lo illuminasse. Si
sa che l'occhio non vede o perché
è al buio o perché è cieco.
Spiritualmente uno è cìeco quan-
do è nel peccato; ed è nelle tene-
bre oscure quando è nell'ignoran-
za, anche senza colpa, circa cose
di ordine sia naturare che sopran-
naturale. Nel caso dell'unione con
Dio si danno doni così alti che le
"caverne" ne restano tutte illumi-
nate. E più queste sono profonde
più la luce si espande, come
anche più luce entra e più quelle
si dilatano. Uno che, invece, non
sappia niente dí quella luce, non
la desidera e purtroppo cerca le
tenebre e passa da una all'altra.
Al contrarío l'anima illuminata da
Dio si unisce talmente a Lui che i
due risultano una cosa sola, tanto
che pure sul piano naturale la
persona risplende di qualcosa di
nuovo.

72-7Fsì. La "cecità" comunque
dell'anima per le bellezze e ric-
chezze divine è tale che solo per
grazia di Dio può essere superata.
F, impossibìle che un'anima possa
capire Dio e i suoi doni senza
l'aiuto di Lui: ancor più impossi-
bile se essa si lascia dominare
dagli appetiti, perché di certo sti-

merà allora come non divine le
cose di Dio e divine quelle che
non lo sono. Se infatti si lascia
portare dai sentimenti umani,
non riesce a essere spirituale, ma
purtroppo si comporta quasi come
Ùn bruto o, secondo quanto dice
S. Paolo (lCor 2,14), da "uomo
animale" che non capisce le cose
di Dio e, quando le incontra, le
abbassa al proprio povero livello.
guando desidera IMo, lo desidera
solo in modo naturale e agisce
non per amore infuso, ma per suo
gusto, finché Dìo non glielo tra-
sformi. Perché vale il principio:
quando sei tu da te che lo vuoi
avere, il desiderio sarà solo natu-
rale e rimarrà tale finché non sarà
ripreso soprannaturalmente dal
Signore.

NUOVA CAPACITA' DI UNIRSI A
DIO: MATRIMONIO SPIRITUM,E

7B-77. Ma veniamo agli ultimi
due versi della strofa:" Con specia-
le chiarore/ al loro Amato dan
luce e calore", dove si afferma che,
tutt'altro che ridotta a vivere in
modo basso e naturale, l'anima
non è solo illuminata, ma è luce e
dà insieme calore divino. Le "Iam-
pade dell'anima", cioè gli attrìbrìti
divini, creano uno scambio inten-
sissimo nell'intimo dell'anima
innamorata: queste lampade,
rívolte a Dio in Dio, inviano a Lui
in Lui ogni splendore o dono rice-
vuto: Gli donano ciò che da Lui
hanno avuto; e glielo donano allo
stesso modo, cioè divinamente.

78-79. "Con speciale chiarore" ren-
dono a Dio in Dio la medesima sua
bontà, perché un'anima riceve solo
per darla; e così ogni altro bene.
L'arìima ìidà all'Amato neu'Arnato la
luce e il calore che ne riceve. Di-
venta come "ombra di Dio" ("adom-
brata da Lui") e ha con Lui tutto in
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leghi a te e che non la tiranneggi,
togliendole la libertà e non conce-
dendole di consultare altri. È ver-
gognoso che ti comporti con que-
';ta gelosia. Né è giusto che tu le
dica-che, mancando contro di te,
ha mancato contro Dio. Ti muovi
con superbia, presunzione e altro;
e Dio è sdegnato COn te (cfr EZ
34,3).

61-62. Dunque, i direttori spiri-
tuali devono lasciar libere le
anime e mostrarsi lieti se esse cer-
cano altrove consiglio; anzi glielo
devono suggerire essi stessi+ altri-
menti si mostrano presuntuosi e
superbi. Ma c'è un caso tutto par-
ticolare di cattiva conduzione delle
anime da parte di direttori poco
edifìcanti: è quando in cui essi
trovano un'anima cui Dio dà di
disprezzare il mondo e di deside-
rar-e di abbandonarlo, facendosi
religiosa; ma questo o quel diretto-
re le differiscono l'esecuzione con
argomenti molto poco evangelici,
tentando di distoglierla da quel
proposito. Sono uguali ai farisei
cui-Gesù diceva:" Guai a voi, che
prendete la chiave della scienza e
non entrate voi né fate entrare gli
altri" (Lc 11,52). Dovrebbero ado-
perarsi in ogni modo per fare
entrare nella sala del convito
quanti più possibile (Lc 14,23);
i-nvece -si mettono sulla porta
stretta per fermarli.

IL SECONDO CIECO: IL DEMONIO

63-64. Il demonio è il secondo
cieco che può disturbare l'anima
nel suo raccoglimento. Egli cerca
-invidioso der bene di quella- di
far calare sull'occhio qualche
cataratta o di far brillare immagi-
ni sensibili nel bel mezzo del rac-
coglimento: vuole coaì distrarla
con cose naturali (per sé anche
buone), per farla tornare ìndìe-

tro. È l'anima stessa, però, a
lasciarsi spesso ingannare dal-
l'idea di fa're qualcosa, dato che
nella solitudine e quiete le pare
di non fare niente. Cosi per un
piccolo boccone di "notizie" natu-
rali si priva di farsi "divorare"
tutta da Dio. Ella abbocca all'es-
ca del demonio e viene tirata
fuori dal mare di Dio, dove era
immersa e poteva affogare in Lui;
e si fa trascinare a riva, ripren-
dendo a camminare sulle sue
povere gambe, mentre poteva
;,uizzare nelle acque divine. Il
'aemonio difficilmente si lascia
sfuggire l'occasione di inquietare
fortemente un'anima avviata al-
l'unione: così essa non entra dal-
lo Sposo, ma si ferma sulla por-
ta. Per il diavolo è assai più im-
portante rovinare una simile ani-
ma che molte altre comuni, le
quali, dopotutto, si lasciano dan-
neggìare -senza troppa fatica.

IL TERZO CIECO: L'ANIMA

65-67. Le aììime chiamate a espe-
rierìze così alte non dovrebbero più
lasciarsi trascinare indietro. Il
Signore, che fa loro la grazia di esse-
re"con Lui ad agire, ]G pascerà del
suo cibo celeste, riempiendole tutte
di Lui, se esse resterarìno completa-
mente sgombre. Ma ogni anima,
arìche giÍ molto dentro nel mistero,
può essere d'ostacolo a se stessa,
perché ella non si capisce: quirìdi si
aisturba e si autolesiona. Vuole
agire lei, camminare con le sue
garnbe; ma firìisce come il bambirìo
che pesta i piedi e strilla perché la
mamma non lo tenga irì braccio: poi
però non cammina lui, né lo per-
mette alla mamma. Chi Dio favori-
sce di simili grazie si lasci portare irì
braccio da Lui: camminerà al suo
passo, senza accorgersene. Si
abbandorìi a Lui e non a sé: proce-
derà molto bene certamente.

AMI'lCA CECITA' INAGGUATO

68-69. Tornando alle "caverne",
cioè alle potenze dell'anima riem-
pìte dallo Spirito Santo con i suoi
aoni preziosi che la fanno gioire e
dolcemente soffrtre, occorre notare
che sono "profonde" sia in sé, sia
perché Dio -se non nascono osta-
coli- le colma della sua stessa
grandezza e sapienza. I "sensi"
spìritualì dell'anima -ìntelletto,
volontà, memoria- diventano sede
delle meraviglie divine.

70-71. Nella poesia si parla al
singolare del "senso" (spirituale!)
"che era oscuro e cieco". Era tale
prima che Dio lo illuminasse. Si
sa che l'occhio non vede o perché
è al buio o perché è cieco.
Spiritualmente uno è cìeco quan-
do è nel peccato; ed è nelle tene-
bre oscure quando è nell'ignoran-
za, anche senza colpa, circa cose
di ordine sia naturare che sopran-
naturale. Nel caso dell'unione con
Dio si danno doni così alti che le
"caverne" ne restano tutte illumi-
nate. E più queste sono profonde
più la luce si espande, come
anche più luce entra e più quelle
si dilatano. Uno che, invece, non
sappia niente dí quella luce, non
la desidera e purtroppo cerca le
tenebre e passa da una all'altra.
Al contrarío l'anima illuminata da
Dio si unisce talmente a Lui che i
due risultano una cosa sola, tanto
che pure sul piano naturale la
persona risplende di qualcosa di
nuovo.

72-7Fsì. La "cecità" comunque
dell'anima per le bellezze e ric-
chezze divine è tale che solo per
grazia di Dio può essere superata.
F, impossibìle che un'anima possa
capire Dio e i suoi doni senza
l'aiuto di Lui: ancor più impossi-
bile se essa si lascia dominare
dagli appetiti, perché di certo sti-

merà allora come non divine le
cose di Dio e divine quelle che
non lo sono. Se infatti si lascia
portare dai sentimenti umani,
non riesce a essere spirituale, ma
purtroppo si comporta quasi come
Ùn bruto o, secondo quanto dice
S. Paolo (lCor 2,14), da "uomo
animale" che non capisce le cose
di Dio e, quando le incontra, le
abbassa al proprio povero livello.
guando desidera IMo, lo desidera
solo in modo naturale e agisce
non per amore infuso, ma per suo
gusto, finché Dìo non glielo tra-
sformi. Perché vale il principio:
quando sei tu da te che lo vuoi
avere, il desiderio sarà solo natu-
rale e rimarrà tale finché non sarà
ripreso soprannaturalmente dal
Signore.

NUOVA CAPACITA' DI UNIRSI A
DIO: MATRIMONIO SPIRITUM,E

7B-77. Ma veniamo agli ultimi
due versi della strofa:" Con specia-
le chiarore/ al loro Amato dan
luce e calore", dove si afferma che,
tutt'altro che ridotta a vivere in
modo basso e naturale, l'anima
non è solo illuminata, ma è luce e
dà insieme calore divino. Le "Iam-
pade dell'anima", cioè gli attrìbrìti
divini, creano uno scambio inten-
sissimo nell'intimo dell'anima
innamorata: queste lampade,
rívolte a Dio in Dio, inviano a Lui
in Lui ogni splendore o dono rice-
vuto: Gli donano ciò che da Lui
hanno avuto; e glielo donano allo
stesso modo, cioè divinamente.

78-79. "Con speciale chiarore" ren-
dono a Dio in Dio la medesima sua
bontà, perché un'anima riceve solo
per darla; e così ogni altro bene.
L'arìima ìidà all'Amato neu'Arnato la
luce e il calore che ne riceve. Di-
venta come "ombra di Dio" ("adom-
brata da Lui") e ha con Lui tutto in
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comune: capisce che Dio è vera-
mente suo e che lo possiede come
per eredità, come un figlio adottivo
che ha tutti i diritti; e restituisce
Dio a Dio, in un movimento trirìita-
rio. Ripaga Dio, donandogli lo
Spirito"Santo: non nel senso che
questo Spirito non sia già nella
jrinità, ma in quanto parteci.pa
intimamente a questo scambio. È il
massimo del donarsí tra l'anima e
Dìo: è l'unione matrimoniale, che
neu'alt?ra vita godrà in modo ancor
più pieno, ma-qui in terra è il mas-
simo possibìle.

ESPLOSIONE DI GIOIA E GRATITU-
DINE

80-83. La grande gioia dell'anima
sta nell'accorgersi di dare a Dio
più di quanto ella saprebbe da sè;
eche le è possibile per al fede illu-
minata. Piena di gratitudine di
poter dare, l'anima fa a Dio la con-
ffiegna di Dio e di se stessa in modi
meravigliosi. Infatti acquista tutto
uno stne nuovo di lodare e ringra-
ziare. Arrìa Dio non per se stessa,
ma per Lui: ama come le Persone
Trin'Ìtarie. Ama Dio in Dio, immer-
sa nel suo stesso amore. Ama Dio
per quello che è, non solo perché
verso di lei Egli è buono e genero-
so, ma per la sua natura, che in
se' stes-sa è così. In tal modo
l'anima ha una maniera nuova di
godere: gode Dio per mezzo di Dio,
anticipando quanto farà in cielo;
trova gioia pura solo in Dio, senza
la meaiazione di alcuna creatura;
gioisce solo per quello che Dio è,
senza gusto e interesse proprio.
84-85. L'anima loda Dio per dove-
re-necessità interiore: sa-in modo
nuovo di essere stata creata per
lodare Dio. Esulta nel riconoscere
i benefici ricevuti, però gode per il
Donatore più che per i doni. In
tale stato aì riconoscenza abbrac-

cia tutti i tipi di doni, naturali e
soprannaturali; e lo fa con entu-
siasmo totale, contenta di Dio e
solo di Lui.

STROFA 4

"Che mite e amoroso
ti svegli sul mio seno!
Segretamente e solo ì?ìi dimon.
Spirando odoroso,
di bene e glona pieno,
delicatarnente, oh, tu m'innamon!".

1-3. L'anima parla ancora con
grande affetto a -Dio, suo Sposo. Lo
ringrazia perché Egli si risveglia,
per così -dìre, e respìra in lei,
aumentandole ancor più l'amore e
rattaccamento al Verbo.

DIO FA SUSSULTARE L'ANIMA

4-5. "Che mite e amoroso/ ti sve-
gli sul mio senol" guesto risve-
gliarsi di Dio è un farsi presente
del Verbo nella sostanza del-
l'anima. Tutto avviene con soavità
e insieme con potenza e gloria.
L'anima sperimenta "che tutte le
cose in Lui sono vita" (GL) 1, 3) e
tutte le realtà si muovono in/con
Lui, come ogni oggetto si muove
nell'universo insieme con la terra
che lo porta con sè. Tanto le crea-
ture celesti che terrestri, ha la
propria esistenza e durata in Dio:
pe;ché Dio, ben distinto dalle
creature, le contiene però in mo-
do eminente a sè. L'anima, ca-
pendo chiaramente questo, ha un
sussulto di felicità straordinaria.
Questa è la sua grande gioia: co-
noscere le creature per mezzo di
Dio e non per mezzo delle creatu-
re; conoscerle nella loro Causa
stessa e quindi con una cono-
scenza non mediata (al primo mo-
mento sembrerebbe il contrariol
bensì essenziale, cioè fondata

direttamente in Dio Creatore.

DIO FA CONOSCERE COSE
STRAORDINARIE

6-7. guel che più importa però
non è la conoscenza nuova delle
cose, ma quella nuova di Dio,
perchè l'anima ottiene una rive-
lazione affatto straordinaria della
vita divina, dell'essere e
dell'armonia di tutte le creature
con il loro moto in Dio. Perciò le
sembra che sia Lui a muoversi e
a risvegliarsi in lei, mentre in
verità è essa che ha un risveglio.
Per puro dono divino, con un
unico sguardo vede tutto come
uno che si trovi aperta all'improv-
viso la porta d'un palazzo e scor-
ga d'un colpo la grandezza della
persona che vi abita e quello che
vi sta facendo. Anzi, trovandosi
sostanzialmente in Dio -come già
ogni creatura-, in modo forte
esperimenta che le cadono dagli
occhi molti veli (non tutti) e, in
maniera ancora oscura, le splen-
de il volto del Sígnore pieno di
grazia.

8-10. Noi solitamente giudichia-
mo gli altri prendendo noi stessi
come misura e modello, non inve-
ce la realtà oggettiva. Il ladro giu-
dica ladri tutti e quanti; il buono
pensa gli altri buoni. Se siamo
trascurati e addormentati con
Dio, diciamo che Lui è addormen-
tato e smemorato verso di noi e
glì diciamo ce si svegli, come osa
lo stesso Davide al Salmo 43, 23
("Svegliati, Signore, perché
dormi?"), mentre il Salmo 120, 4
assicura che "non dorme il custo-
de d'?sraele". In verità, nel caso
dell'anima risvegliata, è Dio che
le ha fatto questa grazia, come
allude il verso:"Ti svegli sul mio
seno". Nella profondità della sua
sostanza, ella, destandosi e

ammirando, ode la voce di una
moltitudine di migliaia e migliaia
di perfezioni e virtù e ne è stupe-
fat€a in modo sublime.

A STENTO UNO REGGE A SIMILE
GRAZIA

11-13. Come può un uomo, nella
sua condizione mortale e nel suo
corpo così debole, sostenere una
comunicazione divina così forte?
Giobbe diceva:" Non vorrei restare
oppresso dal peso della sua gran-
dezza" (26, 6). Ma qui la persona
non crolla, prima di tutto perché,
dopo che è stata purificata nello
spirito, anche la sua parte fisica ne
ha benefìciato e quindi, davanti a
tanta grandezza e gloria di Dio, è
robusta così da non subire danni
irreparabili, sebbene ne risenta
sempre un po'; ma poi il Signore si
manifesta con una dolcezza tutta
particolare e dona una protezione
simile a quella che riservò a Mosè
(Es 33, 22). Perciò l'anima speri-
menta tanto di soavità e d'amore
qua?rìto di potenza, maestà e gloria
di Dio. Gode ed è insieme aiutata
moltissimo a sostenere questa
esperienza. Il Re del cielo le si
mostra amico e fratello, donandole
tutti i gioielli -le virtù di Dío-, in
particoÍare lo splendore dell'oro, la
carità, con la conoscenza viva del
Verbo pieno di grazia e verità.

GRAZIA INEFFABILE DELL'UNIO-
NE PERFmA

14. Il terzo verso della strofa dice:
"Segretamente e solo vi dimori".
Dio sta segreto e nascosto in un
dolce abbraccio con l'anima. In
verità Dio è nella profondità di
tutte le realt?à, altrimenti cessereb-
bero di esistere. Ma in alcune arìime
dimora solo, in altre no; in alcune
contento, in altre scontento. Se è
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ffiegna di Dio e di se stessa in modi
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Trin'Ìtarie. Ama Dio in Dio, immer-
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per quello che è, non solo perché
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so, ma per la sua natura, che in
se' stes-sa è così. In tal modo
l'anima ha una maniera nuova di
godere: gode Dio per mezzo di Dio,
anticipando quanto farà in cielo;
trova gioia pura solo in Dio, senza
la meaiazione di alcuna creatura;
gioisce solo per quello che Dio è,
senza gusto e interesse proprio.
84-85. L'anima loda Dio per dove-
re-necessità interiore: sa-in modo
nuovo di essere stata creata per
lodare Dio. Esulta nel riconoscere
i benefici ricevuti, però gode per il
Donatore più che per i doni. In
tale stato aì riconoscenza abbrac-

cia tutti i tipi di doni, naturali e
soprannaturali; e lo fa con entu-
siasmo totale, contenta di Dio e
solo di Lui.
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Segretamente e solo ì?ìi dimon.
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aumentandole ancor più l'amore e
rattaccamento al Verbo.
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del Verbo nella sostanza del-
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L'anima sperimenta "che tutte le
cose in Lui sono vita" (GL) 1, 3) e
tutte le realtà si muovono in/con
Lui, come ogni oggetto si muove
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che lo porta con sè. Tanto le crea-
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pe;ché Dio, ben distinto dalle
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ga d'un colpo la grandezza della
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vi sta facendo. Anzi, trovandosi
sostanzialmente in Dio -come già
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occhi molti veli (non tutti) e, in
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pensa gli altri buoni. Se siamo
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le ha fatto questa grazia, come
allude il verso:"Ti svegli sul mio
seno". Nella profondità della sua
sostanza, ella, destandosi e
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Giobbe diceva:" Non vorrei restare
oppresso dal peso della sua gran-
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non crolla, prima di tutto perché,
dopo che è stata purificata nello
spirito, anche la sua parte fisica ne
ha benefìciato e quindi, davanti a
tanta grandezza e gloria di Dio, è
robusta così da non subire danni
irreparabili, sebbene ne risenta
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manifesta con una dolcezza tutta
particolare e dona una protezione
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bero di esistere. Ma in alcune arìime
dimora solo, in altre no; in alcune
contento, in altre scontento. Se è
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solo, resta molto intimo e insieme
molto segreto a tutti, tranne
all'anima stessa, che è come se
avesse svegliato Dio, il suo
"Amato-addormentato" sul suo
seno. Grazia immensa, questa, di
trovarsi così intima a ?Dio, in una
immensa tranquillità. È l'amplesso
di Dio-Sposo con l'anima-sposa.
Tale esperienza non è continua,
perchè l'anima non è ancora nella
gloría: se fosse un'espertenza con-
tinua, sarebbe insostenibile per
l'a?rìima.

16-17. Dio dimora contento anche
in anime che, pur non essendo
giunte all'unione così profonda,
vivono in grazia. Però non si maní-
festa neppure a loro stesse, se non
qualche rara volta. Invece nelle
anime arrtvate all'uníone perfetta
tutto è perfetto: tanto il mistero
dell'intimità che la segretezza e la
pienezza del dono. Tutto è perfetto
perchè agisce solo Dio, che è per-
í'etto. Lo Spirito Santo spira
nell'anima in maniera impossibile
a descriversi: è un amore così alto
che mancano le parole. Resta solo
da dire: onore e gloria a Dio.
A?înen.
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