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Il numero 9 di "C}uadeìni Camelitani" ((,). C.) è nato faticosamente perché
ha tentato una .forrnula già prevLsta dagli inui, però non ancora rrl@l(@
spenmentata: quella dei recuperi e delle sintesi di studi preparatí da esperti,
ma scarsamente conosciutí dal grande pubblico.

Nel caso presente, gli espertí sono soprattutto spagnoli perchè questa
volta si parla della storia e della dottrína d'un Santo senza dubbio uniuersale
e cattolico, ma che ha radici tipicamente ibenche e per tantí aspettí va letto
e interpretato correttamente nel suo contesto originario; o comiznque ha
trovato grandi studiosi in tale mondo.

Alludiamo chiaramente a S. Giovanni della Croce, che nel íV Centenarío
della sua morte (1 591 - 1991 ) si è rtproposto con vigore alrattenzione deí veri
credenti, specialmente nell'ambito del Carrnelo, non meno di quanto W. A.
Mozart, anch'egli celebrato l'anno scorso nel II Centenario della sua morte
(1791-1991), s'è guadagnato presso i ven musicisti la propna quota di
ammirazione. E l'accostamento non spiacerà certo né all'uno né alraltro deí
due geni, pur tanto differenti.

Va notato che il titolo generale di questo nurrìero 9, "Dove acqua pura
sgorga", è ncavato dalla 3 6a strofa del Cantico Spírítuale B del Santo Dottore
(in spagnolo: 'Do mana el agua pura").

Ognuno avvert'rà che, data l'opzione suesposta, i pezzi qui raccolti
risultano più numerosi, ma più stringati del solito. Essi sono distríbuiti in
sezioni, le quali però (serìza che questo venga espressamente indicato in
qualche punto) si raggritppano per propna natura in due blocchí tra loro un
poco diversL

Il pnmo è costituito da 3 sezioni d;inizio che o.ffrono sì, qualche studio
originale, ma ptù spesso presentano una sene di studi selezionati e sintetiz-
zati, in cui si sottolineano aspetti storicí o punti dottrínali del grande Maestro
nella fede, Giovanni.

La selezione dei pezzí è stata condotta con oculatezza, ma serìza alcuna
pretesa di completezza, data rimmensa produzione che l'anno centerìan:o ha
fornito all'interno e fuon dell'Ordine del Carmelo. Inoltre si è tenuto conto di
quanto serì?ìe al pubblico italiano più che di quanto sia teon:carrìente o
esteticamente avvincente e lodato. S'è fatta una scelta perciò molto pratica

)e perftno utilitaristica.

Il secondo blocco comprende le restanti sezioni. Í qui è da apprezzare,
cí sembra, tutto il materiale dí n:fiessione che un'intera Provincia camelitana
- quella del Tì-iveneto - ha raccolto ultimamente, alla luce della dottrina dt S.
Giovaúni, impostando una vera "scuola di .fede per i supenori delle comuni-
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tà". Una scuola .fatta in occasìone dei Conslgli Plenari (riuniooi dei superioìi
e di al.trí inì:ìitati), secondo un calendarío fitto: certo una sfida alla nausea ai
parole che ha preso un po' tuttí e anche alla supposizione piuttosto infondata
che tutto sia stato già detto e che non occorra tornarci sopra, ma che inì:ìece
serva soltanto la buorta volontà dei singoli e poi, trovata questa, la buona
volontà delle cornunità. Mentre il problema è anche più semplice - credere
dav'uero -, ma pure assai più lungo e complesso - credere entrando in una
conversione che Cnsto o.ffre attraverso uno "stare insieìne tra noi nel suo
nome", ntroì?»ando o creando tutta una serie di gestí e di valon da gustare e
assimilare "in patientia et spe", tn una nnnovata evangelizzazione.

Il termine e'uangelizzazione obbliga. a una rapida nota. Prima e dopo tl
Concilio di Trento, per anni, arìzi per secoli si parlò di"n:.foma" della Chiesa,
secondo il pnncipio iri apparerìza paci.fico, poi tanto scornodo e .facilmente
utilizzabile per attacchi e ì-icattí: "Ecclesia sernpeì- re.fonnanda".

In epoca contemporartea, con il Vatícano II, s'è capito il bisogno noì"i solo
di una riforma rriitigata príma in un "aggiornamento", ma addirittura di una
rifondazione della Chtesa. h'ìfatti nei paesi di lunga tradizione cristiana
"sensim síne sensu", però ormai con effetti't»eramente tragict, s'è perduta
la fede in Cristo e quindi è crollato il sentímento di appartenerìza alla sua
Chiesa.

Da qui è venuta la ripresa del termine "evangelizzazione", evolutosi poi
in "n-evangelizzazione" e "nuova evangelizzazione", che, come tutte le parole,
harino assunto sfurnature vane, a volte contradditorie. Evangelizzare è
educare secondo Cristo. Rievangelizzare perciò equiììale a n-educare, coìììe
per un giovane sbandato che ha persí i principi di uita già appresi. "Nuova
evangelizzazione" va intesa non come un'operazione dove si lanciano
"contenuti nuot»i", inimmaginabili, ma come un lavoì-o di annuncio .fatto "di
nuovo" qoì'ne fosse la prima volta e "con stile nuovo", mettendo in eviderìza
?fome e valoì-t forse un tempo trascurati o merto sentiti.

Tutto questo, non occorre dirlo, vale per tutt' i credenti: laici, religiosi e
chierici. Per cui una certa realtà tanto più si sente ecdesiale, tanto più si
impegna su tale strada.

È questo il senso del presente numero di C}.C., che si deve considerare
una continuazione del precedente, intitolato"Evangelizzazione e Carmelo
oggi". Una grande .famiglia religiosa come la carmelitana, cut è cortsegnato
il patrímonio straordinario di dottrina dei suoi grandi Maestri, è maggiormen-
te in dovere di n-evangelizzarsi senza ritardi e senza defomazioni acca-
demiche. Per?fare questo sa che la parola non è tutto, rna nentra nel disegno
di Dio per approfondire e poìiare le persone, come direbbe S. Giovanní della
Croce, verso ciò che importa maggiomente: "il silenzio e l'azione" (Lettera 8).

Un silenzio non ì?ìuoto ma pieno dí Dio; un'azione che ha le sue radici nella
carità di Cristo e opera frutti di missione-n:evangeltzzazione.
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LO sorgente ben so che emarx:ì e scorre,
anche se è notte.

Quelb:ì Fonte eterna sta nascosta,
ma io ben so dove skì riposta,
anche se è notte.

l
Sue origirú non so, ché non /'/ì0,
ma ogni origin so che da essa viene,
anche se è notte.

So che esister non può COSO sì bella,
e cielo e terra bevono di quella,
anche se è notte.

(S. Gioªííannì dello Croce)
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+ Teresa parla di Giovanni

+ Spìragli autobiografici negli scritti di Giovanni

+ Dai "processi ordinari" su Giovanni della Croce

+ Chiavi storiche per la comprensione di San Giovanni della Croce
+ Per una revisione della biografia di S. Giovanni della Croce

+ Giovanni della Croce fra agìografìa e biografia
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TF,RESA PARLA DI GIOVANNI'

PRESENTAZIONE

l

Vivente Giovanni, nessuno scrisse tanto di lui come S. Teresa. E la
sua testimonianza spicca evidentemente anche per qualità. È lei che lo
descrive giovan< deciso e con iniziative, direttore spirituale pieno dello
spirito del Signore, scrittore di prima qualità, uomo di parola, forte nelle
prove, amico fedele, adatto al governo, capace di soffrire anche il marti-
ìio, "gran santo", "uomo celestiale e divino".

Ma la Santa conobbe Giovanni solo tra il 1567 e il 1582, senza poter
mai leggere una delle sue grandi opere e forse neanche le sue poesie.

Per noi, però, il guaio maggiore è la perdita completa delle lettere di
Teresa indirizzate a Giovanni stesso. In certi periodi il carteggio tra loro
dovette essere fitto e Giovanni bruciò una cartella gonfia di lettere della
Madre. Altre andarono perdute nella persecuzione contro il Santo, sul
finire della sua vita.

Messaggi di S. Giovanni della Croce -

PER GIUNGERE

Le citazioni che si riportaììo qui sotto vengono dalle opere maggiori,
ma soprattutto dalle lettere della Santa e toccano i cinque maggiori mo-
menti dell'avventura di S. Giovanni incrociata con quella di Teresa: A)
primi tempi, verso Duruelo; B) presenza di Giovanni ad Avila; C) sua pri-
gionia a Toledo; D) liberazione di Giova?nni; E) Giovanni in Andalusia.

Per giungere a gus+are il tutto, non cercore ìl gusto in nienfe.
Per gíungere al possesso del +utto, non voler posseéere nienfe,.

Per giungere ad essere tutto, non voler essere niente.
Per giungere alla conoscenza èel tutto, non cercare di sgpere qualche COSC) in niente.

Per venire o ciò che ora gocli, àevi passare per dove non godí.
Per giungere a ciò che non sai, clevi passare l'er íJove non saì.

(1 S 13,5)

" gui si utilizza quanto ha scritto Iªespertissimo ALVAREZ T., Teresa hab{a de Fraì)
Juan de la Cruz, in AA. VV. Esperiencìa ìg pensamiento en San Juan de {a Cmz, Madrid 1990,
pp. 401-459. Nelle cita?zioni che si faranno qui si seguirà S. TERESA DI GESU, Opere,
Postulazione Generale, Roma, 1985 e IDEM, Epistolario, Edizioni OCD, 1982 [che è la tra-
duzione fedele dell'edizione spagnola. Burgos, 1979. preparata dallo stesso T. Alvarez).
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Per comprendere ogni testo che viene qui citato occorrerebbe spesso
darne rambientazione, come fa con grande sobríetà e competenza P.
Tomàs Alvarez. Noi siamo costretti a rinunciarvi. Ma le segnalazioni dei
dati saranno lo stesso utili, tanto più che nelle edizioni italiane dei testi
teresiarìi si trovano buone note.

TE8TI DELIÀ SANTA SUL "SANTICO"

1. PRJMO INCONTRO: Fondazioni, 3,16-17

2. PREPARATIVI PER DURUELO: Fondazioni, 13,1-5

3. GIOVANNI ALLA SCUOLA DI TERESA: Fondazioni, 10,4

4. "gUESTO PADRE, ANCHE SE PICCOLO, È GRANDE AGLI OCCHI DI DIO":
Lettera da Valladolid, fine sett. 1568, a Fr. de Salcedo in Avila.

5. DURUELO: "tarìte croíA, tanti teschi!": Fondazioni, 14,1-12

6. GLI SCALZI "CAMMINA?NO MOLTO IN PERFEZIONE": Lettera da Avila, 17
gennaio 1570, a Lorenzo de Cepeda in C}uito.

7. CONFESSORE ALL'INCARNAZIONE: "gran profitto porta questo scalzo
che qui confessa": Lettera da Avìla, 27 sett. 1572, a Giovanna de
Ahumada in Alba.

8. "UN CA1"ALIER DI VENTURA AUTONOMO": Risposta a una sfi.da spiritua-
le, forse del settembre 1572 (Opere, ed. it. pp. 1472-73).

9. GIOVANNI E IL M?ATRTMONIO MISTICO DI TERESA: Relazione 35, nov.
1572 (Opere, ed. it. 504-505).

10. "CENTRO DELL'ANIMA" E "MATRIMONIO SPIRITUALE": CrìstellO interiOre,
VII, 2, 1-3.

11. FRA GIOVANNI, CONFESSORE "ASSAI SANTO": Lettera da Avila, 13 í"eb-
braio 1573, a Gaspare de Salazar in Cuenca.

12. UOMO DI "TANTA GRAZIA, ACCOMPAGNATA DA TAISTTA UMILTÀ": Lettera
da Avila, verso il 1573, a M. Ines di Gesù in Medina.

13. FRA GIOVANNI: FORSE VICARIO DELL'INCARNAZIONE: Lettera da Sevil-
la, 27 sett. 1575, a Gerolamo Graciàn in Avila.

14. GIOVANNI, IL "SENECA" DELLA COMPAGNIA: ?ttera da Sevilla, ottobre
1575, a G. Graciàn in Toledo.

15. VIAGGIO FATTO INSIEME DA TOLEDO A SEGO17IA: Fondazioni, 21,5.

16. FRA GÌOVANíNÌ IMPRIGIONATO LA PRIMA l'OLTA: I.ettera da Sevilla,
gennaio-febbraio 1576, al P. Generale in Roma.

17. UN "CANTICELLO" NATALIZIO PER FRA G?OVANNI: Lettera da Avila, Na-
tale 1576, a Lorenzo de Cepeda in Toledo.

18. "HA ESPERIENZA": Lettera da Toledo, 17 gennaio 1571 a Lorenzo de
Cepeda in Avila.

19. FRA GIOVANNI, "UOMO TANTO SPIRITUALE": Veyìmen (SCherZO), genna?
io l!577 (Opere, ed. cit., pp. 1480).

20. TEMPESTA ALI?;INCARNAZIONE (E V'È IMPLICATO ANCHE GIOVANNI):
Lettera da Avila, 22 ottobre ì!b77, a Maria di S. Giuseppe in Sevilla.

21. FRA GIOVANNI E "L'ELEZIONE COMMED][A": Lettera da Avila, 10 no-
vembre 1577, a Rodrigo de Aranda.

22. FRA GIOVANNI ("UNA CERTA PERSONA") E LE SESTE MANSIONI: Castello
Interiore, Vi, 9, 17 (novembre 1577).

23. IMPRIGIONATO GIOVANNI, "GRAN SERVO DI DIO": Lettera da Avila, 4 di-
cembre 1577, al Re Filippo IIº in Madríd.

24. PREOCCUPAZIONE E PENA PER FRA GIOVANNI: Lettera da Avila, 10 di-
cembre 1577, a Gíovanní de Ovalle e Giovanna de Ahumada.

25. "SON PmG?ONÌERJ GIÀ DA OTTO GIORNI DOMANI": Lettera da Avila, 10
dicembre 1577, a Maria di S. Giuseppe in Sevilla.

26. DOPO SEDICI GIORNI: "ESSI P-ATISCONO ... E LE MONACHE PROVANO

GRAN PENA": Lettera da Avila, 19 dicembre 1577, a Maria di S. Giu-
seppe in Sevilla.

27. "DA PIÙ DI UN MESE IN PmGIONE ... TUTTI LO RITENGONO UN SANTO":
Lettera da Avila, 16 gennaio 1578, a don Teutonio de Braganza in
Evora.

28. FORSE È STATO "IVLANDATO A ROMA": Lettera da Avila, 9 marzo 1578, a
Roque de la Huerta in Madrid.

29. "TERRIBILMENTE TRATTA DIO l SUOI AMICI": Lettera da Avila, 10 marzo
1578 a G. Graciàrì in Alcalà.

30. BISOGNA CHIEDER?E AL R?E LA LIBERAZIONE DEL "SANTARELLO" FRA

GIOV.ANNI: Letteì-a da Avtla, 15 aprile 1588, a G. Graciàn in Alcalà.

31. GENTE CHE "PIANGE IL SUO FRA GIOVANNI": Lettera da Avila, 15 aprile
1588 a G. Gracià?rì in Alcalà .

32. L'INCARNAZIONE RIMASTA SENZA CONFESSORI: Lettera da Avila, 14
maggio 1578, a G. Graciàn in Alcalà.
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33. "gUESTO INCANTESIMO (PER LA SPAmZJONE) DI FRA GIOVANNÌ": Letteî-a
da Avíla, 22 maggio 1588, a G. Graciàn in Alcalà.

34. 'FARE g'[JALCOSA PER FRA GIOVANNI": Lettera da Avila, 14 agosto
1588, a G. Graciàn in Madrid.

35. "NON C'È CHI SI OCCUPI DI gUESTO SANTO": Lettera da Avila, 19 agosto
1578, a G. Graciàrì in Madrid.

36. "IL MIO PADRE FRA GIOVANNI DELLA CROCE ME L'HANNO FATTO SP,'M-

R?E": Lettera da Avila, metà agosto 1578, ad A?nna di Gesù in Beas.

37. "... CIÒ CHE HAN FAalTO CON FRA GIOVANNI DELLA CROCE, TANTO CHE

NON SO COME DIO SOPPORTI SIMILI COSE": Lettera da Avila, 21-22

agosto 1578, a G. Graciàn in Madrid.

38. "CHE VITA CHE HA PASSATOI": Lettera da Avila, fine agosto 1578, a G.
Craciàn in Madrid.

49. GIOVANNI, "IN ANDALUCIA NON PUÒ SOFFmR gUELLA GENTE": Lettera
da Palencia, 24 marzo 1581 a G. Graciàn in Madrid.

50. "STASERA SONO STANCA ... CON UN PADRE DELL'ORDINE": Lettera da
Avila 28 novembre 1581 a Don Pedro de Castro y Nero in Avila.

51. "FRA GIOVANNI AVREBBE ASSAI DESIDERATO INVIARE gUALCHE SOL-

DO": Lettera da Avila, 29 novembre 1581 a G. Graciàrì in Salamanca.

52. ULTIMA LETTERA DI TERF,SA PER FRA GIOVANNI: "NON HO LA TESTA PER

SCRIVERE ANCORA": Lettera da Burgos, 30 maggio 1582 ad Arìna di
Gesù in Granada.

53. TERESA MANDA A SALUTARE PER L'ULTIMA VOLTA IL P. GIOVANNI: Let-
tera da Valladolid, 1 settembre 1582, a G. Graciàn in Sevilla.
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39. "NE RESTANO POCHI COME LUI, SE MUORE": Lettera da Avila, settem-
bre-ottobre 1578, a G. Graciàn in Madrid.

40. FRA GIOVANNI POTREBBE ESSERE VISITATORF, DEN CARMELI RIFORMA-

TI: UNO DEI DUE RIFORA/LATORI E GRAN SERVO DI DIO: Lettera memo-

riale da Avila, inizio d'ottobre 1578, al P. Generale G. B. Rossi in
Roma.

(Sintesi di P. Mario Giustt,
Roma)

41. "NOVE MESI (DI CARCERE) gUEL SA?ThJTO FRA GIOVANNI": Lettera da
Avila, 4 ottobre 1578, a Roque -de la Herta in Madrid.

42. "CjUMJDO gUI, CON OGNI SOSTEGNO, NON AE3BIAMO POTUTO PORRE
mMEDÌO A FRA GIOVANNI...": Lettera da Avila, 15 ottobre 1578, a G.
Graciàn in Madrid.

43. SCALZI RIUNITI AD ALMODÓVAR IN CAPITOLO: INFELICI LORO, GIOVAN-

NI INCLUSO: Lettera da Avila, 24 ottobre 1578, a Roque de la Herta in
Madrid (cfr. Epistolarío, Ed. OCD, p. 1108).

l

44. "NON l'viERJTO T.ANTO COME FRA GIOVANNI PER PATIR TANTO": Lettera

da Avila, ottobre 1578, a Roque de la Herta in Madrid.

45. "UOMO CELESTIALE E DIVINO ... NON NE HO TROVATO UN ALTRO COME

LUI NELL'INTERA CASTIGLIA": Letteì-a da Avìla, novernbre-dìcernbre

1578 a Anna di Gesù in Beas de Segura.

46. "TRATTATE FRA GIOVANNI COME SE FOSSI 10 STESSA": Lettera da Ma-

lagón, gennaio 1580 ad Anna di S. Alberto in Caravaca.
47. "SU FRA GIOVANNI GIUREREI CHE NON GLI È PASSATO PER LA MENTE

...": Le?ttera da Malagón, 11 febbraio 1580 a G. Graciàn in Alcalà.

48. GIOVANNI, UOMO DI FIDUCIA E CONFIDENZE: Lettera da Toledo , 5

maggio 1580 a G. Gracià?ìì in Madrid.

Messaggi di S. Giovanni della Croce

NON ÀL ... MA ÀL ...

L'anima cerchi sempre di inclinarsi non al pii..i facile, ma al più dìFFicile, non al più
pìace
iForto;

Saporoso, ma al plú InSlpldO,' n0n a quello che plaCe Cll plU , ma a queHo Cne pli
Ji ªmeno; non al riposo, ma alla Fatica ; non al conForto, ma'a quello che non è COn:
non al più, ma al meno; nOn al piú alto e pregiato, ma aì pìu vne e oisprezzcno; non
CIIIC? rìc:eìrcé di qualche cosa, mªa a non èesuèerore nien+e; non alla rìcerco èel lato
migliore delle cose, rno del peggiore e o clesiderare nudità, privazioni e povertà di
quanto v'è al mondo per amore-cli Cristo (1 S ] 3,5.6).
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SPIRAGLI AUTOBIOGRAFICI NEGLI SCRITTI
DI GIOVANNI

Tracce d'amore di mamma Caterina in Giovanni

"Dio, dopo che l'anima sí è convertita al Suo servizio, la nutre e ac-
:arezza come una madre amorosa fa con il suo tenero figlio, che ella ri-
scalda col calore del suo petto, nutre con il latte saporoso e con cibi de-
licati e dolci, pori?a sulle sue braccia e rícopre dí carezze". (N 1, 1,2)

"Dio s'ìmpegnerà a fa-vorìre e ad accarezzare l'anima come una madre
serve e accarezza il suo bambino, nut?rendolo con il suo petto. In ciò ella
comprende la verità delle parole di Isaia: Sarete portati al petto di Dio e
sulle ginocchia accarezzati (66, 12). (C 27, l)

"In ogni caso tu devi starè soggetto come lo è la statua a chi la lavora,
la dipinge o la indora". (Caut 15)

"Si devono assai biasimare quelli che fanno immagini eosì rnale lavo-
rate da togliere piuttosto che accrescere la devozione. Per tale motivo si
dovrebbe proibire l'esercizio di tale attività a.d alcuni artigiarìi che vi si
dimostrarìo incapaci e ignoranti'l (S 3, 38,2)

"Se un volto dipinto perfettamente fosse rítoccato con colort vílí e
grossolani da una marìo rozza, il darìno sarebbe maggiore e più rilevante
e farebbe nascere maggiore rincrescimento e pena clìe se quella mano ne
avesse sciupati molti di minor pregio". (F 3, 42)

"L'anima farà come il bambino, il quale pesta i piedi e grida perché
vuole camminare da solo, allorché la madre lo porta in braccio e così non
cammina lui né lascia camn-ìinare la mamma; o come capita al pittore che
sta dipíngendo un quadro e un altro glíelo muove così che non ne verrìì
niente o si macchierà la pittura". (F 3, 66)

Vive e lavora nel mondo: odori, sapori e visioni di cose belle o
meno (da "Las bubas", per esempio)

Giovanni conosce presto il dolore; per questo potrà parlarne

"Solo chi passerà per questa dura prova sarà capace di sperimentare
i travagli spirituali e temporali, ma rìon di parlarne. Tutti costoro, che
hanno avuto da Dio la grazia di essere stati posti sul sentiero che con-
duce alla cima del monte, perché già quasi completamente distaccati dai
beni del mondo, comprenderanno meglio la dottrina. (S Prologo 1,9)

"guanto píù íntima e squisita dovrà ìtuscíre l'opera, taì'ìto píù inti-
rno, curato, puro deve essere il lavoro ... e poiché l'arìima è destinata a
possedere ínnumerevolí bení dí doní e di virtù, deve prima vedersene lon-
tana, priva, povera e vuota. (N 2, 9,9)

"Se l'arìima prova diletto negli odori soavi sente sorgere in sé il di-
sprezzo per i poveri, contrario alla dottrina di Cristo, avversione alla serví-
tù, poca sottomissione di cuore nelle cose umili e insensibilità spiritua-
le... Dalla gioia che si prova nel sapore dei cibi nascono direttamente la
gola e l'ubrtachezza, l'ira, la discordia e la mancanza di carità verso il
prossimo e verso i poveri come fu, nei confronti di Lazzaro, quella del-
rEpulone". (S 3, 25,4)

"Vi sono tre specie di sofferenze... La prima specie è una ferita la qua-
le è più leggera ... Il secondo genere di pena è una piaga, la quale è come
una ferita cambiatasi in piaga, la terza specie di pena d'amore è come una
piaga infistolita: arìzi l'anima stessa è divenuta tutta una piaga purulen-
ta". (C 7, 3,4)

l

l
l

Giovanni tenta vari mestieri: di pittore, jntagliatore, infermiere

"Chi sa sbozzare il legno non sempre sa intagliare una statua; chi la
sa intagliare non sempre la sa anche ritoccare e rifinire, chi la sa rifinire
non sempre la sa dipingere, né chiunque la sa dipingere sa a?nche darle
l'ultimo ritocco e candurla così a termine". ( F 3, 57)

Prima di entrare in convento, il Santo da chi va a consigliarsi?

Può darsi che Dio doni ad alcune anime desideri ed aspirazioni sante
di abbandonare il mondo, dí cambíare lo stato di vita e dí servire il Sígno-
re, disprezzando il secolo; Dio si compiace molto di condurle fìno a questo
punto, poiché le vanità del morìdo non sono amate da Lui. Essi (diretton)
invece con ragioni umarìe e con motivi contrari alla dottrina di Cristo,
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all'umiltà e al disprezzo di tutte le cose o perché guardarìo all'interesse e
al gusto proprio o perché temono senza ragione, gliene í'anno differire
l'esecuzione, o gliela rendono difficile o, quel che è peggio, si sforzano di
togliere loro dal cuore quei desideri. Dotati di uno spiríto poco devoto, del
tutto ingombro dallo spirito del mondo e poco tenero verso Gesù, non
entrano e non permettono ad altri di entrare per la porta stretta della ìrita.
Il Salvatore li minaccia dicendo in S. Luca: Guai a voi, che prendete la
chiave della scienza e non ent.rate e non fate entrare gli altri (II, 52). Infat-
ti essi si mettono come ostacolo alla porta del cielo, impedendone l'entra-
ta a coloro che chiedono loro consiglio, senza riflettere che il Sigrìore li
tiene in qrìel posto affinché non solo li lascino e aiutino, ma anche li co-
stringano ad entrare, dicendo in S. Luca: Costringili ad entrare, affinché
la mia casa si riempia di convitati (14,23), mentre essi al contra?rio glielo
impediscono.

In tal modo il direttore è un cieco che può disturbare la vita dell'ani-
ma, che è lo Spirito Santo. Ciò accade in maniera diversa: gli uni lo fanno
sapendolo, gli altri senza saperlo; ma né gli uni né gli altri resteranno
impuniti, poiché per dovere sono obbligati a riflettere su quello che farìno.
(F A 3,53)

Decide di entrare al Carrnelo, si dica quel che si vuole!

"Se da oggi nel prato
non sarò più vista né trovata,
dite che son smarrita,
che, essendo innamorata,

mi son persa apposta e ho guadagnato".

L'anima, t?rovandosi in quel culmine di alta sapienza di Dio, si accor-
ge che quella vile degli uomini diventa per lui ignoranza; anzi le scienze
naturali dinanzi a ciò che è sapere di Dio sono come un non sapere, poi-
ché dove non si conosce Dio, non si conosce niente. (C 26, 13)

Già religioso carmelitano, sente di dover compiere distacchi più
radicali ancora

Non ti accontentare di ciò che hai lasciato, poiché forse trovi un im-
pedimento nelle cose in cui ti occupi come o più di prima. Lascia invece
tutte le altre cose che ti rimarìgono e restringiti ad una sola che porta
seco íl resto. che è la santa solitudine accompagnata dall'orazione e dalla
santa e divina lettura, e persevera in essa, dimenticando tutte le cose.
(Par 1,76)

Se vuoi essere perfetto, vendi la tua volontà, dalla ai poveri di spirito,
vieni a Cristo nella mansuetudine e umiltà e segì.ìilo fino al Calvario e al
sepolcro. (Par 5,6)

O a?rìima, Dio gradatamente ti libera da te stessa togliendo di mano i
tuoi averi; poiché con queste tue potenze non agiresti in maniera tanto
giusta, perfetta e sicura come ora, in cui, presa per mano, ti guida come
tu fossi cieca attraverso le tenebre, per le quali tu non sai né sapresti mai
andare con i tuoi occhi e con le tue gambe; anche se tu camminassi bene.
(N 2, 16,7)

A Duruelo prima, a Mancera e Pastrana poi, educa sé e gli altri

In questa strofa l'anima risponde ad un tacito rimprovero che le vien
fatto da parte di persone del mondo le quali hanno l'abitudine di biasima-
re coloro che davvero si danno a Dio... Affinché quelle persone vedano il
varìtaggio della sua perdita senza ritenerla insipienza o inganno, l'aììima
afferma che questo smarrimento è stato per lei un guadagno, e che si è
perduta di sua spontanea volontà. (C 29,5)

Studia a Salamanca e ...

Mio Dio, rimanga lontana la retorica del mondo, si abbandonino le
ciarle e l'arida eloquenza della sapienza umana, fiacca e artificiosa, della
quale tu non ti compiaci mai; e diciamo al cuore parole impregnate di
dolcezza e di amore, di cui tu molto ti compiaci. (Par 1)

Per entrare attraverso la porta, che è Cristo principio del cammino,
l'anima deve restringersi e spogliare là volontà di tutte le cose sensibili e
temporali, amarìdo Dio al di sopra di tutto. (S 2 7,2)

Io non riterrei per buono quello spirito che desiderasse procedere per
dolcezze e comodità e rifuggisse dall'imitare Cristo. Poiché ho detto che
Cristo è la via e che questa consiste nel morire alla natura in ciò che
appartiene al senso e allo spirito, voglio ora far capire come questo possa
accadere imitando gli esempi di Gesù nostro modello e nostra luce. (S 2,
7,8.9)

L'anima t?rova il gusto maggiore nel passare il tempo in orazione e
forse qualche volta anche notti intere; prova il massimo piacere nella pe-
nitenza, i suoi contenti sono i digiuni, le sue consolazioni la freqìienza dei
sacramenti e la comunione delle cose divine. (N 1 1,3)
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"È come notte calma
molto vicína al sorger dell'aurora:
musica silenziosa,
solitudine sonora:
è cena che rtstora e innamora". (C, str 15)

guando i suoi discepoli chiesero a Gesù di insegnar loro a pregare,
Egli insegnò tutto ciò che è necessario per essere ascoltati dall'Eterno
Padre, come colui che ne conosceva bene i gusti: insegrìò loro solo quelle
pet?izioni del 'Pater noster', in cui sono incluse tutte le nostre necessità
spírítuali e temporalí, senza far apprendere loro molti altrí generí di pa-
role e cerimonie. (S 3 44,4)

A Pastrana modera certe penitenze esagerate

È da deplorarsi rignoranza di coloro i qualí si caricano di penitenze
straordinarie e di molti altri esercizi volontari, persuasi che ciò sia suffi-
ciente per giungere all'unione con la divina sapienza, unione invece a cui
non perverranno se non procurano diligentemente di rinnegare i propri
appetiti. (S 1, 8,4)

I più imperfetti pospongono la sottomissione e l'obbedienza, la quale
è penitenza della ragione e del giudizio, e quindi è il sacrificio più accetto
e gustoso al Signore, alla penitenza corporale la quale se non è accom-
pagnata dall'altra non è altro che una penitenza da bestie, verso cui come
animali si muovono a causa dell'appetito e del sapore che vi provano. (N
1, 6,2)

Sicuro e insieme libero, è il confessore-guida dell'Încarnazione
d'Avila

poiché è necessario che sia saggia, prudente e ricca di esperienza. Infatti
se è vero che per guidare uno spirito sono fondarììentali la sciema e la
discrezione, se il direttore non ha anche l'esperienza di ciò che è puro e
vero spirito, non riuscirà ad incamminarvi l'anima allorché Dio ce la
vorrà condurre. (F 3,30)

Traggano profitto del primo spirito che Dio dà a principio per intra-
prendere di nuovo il cammino della perfezione con tutta umiltà e distacco
interno ed estemo, non con animo fanciullesco, ma con volontà profonda.
Si dedichino alla mortificazione e alla penitenza, cercando che Cristo co-
sti loro qualcosa. (L 16)

Ci sono alcune anime che non hanno il coraggio di romperla definiti-
vamente con qualche piccolo gusto, con qualche attaccamento o con
qualche affezione. In tal modo, pur essendo come naví cariche di ricchez-
ze, di opere buone, di pratiche di pietà, di vìrtù e di grazie concesse loro
da Dio, non vanno avanti né giungono mai al porto della perfezione, men-
tre sarebbe sufficiente per loro spiccare il volo, spezzare quel filo con cui
sono attaccate e liberarsi definitivamente da qì-ìella remora dell'appetito.
(S 1, 11,4)

Benché giovane maestro di spirito, riceve le confidenze della
"madre" Teresa e gliene concede

Io conosco una persona, anzi due - una delle quali è uomo - a cui il
Signore aveva concesso queste grazie. Eppure esse desideravarìo così ar-
dentemente di servire Iddio a proprie spese, senza tanti favori, ed avevano
una brama così viva di patire per suo amore che si lamentavano con Lui
perché così le favoriva, disposte pure a resistere se avessero potuto. (S.
Teresa, Castello intenore X7I9,17).

I direttori di spirito riflettano e ricordino come non sono essi, ma è lo
Spiríto Santo l'agente e la guida principale delle anime, delle quali non
tralascia mai di prendersi cura; essi invece non sono agenti ma solo stru-
menti per guidarle per mezzo della fede e della legge di Dio, secondo lo
Spirito dato a ciascuna dal Signore. (F 3,46)

L'anima virtuosa, ma sola e senza maestro , è come il carbone acceso
ma isolato, il quale invece di accedersi si raffredderà. (Par 1,7)

L'arìima che vì?ìole veramente progredire nel raccoglimento e nella
perfezione deve guardare attentamente in quali mani si mette, poiché íl
discepolo sarà uguale al maestro, il figlio al padre. Per questa vía difficil-
mente si troverà una guida perfetta con tutte le doti di cui c'è bisogno,

Sarebbe opportuno ora trattare della differenza che vi è fra i rapimen-
ti, le estasi e gli altri ratti e voli di spirito che sogliono accadere alle per-
sone spirituali. Ma poiché mio unico intento è quello di spiegare breve-
mente le strofe, devo lasciare quelle cose a chi ne sa trattare meglio di me,
tanto più che la beata Teresa di Gesù, nostra madre, ha lasciato degli
scritti mírabili intorno a questi doni dello spirito. (C 13,7)

ª ... Ella sente che cresce e si rinvigorisce nell'ardore e che, per mezzo
di esso, si raffina nell'amore in maniera così alta da sembrarle un mare di
fuoco amoroso che penetra in tutto l'organismo ricolmandolo di amore.
(F2,10)

Poche sono le anime che giungono a tale stato, ma alcune di fatto vi
sono arrivate, specialmente quelle la cui virtù e il cui spirito si dovevano
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diffondere nella successione dei loro figli, poiché Dio concede le ricchezze
e i doni delle primizie dello spirito ai fondatori, secondo il nurnero dei loro
discendenti nella dottrina e nello spirito. (F 2, 12-13)

suo piano, a fine di non essere disturbato da nessurìo, esce di casa di
notte, al b?ìio, meì'ìtre i familiari sono ormai addormentati. (N 2 14,1)
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Prigioniero a Toledo, sperimenta la "notte" oscura, ma anche lu-
minosa

Finché l'arìima sta nel corpo, è siìnile ad una persona rinchiusa in
tetro ca?ì-cere, la quale nulla sa all'irìfuori di quel poco che riesce a vedere
per la piccola finestra del carcere: tolto questo mezzo, il carcerato nulla
vede. (S 1 ,3)

In tal maniera nell'oscurità l'anima si avvicina notevolmente all'unio-

ne per mezzo della fede, la quale essendo a sua volta oscura, le comunica
una luce meravigliosa. (S 2 4,6)

guando la contemplazione purificativa opprime l'anima, essa sente
molto vivamente l'ombra e i gemiti della morte e i dolori dell'inferrìo, che
consistono nel sentirsi senza Dio, castigata, rigettata e indegna di Lui e
nel credere che Egli sia sdegnato contro di lei. Tutto questo l'arìima sente
in tale stato...

Sente poi il ìnedesimo abbandono e disprezzo da parte di tutte le cre-
ature, specialmente da parte degli amici. (N 2 6,2-3)

Dove ti nascondesti,

in gemiti lasciandonìi, o Diletto?
Come il cervo fuggisti,
dopo avermi ferito. (C str. l)

Una notte d'agosto del 1578 fugge dal carcere

"In una notte oscura,

coîì ansie, in aìnori infiamìnata,
- oh felice ventura! -

uscii, né fui notata,

starìdo già la mia casa addormentata". (N str 1)

L'anima, usando la metafora del prigioniero, stima sorte felice quella
di chi trovandosi in qììesto misero stato riesce ad acquistare la libertà
senza che nessun carceriere glielo possa impedire. (S 1 15, 1)

"Uscii, né fui notata, stando già la mia casa addormentata". L'anima
prende la rnetafora da colui il quale, per nìettere meglio in esecuzione il

In Andalnsia ora gode il silenzio della solitudine, ora svolge una
grande mole di lavoro

In cerca del mio amore,

andrò per questi monti e queste rive,
non coglierò mai fiore,
non t.emerò le fiere,

supererò i forti e le frontiere. (C strofa 3)

Il religioso che vì?ìole giungere in breve al santo raccoglimento, al si-
lenzio spirituale, alla nudità e povertà di spirito, dove si gusta il pacifico
refrigeri6 dello Spirito santo e l'arìima giunge all'unione con Dio, si libera
da tutti gli impedimenti di ogni creatura di questo mondo, si difende dalle
astuzie e dagli inganni del deìììonio, svincolarìdosi anche da se stesso.
(Caut 1)

Per operare con forza e con costanza e per acquistare in breve le vir-
tù, abbia sempre cura di tendere più al difficile che al facile, più verso ciò
che è aspro che verso qumìto è dolce, più verso ciò che nell'azione v'è
d'amaro e penoso che verso quanto c'è di dolce e dilettevole; non scelga la
croce minore , poiché la croce è un peso leggero, tanto più leggero quanto
più pesa, se portato per amore di Dio. Inoltre procuri che tutti i suoi
confratelli le siano preferiti in ogni comodità, e molto volentieri si metta
seìnpre all'ultimo posto, poiché in tal modo si diverìta più grandi nello
spirito, secondo quanto il Signore dice nel suo Vangelo: 'C)ui se humilta-
uerit, exaltabitur'. (Lc 14,11) (Cons 6)

Sia che mangi o beva, sia che parli o tratti con i secolari o faccia
qualche altra cosa, desideri sempre Dio, ponendo in Lui l'affetto del cuo-
re, cosa molto necessaria per raggiungere la solitudine ínteriore, la quale
vuole che l'anima non abbia alcun pensiero non indirizzato a Dio e che se
ne stia nell'oblio di tutte le cose che si trovano e passarìo in questa breve
e misera vita. (Cons 9)

Si applica molto anche all'insegnamento scritto

Mia intenzione principale rìon è qì?ìella di rivolgermi a tutti, ma ad
alcune persone, frati e monache, appartenenti alla nostra sarìta religione
dell'Ordine primitivo del Monte Carmelo, dalle quali ciò mi è stato richie-
sto. (S Prol. 9)
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guesto scrítto tratta del modo con cui un'anima deve disporsi per
giungere in breve all'unione con Dio. Dà inoltre alcuni consigli-e"contìe'ne
una dottrina utilissima ai principianti e proficienti perché co""'storo-sap';ia:
no liberarsi da ogni bene naturaÎe, non si lascino ostacolare-dai-be';"d"earo
spirito e possano raggiungere la perfetta nudità e libertà dell"ani;a,
condizioni indispensabili perché si abbia l'unione divina.

Sono stato spinto a comporre quest'opera non dalla convinzione di
essere capace dí realizzare un lavoro cosi arduo, ma dalla fiducía che il
Signore mi aiuti a dire qualcosa per la necessità che ne- hanno moTte-aniy
me. (S Prologo 3.4)

NOTTE OSCURA

Spiegazione delle strofe, che presentano il modo seguito dall'anima
nel cammíno spirttuale per giungere alla perfetta union""e-d; amore-;on
Dio, quale può aversi in questa vita ...

Dopo che l'anima con una ferma risoluzione si è convertita al servizio
di Dio, egli ordinariamente la nutre con lo Spirito e l'a-ccarezza come ªuna
madre amorosa fa con il suo tenero figlio. (N 11,2)

CANTICO SPIRITUALE

Commento alle strofe che trattano dell'aìnore fra l'anima e Cristo suo
Sposo, in cui si toccano e si spiegarìo alcuni punti ed effetti-dell'orìzione,
scritto a richiesta della Madre Arìna di Gesù, priora delle-Scal;e di-S.'
Giuseppe in Grarìata. Arìno 1584. (C Prologo, 1)

FIAMMA VIVA D'AMORE

Al momento della mia partenza da Granada per la fondazione di Cor-
dova, le scrissi in fretta. Di poi, in Cordova ricevetti la lettera sua e di quei
signori che si recavano a Madrid, i quali dovettero pensare che mi avreb-
bero raggiunto alla Giunta. Sappia invece che questo ancora non c'è
stato, nella speranza che finiscano queste visite e queste fondazioni: il
Signore in questi giorrìí ci dà tanta fretta che non abbiamo un momento
di respiro. La fondazione dei frati in Cordoba è terminata con solennità e
con gmbilo dell'intera cíttadinanza. (L 6: Siviglia 1586)

È simile al viandante il quale, per recarsi in terre sconosciute, si in-
cammina per strade del tutto ignote e procede incerto e dubbioso, non
basandosi sulla propria esperienza, ma sulle parole degli altrí. È chiaro
che egli non potrebbe giungere in regioni nuove, né sapere più di quanto
sapeva prima, se non attraverso strade nuove, del tutto incognite, la-
sciarìdo quelle già note. (N 2 16,8)

Mí trovo già a Síviglia per il trasferimento delle nostre monache, le
quali hanno comprato alcune case gentilizie che, se costarono quasi
quattordicimila ducatí, ne valgono píù di ventímila. Vi abítano gíà e íl
giorno di S. Bamaba il Cardinale vi porrà solennemente il Santissimo
Sacramento. Prima di partire, penso dí ?asciare qui un altro convento di
frati e così in Siviglia ve ne saranno due. Per S. Giovanni partirò per Ecija
dove, con la grazia di Dio, ne fonderemo un altro, quindi a Malaga e dí qui
alla Giunta. Dio volesse che per questa fondazione io ricevessi il mandato
come l'ho per le altre, che non vi frapporrei molto indugio; ma spero in
Dio che si farà e nella Giunta mi adopererò quarìto è possibile. (L 6: Sivi-
glia 1586)

È sempre attento più alle persone che alle cose, sentendosi "pa-
dre" e "fratello" di molta gente

l
l
l

l'
l

l

Spiegazione delle strofe che trattano dell'intima e peculiare unione e
trasformazione dell'aníma in Dio, scritta dietro richiesta-della n«obiìThon'rìa
Anna De Perìalosa dall'autore 8tesso che ha composte-le s-trof;-durante
l'orazione nell'arìno 1584.

Non deve meravigliare il fatto che Dio faccia grazìe tanto sublimi e
straordinarie alle anime a cui vuol concedere i suoT doni.

La cosa non ci sembrerà strana, poiché Egli stesso afferìììa che il
Padre, il Fíglio e lo Spiríto Santo díscenderanno-in chi-lo-avrà -amato 'e ví"
prenderanno dimora (Gv 14,23). (F Prol. 2)

Gesù sia nelle loro anime, figlie mie. Vedendomi così muto, credono
forse che io le perda di vista e che non pensi come esse possarìo molto
facilmente divenire sante e possano camminare speditamente con molta
gioia e con grande sicurezza nel gaudio dell'amato Sposo? Ebbene, io ver-
rò costà e vedranno che non le ho dimenticate. (L 7: Malaga 1580)

Gesù e Maria siano nelle vostre aníme, figlie míe in Cristo. La vostra
mi ha molto consolato. Se non ho scritto non è dipeso da mancanza di
volontà, poiché desidero per voi ogni bene, ma dalla convin;jone che è già
stato detto o scritto assai per fare ciò che importa; ciò che maììca, se pur
marìca qualcosa, non è né la parola viva né lo scritto, che anzi ordinaria-
mente sovrabbondarìo, ma il silenzio e l'azione ...

l
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me. (S Prologo 3.4)

NOTTE OSCURA

Spiegazione delle strofe, che presentano il modo seguito dall'animanel cammíno spirttuale per giungere alla perfetta union""e-d; amore-;on
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Al momento della mia partenza da Granada per la fondazione di Cor-
dova, le scrissi in fretta. Di poi, in Cordova ricevetti la lettera sua e di quei
signori che si recavano a Madrid, i quali dovettero pensare che mi avreb-
bero raggiunto alla Giunta. Sappia invece che questo ancora non c'è
stato, nella speranza che finiscano queste visite e queste fondazioni: il
Signore in questi giorrìí ci dà tanta fretta che non abbiamo un momento
di respiro. La fondazione dei frati in Cordoba è terminata con solennità e
con gmbilo dell'intera cíttadinanza. (L 6: Siviglia 1586)

È simile al viandante il quale, per recarsi in terre sconosciute, si in-
cammina per strade del tutto ignote e procede incerto e dubbioso, nonbasandosi sulla propria esperienza, ma sulle parole degli altrí. È chiaro
che egli non potrebbe giungere in regioni nuove, né sapere più di quanto
sapeva prima, se non attraverso strade nuove, del tutto incognite, la-
sciarìdo quelle già note. (N 2 16,8)

Mí trovo già a Síviglia per il trasferimento delle nostre monache, le
quali hanno comprato alcune case gentilizie che, se costarono quasi
quattordicimila ducatí, ne valgono píù di ventímila. Vi abítano gíà e íl
giorno di S. Bamaba il Cardinale vi porrà solennemente il Santissimo
Sacramento. Prima di partire, penso dí ?asciare qui un altro convento di
frati e così in Siviglia ve ne saranno due. Per S. Giovanni partirò per Ecija
dove, con la grazia di Dio, ne fonderemo un altro, quindi a Malaga e dí qui
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come l'ho per le altre, che non vi frapporrei molto indugio; ma spero in
Dio che si farà e nella Giunta mi adopererò quarìto è possibile. (L 6: Sivi-
glia 1586)

È sempre attento più alle persone che alle cose, sentendosi "pa-
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forse che io le perda di vista e che non pensi come esse possarìo molto
facilmente divenire sante e possano camminare speditamente con molta
gioia e con grande sicurezza nel gaudio dell'amato Sposo? Ebbene, io ver-
rò costà e vedranno che non le ho dimenticate. (L 7: Malaga 1580)

Gesù e Maria siano nelle vostre aníme, figlie míe in Cristo. La vostra
mi ha molto consolato. Se non ho scritto non è dipeso da mancanza di
volontà, poiché desidero per voi ogni bene, ma dalla convin;jone che è già
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Figlie mie, per custodire lo spirito, non v'è rimedio migliore che quello
di tacere e lavorare in silenzio e di chiudere i sensi con la-pratica e l'incli-
nazione alla solitudine e al distacco da ogni creatì?ìra e da ogni avveni-
mento, anche se il mondo dovesse sprofondare... Infatti è impossibile
camminare con profitto, se non si procede operando e soffrendo virtuosa-
mente, completamente j?mmersi nel silenzio. (L 8: Granada 1587)

Non creda, figlia mia in Cristo, che io abbia cessato di sentir dolore

per i suoi travagli e per quelli di coloro che ne sono partecipi; però, quan-
do penso che Dio la conduce per quella vita apostolica, cioè vita di di-
sprezzo per la quale l'ha chiamata, me ne corìsolo...

Mi raccomandi molto alle mie figlie Maddalena, Anna e a tutte le al-
tre, cui non m'è possibile scrivere. (L 9: Granada 1588)

Negli ultimi tre anni di vita (1588-1591) riceve onori e offese

Il povero di spirito nella necessità è più costante e allegro, avendo
posto il suo tutto nel poco o nel nulla, e così in tutto trova ra libertà di
cuore. Beato nulla e beato nascondiglio del cuore, il quale ha tanta forza
da assoggettare ogni cosa, non volendo assoggettare niente per sé, la-
sciando ogni cura per poter ardere di più in amore. (L 16: Segovia, 1589)

Siano rese grazìe a Dio che a me ha dato la grazia di non dimenticare,
come lei dice, i poveri e non in qualche modo: il-solo pensiero che ella, ciò
dicendo, possa arìche crederlo, mi dà assai dispiacere. Sarebbe un gran
male se così credesse, dopo ta?nte dimostrazioni da parte mia e proprio
quando meno lo merito. Non ci mancherebbe altro adesso che la dÎmenti-
cassil Pensi un po' come si può dimenticare chi si porta nell'anima, come
leil ... Sono stato un po' malato, ma ora sono guarito; fr. Giovanni 'Evan-
gelista invece non si sente bene: raccomandi a Dio lui e me, figlia mia nel
Signore. (L 19: Segovia 1589)

La causa per cui io non le ho scritto in tutto questo tempo, come lei
dice, è dovuta al fatto che mi Qnníì tmvotrì f'iìíìri rH mo'nú r.rsm,= (?,-,,,,-, ,-,,,4 ;,, è dovuta al fatto che mi sono trovato fuori di mano, come sono qui in
Segovia. (L 21: Madrid 1590)

tutto è disposto da Dio. E dove non c'è amore, metta amore e ricaverà

amore. (L 25)

Avendo Dio disposto così, è segno che è più conveniente per noi
tutti ...

Nei miei riguardi la cosa è molto vantaggiosa, perché, essendo libero

dal goverrìo delle arìime, col divino favore posso a mio piacimento godere

la pace, la solitudine e il dolce frutto dell'oblio di me stesso e di tutte le

creature. Anche per gli altri poi è bene che io sia tenuto in disparte, per-
ché così essi andranno immuni da quegli errori che avrebbero fatto a ca-

gione della mia miserta. (L 24: Madrid luglio 1591)

gui grazie a Dio mi trovo molto bene, poiché la vastità del deserto

aiuta molto l'anima e il corpo, anche se l'anima è molto povera. Il Signore

deve volere che anche l'anima abbia il suo desiderio spirituale. Sono con-

tento che avvenga come a Lui piace... Non so quanto mi durerà, poiché il
P. Antonio di Gesù, da Baeza, mi minaccia dicendo che mi ci lascerà

poco. Avveììga quel che vuole, io intanto mi trovo bene senza saper nulla

e la pratica del deserto è mirabile. Stamane siamo tornati dal cogliere i

nostrt ceci e così tutte le mattine. Un altro giorno li batteremo. È bello

maneggiare queste creature mute, meglio che essere maneggiati da quelle

vive. Dio me lo conceda a lungo. (L 26: La Perìuela agosto 1591)

Figlia mia, avrà certamente saputo dei molti travagli a cui siamo sot-

toposti. Dio li permette per la gloria dei suoi eletti. Nel silenzio e nella

speranza sarà la nostra forza. (L 29: La Perìuela 1591)

Figlio, non si addolori di ciò, poiché l'abito non me lo possono togliere

che per incorreggibilità o disobbedienza, mentre io sono prontissimo a

emendanììi in tutto ciò in cui avessi mancato e a sottostare a qualunque

penitenza che mi si imporrà. (L 31: La Perìuela 1591)

... "F'ílii matris meae pugnavemnt contra me". (L 34: La Perìuela 1591)

Domani parto per Ubeda per curarmi di alcune febbriciattole che, a

mio parere, harìno bisogno dell'aiuto della medicina perché mi tormenta-

no da otto giorni. Vado, ma con l'intenzione di ritornare qui quarìto pri-

ma, perché in questa solitudine mi trovo molto bene... Ora non ho altro

da scrivere e cesso anche per causa della febbre , anche se mi piacerebbe

dilungarmi. (L 38: La Perìuela settembre 1591)

ll
l

l

Umiliato e malato, s'avvia alla morte d'amore

Di ciò che riguarda la mia persona, figlia mia, non si prenda pena,
ché io non me ne prendo affatto. guello-che invece grandemente mi
addolora è che se ne dia la colpa a chi non l'ha; perch'À certe cose non
sono opera degli uomini, ma di Dio, il quale, saperìdo quel che è conve-
niente per noi, dispone tutto a nostro bene. Non pensi nient'altro che

O fiamma d'amor viva,
che soave ferisce

dell'alma mia nel più profondo centro!

Poiché non sei più schiva,
se vuoi, ormai finisci;

rompi la tela a questo dolce incontro.
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di tacere e lavorare in silenzio e di chiudere i sensi con la-pratica e l'incli-
nazione alla solitudine e al distacco da ogni creatì?ìra e da ogni avveni-
mento, anche se il mondo dovesse sprofondare... Infatti è impossibile
camminare con profitto, se non si procede operando e soffrendo virtuosa-
mente, completamente j?mmersi nel silenzio. (L 8: Granada 1587)

Non creda, figlia mia in Cristo, che io abbia cessato di sentir dolore
per i suoi travagli e per quelli di coloro che ne sono partecipi; però, quan-
do penso che Dio la conduce per quella vita apostolica, cioè vita di di-
sprezzo per la quale l'ha chiamata, me ne corìsolo...

Mi raccomandi molto alle mie figlie Maddalena, Anna e a tutte le al-
tre, cui non m'è possibile scrivere. (L 9: Granada 1588)

Negli ultimi tre anni di vita (1588-1591) riceve onori e offese

Il povero di spirito nella necessità è più costante e allegro, avendo
posto il suo tutto nel poco o nel nulla, e così in tutto trova ra libertà di
cuore. Beato nulla e beato nascondiglio del cuore, il quale ha tanta forza
da assoggettare ogni cosa, non volendo assoggettare niente per sé, la-
sciando ogni cura per poter ardere di più in amore. (L 16: Segovia, 1589)

Siano rese grazìe a Dio che a me ha dato la grazia di non dimenticare,
come lei dice, i poveri e non in qualche modo: il-solo pensiero che ella, ciò
dicendo, possa arìche crederlo, mi dà assai dispiacere. Sarebbe un gran
male se così credesse, dopo ta?nte dimostrazioni da parte mia e proprio
quando meno lo merito. Non ci mancherebbe altro adesso che la dÎmenti-
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leil ... Sono stato un po' malato, ma ora sono guarito; fr. Giovanni 'Evan-
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dice, è dovuta al fatto che mi Qnníì tmvotrì f'iìíìri rH mo'nú r.rsm,= (?,-,,,,-, ,-,,,4 ;,, è dovuta al fatto che mi sono trovato fuori di mano, come sono qui in
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tutto è disposto da Dio. E dove non c'è amore, metta amore e ricaverà
amore. (L 25)

Avendo Dio disposto così, è segno che è più conveniente per noi
tutti ...

Nei miei riguardi la cosa è molto vantaggiosa, perché, essendo libero
dal goverrìo delle arìime, col divino favore posso a mio piacimento godere
la pace, la solitudine e il dolce frutto dell'oblio di me stesso e di tutte le
creature. Anche per gli altri poi è bene che io sia tenuto in disparte, per-
ché così essi andranno immuni da quegli errori che avrebbero fatto a ca-
gione della mia miserta. (L 24: Madrid luglio 1591)

gui grazie a Dio mi trovo molto bene, poiché la vastità del deserto
aiuta molto l'anima e il corpo, anche se l'anima è molto povera. Il Signore
deve volere che anche l'anima abbia il suo desiderio spirituale. Sono con-
tento che avvenga come a Lui piace... Non so quanto mi durerà, poiché il
P. Antonio di Gesù, da Baeza, mi minaccia dicendo che mi ci lascerà
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nostrt ceci e così tutte le mattine. Un altro giorno li batteremo. È bello
maneggiare queste creature mute, meglio che essere maneggiati da quelle
vive. Dio me lo conceda a lungo. (L 26: La Perìuela agosto 1591)

Figlia mia, avrà certamente saputo dei molti travagli a cui siamo sot-
toposti. Dio li permette per la gloria dei suoi eletti. Nel silenzio e nella
speranza sarà la nostra forza. (L 29: La Perìuela 1591)

Figlio, non si addolori di ciò, poiché l'abito non me lo possono togliere
che per incorreggibilità o disobbedienza, mentre io sono prontissimo a
emendanììi in tutto ciò in cui avessi mancato e a sottostare a qualunque
penitenza che mi si imporrà. (L 31: La Perìuela 1591)

... "F'ílii matris meae pugnavemnt contra me". (L 34: La Perìuela 1591)

Domani parto per Ubeda per curarmi di alcune febbriciattole che, a
mio parere, harìno bisogno dell'aiuto della medicina perché mi tormenta-
no da otto giorni. Vado, ma con l'intenzione di ritornare qui quarìto pri-
ma, perché in questa solitudine mi trovo molto bene... Ora non ho altro
da scrivere e cesso anche per causa della febbre , anche se mi piacerebbe
dilungarmi. (L 38: La Perìuela settembre 1591)
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Umiliato e malato, s'avvia alla morte d'amore

Di ciò che riguarda la mia persona, figlia mia, non si prenda pena,
ché io non me ne prendo affatto. guello-che invece grandemente mi
addolora è che se ne dia la colpa a chi non l'ha; perch'À certe cose non
sono opera degli uomini, ma di Dio, il quale, saperìdo quel che è conve-
niente per noi, dispone tutto a nostro bene. Non pensi nient'altro che

O fiamma d'amor viva,
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dell'alma mia nel più profondo centro!

Poiché non sei più schiva,
se vuoi, ormai finisci;

rompi la tela a questo dolce incontro.
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Bisogna ricordare come la morte naturale delle persone giunte a tale
stato, benché apparent'emente sia simile a quella delle altre, ne è però
diversa per le cause che la producono e per il modo in cui avviene. Infatti,
se le altre muoiono per malattia o per vecchiaia, esse, pur morendo du-
rante una malattia o nella pienezza degli anni, non sono strappate alla
vita se non da qualche impeto o incontro amoroso più sublime, potente e
forte dei precedenti, quindi capace di rompere la tela e di portarsi via il
gioiello dell'anima. (S 1,30)

DAI "PROCESSI ORDINARI" SU

GIOVANNI DELLA CROCE *

Sr. R.,
wonastero dí rìrescìa

1. TESTIMONIANZA DI ANTONIO DE SAGRAMENA, 0. CARM.

(Medina, 18 novembre 1614)

4. Il venerabile padre fra Juan prese rabito nel suddetto convento di
Sant'Arìna (in Medina) del Carmelo Calzato dell'Osservarìza, ove questo
testimone risiede (...) e in tale convento professò. guesto testimone è a
conoscenza della cosa per averla veduta nel Libro delle Professioni di
questo convento, nel quale si trova la professione del servo di Dio fra
Juan de la Cruz. Inoltre questo testimone si è informato presso un altro
religioso tra gli anziani del medesimo convento. E avendolo questi rassi-
curato sulla veridicità del fatto, questo testimone si sentî spinto da una
mozione interiore e particolare alla venerazione del suddetto venerabile

ìsessaggi di s. aiovanni della croce

LA RAGIONE NON CAPISCE

Chi potrà descrivere ciò che lo Sposo Fa capíre alle anime ìnnamora+e dove climoraíF
E chi ha parole sufficienti per esp:imere ciò che 'to loro sentire o desiderare'e ... Questa
èla causa per cui piutíosfo che spíegarlo con ragioni esse prJeriscono Far comprendere
parte dì quel che sentono servendosi di Figure, compamzìoni e similítudíni, e
dall"abbonclanza dello spirito spargono segre+i misteri. (C Prol. 1 )

" Le testimonianze, che vengono qui riportate come piccoli saggi di cosa e come si
diceva sulla santità del nostro S. Giovanni, sono tolte da un recente lavoro in due volumi

uscito tra lªanno scorso e quesf'anno. ªªRivista di vita spirituale' lo recensiva nel n. 3 / 1992,
pp. 381-382 nei termini qui ripresi (così si comprenderà un poª meglio la portata dellªopera).

ANTONIO FORTES - FRANCISCO XAVIER CUEVAS (a cura). Procesos de berìtíficación de
San Jurìn de (a Cruz, vol. II, 1991, pp. 473: vol. III, 1992, pp.541, Editorial Monte Carmelo,
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Uno dei frutti più graditi del IVº Centenario della morte di S. Giovanni della Croce [1591-
1991 ) è 1ªapparizione di questi due volumi, che dªora in poi non potranno mancare in nessuna
biblioteca di materiale religioso che si rispetti. Essi si collegano autorevolmente con quanto
preparò nel 1931, inserendolo nella sua monumentale ªBiblioteca Mistica Carmelitanaªl il
P. Silverio di S. Teresa. Egli, editando le Obrrìs de S. Juan de la Cruz in cinque tomi, dedicava
il quinto appunto a una incompleta raccolta dei processi ordinari sul Santo Dottore. È per
questo che i testi che stiamo segnalando sono numerati come II e III: infatti sono visti come
continuazione della ªªBiblioteca" [BMC] del famoso P. Silverio e intendono portare a termine
il lavoro da luí iniziato 60 anni fa.

Dobbiamo essere sinceramente molto grati ai due Carmelitani Scalzi della dinamica
Provincia di Burgos per il poderoso lavoro che hanno realizzato. Essi si sono dedicati ai
processi ordinari (1614-1618) e non a quelli successivi, detti apostolici (1627-1628). Gli
ordinari si svolsero nei luoghi dove visse il Santo o dove vivevano allªepoca alcuni testimoni
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Padre. E con tale spirito, senza che alcuno gli dicesse nulla o lo interpel-
lasse, procurò - essendo priore di questo convento di Sant'Arìna - di siste-
mare con molta cura il suddetto Libro delle Professioni (...) rilegandolo
con cuoio nero tutto dorato, con lo scudo e lo stemma delrOrdine di

Nostra Signora del Carmelo, uno da un lato e uno dall'altro del medesimo
libro; e come frontespizio pose l'immagine e il ritratto del Servo di Dio fra
Juarì de la Cruz, in cui si raffigura sopra la testa, al lato destro, un cheru-
bino che emette un raggio verso l'orecchio del suddetto Servo di Dio,
mentre dall'altro lato è dipinta una Croce, che egli sta guardarìdo con
occhi amorosi. Nell'immagine c'è anche una scritta che dice: "Beatus
Joannes a Cruce primo incola Carmeli, deinde restitutae observantiae
parens ac propagator, obiit arìno 1591"; sotto questa scritta v'è la citazio-
ne di alcune parole di San Paolo aí Galati: "Vivo autem, iam non ego, vivit
vero in me Christus".

7. Per il gra?rì desiderio di maggior rigore e raccoglimento, il Servo di
Dio aveva intenzfone di passare alla Certosa. In quel período la santa
madre Teresa de Jesús si imbattè in lui e subito, dopo averlo squadrato,
ne fu soddisfatta in vista dell'aiuto che avrebbe potuto prestarle nella
nuova Riforma degli Scalzi del suddetto Ordine, che aveva fondato e stava
ancora fondando. Lo stimò di tal valore, da non esigere dal Servo di Dio
alcuna prova né l'obbligo di un noviziato, come invece deliberò a proposi-
to del padre fra Arìtonio de Heredia, priore del convento di Sa?nt'Arìna, che
riuscì a persuadere affinchè seguisse il medesimo proposito nella sua
nuova Riforma; lo esaminò e si riservò un anno di tempo per metterlo alla

ocularí: cioè a Medina del Campo (1614-1615), Caravaca (1615], Jaén (1616-1618i Baeza
(1617-1618), Ubeda (1617-1618), Màlaga (1617-1617), Vélez Màlaga (1618i Alcaudete (1618)
e Beas (1618). Undici località e svariatissimi testimoni: il materiale era talmente copioso che
al tomo di P. Silverio se non sono dovuti aggiungere altri due molto fitti per stampa di testo
e di note.

I padri Fortes e Cuevas ricordano come ogni processo, tenuto sempre in modo
indipendente dagli altri, seguiva un modulo abbastanza uguale. Prevedeva un questionario
delle Curie Vescovili e un altro della Postulazione dellªOrdine. Si facevano poi sessioni
preliminari, si procedeva a un esame dei testimoni e quindi si passava alle sessioni con le
deposizioni vere e proprie. Sono quest'ultjme a valere molto. E i nostri curatori moderni,
compulsando giudiziosamente i manoscritti originali di Spagna e tenendo dªocchio anche
quelli dellªAì'chivio Vaticano, le ritrascrivono con grarìde senso critico. Evitando ciò che sa di
protocollare e di ripetitivo (come le formulazioni delle domarìde ai singoli testimonii si
preoccupano invece di orientare. con note certo sudatissime, sui molteplici elementi sottintesi,
penììettendosi di adottare ortografia e punteggiatura moderne. Fanno insomma un servizio
irìsieme scientifico e divulgativo. Le Concordancias preparate l'altr'anno da amorosi cultori
della dottrina di S. Giovanni sono state un avvenimento importante. Ora si aggiungono questi
Procesos che ci fanno comprendere meglio il tipo umano-cristiano che si nascondeva dietro
il piccolo frate di Fontiveros. Dottrina e vita di Giovanni della Croce hanno guadagnato molti
punti con il IVº Centenario della morte del Santo. In Italia questi testi si possono reperire
presso il Centro Interprovinciale OCD di V. Anagnina, 662 /8 di Morena (Roma), cap. 00040.

prova. Al contrario, quarìdo ebbe persuaso il venerabile padre fra Juan de
la Cruz a dare inizio alla nuova Riforma all'interrìo del suo stesso Ordine,

lo prese con sè (viaggio a Valladolid con la Santa) per la grande stima che
aveva di lui.

35. guesto testimone ha visto e letto uno dei trattati lasciatici dal
venerabile padre Servo di Dio fra Juan de la Cruz; in esso è contenuta
una dottrina così alta ed elevata nello stile e così ripiena di sapienza divi-
na, da ritenere impossibile all'ingegno umano, sostenuto dall'istruzione
letteraria acquisita, giungere a parlare di cose tanto elevate in uno stile
così sublime. A questo testimone pare che, come la teologia Mistica di
San Dionigi l'Areopagita abbisogna di molta contemplazione e luce per
intendere i misteri di cui essa tratta, così pure ciò che scrive il venerabile
padre fra Juan de La Cruz (...). guesto testimone li ha visti copiare e ha
desiderato e desidera tuttora averlì a portata di mano per renderli
pubblici.

2. TESTIMONIANZA DI JOSÉ DB VELASC0, 0. CARM.

(18 novembre 1614)

4. Il Servo di Dio fra Juan de la Cruz era sempre stato devoto della
Vergine nostra Signora; mosso intimamente da questa devozione prese
l'abito dell'Ordine di Nostra Signora la Vergine Maria del Monte Carrnelo
nel convento di Sarìt'Arìna (in Medina) nell'arìno 1560, più o meno. Io so
che da bambino il Servo di Dio era zelarìte nel servire quante più messe
poteva, e lo stesso continuò a fare nella religione, sia nei suoi primi anni
come dopo gli studi, quarìdo ne capitava l'occasione (...). Per ringraziarlo
(Cristo nostro Signore) del privilegio concessogli facendolo degno di ap-
partenere a tale religione, sotto la protezione della sua Sarìtissima Madre,
compose per Lui alcune canzoni in verso eroico e pastorale, che poi pro-
clamò con tarìto spirito, da far bene capire quanta orazione e comunica-
zione con Dio egli possedesse. E vivendo nella medesima Religione si
chiamò fra Juan de la Cruz, per il grande amore che ebbe per la croce e i
travagli; assunse questo nome di "Cruz", con cui prese su di sè tante
fatiche e tribolazioni al punto che tutta la sua vita fu per lui una croce.

Il. Il Servo di Dio fra Juan de la Cmz fu in vita un uomo molto

insigne e uno tra i personaggi più illustri che la nostra Spagna abbia
avuto ai nostri giorni, tra i più notevoli che siano fioriti in essa, dotato di
5umerose e grandi virtù e di fede, spermìza e carità. In quest'ultima si
segnalò particolarmente sia verso Dio che verso il prossimo; ínfatti incen-
diava e con i suoi scritti insegnava ed era utiìe a molti e con la sua dottri-
na li ist?ruiva. Rifulgeva grandemente nell'obbedienza, umiltà e pazienza
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con c'ai sopportava molti travagli. Nel silenzio fu così determinato e pru-
dente, che parlava poche volte e arìche allora con fatica e solo in caso di
necessità, perchè la presenza di Dio lo teneva tutto occupato in sè. E
quando parlava era di cose riguardarìti Dio, il progresso e l'edificazione
del prossimo. Oltre a queste vírtù, fu dotato dí ammírabíli doni di profe-
zia, rivelazioni di grazia per compiere miracoli. E fu così modesto e at-
tento nel eelarli che gli amici venivano a conoscere solo alcune delle molte
grazíe che íl Signore glí concedeva. È per questo che se ne conoscono cosi
poche, rispetto alle molte che ricevette da Dio.

14. Oltre al grande amore di Dío che ardeva nel petto del venerabile
padre fra Juan de la Cruz, Dio gli infuse nell'anima una grande purezza,
tanto che nel giorno in cui celebrò la prima Messa Nostro Signore gli
concesse due cose: di essere restítuito allo stato dí innocenza e di non
offerìaerLo più in tutta la sua vita.

Il Servo di Dio fra Juan de al Cruz ne chiese la grazia a Dio, vedendosi
elevatc alia dignità così alta del sacerdozio; e Sua Maestà la concesse. Ciò
fu rivelato da Nostro Signore a una sua figlia spirituale, monaca del mo-
nastero dell'íncarnazione di Avila, di nome Ana María de Jesús, religiosa
di riconosciuta -virtù e degna di fede, religiosa da più di 70 anni e ancor
oggi vivente. Era molto amata dalla santa Madre Teresa de Jesús, essen-
do s"cata sua figlia e discepola. Essa, su richiesta del presente testimone
che era state suo confessore, scrisse una lettera, in cui la suddetta Ana
Mana ae Jesús raccontava come fosse irì attesa di entrare a confessarsi
col Servo di Dio fra Juan de la Cruz e, mentre considerava la sua grande
boììtà e le virtù in esso risplendenti, Nostro Signore le rivelò quanto il
testirrioììe ha dette. Per avere ulteriore conferma di quanto aveva udito da
Nostro Sìgnare - ossia dello stato in cuí egli aveva posto il Servo di Dio fra
Juan - îìel eorso della confessione Ana María de Jesús chiese al Servo di
Dio cììe cosa a-veva chiesto a Dio nel giorno in cui aveva carìtato la prima
Messa. Eglí ríspose che lo aveva supplícato affinchè Sua Maestà gli faces-
se provare nel corso di questa vita qualunque pena per tutti i peccati che
avrebbe potuto commettere in quaììto uomo, e non gli permettesse di
offenderI,o. E avendogli chiesto la relígiosa se credesse dí non aver píù
offeso Nostro Signore, e(g,lì rispose cìì,e lo credeva tanto fermamente quan-
to credeva di essere cristiano (...). guesto testimone ritiene certissimo
tutto quanto è stato detto, in ragione di ciò che si potè vedere nel detto
venerabile padre fra Juan de la Cruz lungo tutto il corso della sua vita,
sia nella purezza quanto nella santità delranima che si faceva manifesta
nelle sue azioììi, come pure per il credito che questo testimone dà alla
suddetta Arìa Marîa de Jesús, sia per la verità del suo tratto, sia per
l'esperienza in materia spirituale.

18. Dall'infuocato amor di Dio che ardeva nel petto del Servo di Dio
fra Juaîì de la Cruz, nasceva un gran desiderio e amore del bene altrui e

un vivo zelo per il suo progresso: in ciò procurò sempre di fa?re il possitìile
nei limíti della sua professione: esercitava il ministero delle anime confes-
sarìdo e predicando ed edificava molti con la sua lodevole vita, i sermoni e
le conferenze spirituali, parlando in maniera tanto efficace da. spingere le
volontà ad obbedire aí consíglí che dava per il cammino spírituale. E
quando andava a predicare in qualche posto, scendendo dal pulpito se ne
partiva per la campagna fuggendo il plauso e le lodi deila gente, serìza
voler mangiare o bere, anche se glíene davano; e si aeaantentava dí un
poco di parìe e formaggio e di altri alimenti leggeri, mostrarìdo ì??'ina grande
astinenza e abborrendo il regalo che gli volevano dare. COîl tale spiríto ed
esempio era di grande utilità spirituale a tutti.

3. TESTIMONIANZA DI FRANCISCO DE LA PENA

(6 dicembre 1614)

34. guesto testimone sa che, essendo arìcora in vita il servo di Dio fra
Juan de la Cruz, egli manifestò che Dio lo amava in modo particolare.
Trovandosi in un giardino a parlare con Francisco de Yepes sì?ì?o fì-atello,
gli narrò che un'immagine di Cristo Nostro Signore si trovava in un luogo
fuori dalla Chiesa (di Segovia); ritenendo che l'immagine non fosse posta
nel luogo più adatto alla sua venerazione, il Servo di Dio la trasferì nella
Chiesa del convento dove viveva e le disse: "Voi, Signore, state bene qui,
dove tutti vi possono venerare". E prendendo la parola Cristo gli disse:
"Chiedimi una grazia, per quel che hai fatto". Ed egli rispose: "Ciò che vi
chiedo, Signore, è che tutti mí considerino un nulla e non facciano caso a
me". E da allora in poi il Signore cominciò ad onorarlo così che tutti lo
stimavano molto.

4. TESTIMONIANZA DI TOMÀS PEREZ DE MOLINA

(6 dicembre 1614)

1. Francisco de Yepes racconta che, trovandosi il Servo di Dio nel conven-
to del suo ordine in Segovia come Superiore, lo mandò a chiamare per
incontrarsi con lui. E passeggiando nell'orto del convento glí riferî molte
cose, tra cui una molto meravigliosa, che gli era accaduta con un Cristo
nel medesimo convento, che si trovava in una cella e non era veduto se
non dai frati e da coloro che entravano in quel luogo. Il Servo di Dio aveva
detto al Cristo: "Signore, voi non state bene qui, perchè qui non possono
vedervi tutti quelli che entrano in Chiesa, e io voglio farvi porre proprio là,
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con c'ai sopportava molti travagli. Nel silenzio fu così determinato e pru-
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un vivo zelo per il suo progresso: in ciò procurò sempre di fa?re il possitìile
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dove tutti vi possono venerare". E prendendo la parola Cristo gli disse:
"Chiedimi una grazia, per quel che hai fatto". Ed egli rispose: "Ciò che vi
chiedo, Signore, è che tutti mí considerino un nulla e non facciano caso a
me". E da allora in poi il Signore cominciò ad onorarlo così che tutti lo
stimavano molto.
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(6 dicembre 1614)

1. Francisco de Yepes racconta che, trovandosi il Servo di Dio nel conven-
to del suo ordine in Segovia come Superiore, lo mandò a chiamare per
incontrarsi con lui. E passeggiando nell'orto del convento glí riferî molte
cose, tra cui una molto meravigliosa, che gli era accaduta con un Cristo
nel medesimo convento, che si trovava in una cella e non era veduto se
non dai frati e da coloro che entravano in quel luogo. Il Servo di Dio aveva
detto al Cristo: "Signore, voi non state bene qui, perchè qui non possono
vedervi tutti quelli che entrano in Chiesa, e io voglio farvi porre proprio là,
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affinchè tutti quelli che entreranno vi adorino e vi benedicano". E così
aveva fatto. Dopo queste cose, stando in orazione davanti al medesimo
Signore udì alcune parole molto consolanti che il Cristo gli disse, di que-
sto tenore: "Chiedimi grazie, perchè per ciò che hai fatto io ti darò tutto
quanto mi chiederai". Il Servo di Dio rispose: "Ciò che vi chiedo, Signore, è
che tutti mi disonorino e non facciarìo caso di me, per vostro aìììore".

CHIAVI STORICHE PER LA COMPRENSIONE

DI S. GIOVANNI DELLA CROCE*

5. TESTIMONIANZA DI FRANCISCO DE URUENA

(21 aprile 1616) l

l

l

l

l

l

l

l

l

15. Venendo a svolgere íl suo ufficio (di barbiere) presso il convento
dei Carmelitani Scalzi di questa città (Segovia) e sembrandogli che i frati
fossero poveri e non avessero se non il necessario, questo testimone -
interiorrììente e senza parlarrìe con alcuno - decise che sarebbe andato a
marìgiare a casa sua col garzone, affinchè i frati potessero sostentarsi con
ciò che avrebbero dovuto spendere per loro. guesta cosa nessuno poteva
averla udita, poichè era solo passata per la mente a questo testimone. Il
venerabile padre fra Juan de la Cruz era priore del suddetto convento.
Dopo che (questo testimone) ebbe terrninato la tonsura dei Religiosí, egli
uscì da lui e gli disse, in relazione a quanto aveva pensato, che non se ne
arìdasse a pranzo a casa sua, perchè nonostante le ristrettezze in cui si
trovava non sarebbe marìcato di che dargli da mangiare; a meno che il
desiderio di andare a prarìzo a casa sua non fosse dovuto al fatto che il
pesce gli faceva male o che non volesse mangiarlo. C)uesto testimone rí-
mase turbato nel suo interno, vedendo che egli aveva inteso e penetrato il
suo cuore. D'allora in poi ne è rimasto sempre ammirato e continua a
considerarlo una cosa prodigiosa.

(Traduzione di P. Angelo Lanfranchi)

Le fonti su S. Gíovanni della Croce seguono un impianto tipico del
secolo XVII: un amalgama di soprannaturale e di naturale, tarìto com-
prensibile per lo spirito barocco quanto anacronistico e inaccettabile per
noi.

Da qui vengono anche per Giovanni le carenze biografiche, in cui la
metodologia attuale, con criteri e obiettivi storiografici, è assente.

Si dovrebbe rispettare la differenza fra libri di devozione e libri di sto-
ria. L'aveva intuita lo stesso Santo quando respinse le pressioni dei de-
voti di Alcalà perché scrivesse la vita dei sarìti bambini Justo e Pastor.

Si tratta, quindi, secondo le indicazioni magistralmente espresse dal-
l'agnostico Baruzi, di superare la pura fase agiografica.

Tuttayia siamo di fronte ad alcune difficoltà. Gli scritti del Santo

stesso sono avari di dati autobiografici, anche se non completamente
muti per certe ricostruzioni di situazioni e dottrine del suo ambiente.
guanto agli scritti dei primi Carmelitani Scalzi, si vede che erano preoc-
cupati di curare la dottrina spirituale di S. Giovanni più che i dati storici
chiarificatori, così che il materiale propriamente documentarío è scarso.

Solo nel 1616 si diffuse la pittoresca Vita del calzato Joseph de Vela-
sco, sulla scorta delle indicazioni fornite da Francisco de Yepes. In essa si
dimostra che l'Arìtica Osservanza si prese cura del Santo prima che il
Carrnelo Scalzo si interessasse del suo "fondatore".

l
Nacquero poi alcuni "schizzi brevi", ossia compendi biografici, che

dal 1618 accompagnarono le edizioni delle opere del Santo, redatte dai
tre agiografi maggiori.

l " Dallo studio di EGIDO l"., Claves históricas para (a compì-ensión de San Juan de la
Cníz, in AA. VV., Introducción a la lectura de San Juan de {a Cruz, Junta de Castilla y León,
Salamarìca, 1991, pp. 59-124.

l

l
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Fra il 1628 e il 1641 furono stampate tre grarìdi "vite". Però fino al
1989 se ne conoscevano solo due: di P. José del Jesús e P. Jerónimo de S.

José. La terza, del P. Alonso de la Madre de Dios, rimase manoscritta.

Sono lavori di trasfigurazione agiografica, non biografie in senso critico.
Nati in piena epoca barocca, in cui si perseguivano scopi letterari e d'arte,
sono molto lontani dalla riflessione e dall'indagine crttica.

I santi sono presentati e modellati secondo il cliché della santità del
tempo e secondo le índicazioni della censura del Re, molto attiva allora. È
vero che le fonti delle tre biografie si rifanno fondamentalmente alle testi-
monianze dei Processi. Tuttavia risultaììo manipolate dalla censura vin-
colante dei Vescovi e dell'Ordine, che intervennero pesarìtemente, al pun-
to che P. guiroga morì di disgusto per l'atteggiamento impietoso dei su-
periori nella sua interpretazione della víta del Santo.

I Processi stessi di beatificazione presentano alcune caratteristiche
peculiari. Le testimonianze rispondono alla scala di valori di una società
sacralizzata com'era agli inizi del secolo XVII, quando tutto tornava se-
condario dinanzi alla meta di ottenere la beatificazione, delineando un

Santo in conformítà ai clishés già fissati dagli stessi interrogatori.

Le contraddizioni non possono essere considerate frutto di menzogna
deliberata, ma di una mentalità che non poteva agire e pensare diversa-
mente.

La trasmissione dei dati utilizzava il solo veicolo orale, molto favore-

vole alla trasfigurazione progressiva.

In verità il centro d'interesse non era costituito dalla verità storica,
ma dall'immagine preconfezionata di un santo che doveva corrispondere
sia a quello che era stato e sia a quello che si supponeva che dovesse
essere.

In questa materia prima emerge la serie di dati forniti da Teresa di
Gesù nelle sue "Fondazioni" e nel suo epistolario: dati più veridici e affi-
dabili, coevi e inoltre più abbondanti di quanto si usi pensare. È conve-
niente perciò una rilettura di S. Giovanni della Croce fatta sulla docu-
mentazione indiretta, seguendo alcune chiavi storiche.

il tasso di mortalità era elevatissimo e la vita stessa molto breve (circa 25
anni di media). Si spiega come gli spirituali anelassero a morire presto,
protesi a evidenziare questo fine e a trascorrere secondo esso tutta la loro
vita.

Lo spazio (città, case, víe ...) era segnato religiosamente, e il tempo
intero (giorni, settimane, scadenze, inizio e chiusura di anni accade-
mici ...) era legato a feste liturgiche.

Studi recenti sulla religiosità collettiva hanno sottolineato la paura
come protagonista di quella società, che possedeva però arìche alcuni
efficaci dispositivi di difesa: i protettori contro la peste, i santi terapeuti
specializzati, i patroni delle confraternite e delle corporazioni.

Arìche l'imposízione dei nomi al battesimo era sintomatica, testimo-
niando comportamenti collettivi con il fattore della identificazione perso-
nale e delle preferenze devozionali.

Coloro che superavano la mortalità infantile procedevano secondo
coordinate sacre e trascendenti, dominanti l'universo mentale, i riferi-

menti, le percezioni.

C'era tutto un mondo di immagini e vissuti pittoreschi: il nemico, il
demonio, era un personaggio familiare, legato alla diffusa paura e capace
di tentazioni e persecuzioni (si veda la relazione dell'umile e semplice
Francisco, fratello di San Giovanni della Croce). Ma quest'ottica popolare
non coincideva con quella degli scritti di Giova?nni della Croce, che non
partecipa nel complesso alla mentalità comune.

gui si trova un'altare delle molte discrepanze fra quanto Giovanni
della Croce comunica nei suoi scritti e quarìto riferisce la agiografia: la
lotta contro il demonio, lotta intesa dal Santo come processo interiore.
Gli agiografi non riescono a limitarsi ai meccanismi interiori della fede e
dispiegano una scenografia da ambiente barocco.

Non si avverte la necessità di distinguere le presenze naturali
da quelle soprannaturali, le forze fisiche dal miracolo, l'immaginario dal
reale.

2. SANTITÀ BAROCCA, SANTITÀ SOCIALE

1. L'AMBIENTE SACRALIZZATO

l
l

Società castigliarìa del secolo XVI: può dirsi sacralizzata, per quanto
l'espressione non esaurisca la realtà. L'esistenza non aveva senso in se
stessa: era subordinata al "commercium" di garantirsi la vita eterna. Una
società "tanatica", quindi, con la morte al centro della vita, tarìt'è vero che

Nella Castiglia del secolo XVI era inconcepibile un santo dal sangue
"impuro" (così come era delineato dagli statuti sulla "purezza del san-
gue"l dedito a lavori vili o di fatica. S. Teresa è emblematica in questo
senso, come chiaramente dimostrano i Processi. E S. Giovanni della
Croce soggiace anch'egli a queste convenzioni: accanto alle asserzioni di
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condario dinanzi alla meta di ottenere la beatificazione, delineando un
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Le contraddizioni non possono essere considerate frutto di menzogna
deliberata, ma di una mentalità che non poteva agire e pensare diversa-
mente.

La trasmissione dei dati utilizzava il solo veicolo orale, molto favore-

vole alla trasfigurazione progressiva.

In verità il centro d'interesse non era costituito dalla verità storica,
ma dall'immagine preconfezionata di un santo che doveva corrispondere
sia a quello che era stato e sia a quello che si supponeva che dovesse
essere.

In questa materia prima emerge la serie di dati forniti da Teresa di
Gesù nelle sue "Fondazioni" e nel suo epistolario: dati più veridici e affi-
dabili, coevi e inoltre più abbondanti di quanto si usi pensare. È conve-
niente perciò una rilettura di S. Giovanni della Croce fatta sulla docu-
mentazione indiretta, seguendo alcune chiavi storiche.
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anni di media). Si spiega come gli spirituali anelassero a morire presto,
protesi a evidenziare questo fine e a trascorrere secondo esso tutta la loro
vita.

Lo spazio (città, case, víe ...) era segnato religiosamente, e il tempo
intero (giorni, settimane, scadenze, inizio e chiusura di anni accade-
mici ...) era legato a feste liturgiche.

Studi recenti sulla religiosità collettiva hanno sottolineato la paura
come protagonista di quella società, che possedeva però arìche alcuni
efficaci dispositivi di difesa: i protettori contro la peste, i santi terapeuti
specializzati, i patroni delle confraternite e delle corporazioni.

Arìche l'imposízione dei nomi al battesimo era sintomatica, testimo-
niando comportamenti collettivi con il fattore della identificazione perso-
nale e delle preferenze devozionali.

Coloro che superavano la mortalità infantile procedevano secondo
coordinate sacre e trascendenti, dominanti l'universo mentale, i riferi-

menti, le percezioni.

C'era tutto un mondo di immagini e vissuti pittoreschi: il nemico, il
demonio, era un personaggio familiare, legato alla diffusa paura e capace
di tentazioni e persecuzioni (si veda la relazione dell'umile e semplice
Francisco, fratello di San Giovanni della Croce). Ma quest'ottica popolare
non coincideva con quella degli scritti di Giova?nni della Croce, che non
partecipa nel complesso alla mentalità comune.

gui si trova un'altare delle molte discrepanze fra quanto Giovanni
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2. SANTITÀ BAROCCA, SANTITÀ SOCIALE

1. L'AMBIENTE SACRALIZZATO

l
l

Società castigliarìa del secolo XVI: può dirsi sacralizzata, per quanto
l'espressione non esaurisca la realtà. L'esistenza non aveva senso in se
stessa: era subordinata al "commercium" di garantirsi la vita eterna. Una
società "tanatica", quindi, con la morte al centro della vita, tarìt'è vero che

Nella Castiglia del secolo XVI era inconcepibile un santo dal sangue
"impuro" (così come era delineato dagli statuti sulla "purezza del san-
gue"l dedito a lavori vili o di fatica. S. Teresa è emblematica in questo
senso, come chiaramente dimostrano i Processi. E S. Giovanni della
Croce soggiace anch'egli a queste convenzioni: accanto alle asserzioni di

34
35

l
l L

?

i



povertà del figlio del tessitore l'agiografo barocco pone subito il sangue
puro e l'ascendenza nobile.

La realtà storica non rientrava nello stereotipo della santità: la po-
vertà vera doveva diventare povertà di nobili decaduti e dal passato glo-
rioso. In questa chìave va letto il rìfiuto deì parenti rìcchi e il matrimonio
"per amore" dei genitori di Giovanni.

Giovanni della Croce, considerato martire e simbolo, da allora in poi
agì sempre con incarichi di responsabilità e di governo. Tuttavia nell'ulti-
rnO tratto di vita, per difendere Graciàn (che invece mai difese Giovanni
àella Croce) cadde in disgrazia del Vicario Generale P. Doria e dei suoi
Beguaci. La morte lo colse, privo di cariche, quasi in cammino missionario
per le "Indie".

l

4. LA MORTE DEI SANTI

l

l

l

3. LA RIFORMA CARMELITANA E I SUOI PROBLEMI INIZIALI.
IL CARCERE DI TOLEDO

La Riforma teresiarìa nacque fra monache e carmelitarìi di Castiglia,
non ancora mossi dal vento riformatore, allora imperante, di stile france-
scano, che Madre Teresa accolse e anche presto superò. Esso aveva ope-
rato in un periodo segnato dall'umanesimo e s'era proposto altri valori
oltre che promuovere il rigore della penitenza.

Lo stile teresiano si nota, in un primo momento, da qua?rìto si vive a
Duruelo e Pastrana, con evidenti eccessi e tensioni, che si spiegano per la
carenza, fra gli Scalzi, di una normativa comune fino al capitolo di Almo-
dóvar (1576) che limitò gli estremismi.

Comunque l'esperienza, nata in seno all'Ordine, tendeva però a ren-
dersi ìndipendente e a costituirsi come Riforma autonoma, però frenata
in questo daí superiori che fissarono un numero limitato di case: due solo
in Castiglia, sotto la giurisdizione dei non riformati.

Il re Filippo II, quale esecutore gararìte del Concilio, non volle perdere
l'occasione di arrivare a un Ordine nuovo, più sottomesso al suo governo
e sgarìciato dalle interferenze straniere di Roma. Infatti ottenne visitatori
Calzati di suo gusto, aprendo però un conflitto di potere.

In questo ambiente, con specifiche coordinate sociali, va inquadrata
l'incarnazione di Giovanni della Croce, episodio ricco di valenze interiori
(il martirio, le sofferenze di Giovanni della Croce) e gli atteggiamenti uma-
ni: la passività generale degli scalzì, l'eccezione insìgne dell'intervento di
Santa Teresa, la mancata sollecitudine di Filippo IIº e l'esito conclusivo
della drammatica fuga.

Dopo l'evasione i tempi furono di maggíore tranquillità, frutto dell'ef-
fetto prodotto, nell'opinione di entrambi i fronti, della punizione eccessi-
vamente rigorosa del carcere, dall'atteggiamento negoziatore del nuovo
Generale e dall'inesorabilità di Filippo IIº che si incaricò di ottenere l'indi-
pendenza degli Scalzi malgrado il Nunzio.

L'agiografia barocca concentrava tutta la sua capacità di drammatiz-
zazione nella morte dell'eroe, punto estremo e supremo di una vita, di
un'epopea orientata e subordianta al morire.

Nel caso di Giovanni della Croce si fondono elementi della tradizione
agiografica e della freschezza della componente teresiana.

I fatti era?rìo relativamente normali. Avvertiti i sintomi della malattia
mortale alla Perìuela, il Sarìto prese la decisione di andare a Ubeda, nel
nuovo ma scomodo convento con un priore ostile, evitando di portarsi a
Baeza dove le cure mediche potevano essere buone e il priore gli era sicu-
ro amico. A Ubeda la diagnosi - di fatto errata - fu di risipola e il tratta-
mento chirurgico durissimo. Oggi si parla di una specie di cancro sotto-
cutaneo con evoluzione progressiva e molto settica, con aggravamento di
infiammazione a motivo del trattamento applicato con ripetuti atti chirur-
gici.

guesta morte venne trascurata da tutto il rituale barocco, sul solco
dei padri orientali nella descrizione della Dormizione della Vergine Maria.
Con tutte le espressioni sensitive tipiche: canto celestiale, luce mìracolo-
sa, profumi soavissimi. Infatti la conferma divina della santità del defun-
to ªdoveva esprimersi anche nelle percezioni tattili: le membra flessibili, il
volto disteso, come fosse vivo.

Il corpo, secondo i canoni estetici barocchi, doveva manifestare la
bellezza, riflesso della santità. E, per quanto sgraziato in terra, ormai as-
sumeva connotati bellissimi (conformi all'iconografia sepolcrale), prova
certa che l'anima era in cielo.

5. LE RELÎgUÎE: FRA RELIGIOSITÀ E BUON "AFFARE"

Il santo non è rnai tale, in fin dei conti, senza il riconoscimento pub-
blico e magari anche clamoroso. Manifestazione eloquente era ed è la ve-
nerazione delle reliquie, elemento fondamentale della religiosità collettiva
del barocco, e non solo di esso.
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Il clima della Controriforma ampliò la richiesta di reliquie, divenute
se9,no di prestigio, di ricchezza, di "investimento", non solo economico ma
spirituale (di indulgenze).

Esisteva nella religiosità "popolare" un'autentica fame di reliquíe.
S. Giovarìni della Croce, con la sua mentalità di umanista erasmiano

e più ancora con la sua spiritualità evangelica, non nascose il suo rifiuto
per queste forme di devozione: rifiuto condiviso, ai suoi tempi, quasi da
nessuno.

Alla sua morte successe come a quella di fra Luís de Granada a Ij-
sbona: il suo corpo venne toccato e baciato, ma arìche amputato, per ri-
cavame reliquie, in un clima di sacro fervore e di confusione crescente.
Una donna rapinò "capelli, unghie e calli". Altrí si divisero l'abito, le bende
e le pezzuole usate per le sue piaghe (cfr. i primi tre biografi).

Il corpo, fra mille vicissitudini, orchestrate da Anna de Perìalosa im-
puntata ad ottenere, a colpi di brevi pontifici, il cadavere per il convento
di Segovia, fu ulteriormente mutilato nella casa madrilena di costei e poi
venne finalmente sepolto a Segovia.

In società come quelle dei secoli XVI-XVII, in cui in vetta a tutti i
valori si collocava la santità, era compensibile e necessaria l'ansia per il
contatto fisico con il corpo del Santo.

za mistica e rifiuto netto della religiosità corrente, egli giunse a formula-
zioni lineaìi contrarie (cfr S 3,30 e 31).

Tuttavia i Processi lo forgerarìno santo che compie miracoli, e ricco di
poteri traumaturgici, espressí perfíno nell'infan;ja, in ben tre occasioní.

La tipologia dei suoi miracoli possiede scarsi elementi originali: coin-
cide con quella dei santi medievali arìche se con modulazioni proprie del-
l'agiografia barocca.

La indagine storica, in conclusione, solleva problemì più di quanti
non ne risolva. Sembra che il punto princípale, in fondo, ríguardí le fontí
di inforrnazione disponibili. Esse sono valide per scoprire il processo di
costruzione di un santo sugli stereotipi della santità ba?rocca, ínadeguate
invece per la ricostruzione biografica di San Giovanni della Croce.

L'agiografia tradizionale ci ha trasmesso un Giovanni com'era desi-
derato nel secolo XVI, talvolta manipolato e anche sfasato.

Per cui c'è l'interrogativo su quanto egli, com'è stato presentato se-
condo l'attesa collettiva e i rimarìeggiamentí della cultura del 1600, cor-
risponda almeno in parte alla realtà storica, tanto difficile da ricreare.

(Síntesi di Suor M. -
Monastero dí Concenedo)

l 6. I MIRACOLI

l
«

l

l
»
l

Il miracolo, quanto più spettacolare tanto più gradito, era un altro
degli ingredienti della religiosità collettiva del barocco.

Il miracolo confermava la separazione tra íl naturale e il soprannatu-
rale; offriva l'occasione per esaltare l'eroe e si poneva come strumento
divino contro i demoní, secondo quella concezione "battaglíera" dell'esi-
stenza, già vista prima.

Dentro questa visione i miracoli rispondevano a necessità più imme-
diate: supplivano e superavano le deficienze della medicina; allontarìava-
no le tempeste, spegnevano gli incendi; spaventavano le cavallette; dava-
no soluzione al problema della fame immediato in un refettorio senza vi-
vande.

Le "Vite" di Giovanni della Croce furono costruíte su queste linee, ín
contrasto con i suoi scritti, in cui il miracolo non solo è superfluo, ma
perfino inopportuno, quasi contengono insidie per l'incontro con Dío nel-
la nuda fede. Per formazione umanistica, profondità spirituale, esperien-
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l PER UNA REVISIONE DELLA BIOGRAFIA

DI S. GIOVANNI DELLA CROCE *
fatti sensazionali e di passare sotto silenzio la vita ordinaria e nascosta,
cioè quella quotidiana. In essa, infatti, più che nei fatti sensazionali, si
esprime la vera personalità dell'uomo". Il lettore d'una biografia, insiste
Molinari, dovrebbe poter cogliere l'orientamento fondamentale posto alla
base delle decisioni e delle azíoni di tutta la vita di un Sarìto".

Con queste premesse è bene mettere in luce alcuni punti, relativi
soprattutto alla parentela del Santo con il Carmelo aììtico e le sue rela-
zioni con i fratelli calzati.

l

Difficile impresa una buona biografia, più ancora se di un santo. Se
poi si dà il legato di un ricco patrimonio letterario da cui è promanato un
grande movimento spirituale in seno alla Chiesa, rimpresa è difficíle al-
l'estremo. Domanda un insieme di solidi criteri non solo storici e letterari,
ì'na anche psicologici e teologici, raramente riscontrabili in un unico au-
tore. Da qui si spiega perchè la biografia di Giovanni della Croce - malgra-
do innegabili progressi di quest'ultimo secolo - sia ben lontana dall'essere
considerata definitiva.

Il lato più carente è quello storico perchè gli arìtichi biografi José de
Jesús María (guiroga) e Jerónimo de San José, pur tocca?ììdo vette lette-
rarie e perfino profondità psicologiche, non poterono liberarsi dai
condizionamenti imposti dal modello agiografico del loro tempo, la cui
nota dominarìte era quella apologetica.

Come è stato notato da certi studiosi a proposito delle biografie di
Santa Teresa, emerge la strategia di subordinare quanto è propriamente
storico a intenzioni o mete spirituali, perfino con il ricorso a manipolazio-
ni molto evidenti, come nei Processi, presentati quali fonti indiscutibili
ma in verità rispettosi di una rigorosa impostazione prestabilita.

gualcuno pensa che ufficialmente prevalesse l'atteggiamento del
P. Doria, in quanto la riforma teresiarìa-sanjuanistica puntò presto, sca-
valcando l'obiettivo iniziale di una ripresa dei valori storici, a una rottura
non necessaria con l'antico tronco dell'Ordine. Tale impostazione doriana
incise sulle prime biografie dei due Dottori Mistici.

In tutti i tempi però esistettero alcuni pregiudizi biografici che
disattesero quanto espresso chiaramente da Molinari nel suo "principio
sacrosanto": "Bisogna evitare di prestare eccessiva attenzione ad alcuni

" Cfr. GARRIDO P. M., Hacia una reì»isìón de la biograjÌa de S. Juaì'i de la Cruz, in
ªTeresianumª: Roma 1990/II; pp. 515-541. L'autore è membro dei Carmelitani Calzati.

1. LO SFONDO STORICO

L'ambiente storico del Carmelo castigliano della prima metà del seco-
lo XN è stato fino ad ora ignorato o misconosciuto.

Proprio per questo motivo i biografi di Santa Teresa e di San Gio-
varìni hanno insistito di più sugli aspetti negativi e sul taglio con la tradi-
zione precedente che sullo sviluppo, la rettifica, l'intensificazione e la
continuità con essa. È questo, peraltro, un fenomeno apologetico
riscontrabile - secondo Melquíades Andrés - in tutta la storia della mag-
gioranza degli ordini rtformati.

L'opera teresiarìo-sanjuanista va inquadrata nel rinascimento spiri-
tì?ìale spagnolo, in cui s'immersero anche i frati "del panno", dimostrando
acuta sensibilità per i nuovi apporti letterari, per il tema dell'orazione e
per i valori dei movimenti spirituali autoctoni.

Anche la situazione religioso-disciplinare (per stare alla sola provin-
cia di Castiglia) era migliorata dopo lo sfortunato intervento riformatore
del card. Císneros, pur nella persistenza di situazioni di privilegio, di ri-
bellione e di immoralità.

Il provinciale di Castiglia, P. Herììando López, concesse di trasferire il
monastero dell'Jncarnazione fuori città, per contribuire alla maggiore per-
fezione delle religiose e per migliorare l'edificio. Egli muoveva così il primo
passo verso la riforma più esigente promossa dai delegati del Generale
Audet nel 1530: riforrrìa che suscitò una promozione culturale e, di con-
seguenza, una maggiore apertura ai poderosi movimenti di spiritualità
assai prolifici allora in Spagna.

Si spiega così la grande attrattiva esercitata non solo dal monastero
dell'Jncarnazione ma arìche dal Carmelo castigliano.

La riforma di Audet, quindi, fu quasi un'alba che annunciò i grandi
santi del Ca?rmelo, che furono "non i creatori della spiritualità carme-
litana ma anche i suoi restauratori, le sue vette supreme e, in generale, le
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DI S. GIOVANNI DELLA CROCE *
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esprime la vera personalità dell'uomo". Il lettore d'una biografia, insiste
Molinari, dovrebbe poter cogliere l'orientamento fondamentale posto alla
base delle decisioni e delle azíoni di tutta la vita di un Sarìto".

Con queste premesse è bene mettere in luce alcuni punti, relativi
soprattutto alla parentela del Santo con il Carmelo aììtico e le sue rela-
zioni con i fratelli calzati.

l

Difficile impresa una buona biografia, più ancora se di un santo. Se
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grande movimento spirituale in seno alla Chiesa, rimpresa è difficíle al-
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condizionamenti imposti dal modello agiografico del loro tempo, la cui
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" Cfr. GARRIDO P. M., Hacia una reì»isìón de la biograjÌa de S. Juaì'i de la Cruz, in
ªTeresianumª: Roma 1990/II; pp. 515-541. L'autore è membro dei Carmelitani Calzati.
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La riforma di Audet, quindi, fu quasi un'alba che annunciò i grandi
santi del Ca?rmelo, che furono "non i creatori della spiritualità carme-
litana ma anche i suoi restauratori, le sue vette supreme e, in generale, le
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vette e i restauratori della mistica spàgnola della riforrrìa" (M. Arìdrés).
Per cui non avrebbe senso parlare dí opera rinnovatrtce di rottura e di
discontinuità con la tradizione antiea dell'Ordíne, di cui essi, peraltro,
furono sempre orgogliosi e nel cui seno morirono (la indipendenza cano-
nica, infatti, avvenne dopo al loro morte nel 1593).

Neppure reggerebbe l'ipotesi del Baruzi circa una disputa fra due
concezioni monastiche antitetiche. Lo dirnostrerebbe la simpatia iniziale
espressa verso la Riforrna, consiaerata urì movimento nuovo e vigoroso,
destinato a instaurare nella Chiesà una corrente di vita spirituale, pro-
pria e feconda per la Chiesa stessa.

L'opposizione, se opposizione ci fu ?cfr. F. 2,5), si notò più tardi fra gli
stessi Scalzi. L'opera rinnovatrice si sarebbe imposta come forma comune
di tutto il Carmelo spagnolo, se fattori e éircostarìze esterne non avessero
interferito, complicarìdo lo svolgimento successivo.

2. OSSBRVAZIONI SULLA Vî'tA ?L ?T0

Giovanni de Yepes, attratto dàlla *tB? 'ràccolta e pìa dei carmelitarìi e
soprattutto dalla loro grande devozione per la Madre di Dio, operò una
scelta cosciente entrando nell'Ordine carmeìitano. Se accettiamo come

probabile suo anno di nascita il 154ó (anzichè il 1542i egli ormai
ventiduenne vestì l'abito il 24 febbraJío ì563, festa di S. Mattia; nel 1562-

63 seguì i corsi di "arte e teologia" daí GesuRi: emise la sua professione il
25 febbraio 1564.

Lo dimostra l'atteggiamento assunto nei confronti del monastero
dell'íncarnazione. Essi sollécitarono infatti le monache ad un'esperienza
intima e profonda dell'ideale contegîplativo dell'Ordine.

L'idea "riforìnatrice" non semt.ra appartenere al nucleo essenziale
dell'intuizione dei due santi. Pare yi venisse sovrapposta successivamen-
te - contro la loro voiontà - aall'irìtromissione indebita e invadente di Fi-

lippo II. Servendosi della Riforma Scalza, egli volle imporre ai carmelitani
antichi la sua riforma: una trappola irì cui, ingenuamente, cadde P. Gero-
lamo Graciàn e, meno ingenuamente, altri Scalzi.

Da qui malintesi sorti fra i due "rami" del Carmelo. E così cessò la
buona armonia, esistente fino ad allóra, fra Scalzi e Calzati.

In questa luce andrebbe letto ìl dlploroso episodio della prigionia di
San Giovanni della Croce, che npn fu il culmine di una pretesa "perse-
cuzione sistematica" degli Scalzi da parte dei Calzati, tesa alla "distru-
zione totale" della Riforma scalza. La causa, unica e immediata, dell'in-
carcerazione arìdrebbe ricercata nella possibile e probabile partecipazio-
ne di Giovanni della Croce allo scontro delle monache dell'ìncarnazione

con il Provinciale di Castiglia. Non quindi in una ribellione contro l'auto-
rità dell'Ordine, verso cui si èentì sempre fedelissimo. Fu un conflitto fra
l'esigenza ineludibile della sua coscienza e l'esercizio concreto dell'autori-
tà del Provinciale. Mentre l'attep@iamento di ubbidienza venne conservato
anche nei conflitti interni degli"Scalzi.

Giovanni morì figlio dell'Ordine, 4ue anni prima che il padre Doria e i
suoi seguaci consumassero la separazione totale dall'Ordine della Vergi-
ne.

Trovando nel convento un buon irìsegnamento e una vita di orazione,
s'innamorò profondamente del suo ídeale.

Il desiderio successivo di pàssare aìla Certosa non indica un affievo-
lirsi del suo primo ideale, ma piuttosto una lacerazione interiore dinnanzi

?tà la dimensione eremitica delalle difficoltà di vivere in tutta la sua itìtegrit
1,4a de'Carmelo contemplativo, con nostal,g'ia delle origini primitive. Così si

spiega arìche la sua cedevolezza con S. Teresa.

I due saììti non reagivarìo semplícememte contro l'aììdamerìto esterrìo
dell'Ordine - migliorato con la riforrna di Audet e giunto ad un livello ac-
cettabile -, ma volevarìo stimolarae coíífratelii e consorelle ad un vissuto
totale dell'ideale eremitico-contemplajiVC» proposto dalla Regola. Volevano
abbandonare una certa "aurea mediocìità", a loìo awiso ormai accettata

dai più.

Si trattava di una chiamata all'eroismò, caratteristica della loro epo-
ca. Perciò decisero di iniziare un nuovo stile di vita contemplativo dell'Or-
dine, intuito con profondità ineguagliabile.

Riprendo, quindi, la conclusione delle mie osservazioni precedenti:
"Fra Giovanni della Croce non aveva cessato di essere uno di casa perchè
passato alla Riforma".

(Sintesí di Sr. M.,
Monastero dí Concenedo)
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GIOVANNI DELLA CROCE FRA AGIOGRAFIA
E BIOGRAFIA

È bene ricordare che le agiografie non erano "stoìia" nell'accezione
odierna del termine: l'immaginazione, la creazione, persino la
trasfigurazione, prevalevano sulla realtà storica e la modellavano sul-
l'unico ideale possibile di santità, mescolando realtà storica e desiderio.
Non che gli agiografì mentissero: semplicemente ritenevarìo impossibile
che le cose (i santi) fossero andate in marìiera diversa. Dunque, lo storico
attuale s'incontra con un San Giovanni della Croce barocco, che ha ben
poco da spartire - quando non è in contraddizione - con quanto egli pensa
o scrive.

l

a

l

i
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Mentre la spiritualità, la mistica, la bellezza espressiva dí San Gio-
vanni della Croce hanno suscitato grande entusiasmo persino tra gli
agnostici, la sua personalità storica è sempre rimasta nell'ombra, forse
anche a causa della reticenza del Santo a parlare di sè (così diversa dalla
'loquacità autobiografica' di Santa Teresa, Giovanni d'Avila, fra Luis de
Graììada, Ignazio di Loyola). Di fatto, la sua figura non ha subito un'evo-
luzione e continua a presentarsi col medesimo taglio con cui si annunciò
all'inizo del sec. XVII.

"PUREZZA DI SANGUE" B NOBILTÀ?

La coerenza e indipendenza di fra Giovanni della Croce provocarono
per diverso tempo inquíetudine e índífferenza alllnterrìo del suo stesso
Ordine. Solo verso il 1619 apparvero i primi profili brevi ("dibujos") della
sua vita, contemporaneamente alle prime edizioni - abbastanza
rimaneggiate e abbreviate - dei suoi scritti. Bastí pensare che una delle
biografie maggiori - quella di Alonso de la Madre de Dios, scritta nel 1630
- avendo incontrato grandi difficoltà presso i censori dell'Ordine, ha dovu-
to attendere fino al 1989 per essere edita. Le grandi biografie del sec. XVII
corrispondono perfettamente al modello agiografico barocco, che coinci-
deva con resposizione delle virtù necessarie per la beatificazione e la
canonizzazione (vita - virtù - miracoli). Ne risultarìo delle biografie stereo-
tipate, in cui non c'è praticamente spazio per i tratti peculiari di ciascun
Santo.

Se dobbiamo attenerci alle testimonianze raccolte rìel corso dei pro-
cessi e agli agiografi, tutti i santi (Giovanni d'Avila, Santa Teresa di Gesù,
fra Luis de Granada ...) dovevano per forza avere origini nobili, ossia im-
muni da mescolanze razziali (né mori, né ebrei). L'ideale della Santità era
infatti inconcepibile senza quello della "purezza" sociale, in conformità
con i decreti sulla '1impieza de sangre" così duri nel sec. XVI. Lo stesso
accade con Juan de Yepes, sebbene per altre ragioni. Anche se non esi-
stevarìo prove di tipo "razziale", rimaneva tuttavía da giustificare la pa-
tente povertà e il vile lavoro domestico di tessitori di panni dei suoi geni-
tori. La povertà fu dunque attribuita alla rovina cui i parenti di suo padre
Gonzalo lo condannarono, per punirlo della sua decisione di sposare per
amore la povera Catalina Alvarez, che - chissà - discendeva anch'essa da
qualche ramo dell'illustre casato dí cui portava il nome. Non tardarono ad
apparire genealogie fantastiche risalenti alla metà del sec. XV, grazie alle
quali la povertà degli Yepes apparve come una conseguenza dei capricci
della fortuna e prova indiretta dí una precedente condizíone sociale ono-
revole.

Le cose sembrarìo essere andate in maniera diversa. L'unica cosa che
sappiamo di Juaìì de Yepes è che nacque da una famiglia poverissima a
Fontiveros (Avila) nel 1542. Tutto il resto è un prodotto della fantasia e
delle aspirazioní (e dei pregiudizi) di testimoni processuali, di agiografi, di
qualche confidenza del sognatore Frarìcisco, fratello maggiore di Juan. La
madre, rimasta vedova con due figli, appartenne alla categoria dei
"pobres de solemnidad", che tra le popolazioní del cosíddetto 'Siglo de
Oro" raggiungeva percentuali altissime. Beìì presto la famiglia si trasferì a
Medina del Campo, città mercantile più attrezzata per affrontare i bisogni
dei suoí poverí, che costítuivano íl 10% dei suoi abitanti. Nel censímento
ordinato da Filippo II nel 1561 appare il nome di "Catalina, vedova pove-
ra". Ivi trascorrerà la vita, mendicando e vagabondando, l'analfabeta
Francisco, con sua moglie Anna Izquierda, anche lei indigente e analfabe-
ta, e otto figli.

" Alt?ro articolo a carattere storico che si rifà direttamente a EGIDO T., Juan de la Criíz,
entre la hagiografia ìg la biografirì, tolto dalla rivista ªªXX Siglosªª, Madrid 2 [1991, fasc. 5. pp.
48-59).
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SCELTA DEI CARMELITANI, PER DI PIÙ SCALZI

È in quest'ambiente di estrema povertà che si forgiò la personalità di
Juan de Yepes. Ricevette la sua prima educazione in uno dei cosiddetti
"Collegi della Dottrina", una specie di casa di accoglienza per fanciulli
senza famiglia e sbandati. Gli educatori, generalmeqte sacerdoti, impone-
vano un ìigoroso regime di interrìato, la cui primaria finalità era l'inse-
gnamento della dottrina cristiana. Poichè il finanziamento delle opere di
carità era a carico del municipio, alcuni fanciulli erano incaricati di men-
dicare a favore del "Collegio" lungo le vie davanti alle chiese: Juan - dirà
con semplicità suo fratello Francisco - "domandava per i fanciulli della
dottrina". Fece gli studi secondari nientemeno che nel "Colegio de la
Compania" (Gesuiti), tra condiscepoli di condizione sociale più elevata e
con maestri giovarìi ed entusiasti, anche se non poteva seguire i corsi con
regolarità a causa del lavoro che svolgeva nell'ospedale che lo manteneva:
quello "de las bubas", un lazzaretto che sorgeva fuori dalle mura cittadi-
ne, il più attivo tra gli ospedali medinensi. Ij, tra il 1559 e il 1562, il
futuro scrittore si formò con lo studio delle materie umanistiche (lingua,
poesia, retorica), pur continuando a mendicare per i poveri infermi conta-
giOSi.

Per ragioni sconosciute Juan non entrò fra i Gesuìti e prefen profes-
sare con altri condiscepoli nel nuovo convento dei Carmelitani (1563-
1564). Completò la sua formazione nell'Università di Salamanca (1564-
1568), assimilando con naturalezza le rivoluzionarie teorie della scienza

moderna, come quelle di Copernico. Furono per lui anche anni di crisi,
affascinato come altri suoi compagni dall'ideale ìtgoroso della Certosa.

Nell'estate 1567 il novello sacerdote incontrò provvidenzialmente la
Madre Teresa, la quale seppe incanalare la sua tendenza al rigore verso
una vita orante, contemplativa e apostolica, con quel senso di fraterrìità e
di umarìesimo tipico della sua riforma.

La riforma maschile, iniziata la sua espansione nella Nuova Castiglia
e in Andalusia, presentò ben presto sintomi di deviazioni rigoristiche
estreme (a Pastrana, La Roda, La Perìuela) a causa del fascino suscitato
dalla vita penitente di Catalina de Cardona: questa donna così poco fem-
minile, amarìte di grotte e di mortificazioni esibizionistiche, divenne l'ide-
ale dei noviziati degli Scalzi. Fra Giovanni fu inviato a correggere quella
"penitenza da bestie", ma la tendenza strutturale al rigore tornerà a risor-
gere più tardi quarìdo la Cardona sarà considerata da molti la vera ani-
matrice della Riformq in opposizione a Teresa di Gesù. Verso il 1576 le
tensioni interne cedettero il posto a problemi più gravi: per varie e
concomitanti ragioni la Riforma degli Scalzi subì un pesarìte attacco dei
Calzati, al punto da temerne la distruzione.

La lotta contro gli "abusi" degli Scalzi raggiunse il culmine nell'autun-
no del 1577 con la cattura di Fra Giovanni della Croce. In sè, la prigionia
nel convento di Toledo non riveste un carattere di particolare ferocia, se si
tien conto che la società di allora era piena di carceri di ogni genere, an-
che se si deve riconoscere che le carceri conventuali eraììo le più arbitra-
rie e quelle che si prestavano di più ad abusi incontrollati. A parte la
questione della giustizia o ingiustizia della carcerazione, la peggior tor-
tura che Fra Giovanni dovette subire a Toledo fu l'impossibilità radicale
di comunicare con chiunque, in una totale solitudine. Gli agiografi - tutti
Carmelitani Scalzi - che ingigantirono la crudeltà delle carceri, si dimen-
ticarono di annotare quell'altra sottile tortura dell'abbandono da parte
dei suoi amici (a cominciare dallo stesso re Fílippo II, sollecitato
rípetutamente, ma invano, dalla preocupatissima Madre Teresa). Per va-
lutare con equilibrio il trattamento ricevuto dal Santo bisogna attenersi a
due documenti "di prima mano": una lettera di Santa Teresa (a Graciàn,
21-22 agosto 1578) che riporta la versione udita dalle monache di Toledo
ove il fuggitivo trovò riparo, e la deposizione - sostanzialmente concorde
con la lettera teresiana - del suo ultimo carceriere che rivela come nel

convento dei Calzati non tutti i Religiosi fossero d'accordo con il duro
regime imposto al prigioniero (si noti che la deposizione è stata fatta quasi
quarant'anni dopo, in vista della beatificazione di Fra Giovarìni).

SOFFERENZE DI GIOVANNI FRA GLI SCALZI

Per quarìto riguarda gli ultimi tredici arìni della sua víta (1578-1591),
vi sono da fare alcune annotazioni interessanti, sottovalutate

dall'agiografia barocca cosî attenta invece agli aspetti spettacolari deglí
eventi. Salvo l'ultimo triennio segoviano (1588-1591), Fra Giovanni visse
in Andalusia. L'ambiente andaluso non era molto gradito ai frati di origi-
ne castigliana, ma neppure le raccomandazioni della Madre Teresa pres-
so il sempre disattento padre Graciàn (in quel periodo Superiore della
Riforma) valsero a risparmiare a Giovanni quella penitenza. Tuttavia fu-
rono terre e tempi fecondi di produzione letteraria e dottrinale che rivela-
no l'umanesimo del Santo, la sua statura spirituale purificata, il rifiuto di
una religiosità collettiva (tipicamente andalusa) incompatibile col suo
cristocentrismo e il suo erasmismo. Fra Giova?rìni della Croce - al contra-

rio di quanto lascia presumere la tradizione agiografica - amava poco lo
scrivere e molto il parlare, conformemente alla sua missione di mistagogo
senza intermediari. Ma sopratutto viaggiò, o meglio camminò. Nelle con-
dizioni precarie che possiamo immaginare, durante la sua vita percorse
circa 25.500 chilometri, di cui 20.600 nel solo decennio andaluso (1578-
1588).
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Nell'estate 1591 fu sul punto di intraprendere un viaggio molto più
lungo e rischioso: quello per le Indie Occidentali. Vi era stato destinato
(ossia: esíliato) dal Generale, padre Nicolò Doria, incapace di apprezzare
l'integrità del suo definitore impegnato nella difesa di colui che mai l'ave-
va difeso: l'altro caduto in disgrazia, il Padre Graciàn. Poco mancò che
anche fra Giovanni della Croce seguisse il destino di quest'ultimo,
espulso dall'Ordine ad opera della corrente rigorista del Doria. Nell'ultimo
trimestre della sua vita dimostra la grandezza umana che pure abitava in
un corpo tanto meschirìo. Dalla solitudine del convento de la Perìuela fu
invitato dagli amici a trasferirsi a Baeza, più forrìita di medici, ma egli
preferì Ubeda, che lo conosceva meno e che aveva come priore un suo
acerrimo avversario, che rimase tale quasi sino alla sua morte. Tuttavia
fu consolato dall'affetto di altri religiosi più semplici, dalla comprensione
e valorizzazione di alcuni secolari, dalla venerazione di medici e chirurghi
(nonostante che i loro trattamenti - purtroppo non ce n'erano altri - co-
operassero a una sua morte precoce e accompagnata da dolori difficili da
descrivere).

La morte, all'inizio del 14 dicembre 1591, fu quella dei santi del suo
tempo, conforme agli stereotipi barocchi. Fin dal momento dell'agonia
esplose l'entusiasmo dei devoti, numerosi e infervorati, che si incaricaro-
no di diffondere voci di prodigi e miracoli operati per suo mezzo. Non tar-
darono a verificarsi contese t?ra Ubeda, luogo del trapasso, e Segovia, dove
la fondatrice-patrona Ana de Perìalosa reclamava la salma come tesoro dí
sua proprietà. E proprio a Segovia si diresse nel 1593 il suo corpo mal-
trattato e amputato dalla brama di reliquie prestigiose e terapeutiche.
Seppure con ritardo - per lo scarso interesse dei Superiori - ebbero inizio
i processi per la beatificazione. guand'erano praticamente terminati,
Roma proibì di rendergli culto. Si occultò il corpo sotto terra sino alla
beatificazione, tardiva, del 1675.

Fu poi valorizzato dalla cultura spagnola (fu canonizzato nel 1726),
come d'altronde avevano sempre fatto gli spirituali. Dopo il mistico si sco-
prì il poeta sublime. Tuttavia c'è ancora molto da fare per scoprire, o
riscopríre, la personalità storica del vero Giovanni della Croce.

(Síntesí di Sr. M.,
Monastero dí Concenedo)

DIMF,NSIONE "STORICA"

DI S. GIOVANNI DELLA CROCE

I. ALLA RICERCA DELLA SUA AUTOBTOGR AFIA

È notorio che quasi mai nei suoi scritti Giovanni della Croce parla in
prima persona o si prodiga in confessioni personali. Eppure queste non vi
m arì can o.

Fedeli al metodo delle "risonanze storiche", non dobbiamo colmare le
lacune della sua vita con la sua dottrina. Però possiamo chiederci se,
metodologicamente, non sia valido ricercare più in là della lettera e appu-
rare se, in qualche modo, traspaia qualcosa della vita dell'autore.

Sono diffuse le convinzioni che 'Timpersonalità dell'opera del mistico
spagnolo non è che apparente: in realtà egli si esprime totalmente nella
sua opera, per quarìto lo consente un linguaggio relativamente insuffi-
ciente" (Morel); e che Giovanni della Croce, rifugiarìdosi nell'anonimato
della sua opera, trasmette sottili sfumature della sua personalità (Baru-
zi); come pure che l'esperienza mistica originaria si trova nei "poemi",
mentre i commenti ne sono più lontani.

Seguendo questo metodo, è la Notte a richiamare l'attenzione: il ri-
cordo biografico corre subito al carcere di Toledo dove l'opera nasce e
dove, dunque, s'intravvede una chiave di carattere anche autobiografico
(cfr. il Prologo).

La Notte viene interpretata quindi quale esperienza personale: l'in-
contro con la notte cosmica e con l'oscurità fisica, piena di una sua bel-
lezza e malia, trasforrnata in simbolo di un'altra oscurità, che viene dalla
sofferenza nei sensi e nello spirito, in cui gli eventi dolorosi diventano
occasione di crescita e maturità cristiana.

" Si riporta il pensiero di ]'vLAROTO P.D., Dimensùíìn "histórica" de ?rì vida ìg la obra de S.
Juan de la Cmz in "Teresianum", Roma, 1990/II, pp. 401-437.
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I1 paradign'ìa persorìale gli è servito per conferire alla sua esperienza
unlnterpretazione di valore universale che, integrata con l'esperienza al-
trì?ìi, comporta un'ampiezza di prove rrìaggiore; in cui contano pure gli
influssi letterari e i rifeìímenti biblici.

Su quest'ordito autobiografico è stata composta la Fonte, in cui il Mi-
stero Trinitario e l'Eucaristia appaiono gustati dal Santo e insieme coniu-
gati con l'esperienza mistiea dei carcere di Toledo vissuta nella fede;
un'esperienza quindi che equivale a una confessione autobiografica.

Donàzar ha definito anche il Cantico un "Autobiografia in cifra": il
Santo infatti non solo non è interessato a svelare la sua anima, ma deli-
beratamente la cela. Proprio dal Cantico dovrebbe iniziare ogni studio
profondo di Giovanni della Croce.

Il Cantico - letto come racconto autobiografico - appare come un enig-
ma: gioco di spazi e tempi in cui si sviluppa l'azione dei protagonisti:
l'aìnante, Giovanni della Croce, e l'Aìnato, Cristo.

Nella strofa 23 CB si fondano spazio e teìnpo e si realizzarìo la caduta
e la rederìzione, vissute esperienzialmente da Giovanni nella duplice real-
tà del peccato e della redenzione.

La Fiarnma diventa autobiografia fondendo l'esperienza personale
con una narrazione mistica apparentemente impersonale. Le strofe sono
composte in un momento di alta ispirazione poetica, mentre in commento
è rimandato ad un altro momento successivo. (cfr. F., Prologo 1).

gueste affermazionì generali non. fondano una tesi bene artìcolata.
Ma a questo puì'ìto possono giovare alcuni dettagli, alcune spie di un vis-
suto esperienziale e quindi sprazzi dí un'autobiografia: 'Tanima che ne ha
gustato" (2 N, 14,3); "ciò che si sa per amore" (CB Prologo 3; F. 31 ; F 4,7;
CB 39,5); "la trasformazione dell'anima è indicibile" (F 3,8). In casi come
questi Giovanni non cita degli autori, ma semplicemente si rifà alla pro-
pria esperienza. Inoltre spesso egli si dice ben coììscio dell'incredulità che
susciteranno alcune sue audaci affermazioni (cfr. F 1 ,3; 1, 1 5; CB 39,3-4).
Le forme esclanìative (oh! ah! quantor) sorìo altre autentiche critiche e
proteste profetiche rivolte ai tiepídi e agli increduli, dove il Santo espone
le proprie idee e, indirettamente, presenta la propì-ia esperienza.

II. RADIOGRAFIA DEL SUO TEMPO

Le sue opere, malgrado i supposti "silenzi" e l'anonimato valuto, ri-
flettono una "storia religiosa" da cui dedurre, conoscendo il secolo XVI e
leggendo tra le righe, un quadro sufficientemente completo del suo tempo
e del suo mondo.

A) I movimenti spirituali

In questo ambito si desîe andare a cogliere le allusioni, come gíà fece-
ro buoni studiosi. E il terreno è quello sei movimenti spintualL

Ai teì'npi del Santo ii primo ambito in cui il cristiano era iniziato alla
fede, per osmosi e per tradizione, era la famiglia, mentre la parrocchia
offriva un altro luogo di irìcontro e di comunicazione. Erano vive, in que-
sto secolo, le "merìtalità collettive": i moviìnenti delle "beate", le "confra-
tenìite", le "fraternità", le "corporazioni" di chiara mat?rice religiosa.

La storiografia moderna ha coììferìto molta irnportanza ai "recogidos",
agli "illuminati", agli erasmiani, ai protestarìti, ai "conversi" o convertiti
(mori ed ebrei): tutti gruppi con proprie "vie" per la perfezione cristiaììa,
movimenti con ì quali il Santo si è imbattuto rìel corso della sua vita. Si
veda Prologo 8, dove allude alle "persone raccolte" e una sua terminologia
che ritorna nella sua opera (2 S, 12-15; 1 N 8-9; F. 3, 27-62).

Il suo rapporto con rerasmismo riesce problematico. Tanto Erasmo,
prototipo del movimento della "riforma", come il "cristianesimo interiore"
si situano in una prospettiva diversa da quella di Giovanni della Croce.

Dal tono degli scritti del Nostro è indimostrabile un'affinità corì i
"conversi". Mentre con gli "illuminati", voìente o nolente, egli fu implicato
per tutta la viea e soprattutto dopo la morte. Essi trovarono nelle sue
opere del materiale per difendere pretestuosamente le loro tesi predilette:
nella Notte, soprattutto, in cui egli parla della divina contemplazione; ma
anche nella Fiamma, che può essere il simbolo più significativo dell'illu-
minazione interiore.

Considerato il tempo in cui visse, il tema è storicamente avvincente e
ricco. Baeza, dove fu rettore del collegio carmelitano, era un luogo privile-
giato di pietà e di esaltazione mistica per la presenza dei Gesuiti, di
S. Giuseppe d'Avila e dei suoi discepoli, dei gruppi di "beate", dei chierici
"conversi" e di alcuni professori di Università. Non è straììo, quindi, che
e(sli fosse ritenuto un "illuminato".

Sotto questa angolatura storica va letta la Salita, 3,34-35. Però il
motívo della critica contro il culto e l'attaccamento indebito a immagini,
oratorì privati e cerimonie va ricercato più profondamente. La sua pre-
sunta mentalità di "illuminato" o di umanista (alla Erasmo) risulta insuf-
ficiente; si tratta iììvece della denuncia dell'uso dei "mezzi" divenuti fini.

Di poco significato storico, al momento della stesura delle opere di
Giovanni, è il gruppo dei luterarìi: gruppo di rottura e aggressivo, verso
cui certi studiosi hanno trovato in Giovanni affirútà o critiche difficili da
dimostra?rsi. Non è sufficiente asserire, partendo dal CB, strofa 29, che
"Giovanni della Croce pare più radicale dello stesso Lutero" (von Baltha-
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sar). Sebbene si muovano dallo stesso presupposto (la profonda corruzio-
ne della natura umana), essi giungono a conclusioni molto divergenti: la
possibilità che l'uomo sia "simul iustus et peccator" (Lutero) e la possibi-
lità di una trasforìììazione ontologica in Dio (Giovanni della Croce).

stato sottolineato il realismo di Giovanni il quale, mentre scrive, pensa a
persone concrete.

In questo contesto descrive i peccati "spirituali" (1 N, 2-7), gli "appeti-
ti" (l S 6,12), le imperfezioni dei "proficienti" (2 N, 2-3) e i danni delle
"percezioni" della memoria e della volontà (3 S, 17,2).

B) Il movimento mistico

l
l

l

l

l

Giovanni della Croce ha avuto "esperienze mistiche" altissime, de-
scritte nella sua opera, che però lascia?rìo trasparire poco i suoi "fenomeni
mistici". Egli da un alto dífende l'opera di Dio nelle anime con inteìventi
straordinari, dall'altro è critico verso la fenomenologia dell'esperienza mi-
stica (visioni, rivelazioni, estasi, ecc. ...).

Per principio egli opta, tralasciate le polemiche sui "maestri moderni"
(la cui identità, peraltro, è arduo stabilire: gli illuminati, i seguaci della
devotio moderna, i Gesuiti?), per la via della "contemplazione mistica"
quale mezzo per l'unione.

Egli segue così un'antica tradizione spirituale che si riallaccia ai
grandi neoplatonici, Plotino e Filone, interpretati da Gregorio di Nissa,
Evagrio Pontico e lo Pseudo-Dionigi. Molto peso ebbe l'ambiente di esalta-
zione religiosa in cui Giovanni visse, specialmente a Baeza ma in genere
tutta 1' A?ndalusia. Era consona al gusto dell'epoca la ricerca della comuni-
cazione soprannaturale di Dio agli uomini. Egli stesso, ritenuto un "diret-
tore spirituale" consumato, si ingannò nel caso di Juana Calancha, ma
ebbe successo invece in quello di una carmelitana scalza. I suoi insegna-
menti si trovano concentrati nel IIº libro della Salita, ai capitolill-32: e la
fonte di giudizio è la sua esperienza stessa.

Concludendo, è evidente la grarìdezza di Giovanni della Croce, che
emerge come uomo radicato ed inserito nella sua storia, come soggetto
che riceve ed è anche protagonista, come portatore di elementi di analisi
storica e come osservatore egli stesso del proprio tempo. Ma si esprime da
teologo spirituale, quindi si avvolge di apparenti "silenzi" e di "dimenti-
canze". guello che spesso egli esprime in modo anonimo ha invece una
sua identità e conferma altre pagine di autori del secolo XVIº. Le opere di
Giovanni e le pagine della storia del suo tempo si illuminano reciproca-
mente. In questo i testi di Giovarìni possono rivestire un valore fino ad
oggi trascurato.

(Sintesi di Suor M. -
Carmelo dí Concenedo)

l

I

C) La religiosità popolare

Giovanni della Croce vive nove anni in Andalusia, terra fertile di

espressionì del valore religioso. Invece egli nel suo sistema dottrinale sce-
glie, per metodo teologale, la sobrietà o addirittura la rinuncia all'uso dei
mezzi. I quali si suddividono in tre ambiti: il primo comprende immagini e
ritratti (3 S 35,2-4; 36, 1-2.5; 37, l-21 rosari (3 S 35, 7-8), pellegrinaggi (3
S 36,3), feste solenni (3 S 38,21 oratori (3 S 42,4-6), cerimonie (3 S 31,5);
il secondo, fenomeni mistici straordinari, visioni, locuzioni, rivelazioni (2
S, 11, 1); il terzo, interventi del demonio nella vita spirituale.

D) La situazione reale degli "spirituali"

S. Giovanni.parla di spirituali nell'accezione di "persone devote",
"raccolte", "direttori e maestri spirituali", ecc. ... E, a questo proposito, è
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l Messaggi di S. Giovanni della Croce
+ Gli scritti di San Giovanni della Croce
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Cristo aggiunse nuova bellezza alle stesse cose della na+ura

Secorìdo quan+o aFFerma S. Paolo, il Figlio di Dìo è lo splendore della gloría del Pade
e I"immagÍne della sua sostanza (Ebr 1-,3). E dunque da osservare che-Dio con la solaJnqUe da OSSerVOre Crle UIO COn la SOla

do loro Vessere na+urale, comunìcandoimmagin; di suo Figlio guan:lò tulfe le cose, dani
molte grazie e Jonrnaturali, FacendoleinFinite e perFeffe secondo le parole del Genesi
(1 ,3 1 ): Dio guardò tutte le cose che aveva faffo ed erano mol+o buone. Vederle molto
buone equivale a Farle molto buone nel Verbo, suo Figlio. GuarJandole, non soltan+o
comunicò loro l'essere e le grazie, ma con questa ffimagine di suo Fìglio le lasciò
rivestite di bellezza, comunicando loro l'essere sopmnnatumle. Ciò accadde quanJorivestite di bellezza, comunicando loro Vessere sopmnnafumle. (.ìó accadde quando
Egli si fece uomo, innalzondo questo alla bellezza di Dio e per conseguenza in lui tutte
le creature, poiché, íacenclosi ªuomo, si unì con la natura 'Ji +utte quelle. (C 5,zl)

Tenerezza e umiltà Jí Dio

nione ínteriore Dio si comunica all'anima con amore così vero che non viIn questo ui
affeffo di madre che con eguale tenerezzo accarezzi suo Figlio, né amor Jí Fratelloè

e di amico con cui si possano-conFrontare. A tanto giungono la-tenerezza e la sìncerità
dell'amore con il quale l'immenso Padre ricrea e solleva l'anima umile e amante - o
cosa mirabíle e degna di ogni timore e ammirazione! - CIC? sohome'hersi veramente a
lei per elevarla, come se EglÎ 'tosse il servo elei il Signore. ECI è così sollecìto a Favorirla,
come se Egli Fosse lo schiavo ecl ella Dio, +anto proFonJa è I"umiltà e ICI dolcezza di
Dio. (C 27,1)

+ Sintesi della dottrina sanjuanistica

+ Il cuore del messaggio sanjuanistico

41 Giovanni de Yepes: l'uomo spirituale è l'uomo a immagine di Dio

* Cristo nella mistica di San Giovanni della C roce

* ta perfezione spirituale secondo Giovanni della Croce

* Perfezione vuol dire unione dell'anima con Dio

* La povertà in San Francesco Ì'ASSiSi e in San Giovanni della Croce

* Giovanni Della Croce e la vita religiosa

+ Dolce e forte il Dio che purifica

l
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GLI SCRITTI DI SAN GIOVANNI DF,LLA CROCE *

ll
l

*

Giovanni della Croce non fu uno scrittore di professione: scrisse solo
per necessità di comunicare e per l'impegno di dirigere le persone nella
vita spirituale.

Nacque e visse all'interno di una cornice religioso-culturale caratteriz-
zata da un clima di confusione religiosa.

@ Tale confusione era presente specialmente in alcune zone della Arìda-
lusia, dove compose la maggior parte delle sue opere.

Le motivazioni fondamentali che guidarono la sua penna sono tre:

- comunicazione discreta di speciali esperienze personali (Poesie);
- promozione della vita interiore in anime particolarmente disposte

(Scritti Brevi);
- rtdimensionamento di spiritualità malate o falsate (Salita del Monte,

Carmelo, Notte oscura).

í+

*

A) Traiettoria d'uno scrittore

1. Possiamo giudicare Giovanni solo dalle opere che ci sono rimaste. Il
suo lavoro dí scrittore iniziò ad Avila e raggiunse il culmine a Grarìada:
si aprì nel quinquennio 1572-77 e si chiuse alle soglie della sua morte.

2. Il Santo non seguì una linea programmata né sviluppò un processo
attraverso tappe; ciò che scrisse lo compose secondo circostanze im-
previste e mosso da motivazioni esterne.

3. La progressione redazionale si può unire alla sequenza storica in que-
sto modo:

" Dallªarticolo di PACHO E., Líìs escritos de Juan de la Cmz, pubblicato dalla rivista
"XX Siglos", Madrisd 2 (1991, fasc. 5). pp. 64-79.
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Poesie e Avvisi spirituali di Avila (1571-1 577) :
Repertorio poetico di Toledo (1577-78);
Norme e Direttive spirituali del Calvario e Baeza (1578-80);
Commentari e Trattati dottrinali di Granada (1582-86);

Revisione di poesie e stesura di lettere in Granada e La Perìuela
(Jaén).

4. Gli scritti sanjuarìisti hanno un processo di gestazÌone ríìolto partico-
lare perché il Santo

parte da un'esperienza ineffabìle,
si proietta nel simbolismo poetico,
si diffonde nella spiegazione dottrinale o nella applicazione pedago-
gica (cfr. Salita - Notte - Cantico - Fiamrna).

5. Le poesie - salvo casi eccezionali - sono composizioni nate da un biso-
gno e un'iniziativa personale: per questo gli studiosi harìno mo)to in-
sistito sul fatto che tutte le sue poesie sono originariamente líbere,
pure e spontanee.
S Si ha Îl caso di Fiamma d'amor 'uiva composta per soddtsfaí'e dohììa

Aa'ìa de Perìalosa: sarebbe esistita come poesia, non legata a inter-
pretazioni dottrinali; quindi per ta}e origine sarebbe ese'ntè da ogni
Hrsrs di "rnn'tgmingazinnp=" ? " . "' " ª ? " " =tipo di "contaminazione".
Gli scritti in prosa nacquero tutti su richieste indeclinabìli. La loro
motivazione ultima e definitiva non ebbe nulla a che vederé còn ,raf-
te letteraria. La ragione suprema era aprire strade sicure verso la
sarìtità.

Gli scritti in prosa vennero come "spiegazione" dei versì. La glossa
non doveva occultare il filo conduttore della poesia.

B) Primi saggi di Avila

1. Il Santo dal 1572 al 1577 fu confessore del riìonastero delrIncamàzio-

ne di Avila, dove occupò part?e del suo tempo per scrivere sotto llmpul-
so di quanto maturava nella direzione spirltuale, teneììdosi in comatto
con l'ambiente religioso che lo circondava.

2. Ciò che attualmente si conosce è senza dubbio una parte mlnima di
ciò che scrisse in quegli anni.
Due composizio-ni'poet-iche--dette "minori" hanrìo seria probabflitÀ di
rispondere al coinvolgimento del Sa?nto in espressloni spirituali forti:
'Vivo sin vivir en mí" e "Entré dorìde no supe".
Su richiesta di S. Teresa di Gesù nacquero aa Avila: il giudiziò sullo
"spirito" di una religiosa di Avila (destinato all'Jnquisizione di Vallado-
lid) e il celebre Vejamen del quale, però, si conosce solo la sintesi
scherzosa scritta dalla Sarìta.

C) TeoftBia poetica in Toledo

1. Giovamni nel carcere di Toledo compose una serie di grandi liriche di
impareggiabile altezza: possono dirsi un puro canto dello Spirito.
guelle comlposizioni sono identificate, hanno nomi e titoli precisi.
Nove "Rorrìarìze" sopra la Trinità e l'Jncarnazione e una sul salmo "Su-
per flumina Bibilonis"; il Carìtico "gue bien sé ìgo la .fonte" e "Canciones
espirituales entre el alma ìg el esposo Cristo"; e "Cantico esptrítual".
Le poesie toledane sono tutte d'indole religiosa e per la maggioranza
mistiche.

La struttura letteraria permette di distinguere chiaramente le "Ro-
marìze" dalle "Carìzoni" e dal "Cantico".

p) Al Caji@rio: pedagogia d'un maestro spirituale

:l. Nell'autunno del 1578 Fra Giovarìni si rítrova "en el extremo puerto" di
Arìd«21usia.

Fin dai prizi giorrìi si dedica alla guida spirituale di religiosi e religiose
dí El Calvario, Beas, Baeza e altre località. E subito dal primo momen-
to îe poesie di Toledo si convertono in tracce di insegnamento spiritua-
le e di riferimento costante.

2. Durante le omelie nei conventi di frati e suore, senza rendersene con-

to, Giovanni rievoca la drammatica esperienza del carcere toledaììo,
che diviene simbolo e paradigma del passaggio attraverso la prova del-
l'abbandono e deua persecuzione.
È di questo periodo la celebre poesia Noche oscura, anche se non si
può precisare ulteriormente né la data né il luogo di composizione.

3. Dai chiarimenti orali hanno origine i commenti in prosa scritta che
costituiscono le grandi opere: Cantico - Salita - Notte.

4. Nei primi anni di permanenza in Andalusia le opere poetiche diminui-
sc(ìnó. Fra Giovanrìi preferisce dedicarsi alla cura personale delle arìi-
me. icorre a schemi semplici. Diviene celebre il famoso disegno del
monte della perfezione. In seguito inserirà questo disegno nella Salita.

5. La stessa funzione pedagogica è portata avanti dai numerosi "Dichos
de luz !/ amor".

6. Per risponóere a irìterrogativi e a richieste di programmi di vita spiri-
tuale, scrive"]?íb cautelas espirituales" e "Los avisos a un religioso".

7. Al di fuori delle poesie di Toledo, Giovanni non si dedica allo "scrivere
peÌ scrivere": non è questa la sua vocazione né la sua professione. E in
verità anche quelle poesie non le scrive per amore di letteratura, ma
per un bisogno profondo di físsare l'esperienza spirituale che vive.
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B) Granada: la pienezza

1. I due grandi pezzi poetici - Cantíco e Notte - divengono a Granada pa-
trimonio universale dell'arte e della mistica, grazie alla "spiegazione" in
prosa, scritta nella magnifica città andalusa.

2. Durante la sua permanenza a Baeza, Giovanni ha occasione di allar-
gare l'orizzonte delle sue conoscenze sui movimenti religiosi e di dila-
tare il raggio d'azione pastorale.

3. È il periodo in cui l'Andalusia vive le spinte del contesto "alumbradi-
sta":- Giovanni al momento di riprendere la sua attività di scrittore in
Granada è cosciente di tutto ciò.

4. Come sempre, scrive su richiesta dei suoi discepoli immediati; ma la
sua prospettiva è molto più ampia. Nel suo procedimento è molto sem-
plice: intende solo proporre da un lato una dottrina sostanziosa e sicu-
ra e dall'altro smascherare gli inga?nni di chi inganna gli incauti.

5. Su ìichiesta della "capitana de las priores", M. Arìa de Jesús, si butta a
scrivere il commento completo del Cantico.

6. guesta è la prima grande opera composta da Giovanni, pensata e
scritta per arìime capaci di "entender las verdades divinas", non tarìto
attraverso un discorso speculativo quanto attraverso un'esperienza in-
tima.

7. La redazione del Cantico riesce lenta, considerando il fatto che Gio-
vanni ha già del materiale pronto fin dai giorni di El Calvario.
Le ragioni di tale lentezza sono più o meno queste:

egli riempie le sue giornate con molte altre occupazioni e dedica
poco tempo allo scrivere;
ha iniziato a Baeza la spiegazione della Notte oscura per gli Scalzi e
non può interromperla per tanto tempo;
la decisione di portare a termine il Cantico e le molte occupazioni
hanno una ripercussione negativa nella redazione della Salita.

8. guesta Salita presenta un suo peculiare genere letterario, differente
da tutti gli altri. All'inizio si presenta come un trattato o commentario.
Dal II libro si percepisce l'adesione rigorosa al metodo del trattato si-
stematico. L'interruzione dell'opera si presenta in modo brusco. Tra le
ragioni plausibìlì ne emergono due fondamentali:
a) l'urgenza di riprendere la poesia di base - Notte oscura - per ri-

spondere coerentemente a ciò che ha promesso;
b) il dovere di completare i temi sospesi nella Salita, in cuí Giovarìni

s'è allontanato troppo dall'argomento centrale.

9. La Salita rimarrà incompiuta non perché Giovanni non abbia tempo,
ma perché preferisce impiegarlo nella stesura di altri scritti. Si rende
conto che il miglior modo per mantenere la sua promessa e trasmette-
re la sua dottrina è impegnarsi nel commento diretto alla poesia Notte
oscura.

Ma anche il testo in prosa della Notte oscura si interrompe e cinque
strofe su otto rimangono senza commento.
gui l'interruzione trova la sua spiegazione in ragioni pratiche più
che in considerazioni strutturali.

- A partire dalla :3" strofa si allude direttamente allo stato di unione e
trasformazione che, oltre a costituire una notevole difficoltà di
spiegazione, risulta già presentato largamente nel Cam'íco spiri-
ttìale.

10. La vena poetica di Giovanni s'arresta praticamente a partíre dal
1584. In questo periodo egli scríve una strofa che poi aggiungerà al
Cantico Spirittzale (strofa 11).

Nello stesso periodo compone la poesia Fiamma di amor viì?ìa, for-
mata da quattro strofe dì sei versi ciascuna: sempre per rispondere
a una richiesta di donna Aììa de Pefialosa. Con Fiamma conclude il
ciclo delle grandi opere in Granada. guesto è l'ultimo scritto
sanjuanista, tanto in senso cronologico quanto in senso dottrinale.
Più tardi si dedicherà a revisionare ciò che ha già scritto, in modo
speciale il commento al Cantico.
La sua attività di scrittore si conclude definitivamente con la sua
partenza da Granada.
Solo la corrispondenza epistola?re (conservata in modo ridottissi-
mo: 30 lettere) prolunga l'insegnamento di Giovanni fino alla sua
morte.

(Síntesí di P. Agostîno Cappelletti,
Verona)

Messaggi di S. Giovanni della Croce

IMITÀRE CRISTO

L'anima abbia un costante clesiclerio di ímitare Crisfo in ogni sua azione, conFormandosi
aí suoi esempi, suí quali meJíti per saperli ìmitare e per compor+arsi in ogn í sua azione
come Egli sì' Jiporterebbe. l T S 13,3)
Per riuscire ín questo è necessario che I"anima rínunzi a qualunque piacere sensibíle
che non sia puramente a onore e gloria di Dio e che essa rimanga'vuota di cíò perìo e che essa rimanga vuol

non ebbe e non volle altroamore dí Gesù Cris+o il quale, ín q-uestcì vita,ìesto vita, non ebbe e non VOII;L altro piacere che
Ia quale era per lui cíbo e nutrimento. (1 S 1 3,À)quello di Fare la volontà del Padre,'
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SINTESI DELLjl DOTTRINA SANJUANISTICA *

Gli aspetti dottrinali dell'opera di San Giovanni della Croce godono di
una certa priorità nelle intenzioni stesse dell'autore. Attraverso un insie-
me organico e strutturato di elementi (mistero ed esperienza, concetto e
linguaggio, poesia e prosa), egli intende offrire una più profonda cono-
scenza di Dio aperto sull'uomo e dell'uomo dotato di una vocazione di-
vina.

La personalità del Santo, straordinariamente ricca e poliedrica (mi-
stico e riformatore, filosofo e teologo, poeta e prosatore, maestro di spirito
e operaio, ecc.l si riflette nei suoi scritti, caratterizzati dalla medesima
complessità e polivalenza, ma anche dalla stessa superiore coerenza e
unità, da lui vissute in misura eccezionale.

'È, però difficile ad uno sguardo superficiale cogliere i nodi centrali che
unificano tale pluralità di elementi, di cui ciascuno ha già per se stesso
un valore specifico e una funzione propria, ma nessuno è autonomo né
marginale. Perciò una sintesi dottrinale che si proponga di mettere in
luce questo nucleo organico e vitale, presente nei diversi livelli (vita ed
esperienza, riflessione e pensiero organizzato, finalità pedagogica e reda-
zione) deve partire dall'analisi degli scritti nel loro insieme per ritrovame
le reciproche connessioni e il sistema di pensiero in essi sotteso, cercan-
do di fissare alcuni temi forti e strettamente collegati della sua dottrina.

pri, costituiscono tuttavia un insieme organico, presupponendosi e com-
pletandosi mutuamente sia per contenuto che per linee di sviluppo. Arti-
colati su tre piani, ossia quello dell'esperienza, dell'elaborazione dottrina-
le e della finalità pedagogica, prolungano quella sintesi personale incar-
nata dall'autore, cui si è accennato. Le sue opere, sebbene redatte in bre-
ve tempo e in modo spesso simultaneo o alternato, rivelarìo sin dall'inizio
un sistema di pensiero già coerente e preciso che, sulla base della vita e
dell'esperienza, si esprime in poesia e in prosa. E l'una e l'altra nori solo si
collegano, ma si rimandano dialetticamente: i testi lirici sono densi di
pensiero dottrinale, mentre la prosa, a sua volta, è spesso riflesso o de-
scrizione diretta di esperienze mistíche non recepite dai versi.

Se fra le quattro grandi opere prevalgono i punti di convergenza,
interdipendenza ed esplicito rimando (identica è infatti la tematica fon-
damentale: Dio e uomo, unione e trasformazione d'amore, contempla-
zione, notte, virtù teologali ...), non mancano però notevoli divergenze di
prospettiva e di stile. Un esempio: il simbolo della notte oscura nella
Salita si lega alla fede purificatrice, nella Notte diviene il cardine per
interpretare le situazioni tipiche di una determinata í"ase del cammino
spirituale; nel Cantico è assunto in chiave di "assenza di amore"; nella
Fiamma, infine, è risultato dell'azione dello Spirito Santo. Se ne può de-
durre che le differenze nell'unità e l'unità nelle diversità di prospettive e di
funzione servono a metterne in risalto la complementarietà e la profonda
armonia.

Occorre poi osservare che ciascuna opera si riferisce più particolar-
mente ad un determinato momento dell'itinerario spirituale, secondo uno
schema che, a grandi linee, può così delinearsi:

Salita: purificazione attiva ed educazione alla vita teologale;

Notte: purificazione passiva mediarìte la contemplazione infusa;
Cantico: lunga e dinamica traiettoría dell'amore mistico;

Fiamma: vertice dell'amore mistico e anticipo di gloria.

I. COORDINAZIONE FRA GLI SCRITTI SANJUANISTI

Una prima realizzazione della capacità sintetica del pensiero di San
Giovanni la troviamo nella stessa disposizione dei suoi scritti. Nati quasi
occasionalmente e ciascuno secondo orientamenti, simboli e schemi pro-

" guesto articolo dipende totalmente dal lungo lavoro di RUIZ F., 8ì+ntesis doctnnaí, in
AA. X7V. Introducción a la lèctura de San Juan de ía Crì?ìz, Junta de Castilla y Leórì, Sala-
manca 1991, pp. 203-280.

Non si può tuttavia parlare di una quadrilogia in senso strettamente
tecnico: Salita e Notte, pur commentando lo stesso testo poetico, differi-
scono per l'esperienza di base, per lo stile letterario e l'elaborazione dottri-
nale; Cantico e Mamma harìno come supporto un proprio poema e so-
prattutto una diversa angolazione. Inoltre tutte le opere sono incompiute,
e non solo redazionalmente. Né è possibile giustapporre semplicemente le
parti correlate o complementari. È evidente che mai San GÌovanni della
Croce ha pensato ad un piano completo di teologia spirituale. Ma è ugual-
mente evidente che tra i suoi scritti esiste una intenzionale e yitale

correlazione che consente di parlare di sistematicità, certo perculiare, ma
densa e ricca di dottrina.
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SINTESI DELLjl DOTTRINA SANJUANISTICA *
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II. SISTEMA SANJUANISTA

La costruzione dottrinale di San Giovanni presenta tre aspetti salien-
ti: riferimento costarìte ad un'esperienza vissuta, impostazioni e prospet-
tive originali, limiti imposti da esigenze redazionali e pratiche.

Il libero processo di sistemazione intellettuale è frenato non dalla sua
fede cristiana - come alcuni vorrebbero -, ma da due elementi che il Sarìto

intende espressamente rispettare: il supporto ispiratore della poesia e la
esplicita finalità pedagogica.

La sua grande forza sintetizzatrice, già evidente a livello personale e
nella globalità degli scritti, è là in quel delineare un itinerarío spirituale
coerente e progressivo secondo il ritmo di una vita in crescita ben presen-
tata da un pensiero organico. Tanto più che contenuti di esperienza, dot-
trina, linguaggio e modalità di espressione obbediscono, nel loro svilup-
po, ad almeno tre fondamentali coordinate della personalità di Giovarìni,
che è appunto mistico, teologo e mistagogo. E nei suoi scritti si articolano
e si intrecci;cuìo questi tre fattori: si ha l'esperienza teologale e mistica, la
riflessione teologica, la pedagogia o mistagogia. In questo il Sarìto si trova
in una posizione privilegiata: è in grado di padroneggiare tutto il materia-
le per la costruzione di una sintesi viva: possiede un'esperienza diretta,
principi e schemi mentali per organizzarla, mezzi e carisma per comuni-
care. Anzi, la componente mistagogica, come egli stesso più volte confes-
sa, è in proporzione rilevante.

Il dinamismo crescente della vita spirituale come Giovanni lo pro-
spetta, dapprima rispecchia la stessa pedagogia di Dio, che guida la per-
sona umana per fasi normalmente costanti. Vi sono poi in gioco moltepli-
ci elementi, strettamente collegati, cui il Santo dedica speciale attenzio-
ne: comunicazione divina, purificazione e trasformazione dell'uomo,
mezzi speeifici per ciascuna fase, gradi e forme successive di purificazio-
ne e di unione.

Le quattro grandi opere del Santo sono tutte attraversate da una du-
plice corrente vitale: l'amore di Dio, operativo e sempre nuovo - "che non
sta mai ozioso" (F 1,8) - e la risposta ugualmente sollecita e originale del-
l'uomo. E qui la singolarità individuale si inserisce nel dinamismo più
ampio dell'intera storia della salvezza. Per tale motivo nel linguaggio
sarìjuanista ai termini statici si sostituiscono quelli dinamici e le suddivi-
síoní classiche della vita spirituale si arricchiscono di nuove fasi (preisto-
ria e storia della salvezza, notti oscure, amore qualificato e anticipo di
gloria), ma soprattutto si rinnovano vitalmente e metodologicamente per
l'ampiezza di sviluppo particolare della notte.

Giovanni, che pure non è affatto un autore speculativo, ha un suo
sistema che si può chiamare di teologia spirituale o mistica, con principi

e concetti di ordine metafisico, psicologico e teologico, tutti ruotanti su
un preciso asse, che è l'unione d'amore fra Dio e l'anima, cuore del siste-
ma sanjuanista. Tale sistema íncide consapevolmente nelle descrizioni
del processo spirituale contenute nelle diverse opere: lo provano i fre-
quenti rimandi da uno scritto all'altro. In ogni fase egli tiene presente, in
modo esplicito o latente, l'intero processo, come in una visione simulta-
nea. Digressioni o sguardi retrospettivi sono anch'essi índizio di una pro-
fonda mentalità sistematica.

Alla pluralità e ricchezza di prospettive, fa riscontro una varietà di
chiavi di lettura e di interpretazione. E non potrebbe essere altrimenti. In
passato l'interpretazione più diffusa - classica, per così dire - è stata
quella ascetica e teologica. Il Santo è stato poi studiato in una prospettiva
piuttosto metafìsica-esistenziale o filosofico-teologica. Più recentemente è
visto in una visione teologico-esistenziale; ma non marìca chi l'affronta
fenomenologicamente. E dopotutto ogni angolazione può essere ì.ìtile per
approfondirne e arricchirne la conoscenza, purché si evitino forzature o
esclusivismi.

III. UNTONE E VITA TEOLOGALE

guesti termini - unione e vita teologale - risassumono la sostanza
dell'esperienza e riflessione su Dio in Giovanni. L'unione (o unione d'amo-
re) ha un valore primario, ma è nella vita teologale che essa trova il suo
contenuto e sviluppo. Fede, amore e speranza sono l'orizzonte e la so-
stanza dell'unione con Dio, che è la base e il culmine del cammino spiri-
tuale. Le tre virtù teologali sono le forme dinamiche che, abbracciando e
purificando una vasta rete di mediazioni, alimentano tale unione, trasfor-
mando progressívamente la persona umana. Oltre che assumere un
ruolo centrale nell'itinerario verso runione, sono già unione che pian pia-
no si attua verso la pienezza.

Si osservi che Giovanni al termine perfezione, un po' chiuso e
antropocentrico, preferisce quello di unione, che dice riferimento e aper-
tì?ìra all'altro (in questo caso l'Altro è Dio, soggetto e agente principale) e
mette in risalto il carattere di reciprocità personale. L'unione d'amore ac-
quista una grande densità e forza di integrazione: ritonìa il mistero della
Trinità e quello del Verbo "sposato" con la natura umana, che sono la
causa fontale di tutte le forme di unione-comunione. Inoltre unione

d'amore è continuo richíamo al simbolo sponsale con tutte le sfumature
di concretezza e realismo.

L'importanza data da San Giovanni aile virtù teologali è un apporto
originale di grande rilievo, considerati gli orientamenti del suo tempo, in
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cui circa la perfezione spirituale si aveva da una parte l'angolazione pre-valentenìerìte ascetica e dall'altra urì interesse eccessivo per le manifesta-zioni straordinarie del ciclo corne segno di perfezione. Oggi noi possiamoperciò apprezzare meglio la linea teologale sanjuanísta, possederìdo unasin'ìile sensibilità ed esperienza personale e collettiva e anche nuovistrumenti di teología che illumínarìo le vtì-tù teologalí come capacità edimerìsioni globali dell'esistenza cristiana, dove si evideîìzia la priorità di
Dio nel suo rapporto corì l'uoìno.

L'ì?t'í-ìioì'ìe d'amore dunque è l'asse portante del pensiero sanjuanista,le virtù teologali la struttura dinamica fondameì'ìtale. Il Santo parla rara-rrìente di virtù teologali, nel loro insierne: spesso invece cita singolarmen-te ciascuna delle tre. Mai utilizza "teologa.le" per altrì termi?ni, ma oggil'espressione "vita teologale" è particolarrnente significativo per noi nel
mettere in risalto la peeuliarità del pensiero sarìjuanista.

Il contenuto dí qìiesta vita teologale si potrebbe così riassumere:l'uniorie dell'uomo con Dio, in Cristo, si compie ì'ìella fede, speranza ecarità, passarìdo per le medíazioní sía sacramentali, che contemplative ed
esisterìziali, iì'ì un processo dialettico di unione-neg;"ione.

Tutl?o, in questa marcia, è essenziale poíché porta in germe, esplicita-merìte o nìeno, ogni altro elemerìto. Le virtù teologali intervengono con laloro particolare funziorìe per la comunione con Dío. II Dottore mistícoattribuisce loro un ruolo di mediazione, in posizione ovviamente privile-giata. Infatti, passive e attive rìello stesso t.empo, esse realizzano il lorocompito senza forrnare un terzo eìemento o un eorpo estraneo; inveceinfluiscono su tutta una serie di realtà create, che vanne dalle mediaziorìi
sacramentali (Scrittura, Chiesa, Sacramenti) alla contemplaziorìe, dalmondo creato alle situazioni più concrete dell'esistenza individuale o aquelle più generali della storia. (Sebbene la contemplazione serrìbri unamediazione privilegiata, in definitiva dal Santo è intesa essenzialmentesolo come attuazione di fede, ca?rità e sperarìza in grado iíi.tenso e qtìalifi-
cato).

rV. ANTROPOLOG][A SANJUANISTA: METODO E STRUTI'URA

Alla ricerca antropologica di Gio'v-arìni si possono applícare i criteri ernetodi ricordatí per l'iììsíeme della sua dottrina. Ofg,ì in verità, dopo l'im-postazione centrata su parametri teologico-filosofici del passato, si t.erìdea vedere l'indagine del Sarìto secoììdo una proiezione esistenziale ed an-che filosofica, ma svincolata metodologicamerìte da preoccupaziorìi tee-logiche. È ììrì'operazione che ha poì-tato anche risul'tati posÎtivi: però ili'ischio di dimenticare davvero il contenuto teologico, che rímarìe semprel'anima della sua antropologia, è grosso.
Di fatto, più che in astratte impalcature filosofiche, la peculiarità del-la sua antropologia va trovata nell'attenzione rivolta all'uomo integrale,guardato nelle sue relazioni con Dio, con gli uoì'rìirìi, con il mondo, accom-pagnandolo e guidandolo nella sua progressiva realizzazione. Nella suadottrina è molto accentuato il "senso del soggetto"; ciò provoca una coÍstante tensione dialettica tra l'armatura intellettuale, fatta di principi og-gettivi e di logica interna, e l'uomo come soggetto attivo e passivo Ìi undramrrìa personale che deve portarlo all'unione con Dio. Agli occhi di Gio-vanni l'uorno è beì'ì più di una semplice somma di elementi e funzioni.Nato in Crísto da Dio e per Dio, eglì vive, ama, cade e si rialza sempre difronte a Dio. Perciò Giovanni spontaneamente si ispira a modelli biblici,capaci di prestargli easo per caso la ioro voce per esprimere l'essere prolfondo e la vocazione divina dell'uomo.
Il Santo, se utilizza schemi scolastici tradizionali, daí quali prerìdeterrrìíììología e classificazíoní, mantíene però una grarìde libertà e flessíBi-Iità, ricarrendo ad altri sistemi o prescindendo da tuttì, quando gli sem-bra opportu.no. Comunque, eglí possíede una vera e propría arìtropologiasufficienteìnente unitaìia e in alcuni punti notevolmente sviluppat'a, qua-lí ad esempío: íl rapporto uomo-Dío, l'urìítà fra l'essere dinamíco dellapersona e lo sviluppo parallelo e intreeciato dei vari piani (teologale, mo-rale, mistico e psicologico) nel cammino verso l'unione.
L'antropologia di Giovanni suscita oggì particolare interesse tantonelrambito degli studi teologico-filosofici quanto della psicologia e dellesue tecniche. Si deve però riconoscere ehe i lavori condotti sinora in que-sl:o settore non effroììo sufficienti gararìzie né a livello di argomentazionené di conclusiorii.

Giovanni della Croce gììarda e studia l'rìomo come realtà viva e perso-ììale, fatta di gra?rìdezze e di mj?serie, di grandi aspiraziorìi e di profoì'ìdeinquietudini. Arìche quando lo analizza e lo inquadra nei suoi schemifilosofiei e teologici, lascia sempre intuire che lavora su modelli vivi e per-sone concrete. Perciò non ci stupisce che la sua visione sia ricca di con-trasti, per quanto in ultima analisi sempre eminentemente positiva. Eì'ìell'uomo che si compiono le grarìdi opere di Dio: creazione e redenzione,purifica.zione e trasf'ormazione, divinizzazione e glorificazione.

Per conoscere il ì'rìovimento deli'uomo sanjuanista occorre deí'inirecon esattezza la sua origine e la sua meta, seguendolo attraverso le singo-le fasi del suo cammino. Solo allora ci si rende corìto che il dinan'ìismoumano obbedisce ad una molteciplità di forze diverse e contrastaììti, qua-si alimentate da due poli che si respingono e si attraggono. I conflittì "tro-varìo la loro causa prima, ma non unica, nel peccato originale e persona-le. Nonostante ìl peccato, la condizione fìliale e sponsare dell'uomo per-maì'ìe però reale e si fa avvertire con potenti impulsi verso la libertà el'amore. Per soddisfarii, Sarì Giovanni ricorda che l'uomo deve sosteneì-e
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vanni l'uorno è beì'ì più di una semplice somma di elementi e funzioni.
Nato in Crísto da Dio e per Dio, eglì vive, ama, cade e si rialza sempre di
fronte a Dio. Perciò Giovanni spontaneamente si ispira a modelli biblici,
capaci di prestargli easo per caso la ioro voce per esprimere l'essere prol
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con esattezza la sua origine e la sua meta, seguendolo attraverso le singo-
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umano obbedisce ad una molteciplità di forze diverse e contrastaììti, qua-
si alimentate da due poli che si respingono e si attraggono. I conflittì "tro-
varìo la loro causa prima, ma non unica, nel peccato originale e persona-
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come una trafilatura graduale: prima uomo sensitivo, poi spirituale, poi
purificato dalla notte, quindi rínnovato e divinizzato. Se il punto di par-
tenza è molto basso (e il Santo lo descrive a tinte forti) il punto d'arrivo è
vertiginosamente alto: l'unione d'amore con la Trinità. "L'aniîna diviene
deiforme e Dio per partecipazione" (C 39,4). Senza perdere la propria inte-
grità sensitivo-spirituale, giunto a questo vertice tutto l'uomo, nelle sue
stesse capacità naturali, partecipa e gode dei doni che Dio gli comunica
(C 40,5)

V. GLI ORIZZONTI DELLA NOTTE OSCURA

Il tema della notte è uno dei più caratteristici dell'intera opera
sarìjuanista . Esso si trova già anticipato in altri autori mistici: ma è a
Giovanni che dobbiamo la conoscenza sperimentale profonda e di questo
straordinario momento della vita mistica. Così come è a lui che dobbiamo

la creazione di un simbolo denso e suggestivo - "la notte oscura" - molto
adattp a coglierne il contenuto teologico e psicologico.

La notte oscura non è solo un elemento essenziale della sintesi

sa?rìjuarìista, ma sintesi per se stessa, tanto è caratterizzaììte ed espressi-
va delle componenti più tipiche della sua dottrina: purifícazione, vita
teologale, trasformazione, comunicazione e comunione con Dio. Inoltre,
questa notte oscura sintetizza a sua volta due linee simboliche conver-
genti: l'oscurità notturrìa con la ricerca ansiosa dell'Amato e l'esperienza
dolorosa soggettiva con l'interpretazione teologica. Per una esatta com-
prensione la "notte" sanjuanista va collocata nel quadro della vita
teologale, di cui per altro rappresenta una fase, anzi una forma peculiare:
il quadro della presenza-assenza di Dio, dell'amore-croce di Cristo, della
tenebra divina-comunicazione teologale.

Teologale al massimo, la notte conserva tutto il suo realismo penoso e
crocifiggente. Ma l'aspetto di rinuncia e di ascesi è subordinato e trasceso
dagli effetti di liberazione e di rinnovamento prodotti.

La natura e la fisionomia più specifica e completa della notte sarìjua-
nista si fa manifesta nella "notte passiva spirituale", dove si ritrovarìo e
incrociano tutte le componenti, che possono così sintetizzarsi:

notte come esperienza di priva?zione, di sofferenza, di disorientamento,
di abbandono;

notte come contenuto contemplativo, os6ia infusione di conoscenza
amorosa, sebbene oscura e segreta, che spinge l'anima ad operare pas-
sivamente: ed è già vita teologale fortemente qualificata e trasformante;
notte come risposta fedele e paziente, libera e generosa;

notte coìne purificazione e liberazione che produce frutti di solide virtù
e soprattutto nuova conoscenza di Dio e nuova consapevolezza di sé.

Il soggetto che vive la notte è l'uomo singolo, nella sua irripetibile
situazione psicologica e storica. Occorre perciò tener conto di tanti
imponderabili fattori che dipendono dal soggetto e soprattutto dal proget-
to divino. San Giovanni non lo ignora certo; per cui, pur fissando dei
punti centrali e delle linee essenziali di sviluppo della notte, ammette nu-
merose e diversissime forme di concretizzazione.

Se il Dottore mistico nelle sue descrizioni ha insistito sull'oscurità

penosa contemplativa è perché tratta del punto dove se ne avvertono più
incisivamente gli elementi tipici della lontananza, dell'abbandono, del-
l'assenza di Dio. Ma sa che qui varìno ugualmente a sfociare le notti pro-
venienti dalla vita attiva, dalla convivenza fraterna ... Lo dimostra la

stessa storia personale di Giovanni e lo conferma la stessa esperienza di
noi oggi che ci riconosciamo nelle sue descrizioni "notturne". Tuttavia si
può parlare di autentica notte oscura (purificatrice e unitiva) solo dove vi
è un atteggiamento teologale di fede, amore e speranza; in caso contrario,
pur con un certo parallelismo di situazioni, non esiste la vera notte
sanjuanista.

VI. COMUNIONE MISTICA

L'unione d'amore o vita teologale in San Giovanni assume una moda-
lità peculiare che chiamiamo mistica, e la diciamo così perché affonda le
radici nel mistero della vita teologale di fede, carità e speranza. 'È,, dun-
que, un'unione mistica cristiaììa: la persona è configurata alla morte e
resurrezione di Cristo, purificata e trasformata da Lui, unita in comunio-
ne interpersonale con Dio-Trinità.

Certo Giovanni mostra contatti con antiche e nuove scuole di pensie-
ro o correnti mistiche; ma egli si mostra personale e origínale nell'impo-
stazione teologale, tanto da modifìcare radicalmente anche gli elementi
ereditati e la visione tradizionale della teologia negativa. Vincolando stret-
tamente l'esperienza mistica alla vita teologale, può utilizzare e trascen-
dere le diverse forme che utilizza. Importantissimo quanto egli nota: la
modalità mistica non si misura dal .quanto uno sperimenta o dalla co-
scienza che se ne fa, bensì dalla realtà dell'intercomunicazione. Ora è Dio
che, in Cristo, si comunica all'uomo nel suo mistero e nei suoi attributi,

provoca?rìdone una risposta attiva.

Da qui si capisce perché Sarì Giovanni attribuisca al termine "con-
templazione" (ch'egli scambia con "unione") un valore preminente, con
un senso tanto ampio da includere un ampio spettro di comunica?zioni e
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di esperienze ínteriori. Conteì'rìplazione è essenzialrnente arìnuncio e
amore: infusi da Dio che "si manifesta oscuramente". È risposta nell'uomo
di fede, amore e speranza. È incontro interpersonale: un sentirsi guardati
e un guardare amoroso, al di là di precise immagini o concetti.

Coì'ì questa ìrisione il Dottore mistico prende urìa posizione berì pre-
cisa - radicale e motivata - nei confronti dei fenomeni mistici. I1 suo crite-

rio di interpretazione e discernimento poggia non sull'esame circa l'origi-
ne divina dei fenomeni, ma sulla reaìe inserzione ììella vita teologale. Se
esamina píù particolarmente le cognizioni soprannaturali e le estasi, lo fa
per una esemplificazione paradigmatica: tutto deve cedere il passo alla
fede, quella virtù infusa che è via sicura ed efficace per l'unione con Dio; il
resto va ridimensionato come segno di fragilità naturale davanti all'im-
patto con il divino e non già segno di particolare perfezione spirituale.

Circa la mistica sanjuariista si è parlato di "mistica univeì-sale". La
espressione è però impropria. Si tratta invece di una mistica
inequivocabilmente cristiana, che può sintetizzarsi in precise realtà fon-
daì'nentali: trasforìnazione dell'uomo con partecipazione al mistero
trinitario, amore di conformazione a Cristo.

Invece è legittimo ed anche obbligatorio riconoscere che la mistica
cristiana posteriore gli è debitrice di apporti permanenti e universalmente
riconosciuti. Ad esempio: l'impostazione teologale, le notti, la descrizione
dei gradi di unione, la nuova delineazione dell'itinerario spirituale, ecc.
Come è altrettaììto vero che, partendo da questi valori cristiani vissuti in
tutta la loro pierìezza naturale e soprannaturale, Giovanni si incontra con
le radici della mistica presenti arìche ad altre latitudini spirituali. Per cui
diviene possibile parlare di "mistica cristiana dalle dimensioni univer-
sali".

(Sintesi dí Sr. A.,
Carmelo Tre Madonne, Roma)

IL CUORF, DEL MF,SSAGGIO SANJUANISTICO '

Per capire il messaggio di San Giovanni è necessario conoscere nei
dettagli le sue opere, tenendo presenti soprattutto le sue intenzioni, il
periodo di vita in cui scrive e i destinatari. Supposta questa conoseenza,
qìîi si darìno alcuni punti-chiave della dottrina sanjuanistica.

1. Proposito fondamentale di Giovanni: offrire una dottrina che
insegni allo spirituale a lasciarsi condurre da Dio stesso all'unione
con Lui

guesto è chiaro nel "Prologo" della Saltta: "guindi perché i princi-
pianti e proficienti imparino a lasciarsi condurre da? Dio, quando Egli vor-
rà che vadano avarìti con il suo aiuto, esporrò una dottrina e degli avver-
timenti, affinché sappiano riconoscere l'azione del Signore o almeno la-
sciarsi condurre da Lui" (ivi, par. 4). Il testo castigliano è difficile da ren-
dere per certi passaggi ellittici; ma l'insegnamento è chiaro. Comunque
conviene esplicitare l'implicito e completaî'e qualcosa. L'implicito è la pre-
senza sottintesa dello Spirito Santo: egli è il solo che può indurre lo spiri-
tuale ad abbandonarsi in Dio. Il completamento concerne il termine stes-
so dato al cammino su cui dobbiamo lasciarct condurre da Dio. Giovanni

della Croce sa perfettamente che siamo stati creati per la gloria di Dio e
incoraggia alla perfezione o santità. Ma egli tutto quanto è spirituale lo
sente in termini di unione con Dio. Unione, non fusione, per quanto il
Santo spinga al massimo la sua dottrina sulla trasforrrìazione in Dio per
aìnore. L'uso abbondante del termine unione evidenzia che per lui la 'yita
spirituale porta a un incontro tra due patners: il Creatore e la creatura,
l'Amico con l'amico, il Fratello primogenito e il fratello, lo Sposo e la spo-
sa, il Salvatere e il sahrato ecc.

' Cfr. CONFERF,NCE DES EVEC)UES DE FRANCE, Saint Jean de la Croix, quatre cents
ans après sa mort, in "Documents Episcopat", decembre 1990, III: "Esquisse de la doctrine
spirituelle del Saint Jean de la Croix", pp. 13-18. Il documento è di chiara mana "carmelita-
na".
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(Sintesi dí Sr. A.,
Carmelo Tre Madonne, Roma)

IL CUORF, DEL MF,SSAGGIO SANJUANISTICO '
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periodo di vita in cui scrive e i destinatari. Supposta questa conoseenza,
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della Croce sa perfettamente che siamo stati creati per la gloria di Dio e
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aìnore. L'uso abbondante del termine unione evidenzia che per lui la 'yita
spirituale porta a un incontro tra due patners: il Creatore e la creatura,
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' Cfr. CONFERF,NCE DES EVEC)UES DE FRANCE, Saint Jean de la Croix, quatre cents
ans après sa mort, in "Documents Episcopat", decembre 1990, III: "Esquisse de la doctrine
spirituelle del Saint Jean de la Croix", pp. 13-18. Il documento è di chiara mana "carmelita-
na".
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2. Il cammino dell'unione: teologale e cristico

Nessuna creatura raggiunge il suo scopo che alla fine d'una serie di
atti proporzionali. Ora l'identità dell'essere umano e quindi della sua per-
fezione è divina e le potenze spirituali dell'uomo, battezzato in Cristo,
sono atte a portarlo all'unione con Dio perché proporzionate a questo sco-
po. Sono le virtù teologali, in cui Dio stesso è il vero e proprio oggetto.
Tomista e agostiniano insieme, San Giovanni parla di tre potenze interiori
naturali, che sono rafforzate e sottomesse rispettivamente dalla fede (in-
telligenza), speranza (memoria) e dalla carità (volontà). Lo Spirito Santo,
secondo Giovanni, si serve delle tre virtù teologali per spogliare quelle tre
potenze naturali d'ogni rapporto solo terreno e peccaminoso con i loro
propri oggetti e per rimodellarle e renderle del tutto ricettive della grazia,
che le mette in relazione con Dio stesso. A prima vista la mistica di Gio-
va?nni sembra concentrarsi tutta su un acuto sentimento che niente di

creato, fosse pure la grazia particolare più elevata, non può metterci mai
in una relazione viva e vera con Dio. Egli solo, svelandosi nella sua vita
trinitaria, offrendosi come unico bene da sperare e come unico Arnore che
chiede amore, può prepararci e renderci degni del dono di se stesso.

Il cammino teologale (cfr. Salita 2, capp. 1-7) è invece ben percorribile
con/in Cristo. Se la via si fa scura ("notte del senso e dello spirito") è
perché a noi peccatori è dato di entrare nella singolare notte di Gesù di
Nazareth, servo fedele senza peccato, finito sulla croce per noi suoi fratel-
li. guesto Cristo, unica Via, unica Parola del Padre, unico "luogo" in cui
Dio ha posto tutta e per sempre la sua sapienza, è l'infinito dono di Dio al
mondo (Salita 2,22). Chiedere ancora qualcos'altro a Dio sarebbe recargli
"una grande offesa" e recarla al Figlio stesso.

Per entrare ulteriormente nel "fitto" (d'una foresta simbolica: cfr.
Cantico B, str. 361 lo spirituale è invitato a comunicare maggiormente
con la Passíone del Signore: infatti in essa conosce tutto lo "spessore della
sofferenza", la sua saggezza, la profondità del mistero già annunciato da
Paolo: la scienza, insomma, della Croce. Per tale scienza nuova l'Arììato
vive nell'amante, rinnovando quella simbiosi che già Paolo apostolo inten-
deva dicendo: "Vivo io, ma non proprio io, bensì vive in me Cristo" (Gal
2,20).

3. Il cammino dell'unione si percorre di notte

Salita e Notte (due opere e due "tesi" sarìjuanistiche molto precise e
legate tra loro) portano a dire che, prima di proclamare "vive in me Cri-
sto", uno deve conoscere la notte, che è croce e morte. L' "attrazione"- ver-
so il Padre celeste domanda un "distacco" da noi stessi. In che cosa? In

quello che il Vangelo di Gtovanni suppone quando afferma che Cristo
SO
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sapeva bene cosa c'è nell'uomo. Arìche S. Giovanni della Croce mostra di
saperlo, a contatto con Cristo. L'uomo deve, prima di tutto, morire come
"animal religiosum" che vuole appropriarsi dei doni di Dio. Deve diventa-
re quello specchio dell'amore di Dio, che il Santo descrive minutamente
perché ognuno di noi lo riprenda e lo riviva in sé: "Il tuo Sposo, stando in
te, ti fa le grazie degne di lui, poiché in quanto onnipotente ti fa del bene e
ti ama con onnipotenza; poiché sapiente, senti che ti benefica e ti ama
coìì sapienza; poiché è buono, senti che ti ama con bontà: poiché sarìto, ti
ama e ti elargisce grazie con santità; poiché giusto, ti ama con giustizia;
poiché misericordioso, pietoso e clemente, tu esperimenti la sua miseri-
cordia, la sua pietà e la sua clemenza; poiché è un essere forte e sublime
e delicato, senti che ti ama con forza, con sublimità e con delicatezza.

Poiché Egli è limpido e puro, capisci che ti ama con limpidezza e con
purità; poiché è vero, senti che ti ama sul serio; poiché è liberale, senti
che ti ama con liberalità e ti benefica senza interesse alcuno, solo per farti
del bene; poiché infine è la virtù della somma umiltà, ti ama con grande
umiltà e con grarìde stima, rendendo te uguale a Lui, e per questa via si
mostra a te con volto ilare e pieno di grazia dicendoti con grande tua
gioia: 'Io sono tuo e per te, ho piacere di essere quale sono per darmi a te
e per essere tuo' ". (FYamma viva B, 3)

Un amore talmente libero e umile non è naturale nella creatura, ma

può entrarvi se essa si lascia lavorare da Dio. Ma deve lasciarsi "distmg-
gere", buttare in una "viva morte di croce" (Salita 2,1l), fino a sentirsi
come rigettare da Dio - il suo Dio! -. Svuotata e liberata così del proprio io
va?rìo, finalmente è immagine degna di Dio e può stare alla sua presenza.
Certo, deve passare attraverso una dura purificazione e una fittissima
"oscurità" prima di uscire verso la hìce della contemplazione.

Il Santo definisce questa contemplazione così: "Non è altro che un
dono comunicato all'anima, dono segreto, pacifico e amoroso, che, se lo si
accoglie, infiamma quest'anima dello spirito d'amore" (Notte, 1,10,6).
Ogni aggettivo è pesato: "segreto" dà l'idea del misterioso-mistico che c'è
nella contemplazione tanto che solo Dio può entrare nel cuore umano;
"pacifico" ricorda il ritrovato dialogo tra l'uomo e Dio; "amoroso" mette in
luce la fonte primaria di questo dono, per cui la contemplazione risulta
una conoscenza amorosa nella quale l'anima gusta, non già in senso
egoistico e banale, le cose di Dio, bensì in modo pienamente conforme a
Colui che le concede tale esperienza.

Contemplazione richiama a questo punto il concetto di piena accet-
tazione e attuazione della volontà di Dio. Il mistico è un uomo immerso

nello sconfinato ocearìo della Trinità. Non pensa né vuole se non come
Dio. É ben diverso dall'uomo schizofrenico (diviso) che spesso incontria-
mo: uomo poco contemplativo e falsamente attivo.
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4. L'unione con Dio

Nel Cantico Sptrttuale e nella F'iamma viva d'amore l'unione e la
contemplazione diventano "matrirrìonio spirituale": espressione poco fa-
miliare oggi nella nostra cultura religiosa. In nove Romarìze Giovanni
ripercorre repopea teologica dell'Ìncarnazione, legata al mistero della Tri-
nità, in cui il Padre si propone di "sposare" il Figlio all'umanità. La pro-
fondità del mistero ("le profonde caverrìe": Cantico B, 37,3) non impauri-
scono ma anzi attirarìo Giovanni, come già San Paoio, e lo spingono a
insistere su questo tema, praticato dai mistici ma poco predicato ai fedeli
comuni, mentre esso costituisce il cuore della vita cìistiarìa.

L'unione con Dio ("matrimonio spirituale" appunto, preceduto da un
"fidanzamento") è garantita dall'opera dello Spirito Santo, "colui che pra-
tica in forma gioiosa e festante le a.rti e i giochi dell'amore" (Fíamma B,
1,8). Cosa stupenda: questo Spirito è donato e compenetra l'anima, che
può poi essa stessa "spirarlo" verso Dio, pa?îtecipando quindi dal di den-
tro al mistero trinitario: difatti l'anima che darà mai a Dio se non Dio

stesso (ivi, 3,79)?

5. La salvezza del mondo

Per Giovanni della Croce il collaborare alla salvezza del mondo - sal-

vezza per cui il Figlio di Dio s'è sposato all'urnanità - è il vertice dei desi-
deri del vero contemplativo.

Infatti egli, unito personalmente a Cristo, fa di tutto perché lo siario
pure tutti gli uomini: non vive perciò preoccupato solo de] proprio bene o
dell'amicizia con un padre spirituale o con un amico. È nella sal.vezza del
mondo, ripeteva il Santo ai suoi confratelli rifacendosi allo Pseudo-
Dionigi, che risplende la gloria di Dio; e più uno è intimo a Dio, più sente
compassione per il suo prossimo e lavora con zelo alla sua salvezza, così
che alla fine si abbia il "coro dei salvati". Giovanni scrive nel Cantico B,

15,26-27: "Come ciascuno ha un modo differente di possedere i doni suoi
(di Dio), così ciascuno canta la sua lode in modo differente dagli altri e
tutti cantano nell'armonia delramore precisamente come in un concerto.
Alla stessa nìaniera l'anima vede che in questa saggezza, donata a tutte le
creature, sia superiori che inferiori, ciascuna di esse, secondo quanto ha
ricevuto da Dio, a modo proprio con la sua voce dà testimonianza a Dio e
gli rende gloria, possedendolo in maniera conforme alla propria capacità.
E così tutte queste voci formarìo una musica armoniosa per cantare la
grandezza, sapienza e scienza mirabile di Dio".

Il vero mistico, che pur si riserva attentamente tempi di solitudine e
di silenzio per educare il suo cuore a essere tutto di Dio, non è dunque un
isolato. Il Cantíco Spirituale di Giovanni vuol essere un'espressione non di
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qualche rara anima privilegiata, che vìve una sua rara esperienza, ma al
contrario di tutta l'uì'nanità chiarnata alla gioia delìa salvezza: percì'ìé tale
salvezza è data in forma non marginaie, ma piena e traboccaîìte, ad ogni
battezzato.

6. 9ualche îilievo suli'attualità di San Giovanni

Sarebbe un errore "attualizzare" il Santo Dottore compiendo sulla
sua dottrina degli adattamenti forzati, aata la differenza culturale tra lui
e noi.

Il cuore del suo messaggio resta sempre valido: porre oggi il polo di
tutta la vita nel rapporto con Dio, sia pregando che compiendo altre atti-
vità. Occorre ritrovare un "gusto spirituale", fondato sulla fede, libero da
deviazioni, per vincere altre seduzioni e altri richiami. Bisogna tornare
liberi così da capire cosa lo Spirito dice alle Chiese.

Nell'imitazione amorosa di Cristo, nel desiderio attivo ed efficace di

îrivere il vangelo e seguire oggi le vie dello Spirito - che non sono le nostre
vie - íi Santo può essere per tutti ì?ìììa quida sicura che aiuta a evitare
contraffazioni e inganni.

guanto alla "notte oscura", descritta in svariate forme dal Dottore
mistico, c'è qualcosa cl'ìe valga anche per noi oggi? T3, una domanda che
certamente non può essere elusa.

Persone singole e comunità o gruppi carismatici oggi ieggono volen-
tieri S. Giovanni. I1 Santo deve seìvire da maestro che richiama e illumi-

na, non da autore che semplicemente conferma le nostre opinioni. Egli
peraltro non ha che un consiglio da dare: vivere di pura fede, senza am-
biguità.

Il Dottore mistico ci pìiò ínsegnare ad accogliere i fratelli con un at-
teggiamento d'ascolto che nasce dall'umiltà e si sviluppa poi in una ca-
pacità di ricordare loro la Parola, di annunciarla e irìsegrìarla. Alla sua
scuola impariamo tutti a stare attenti a Colui che bussa alla nostra porta.

(Síntest di P. Angelo Ragazzi,
Verona)
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(Síntest di P. Angelo Ragazzi,
Verona)

Jl
74 -/5

ì

a



GIOVANNI DF, ffi,PES: L'UOMO SPIRITUALF,
È L'UOMO A IMMAGINE DI DIO'

Somiglianza per essenza

m

Z

[1]

Introduzione

Giovanni della Croce parla poco in modo diretto dell'uomo "fatto ad
immagine e somiglianza di Dio"; ma il tema è presente nei suoi scritti
come dottrina fondamentale, senza la quale non si potrebbe comprendere
la sua esperienza mistica.

Alla base sta evidentemente il passo del Geììesi 1,26 che il Santo fa
risuonare continuamente nel suo spirito; diviene per lui l'orientamento
interiore di base nel processo mistico. Purtroppo si mette raramente in
rilievo questo "nutrirsi spirituale" di Giovanni con la Scrittura, mentre è
essenziale per comprendere non solo lui, ma tutta la tradizione mistica,
soprattutto medievale, che influì fortemente su di lui. È bene, quindi,
approfondire come la tradizione biblica e mistica venga dal Santo riletta
alla luce della sua esperienza interiore, arrivando a una vera originalità di
dottrtna.

Il tema dell'uomo immagine di Dio si può sviluppare a tre diversi li-
velli: quello della somiglianza naturale, data all'uomo nella creazione
(presenza essenziale); quello della somiglianza volontaria, cioè della presa
di coscienza e accettazione del dono della grazia (presenza di grazia);
quello della somiglianza perfetta o unione di spirito, cioè della trasfor-
mazione dinamico-progressiva dell'anima nell'amore divino per opera
dello Spirito Santo (presenza affettiva).

Giovanni si sofferma soprattutto su questo terzo livello. E lo fa in
prospettíva cristologica: Cristo, immagine perfetta del Padre per unione
d'amore, raggiunge "per natura" l'opera d'amore che il mistico compie
"per partecipaziorìe".

" Per tutto qua?nto si riporta qui si veda: HEIN BLOMMESTIJN - KEES WAAIÍJ'MAN,
L'homme spirituel a l'image de Dieu selon Jean de {a Croix, in AA. VV., Espíì'tu de Ilama,
Institutum Carmelitarìum, Roma, 1991, pp. 623-655.

l

In tre passi (C B 1l ,3; S II,5,3; F IV, 14) Giovanni parla dell'uomo im-
magine di Dio perché creato da Lui. Ne viene una somiglianza o presenza
di Dio comune a tutti e al di là delle loro azioni. È presenza del Creatore
nella creatura. Ed è il vero punto di partenza del processo spirituale:
perché dal rapporto ereativo nasce un rapporto di confidenza fondamen-
tale. guesta somiglia?nza essenziale, già descritta dai mistici medievali,
corrisponde in tutto alla presa di coscienza della creazione e della bene-
dizione da parte di Dio Creatore, come viene presentata dalla tradizione
biblica, soprattutto nei salmi. Significativo è il salmo 139: la creazione
dell'uomo dal ventre della terra viene a corrispondere al dinamismo mi-
stico del risveglio della coscienza di esistere, di essere un dono prodigioso
di Dio: è "sentire dal di dentro" proprio questo essere immagine di Dio.

Somiglianza progressiva

La grazia della redenzione e la fede fanno progredire l'uomo nella so-
miglianza con Dio: somiglianza che può aumentare, diminuire o essere
perduta (CS B 11,3-4). Ha origine dall'offerta di grazia e insieme dalla libe-
ra risposta dell'uomo (S II, 5,8). Può raggiì?ìngere vari gradi secondo l'amo-
re e la conformità dell'uomo alla volontà benefica dí Dio. Per sé l'uomo è

capace di questo "incontro", ma a condizione che si renda libero dal pro-
prio modo di operare. Se la sua visione è ancora mista a idee preconcette,
gli manca la purezza e la limpidezza per vedere l'Altro. Se il suo sguardo si
volge sulla propria persona, non può ammirare in pienezza l'oggetto della
sua contemplazione. Da qui viene l'urgenza di un processo di trasforma-
zione proí"onda fino alla recettività totale dell'uomo nei confronti di Dio
(F 1,9). L'uomo più si avvicina all'immagine di Dio, più acquista capacità
di vedere pienamerìte la sua immagine (S II 5,11). Ma se ama le creature,
scade al loro livello, mentre se ama Dio può conformarsi all'amore divino.
L'uomo è creato per l'altro: ma spesso lo cerca solo per soddisfare il pro-
prio bisogno. L'amore di Dio invece è libero e creativo. I due tipi di amore
sono incompatibíli: necessariamente ì?ìno va sottomesso alraltro. Solo
l'uomo liberato dall'attaccamento alle creature può unirsi a Dio-Amore e
avere con Dio una somiglia?nza d'amore.

guesto messaggio è tipicamente biblico. Per esempío nei Libri dei Re
il vero sovrano è chi opera per il popolo in nome di Dio: solo se sarà la
limpida immagine di Dio potrà compiere la missione per cui è stato con-
sacrato. Attraverso il re Jahwe deve diventare visibile al popolo, rendersi
presente: quindi il re deve essere come il crtstallo che riceve la luce e la
riflette al megìio; solo così partecipa alla regalità universale di Jahwe. Se
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invece esercita il potere a modo suo, vanifica questa tì-aspa?renza e altera
la vera immagíne dí Dío. guesta trasformazíone ímplíca unà purtficazío-
ne incessante perché l'azione del re diventi sempre più azione di Jahwe.

guesta spiritualità viene aìnpiamente nìeditata e si radica profonda-
mente nell'esperienza interíore di Giovarìni della Croce. Come un re d'I-
sraele, ogni spirituale è chiamato a diventare sempre più conforrne all'im-
magine di Dio, con un processo costante di purificazione e trasformazio-
ne, fìno a farsi strumento perfetto dell'amore divino e a raggiungere una
perfetta unità nel pensiero e nell'azione con quanto c'è in Dio (CA 37,3;
CB 38,4).

Somiglianza di perfezìorìe (CS B 11,3)

A questo livello il mistico prende coscienza di quell'amore diìrino, in
cui è stato trasformato nel livello precedente e cornincia a gioirne (CS B
1l,4). Cresce in lui il desiderio di giungere alla perfezione dell'amore e
vedere Dio nella sua bellezza, il che però avverrà solo con la morte (CB
11,10) ; ma intarìto vive completanìente per l'Amato (CB 11,12).

La trasformazione nell'amore pieno si coì'npie quando il mistico è
trasfigurato nello splendore della gloría dívina partecipando alla vtta dí
Cristo immagine perfetta del Padre. Ma non è un'operazione definitiva
mai: è un movimento in crescendo in cui il mistico si perde sempre più in
Dio (CB 12,1).

A questo punto di unione non c'è altra operazione d'anìore che quella
di Dio e l'uomo non sa più distinguere la volontà di Dio dalla propria
(S II,5,7).

L'unione delle due voloî'ìtà è tale che il mistico si spoglia per Dio di
tutto quello che non è Dío. Non perde però la sua identità personale: egli
non è Dio per essenza, ma per partecipazione. L'immagine di Dio acquista
la perfezione della piena somiglianza (F IV, 16).

Giovarìni della Croce si pone così in linea con la tradizione biblica
della rivelazione di Dio sul monte, nelrintimità dell'Allearìza. Per il codice
Sacerdotale del Pentateuco 1' "alleanza" attraversa tutta la storia del po-
polo, insieme alla "benedizione", come promessa di fecondità. La "gloria"
di Jahwe poi fissa il culto d'Ìsraele e forma la comunità: Mosè entra nella
nube e riceve í piani dí Dio peì- íl popolo. La salita di Mosè verso la cono-
scenza di Dío a faccia a faccia ríflette il dinamismo della somiglianza dí
Dio, come è espressa in Gen. 1,26.28: una somiglianza che è reciproca.

Il cammino verso la contemplazione di Dio fa entrare nella "nube
dell'inconoscenza". "Dio infatti - afferrrìa S. Gregorío Nioseno - si fa incon-
trare solo nelle tenebre delle potenze umane".
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La somiglianza come trasparenza di Dio (F III,78)

La dottrina di Giovanni della Croce sull'immagine di Dio si riassume
nella trasparenza sempre più chiara dell'uonìo con Dio. All'inizio l'uomo è
arìcora pieno di se stesso, incapace dí accoglíere nella sua stessa psícolo-
gia la Sapienza di Dio, lo Spirito Sarìto e il Padre (S I,8,2); alla fine invece,
divenuto spiritìîale e perfetto, è recessività pura di ciò che Dio opera, non
è altro che "ciò che è Dio", secondo l'espressione di Guglielmo de Saint-
Thierry: ha interiorizzato la volontà d'amore di Dio firìo a restare
divinizzato iìì una trasparenza totale.

Dio e ruomo sono divenuti trasparenti l'uno all'altro in un meravi-
glioso scambio d'amore (F III,78): tra di loro esiste una sola operazione
dívína, pur restando due soggetti. Ciò che Dio fa per natura, l'uomo lo fa
per grazia (CA 5,4).

Corìtemplando Cristo, il Figlio di Dio, ruomo scopre il richiamo di
rendersi più conforme all'immagine di Dio, non solo nel ritorrìo alla bel-
lezza originaria, ma nel progressivo identificarsi con la bellezza sopranna-
turale (CA 3,5). guando nella trasformazione mistica diviene capace di
"vedere", è veramente immagine di Dio: non ha più altra vita, né movi-
mento, né essere che qíîelli di Dio (CA 37,4 e 38,3; cfr. Sir. 17,6-10). Dio
dona il suo sguardo al cuore dell'uomo così che questi può vedere oltre la
creazione. E la sua vocazione è realizzata.

(Síntest di Marta Lupì,
Roma)
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CRISTO NF,LLA MISTICA DI

SAN GIOVANNI DF,LLA CROCE *

Accorrere a Gesù

Nel Vangelo di Giovanni, "accorrere a Gesù" vuol dire aver rotto con
altri centri (persone o cose) di identificazione, di equìlibrio e di relazione, e
aprirsi a un nuovo rapporto e centro, Gesù, che progressivamente si va
configurando come luogo privilegiato della manífestazione di Dio e come
referente del senso dell'esistenza personale e collettiva (Gv. 1, 12; 2, 1,21 ;
5,24; 14,9). L'incontro e l'esperienza di vita con Lui comporta una totale
diversità a due livelli: acuisce e approfondisce la coscienza umana in un
realismo aperto alla trascendenza; fa vivere l'apertura a Dio non come
limitazione e dipendenza, ma come arricchimento e pienezza personale.

Dall'incontro con Dio l'uomo esce potenziato, non già decurtato. L'in-
contro vissuto in profondità con Cristo è un'esperienza talmente radicale
che tutto il resto díventa relatjvo. Si esperimenta la sua presenza come
qualcosa che cambia e trasforma profondamente, aprendo l'uomo (come
ogni vero discepolo del tempo di Gesù) alla conoscenza di Dio e di se
stesso. Arìche oggi uno può vivere realmente di/con come Cristo: in totale
apertura filiale al Padre, nella carità verso tutti gli uomini, proiettato
verso il vero futuro ma già anche in un concreto presente: il Regno di Dio.

Evidente che in tutto ciò il protagonista è Dio-Cristo, non l'uomo.
L'incontro tra i due comporta uno scambio profondo e un nuovo equili-
brio di consistenze e di relazioni. Dio e l'uomo "convergono". È la vita
mistica, che dovrebbe essere il coronamento normale di un cristianesimo
preso sul serio.

" Sintesi dello studio di GARCIA ?O E., Cì"sto en Lrì mística de San Juan de (a
Cmz, compreso in AA. VV., Espíritu de ?lama, op. cit., pp. 687-704.
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Chi cerca Dio vivendo di idee senza lasciarsi "sedurre", non proverà
mai la risonanza vitale dell'incontro, né accetterà rabbandono e il per-
dersi per identificarsi poi con la volontà di Dio. Invece Giovanni della
Croce sa cogliere e anche trasmettere profondamente tutto ciò (Gal. 2,20;
CB 12,7 e 22,6). Stabilisce decisamente nella sua vita una prospettiva
teologica: origine e centro di tutto è Dio, che si svela compiutamente in
Cristo, "Via" al Padre (S II 7,8). Cristo è la mediazione assoluta: Parola di
Dio in terra (S II 22,9), è la rivelazione totale tanto che non c'è nulla da

aggiungere, ma tutto da apprendere. Compito dell'uomo è ascoltare la
Parola di Dio e in essa t?rovare la risposta certa. guesto non sarà frutto di
logica umana, ma di fede. Solo essa produce una conoscenza esperienzia-
le di Cristo, l'unione con Lui, in una dinamica che comporta difficoltà,
autentiche "notti" (sensitiva e spiritualeì che sfociano però nell'alba della
fede, nell'unione con Dio Uno-Trino.

Giovanni della Croce presenta tutto questo come una relazione
interpersonale tra l'io umano e il Tu divino. Il Tu divino è Cristo, così che
la visione di Dio dell'Arìtico Testamento diventa 1' "essere con Cristo" del

Nuovo Testamento. Abbiamo un Dio davvero con noi, alla cui vita parte-
cipiamo intimamente: è il Figlio di Dio "consustarìziale a noi secondo
l'umanità". guesta è l'esistenza cristiana integrale che Giovanni della
Croce ripropone con uno stile e un'esperienza senza pari, libero da
schematismi, cosciente che Dio è pieno di fantasia attraverso il Figlio in
cui c'è tutta la pienezza umano-divina (CB, Prologo 1-2).

In Cristo, unione dell'uomo con Dio

Giovarìni della Croce non pensa di comporre un trattato classico ma
di fare una ricerca poetica, biblica e anche una sistematizzazione del-
l'esperienza cristiana di alcune anime (tra cui la sua). E una ricerca
"aperta", che non può cioè coprire tutte le possibilità (S Prol. 8,9; S II 6,8;
C Prol. 2,3). È una ricerca "situata", pastorale, in quanto ricorre all'espe-
rienza, alla scienza, al magistero, alla scrittura, insistendo sulla vita con
le sue variazioni e i suoi sviluppi.

"Non basta la scienza per spiegare cosa prova l'anima nella notte
oscura; e non lo può spiegare a parole neppure chi ne ha fatto l'esperien-
za; ma ugualmente le anime hanno bisogno di guide in questo cammino
(S Prol.).

La prospettiva è sempre teologica: Dio è il Signore, l'indiscutibile
protagonista e all'uomo spetta accettare o no di collaborare. Il movimento
è verso la comunione tra Dio e l'uomo, in un cammino graduale arrivare
ad essere Dio per pa?rtecipazione (CB 22,3; 36,5; 39,4.6). Per la sua stessa
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CRISTO NF,LLA MISTICA DI

SAN GIOVANNI DF,LLA CROCE *

Accorrere a Gesù

Nel Vangelo di Giovanni, "accorrere a Gesù" vuol dire aver rotto con
altri centri (persone o cose) di identificazione, di equìlibrio e di relazione, e
aprirsi a un nuovo rapporto e centro, Gesù, che progressivamente si va
configurando come luogo privilegiato della manífestazione di Dio e come
referente del senso dell'esistenza personale e collettiva (Gv. 1, 12; 2, 1,21 ;
5,24; 14,9). L'incontro e l'esperienza di vita con Lui comporta una totale
diversità a due livelli: acuisce e approfondisce la coscienza umana in un
realismo aperto alla trascendenza; fa vivere l'apertura a Dio non come
limitazione e dipendenza, ma come arricchimento e pienezza personale.

Dall'incontro con Dio l'uomo esce potenziato, non già decurtato. L'in-
contro vissuto in profondità con Cristo è un'esperienza talmente radicale
che tutto il resto díventa relatjvo. Si esperimenta la sua presenza come
qualcosa che cambia e trasforma profondamente, aprendo l'uomo (come
ogni vero discepolo del tempo di Gesù) alla conoscenza di Dio e di se
stesso. Arìche oggi uno può vivere realmente di/con come Cristo: in totale
apertura filiale al Padre, nella carità verso tutti gli uomini, proiettato
verso il vero futuro ma già anche in un concreto presente: il Regno di Dio.

Evidente che in tutto ciò il protagonista è Dio-Cristo, non l'uomo.
L'incontro tra i due comporta uno scambio profondo e un nuovo equili-
brio di consistenze e di relazioni. Dio e l'uomo "convergono". È la vita
mistica, che dovrebbe essere il coronamento normale di un cristianesimo
preso sul serio.

" Sintesi dello studio di GARCIA ?O E., Cì"sto en Lrì mística de San Juan de (a
Cmz, compreso in AA. VV., Espíritu de ?lama, op. cit., pp. 687-704.
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struttura l'uomo è chiamato a quell'unione per partecipazione: "E Dio
stesso infatti che la compie in lei (ranima); Dio la creò a sua immagine e
somiglianza perché giungesse a questa meta" (CS B 39,4). Giovanni della
Croce sa che l'immagine è oscurata e necessita di purificazione fino a
dover morire l'uomo vecchio (FB II,33). Ma sa che la salvezza è un dono
consegnato al mondo in Cristo e che il Padre ha deciso di passare attra-
verso l'uomo. L'uomo vecchio diventa nuovo per la somiglianza con l'im-
magine unica di Dio, Cristo, "che lo lasciò rivestito di bellezza, perché
facendosi uomo portò l'uomo alla bellezza di Dio" (CB 5,4).

L'Ìncarnazione, quindi, è interpretata come apertura al dialogo e
come amore divino comunicato all'uomo nell'incontro con Dio. Giovanni

della Croce parla di tre forme di presenza da incontrare (CB 11,3)

presenza per comunicazione delressere (presenza essenziale);
presenza per comunicazione della grazia (presenza teologale);
presenza per unione trasformante (presenza mistica).

guesta presenza porta con sé la riappacificazione e riunificazione
dell'uomo con se stesso, l'unità tra senso e spirito ed un recuperato rap-
porto rispettoso dell'uomo con il mondo della natura e della storia. In-
somma si ha la sospirata unione, che non è una categoria astratta, ma
storica e vitale: unione di persone viventi, dove Cristo è il mediatore as-
soluto, il punto coagulante in cui si concentra l'opera di Dio (CB 39,5).
Incorporato a Cristo, l'uomo si unisce alla Trinità per partecipazione
(CB 37,6).

In Cristo tutto

Giovanni della Croce è davvero molto originale sul senso di Cristo
nella rtvelazione di Dio, ponendo in movimento tutti i dati più importanti
della storia della salvezza.

Creazione, Incarnazione e misteri del Figlio di Dio fatto uomo non
vengono presentati come avvenimenti paralleli o chiusi, ma tutti ínsieme
come espressione dell'amore del Padre per il Figlio, manifestazione della
sua glorÌa e inserimento dell'uorno nell'unica storia di comunionè che
parte dalla Trinità. Il Dottore mistico illustra l'opera di Dio nella sua linea
discendente e ascendente. Dalralto abbiamo Dio come mistero di vita e

comunione, come Amore Trinitario; dal basso l'ìncarnazione del Figlio, la
sua "kenosis" e insieme la sua manifestazione nella storia degli uomini.
Ecco la visione trinitario-cìtstologica da cui parte Giovanni e a cui si at-
tiene in ogni momento, con grande fedeltà dottrinale.

L'Orazione dell'anima innamorata formula in esclamazione l'intuizio-

ne e l'esperienza religiosa vissuta come relazione interpersonale nella
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fede, sperarìza e amore. L'opzione esistenziale che si fa in Cristo realizza il
progetto ineludibile dell'uomo di cercare se stesso e di trovarsi incontran-
dosi con l'altro e questo è appunto: Gesù Cristo. "guando l'anima si ac-
corge di essere creata solo per Dio e che Dio l'ha redenta, non aspetta un
momento e implora: Dove ti sei nascosto?" (CB 1, 1).

L'Amato che suscita le ansie non è un essere etereo e mitico, ma

incarnato: il Cristo storico ed evangelico, in cui il Padre ci ha parlato e
ha dato "tutto", la cui presenza rimane nella Chiesa e nei suoi ministri
(S II 22,4-7).

Figlio e Parola (S II 6)

Giovanni della Croce usa molti titoli per riferirsi a Gesù; in essi tra-
spare la sua sensibilità teologica e spirituale; nOn vuole dare informazioni
ma suscitare la conoscenza della verità attraverso l'amore e coinvolgere
l'uomo nella risposta di comunione crescente e fiduciosa verso Dio che ci
ha dato il mediatore assoluto e unico. Da qui l'imitazione e la sequela
(S I 13,3.4.6.: S II 7,2.4.8-91 la contemplazione nella fede (S II 2,1) e la
nuova vita come identificazione con Cristo attraverso lo Spirito. Ci sono
due passi nell'opera di Giovanni della Croce che sviluppano la sua
cristologia "con rigore teologico e sapienza biblica": sono i capitoli7 e 22
del II libro della "Salita". Cristo è la Parola unica definitiva, non uno dei

messaggeri della Parola, ma la Parola stessa (S II 22,5), che ci incorpora
per farci condividere ciò che Lui è: "Dio ha detto tutto nel Figlio, non ha
altro da dire perché in Lui abita tutta la pienezza della divinità, e questo
lo sappiamo dallo stesso Crísto" (S II, 22,3.6.7).

Da qui l'insistenza del nostro dottore a conoscere Gesù Cristo, a se-
guirlo, a identificarsi con Lui, vivendo con Lui il mistero pasquale di mor-
te e risurrezione. La CrOCe nOn è SOIO ascesi, ma soprattutto è conseguen-
,za del nostro seguire Cristo. È la decisíone di seguire Cristo, è darsi nel-
l'amore che Egli ci diede per primo, è passare dalruomo vecchio all'uomo
nuovo, dalla morte alla vita, dal morire al vivere in Cristo (FB II, 32-34),
che riempie e soddisfa pienamente la solitudine di predilezione (CB 35).

Esrîcizio di amore tra l'anima e lo Sposo Cristo

Si veda l'inizio del Cantico Spirituale: superata la notte del senso e
dello spirito, la solitudine si riempie della presenza dell'Arnato e la rivela-
zione definitiva che è Cristo implica una ricerca in fede e amore, una co-
noscenza personale delle ímmagini esterne ed interne e un esercizio di
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amore (C B 1,1l). L'ideale è la trasformazioì'ìe e l'unione di amore, comeincontrªo personale: l'Arnato vive nell'amante (CS B 12,7).
Il simbolismo sponsale è la categoria fondamentale dell'esperierìzacristiana di Giovanni della Croce e della sua espressione poetica e siste-

matica. Come principale amante, l'unione d'amore è opera di Cristo, ma;;:enza il-libero concorso dell'uomo e la sua partecipazione attiva. Il
primo sposalizio è avvenuto sulla Croce una volta per tutte, quello pre-'senre awiene a poco a poco secondo il passo dell'anima (CS B 23,6). F,una -co;unione "che raggiungerà la pienezza solo in un passo ulteriore,es;endo -comunione trinitaria. L'assimilazione al Figlio apre la strada alla
comunione col Padre, ci fa figli nel Figlio. E così si compie il ciclo com-
pleto del progetto spirituale di Giovanni della Croce: dal cristocent?rismo
al teocentrismo.

(Sintesi di Marìa Lupí,
Roma)

uessaggi di s. aiovanni della croce

TEMI CON F?DUCIÀ

Non bisogna occupare del tutto le potenze e i sensi nelle cose, ma solo qucinto èÍndÍspensabileJ Íl resto conviene lasciarlo libero per ladio.
ll n0n guardare alle imperFezioni altrui, l'osservare il silenzio e il continuo tratto consono cose che es+irperanno gmncli imperFezioni dall"anima e la renderannoDio,
padrona di grandi virtù.
Non ti rallegrare vanamente, sapendo quan+i pecca+i hai commesso e non sapendoco-me Dio sW disposto verso di te: temi con Fiducia.
Poiché al momento della resa dei con+i ti dovrai pentire di non overe impiegato benequ;sto ;em;o=nel'-serví4io-Jí Dio, perché ora non lo orJini e non lo impieghi come
vorresti civer Fatto in pun+o di mortea

(Punti C/í Amore)
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LA PERFF,ZIONE SPIRITUALF,
SECONDO GIOVANNI DF,LLA CROCF, *

Il lettore delle opere di San Giovanni della Croce è generalrnente tur-
bato da una certa imprecisione del linguaggio relativo ai vari stadi della
vita spirituale ("principianti", "proficienti" e "perfettì"). La difficoltà è
senz'altro dovuta all'essenza stessa della vita mistica, improwisazione
divina sul doppio registro della natura e della grazia (cfr. Salita II, 17,4),
ma diventa pressoché insolubile quando il Santo affronta l'ultima tappa
del cammino, quella del "fidanzarrìento" e del "matrimonio" spirituale: la
perfezione sembra... perfetta, al riparo da ogni tentazione, da ogni trava-
glio, da ogni ritorno sui propri passi; ma un po' più avanti vediamo
riapparire tentazioni, t.imori e rischi proprio nell'intimo di questa perfe-
zione che non appare più tale.

Un'altra difficoltà - connessa alla precedente - riguarda il rapporto
h'a lo stato di perfezione raggiungibile su questa terra e lo stato beatifico
nell'aldilà (cfr. Cantico 1,11,7): la morte fisica del perfetto è implicata o
esigita dalla sua stessa perfezione? Da un lato lo afferma (Fiamma 1,34),
dall'altro sorvola la questione a favore di una perfezione superiore, quella
della semplice conformazione alla volontà di Dio che rende la morte dei
perfetti "qualitativamente" diversa dalla morte di tutti gli altri (Fíamma
1,30). Sono contraddizioni solo apparenti? Riflettono solamente la
mutevolezza del linguaggio di un'opera ancora in fase di elaborazione?
Oppure, ad un certo punto, San Giovanni della Croce ha mutato il suo
concetto di perfezione spirituale? 0, ancora, il paradosso mistico implica
di per sé la sovrapposizione di esperienze all'apparenza contraddittorie?
Ci si limiterà a trattare due punti fondamentali: l) Esistono in Giovanni
della Croce due concezioni differenti di perfezione spirituale? 2) Esistono
in Giovarìni della Croce due concezioni differenti della morte fisica del
mistico?

" Cfr. MAX HOUT DE LONGCHAMP, Autour de la peìjection spirituelle se{on saint Jean
de la Croìx, da AA. VV. Espíritu de ?lama, op. cit., pp. 597-621. Si tenga presente che De
Longchamp conduce la sua ricerca sul Cantico Spiritua{e nella prima stesura (Cantico A).
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pleto del progetto spirituale di Giovanni della Croce: dal cristocent?rismo
al teocentrismo.

(Sintesi di Marìa Lupí,
Roma)

uessaggi di s. aiovanni della croce

TEMI CON F?DUCIÀ

Non bisogna occupare del tutto le potenze e i sensi nelle cose, ma solo qucinto è
ÍndÍspensabileJ Íl resto conviene lasciarlo libero per ladio.
ll n0n guardare alle imperFezioni altrui, l'osservare il silenzio e il continuo tratto con

sono cose che es+irperanno gmncli imperFezioni dall"anima e la renderannoDio,
padrona di grandi virtù.
Non ti rallegrare vanamente, sapendo quan+i pecca+i hai commesso e non sapendo
co-me Dio sW disposto verso di te: temi con Fiducia.
Poiché al momento della resa dei con+i ti dovrai pentire di non overe impiegato bene
qu;sto ;em;o=nel'-serví4io-Jí Dio, perché ora non lo orJini e non lo impieghi come
vorresti civer Fatto in pun+o di mortea

(Punti C/í Amore)
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LA PERFF,ZIONE SPIRITUALF,

SECONDO GIOVANNI DF,LLA CROCF, *

Il lettore delle opere di San Giovanni della Croce è generalrnente tur-
bato da una certa imprecisione del linguaggio relativo ai vari stadi della
vita spirituale ("principianti", "proficienti" e "perfettì"). La difficoltà è
senz'altro dovuta all'essenza stessa della vita mistica, improwisazione
divina sul doppio registro della natura e della grazia (cfr. Salita II, 17,4),
ma diventa pressoché insolubile quando il Santo affronta l'ultima tappa
del cammino, quella del "fidanzarrìento" e del "matrimonio" spirituale: la
perfezione sembra... perfetta, al riparo da ogni tentazione, da ogni trava-
glio, da ogni ritorno sui propri passi; ma un po' più avanti vediamo
riapparire tentazioni, t.imori e rischi proprio nell'intimo di questa perfe-
zione che non appare più tale.

Un'altra difficoltà - connessa alla precedente - riguarda il rapporto
h'a lo stato di perfezione raggiungibile su questa terra e lo stato beatifico
nell'aldilà (cfr. Cantico 1,11,7): la morte fisica del perfetto è implicata o
esigita dalla sua stessa perfezione? Da un lato lo afferma (Fiamma 1,34),
dall'altro sorvola la questione a favore di una perfezione superiore, quella
della semplice conformazione alla volontà di Dio che rende la morte dei
perfetti "qualitativamente" diversa dalla morte di tutti gli altri (Fíamma
1,30). Sono contraddizioni solo apparenti? Riflettono solamente la
mutevolezza del linguaggio di un'opera ancora in fase di elaborazione?
Oppure, ad un certo punto, San Giovanni della Croce ha mutato il suo
concetto di perfezione spirituale? 0, ancora, il paradosso mistico implica
di per sé la sovrapposizione di esperienze all'apparenza contraddittorie?
Ci si limiterà a trattare due punti fondamentali: l) Esistono in Giovanni
della Croce due concezioni differenti di perfezione spirituale? 2) Esistono
in Giovarìni della Croce due concezioni differenti della morte fisica del

mistico?

" Cfr. MAX HOUT DE LONGCHAMP, Autour de la peìjection spirituelle se{on saint Jean
de la Croìx, da AA. VV. Espíritu de ?lama, op. cit., pp. 597-621. Si tenga presente che De
Longchamp conduce la sua ricerca sul Cantico Spiritua{e nella prima stesura (Cantico A).
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1. ESISTONO IN SAN GIOVANNI DELLA CROCE DUE CONCEZIONI

DIFFF,RENTI DI PERFEZTONE SPIRITUALE?

l

1.3 Testi chiari sullo stato di perfezione.

m

t

1.1 Non bisogna fidarsi della terminologia fidanzamento-matri-
monio all'interno dello stato di perfezione.

Apparentemente la terminologia è chiara: "nel fidanzamento si ha
soltanto un sì scambiato e una sola volontà da tutt'e due le parti ... nel
matrimonio invece vi è anche il dono reciproco e l'unione delle persone"
(Fiamma 3,24). Purtroppo questa semplice distinzione nel Cantíco non
funziona più, poiché fidanzamento e matrimonio si scambiano spesso le
loro proprietà. Essa vale solo in Cantico 27,2 - testo controverso, forse
unlnterpolazione successiva (nell'importante versione francese fatta nel
1622 da René Gaultier, che portò in Francia Anna di Gesù, la
destinataria dell'opera sanjuanista, questa parte è decisamente più breve
e semplificata) - e in 22,5 (l'unico passo in cui Gaultier traduce con "fi-
danzamento" il termine spagnolo "desponsorio"; altrove parla soltanto di
"matrimonio spirituale". Confessiamo che Gaultier ci offre una semplifi-
cazione radicale e accattivante di certi problemi d'interpretazione del
Cantico). Visto come stanno le cose, l'oblio della distimione "fidanzamen-

to"/"matrimonio" non può che giovare all'interpretazione dello stato di
perfezione spirituale nel Cantíco.

1.2 Non bisogna fidarsi della terminologia unione-trasforma-
zione all'interno dello stato di perfezione.

Sarebbe ugualmente pericoloso il ritenere che "unione" e "trasforma-
zione" esprimano due stati spirituali differenti, come si suggerisce spesso
a proposito del Cantico B. In Salita e Notte Oscura,"unione" o "unione di-
vina" o "unione totale" designano sempre lo stato di perfezione senz'altra
specificazione; in tale contesto, "trasformazione" è spesso associata a
"unione" come una semplice esplicitazione (Salita II,5,3). Nel Cantico la
distinzione dei due teìmini come di due tappe successive può sembrare
un'utile precisazione (Cantico 27,2), ma è un unícum e contrasta con
Fiamma 3,24 che qualifica la pienezza della perfezione spirituale proprio
mediarìte l' "unione". Dall'insieme delle opere di San Giovanni della Croce
emerge chiaramente che "unione" e "trasformazione" indicano esatta-
mente lo stesso livello spirituale. La parola "trasformazione" non indica
un nuovo stato rispetto all' "unione", bensì ne qualifica il processo
(Cantico 15,4), e se c'è un superamento, esso si dà soltarìto in senso
"qualitativo" (Fiamma, Prologo, 3). Bisogna quindi rassegnarsi a parlare
solo di "stato di perfezione", evitando di entrare in analisi più puntuali ma
non rispettose delle molteplici accezioni dei termini.
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Fíamma 2,24 e Notte II, 24,2 descrivono l'insieme dell'itinerario spi-
rituale come uno stato in cui 'Tanima non soffre più" ... conformemente
al modo dello stato d'innocenza posseduta da Adamo". In questa frase ci
sono due affermazioni limpide e complementari, che trovarìo numerosi
paralleli nel Cantico 13,1; 15,4; 19,9; 27,2; 37,4. Il Cantíco descrive la
perfezione spirituale non come uno stato fisso, bensì come una vittoria
continua dell'anima su ciò che prima l'inquietava, come un'invasione di
amore che ristabilisce tutto l'orgarìismo spirituale nella sua armonia ori-
ginaria (Cantico 37,4). La felicità dell'unione non è confinata nelle regioni
cerebrali, ma è al contempo gioia e godimento che si diramaììo dall'apice
estremo dell'anima sino ai terminali più esteriori della carne, quelli che
Fíamma chiamerà "la tela sensitiva di questa vita" (cfr. Cantico 39,5).

guali sono le prove che l'anima supera vittoriosamente? L'accordo
completo della volontà del perfetto con quella di Dio sopprime il problema
stesso della sofferenza; senz'alcuna ribellione, lo spirituale attinge la vita
alla sorgente che sgorga dalla stessa mano di Dio (Cantico 29,8). Ogni
evento si trasforma in un'oc:asione d'amore, essendo ormai entrati nella

logica della croce (Cantico 28,2-5). Parlaììdo di una felicità senz'affanni,
non ci riferiamo perciò a un'assenza di prove, ma ad una vittoria costante
su di esse: ríma?rìendo quelle di sempre, le cose si sono tramutate in occa-
sione di godimento, non malgrado la croce, ma grazie alla croce e su di
essa, cosicché "... da nessuna cosa ella può essere raggiunta e molestata
poiché, uscita fuori da tutte, è entrata nell'ameno giardino desiderato
dove gode tutta la pace, gusta ogni soavità, prova piacere in ogni diletto,
secondo la possibilità, la natura e lo stato di questa vita" (Cantico 29,8).

Notiamo a questo punto che non c'è prima la perfezione e poi l'unio-
ne, ma che l'unione come tale è principio di trasformazione e di vittoria. Il
motore nascosto del progresso dell'anima è l'unione, da cui nasce una
gioia sempre piÙ recettiva e passiva:

"... cessino le vostre ire,

non mi toccate il muro,

perché la sposa dorrrìa più al sicuro" (Cantico 30),

che il Santo commenta così: "affinché più a suo piacere ella si diletti della
quiete e della soavità di cui gode..." (30, 13). L'unione mistica non è una
ricompensa che mette al riparo dalla comune sorte dei mortali e soprat-
tutto al riparo dalla croce di Cristo; bisogna leggerla alla luce della con-
tinua trasformazione della morte in vita che definisce esattamente l'opera
di Cristo in e per la sua sposa:

"O cauterio soave!

O deliziosa piaga! (...)
Uccidendo tu hai cambiato la morte in vita!" (Fíamma 2).
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L'unione è uno stato dinamico, una vittoria continua dell'amore sulle

prove che non cessano dí presentarsi fin sulla soglia della camera nuzia-
le. guest'affermazione getta una viva luce sul falso problema della
confermazione in grazia: infatti, dire che la perfezione spirituale ricolloca
l'arìima nella situazione d'innocenza di Adamo (Cantico 31,5; cfr. Salita
II,24,4-5) non significa affatto che questo stato sia "per diritto acquisito"
irreversibile e impeccabile; per quanto perfetto, anche Adamo era capace
di commettere il peccato, visto che l'ha fatto! guanto alla domanda se tale
stato possieda "de facto" l'irreversibilità, San Giovanni della Croce è molto
più reticente di santa Teresa o Taulero.

l
l
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l
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i
l
l

l

per il resto perfettamente norrnale; è un equilibrio che rimarìe terrestre ed
è aperto perciò a un superamento nella gloria. Ma ciò non diminuisce
affatto l'armonia di questo stato, che ci è presentato come quello di cui
godeva Adamo ìn paradiso.

D'altra parte si deve rilevare che la progressione delle strofe e del loro
commentario non è lineare, tuttavia c'è una distinzione abbastanza netta

fra la perfezione spirit.uale e le fasi che la precedono. La logica è quella di
un poema, che sappiamo essere stato elaborato a più riprese: ogni
sistematizzazione come quella di un commentario non poteva che entrare
in conflitto con questa logica iniziale.

l 1.4 Testi più ambigui sullo stato di perfezione.
l
i

In Cantico 25-26 la descrizione della soavità, procurata all'anima
dalle "virtù giunte al limite della loro perfezione, in cui ella sta già go-
dendone il diletto, la soavità e la fragranza" (25, 1), sembra turbata dal
"presentarsi alla memoria e alla fantasia di numerose e varie forme di
immagini e nella parte sensitiva di numerosi e vari movimenti e appetiti i
quali con molta sottigliezza e vivacità molestano e inquietano l'anima
nella soavità e quiete interiore di cui gode" (25,2). È dunque necessario
rinunciare alla perfezione assoluta delrunione? Cant'íco 25,7 sembra farci
capire che i paragrafi 25, 1-6 riguardano il tempo precedente l'unione, più
esattamente la vigilia dell'unione, allorché le potenze operanti "a vuoto" si
esasperano, avendo già perduto il loro oggetto mondano, ma non avendo
ancora trovato il loro oggetto divino. guesta parte è dunque da collegare a
Cantico 1-11, passaggio delicato per l'arìima che dà occasione al Santo di
soffenrìarsi in Fíamma 3,26-67 sulla direziorìe spirituale. La strofa 26
pone dei problemi molto simili (26,8). Cantico 31, 1 rileva un'armonia del-
l'unione apparentemente imperfetta, con numerosi impedimenti e distur-
bi da parte sensitiva dell'anima. Ma nella prospettiva ,generale della pre-
ghiera della Sposa, la vittoria è senz'altro assicurata, il che ci perrrìette di
dire arìcora una volta che l'unione non si oppone alle prove che continua-
no a sopravvenire ma non possono intaccare la quiete dell'anima (Cantico
31,6).
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2. ESISTONO IN SAN GIOVANNI DELIÀ CROCE DUE CONCEZIONI

DIFFERENTI DELLA MORTE FISICA DEL MISTICO?

Dobbiamo prolungare la nostra riflessione sui limiti dello stato terre-
stre dei perfetti: la perfezione dell'uomo spirituale è una cosa, le condizio-
ni di possibilità di questa vita perfetta sono un'altra cosa. Vediamo dun-
que che questa perfezione nell'imperfezione genera un'insoddisfazione
nella sazietà: secondo la terminologia di Fíamma dopo aver ricevuto la
pienezza dell' "abito della carità, l'anima vorrebbe ricevere anche quella
dell' "azione e del frutto". La "fuga" nell'aldilà sembrerebbe l'unica possi-
bilità per realizzare il desiderio dell'unione (Cantico 1,1); Cantico l-11
modula questo tema e, in Cantico 12, l'anima crede infine d'essere esau-
dita. Ma ciò non è conforme ai desideri dello Sposo, perché Egli non è
venuto sulla terra affinché la sposa se ne fugga via (Cantico 12,2). La
contemplazione potrà dare alla sposa quel che essa attendeva nell'aldilà,
e il seguito del Cantico non farà che approfondire quest'incontro terrestre
e le perfezioni che gli sono proprie (il Canttco B rende incomprensibile
questa prospettiva rinviarìdo il "matrimonio spirituale" all'aldilà). Il pro-
blenìa del desiderio della morte ritoma in FYamma, nel commentario alla

prima strofa l'anima reclama più volte il termine della víta terrestre pro-
prio nel bel mezzo della perfezione spirituale. Come interpretare questa
domanda di un'anima che non dovrebbe avere più nulla da chiedere.

1.5 Conclusione provvisoria sullo stato di perfezione a partire
dal Cantico. l

m

# Secondo il Cantico A lo stato di perfezione non è un ideale impossibile
'Add'll'lndl'rP rì'ncìdrî'n-ì hp'nc; ìii'ì Ao*rs'ì-r:ì-ìlù r-ìú-ì**ùva4-ì-ì-ì*rs A-s íq-rs-- 9e-'14 -4da raggiungere quaggiù, bensì un dato reale, caratterizzato da una felici-

tà completa e da un'intensità di vita che sorpassa ogni immaginazione.
Più che un punto d'arrivo senza ulteriori progressi, questa perfezione è
un equilíbrio dinamico in cui si integrarìo tutte le circostanze della vita,

2.1 La sposa reclama la morte (Fiamma 1,27-29).

"Finisci di consumare con me il matrimonio spirituale mediarìte la
tua visione beatifica: ecco ciò che l'arìima chiede (...) tuttavia, vivendo

nella speranza, in cui è impossibile non sentire un certo vuoto, essa
emette un gemito (...) proporzionato a quanto le manca per raggiungere il
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2. ESISTONO IN SAN GIOVANNI DELIÀ CROCE DUE CONCEZIONI

DIFFERENTI DELLA MORTE FISICA DEL MISTICO?
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questa prospettiva rinviarìdo il "matrimonio spirituale" all'aldilà). Il pro-
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prima strofa l'anima reclama più volte il termine della víta terrestre pro-
prio nel bel mezzo della perfezione spirituale. Come interpretare questa
domanda di un'anima che non dovrebbe avere più nulla da chiedere.

1.5 Conclusione provvisoria sullo stato di perfezione a partire
dal Cantico. l

m

# Secondo il Cantico A lo stato di perfezione non è un ideale impossibile
'Add'll'lndl'rP rì'ncìdrî'n-ì hp'nc; ìii'ì Ao*rs'ì-r:ì-ìlù r-ìú-ì**ùva4-ì-ì-ì*rs A-s íq-rs-- 9e-'14 -4da raggiungere quaggiù, bensì un dato reale, caratterizzato da una felici-

tà completa e da un'intensità di vita che sorpassa ogni immaginazione.
Più che un punto d'arrivo senza ulteriori progressi, questa perfezione è
un equilíbrio dinamico in cui si integrarìo tutte le circostanze della vita,

2.1 La sposa reclama la morte (Fiamma 1,27-29).

"Finisci di consumare con me il matrimonio spirituale mediarìte la
tua visione beatifica: ecco ciò che l'arìima chiede (...) tuttavia, vivendo

nella speranza, in cui è impossibile non sentire un certo vuoto, essa
emette un gemito (...) proporzionato a quanto le manca per raggiungere il
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possesso perfetto dell'adozione dei figli di Dio dove, consumandosi la sua
gloria, anche l'appetito diverrà quieto" (Fiamma 1,27). I gemiti dell'arìima
non hanno nulla di tragico né implicano un'eventuale imperfezione mora-
le o spirituale: sono quelli di Rom 8,23-26, che soggiace a tutto questo
brano dove si parla della "redenzione dei corpi" (Fíamma 1,28). Ciò che
Dio vuole è che ranima abbarìdoni questa terra "se ciò è conforme alla tua
volontà" (ibid.): il desiderio dell'arìima giunge ad incontrarsi col desiderio
di Dio (notiamo che, stando a questa logica rigorosa, San Giovanni della
Croce avrebbe dovuto morire prima dí dirci qualcosa sull'argomento...).
C'è una specie di trasparenza finale dell'unione, che introduce il tema
della tela infinitamente sottile: "rompi la tela a questo dolce incontro". In
Fiamma 1,29 San Giovanni della Croce spiega che tutto l'itinerario spiri-
tuale consiste nella lacerazione delle prime due "tele" ("quella temporale,
che abbraccia tutte le creature; quella naturale, che comprende le opere e
le inclinazioni puramente naturali"); la terza, quella "sensitiva, cioè
l'unione dell'anima con il corpo", non impedisce l'unione sebbene la fiam-
ma dell'amore non la aggredisca "con la forza con la quale furono investite
le altre, ma con soavità e dolcezza. Per questo l'anima chiama 'dolce' que-
sto incontro, dolce e delizioso tanto più quanto più le pare che sia sul
punto di spezzare la tela della vita".
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la delle altre persone... per malattia o per vecchiaia... ne è però molto
diversa per le cause che la producono e per il modo in cui avviene". Il fatto
essenziale è che, pur in circostanze simili, la causa della morte dei mistici
è diversa da quella degli altri uomini. La logica è quella già rilevata al-
trove: rimanendo quello che sono sempre state, le circostanze della vita
non diventarìo altro che occasione di gioia, non malgrado la croce ma
grazie alla croce e sulla croce. I1 mistico non gode di un'esistenza e di una
morte meno difficili rispetto e quelle altrui, ma sulla croce ne percepisce
la verità profonda, quella dell'ingresso nella vita eterna. Bisogna dunque
affermare entrambi i fattori in gioco: la perfetta normalità delle circostaìì-
ze e il contemporaneo, perfetto carattere soprannaturale della morte del
mistico. Una tale morte è la reintegrazione di tutto l'uomo nell'atto amo-
roso che rha generato e che ora lo fa rinascere corpo e anima alla vita
eterna. Come non evocare qui l'Assunzione della Vergine Maria, entrata
corpo e anima nella pienezza della Redenzione, figura perfetta dell'itine-
rario descritto da San Giovanni della Croce e luce che consente di intrav-

vedere la "redenzione dei corpi" di Rom 8, coronamento dell'esperienza
mistica?

l
CONCLUSIONB
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2.2 Il mistico muore prima degli altri? (Fiamma 1,33-36).

La sorprendente domanda è posta in Fiamma 1,33-36 ("nel termine
'rapire' viene messo in rílievo come l'anima venga strappata alla víta pri-
ma del tempo", 1,34; "spezza la tela delicata della mia vita senza permet-
tere che essa arrivi al momento in cui debba essere troncata dall'età e

dagli anni...", 1,36). Non si potrebbe essere più chia?ri! Bisogna dedurne
che i vecchi sono poco spirituali oppure che il Santo scambia i propri
desideri - scrive circa cinque anni prima della sua morte - con la realtà?
La questione di un'eventuale morte prematura del mistico è comunque
secondaria, perché il principio della trasformazione in e attraverso l'unio-
ne ne viene confermato: questa nuova tappa del progresso spirituale si
svolgerebbe nella radicale passività della morte e in maniera pienamente
conforme alla volontà di Dio (cfr. Fiamma 1,28). Tuttavia l'unione non
esclude una crescita ulteriore, precisamente nel senso di una rottura di
queste condizioni terrestri in vista più di una "nuova dilatazione" che di
una "nuova soddisfazione".

2.3 Il mistico muore come tutti (Fiamma 1,30).

flamma 1,30 offre un criterio estremamente limpido per interpretare
i testi precedenti: "Benché la loro morl?e apparentemente sia simile a quel-
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Al termine di questa breve analisi di alcuni testi sanjuanisti sulla
perfezione spirituale, si rimane stupefatti dalla coerenza, solidità, omoge-
neità dell'insieme dottrinale. I timori iniziali di una certa imprecisione
nella descrizione dello stato di perfezione sono stati fugati: la norma della
maturità spirituale è una felicità senz'alcuna limitazione e persino la
morte diviene dilatazione d'amore e di letizia. La riflessione può essere
particolarmente feconda in due direzioni:

1) La reintegrazione dello stato paradisiaco getta una luce potente sul-
l'ingresso del male nella storia umana, quindi sul peccato originale e
sull'esercizio concreto di una libertà perfetta ììelle condizioni limitate
di quaggiù; essa mostra anche che tutta la sofferenza può essere su-
perata in uno sviluppo della contemplazione, fino alla riconciliazione
finale tra la volontà dell'anima e quella di Dio, che definisce l'unione
mistica. Divenuto sorgente d'amore nel cuore del mondo come Adamo
era stato focolaio di divisione e di peccato, l'uomo restaurato nel-
l'unione può portare la salvezza ai suoi fratelli.

2) La morte d'amore e la trascrizione letteraria che ne fa il Santo, aprono
all'escatologia delle vie inesplorate. Dicendoci quale sarebbe stata la
morte di Adamo e qual è stata la morte del nuovo Adamo e dei suoi
fratelli, San Giovanni della Croce ci fa toccare con mano la risurrezio-
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ne della carne, non come una promessa lontana ed estrinseca alla vita
cristiarìa, ma come l'esperienza più concreta e per così dire la più im-
mediata, degli sponsali tra il Verbo e la nostra carne. Presentandoci la
piena realizzazione della promessa di Cristo: "guando me ne sarò an-
dato, ritornerò e vi prenderò con me perché siate anche voi dove sono
io" la mistica potrebbe dare molte indicazioní per una visione globale
della storia della salvezza. Tutto l'insegnamento di Sarì Giovanni della
Croce converge infatti verso questi incontri nei quali lo Sposo invita la
sposa a consumare un matrimonio spirituale: "Sorgi, affrettati, amica
mia, colomba mia, bella mia e vieni, perché l'inverno è già passato, la
pioggia è cessata e se n'è andata, i fiori sono spuntati nella nostra
terra..." (Fíamma 1,28).

PERFEZIONF, VUOL DIRE

UNIONE DELL'ANIMA CON DIO '

(Síntesí dí P. Angelo Lanfrancht,
Brescia)

Deììtro il magistero sanjuarìista l'unioì"ie delranima (dell'uomo, della
persona umana) con Dio è il nucleo intorno al quale vanno man marìo
coagulandosi altri elementi per formare quel tutto che è il messaggio
sarìjuarìista.

Per questo presentare tale unione con Dio è fondamentale per acce-
dere poi ad altri temi.

1. CAMBIO DI TERMINOLOGIA: IMPORTANTE!
I

!

uessaggi di s. ciovanni della croce

PER PREGÀRE BENE

Devi curare che ICI t.ua coscìenza sia pura e la volontò intera con Dio e ICI mente Fissa
veramenfe in Luí. È necessario che'+u scelga ìl luogo più nascos+o e pìÓ sèlifarÌoveramenîe In LUI. i necessario Crie fU SCel9a Il luogo piú
possibile e che tu converta tutta la gioia della volontò nellnell?nvocare e glorííicare il
Sígnore. (3 S JO,2)

Impari lo spirituale Cl starsene con awertenza amorosa in Dio, riposondo con
:?ntelletto quando non può meditcìre, benché abbia l'mpressione d'i non concluJere

Non c'è nessuna difficoltà per identificare questo n-ucleo più profon-
do, su cui s'impernia ogni cosa e in ordine al quale San Giovanni scrive
proprio tutto quello che scrive. Aspirando a quest'unione, mette in moto
le forze umane e divine, cioè l'azione e il lavoro e le "fatiche" di Dio e la
collaborazione dell'uomo (S 1, 6,4).

A motivo dell'unione con Dio il Santo parla degli elementi positivi che
stanno nell'uomo e che lo spingono a raggiungerla; e per lo stesso motivo
ricorda le molte cose negative che possono separare, allontanare, di-
strarre l'uomo e alienarlo da essa, facendogli sbagliare strada.

È avendo davanti agli occhi l'unione perfetta promessa all'anima che
Giovanni COmp0ne le opere maggiori, dove suppone che tale anima, di cui
vuol raccontare la vicenda spirituale, sia awiata a quella meta o alla cima
del monte, cioè alla perfezione (vedi S, titolo delle strofe; N, aììnotazione,
subito dopo la trascrizione delle strofe; CB 1, 2-5; F, prologo n. 4).

" Questo studio riporta in sintesi le idee esposte da P. José Vicente Rodrîguez in una
conferenza alle monache Scalze di Tre Madonne, Roma.

@
92 93

l

@



l

ne della carne, non come una promessa lontana ed estrinseca alla vita
cristiarìa, ma come l'esperienza più concreta e per così dire la più im-
mediata, degli sponsali tra il Verbo e la nostra carne. Presentandoci la
piena realizzazione della promessa di Cristo: "guando me ne sarò an-
dato, ritornerò e vi prenderò con me perché siate anche voi dove sono
io" la mistica potrebbe dare molte indicazioní per una visione globale
della storia della salvezza. Tutto l'insegnamento di Sarì Giovanni della
Croce converge infatti verso questi incontri nei quali lo Sposo invita la
sposa a consumare un matrimonio spirituale: "Sorgi, affrettati, amica
mia, colomba mia, bella mia e vieni, perché l'inverno è già passato, la
pioggia è cessata e se n'è andata, i fiori sono spuntati nella nostra
terra..." (Fíamma 1,28).

PERFEZIONF, VUOL DIRE

UNIONE DELL'ANIMA CON DIO '

(Síntesí dí P. Angelo Lanfrancht,
Brescia)

Deììtro il magistero sanjuarìista l'unioì"ie delranima (dell'uomo, della
persona umana) con Dio è il nucleo intorno al quale vanno man marìo
coagulandosi altri elementi per formare quel tutto che è il messaggio
sarìjuarìista.

Per questo presentare tale unione con Dio è fondamentale per acce-
dere poi ad altri temi.

1. CAMBIO DI TERMINOLOGIA: IMPORTANTE!
I

!

uessaggi di s. ciovanni della croce

PER PREGÀRE BENE

Devi curare che ICI t.ua coscìenza sia pura e la volontò intera con Dio e ICI mente Fissa
veramenfe in Luí. È necessario che'+u scelga ìl luogo più nascos+o e pìÓ sèlifarÌoveramenîe In LUI. i necessario Crie fU SCel9a Il luogo piú
possibile e che tu converta tutta la gioia della volontò nellnell?nvocare e glorííicare il
Sígnore. (3 S JO,2)

Impari lo spirituale Cl starsene con awertenza amorosa in Dio, riposondo con
:?ntelletto quando non può meditcìre, benché abbia l'mpressione d'i non concluJere

Non c'è nessuna difficoltà per identificare questo n-ucleo più profon-
do, su cui s'impernia ogni cosa e in ordine al quale San Giovanni scrive
proprio tutto quello che scrive. Aspirando a quest'unione, mette in moto
le forze umane e divine, cioè l'azione e il lavoro e le "fatiche" di Dio e la
collaborazione dell'uomo (S 1, 6,4).

A motivo dell'unione con Dio il Santo parla degli elementi positivi che
stanno nell'uomo e che lo spingono a raggiungerla; e per lo stesso motivo
ricorda le molte cose negative che possono separare, allontanare, di-
strarre l'uomo e alienarlo da essa, facendogli sbagliare strada.

È avendo davanti agli occhi l'unione perfetta promessa all'anima che
Giovanni COmp0ne le opere maggiori, dove suppone che tale anima, di cui
vuol raccontare la vicenda spirituale, sia awiata a quella meta o alla cima
del monte, cioè alla perfezione (vedi S, titolo delle strofe; N, aììnotazione,
subito dopo la trascrizione delle strofe; CB 1, 2-5; F, prologo n. 4).

" Questo studio riporta in sintesi le idee esposte da P. José Vicente Rodrîguez in una
conferenza alle monache Scalze di Tre Madonne, Roma.

@
92 93

l

@



l

»

l

l

Appena incomincia a scrivere la Salita fa sapere con urgenza ai suoi
lettori che la cima del monte, che è 'Talto, il più alto stato della perfezio-
ne", verrà chiamata da lui "unione dell'anima con Dio" (Salita, Argo-
mento).

Possiamo star sicuri che il cambio di Giovanni nella terminologia, con
la scelta di unione invece di perfezione, è fatto appositamente e ad occhi
aperti. In questa formulazione egli mette di fronte i protagonisti dell'in-
tera vita spirituale analizzata in tutti i suoi libri: Dio e l'uomo.

Dunque: unione dell'anima con Dio, che potrebbe chiamarsi comu-
nione con Dio. guesto linguaggio è molto più chiaro e più diretto di
quanto possa esserlo il parlare semplicemente di perfezione.

"Perfezione" richiama o presuppone una spiegazione ulteriore o ante-
riore, col rischio altrimenti di lasciare il lettore in una sfera astratta o

teorica; ed è una nozione molto meno personale che l'unione con Dio.

Giovanni si richiama alla realtà dell'unione perfetta dell'anima (del-
l'uomo) con Dio, quando sente il bisogno di rinforzare le proprie idee e di
farle capire al lettore. Per lui questa meta, posta sempre davanti agli oc-
chi e sempre ricordata in modo esplicito o implicito, dà vigore aí suoi
ragionamenti e, cosa molto più importante ancora, spiega il comporta-
mento morale-teologale-spirituale delruomo. Esempi di questa maniera
di esprimersi sono in S 1, 1 1,2-3; S 2, 7,11. Ma l'esempio più chiaro di
questa dialettica è dato dal c. 5º del lib. 2º della Salita (da completare con
S 2, 4,8, dove Giovarìni cerca di giustificare l'interruzione del discorso che
porta ava?rìti e l'inserzione del cap. 5º a quel punto). Il titolo che egli dà al
nuovo capitolo è eloquente: "Si dichiara in che cosa consista l'unione
dell'anima con Dio e si porta un paragone". Poi, non contento di un pa-
ragone, ne mette due, faendo vedere anche così che importa?rìza egli
attribuisce a questa realtà.

Gli uomini geniali e creatM riescono a sintetizzare tutto in poche
parole, in un'espressione in cui essi trovano ogni cosa. San Giovanni
Evangelista trova tutto detto nel suo "Dio è amore" (I GL) 4, 8, 16). Gio-
varìni della Croce è solito proporre detti, awisi, sentenze che in poche
parole daììno spunti abbondanti per la riflessione e meditazione. Nella
necessità di condensare tutto in una frase egli parla di unione dell'anima
con Dio.

2. VARI TIPI DI UNIONE CON DIO

In questa fonrìula scelta - preferita ad altre - ci è permesso di distin-
guere i due estremi che si uniscono ed il loro nesso. Gli estremi sono,
come detto, Dio e l'anima (= uomo).
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Il nesso tra di loro è appunto l'unione soprannaturale che viene a
stabilirsi tra i due protagonisti: unione vicendevole. Per cui si deve dire
che tre realtà - Dio, uomo, unione - ispirano l'insegnamento del Santo e
ne sono allo stesso tempo la sintesi più bella.

Per chiarire le idee intorno a questo nucleo fondamentale il Santo
comincia da un processo negativo o di esclusione. L'unione dell'anima
con Dio non è un'unione panteistica; né un'unione ipostatica (come nel
mistero personale di Cristo l'unione delle due nature nell'unica Persona
del Verbo); né un'unione naturale; né un'unione beatifica.

L,'unione panteistica viene esclusa da Giovanni nel modo più radicale
ed energico ogni volta che ne ha l'occasione. Tra i testi più forti ci sono:
S 2, 5,7: CB 22,5: CA 27,3: CB 31,1: FB 2,34.

L'unione parìteistica sarebbe un attentato non già semplice ma triplo:

a) contro Dio, la cui somma trascendenza e immutabilità verrebbero

negate;
contro l'uomo, che cesserebbe di essere quello che è;
contro la stessa unione, che non può verificarsi quando uno degli
estremi scompare; e questo succederebbe se venisse a darsi tale tipo
d'unione.

b)
c)

Anche runione ipostatica viene esclusa in un modo, per così dire,
comparativo (cfr CB 37,3 CA 36,2 ed anche CB 39,5, CA 38,4). Giovarìni
della Croce resclude con il semplice fatto di comparare tale unione a
quella di Cristo, che s'è unito come figlio di Dio alla natura umana (Incar-
nazione).

Circa l'unione naturale o per immensità, Giovanni la accetta; ma, se
parla dell'unione dell'anima con Dio come dell'obiettivo e della meta di
vita spirituale e come dello stato più alto verso il quale puntano tutti i
suoi insegnamenti, non vuole fermarsi all'unione o alla presenza di Dio
per immensità, che è sempre vera nell'uomo (altrimenti l'uomo "cesse-
rebbe di esistere ritornarìdo al niente"; S 2, 5, 3), ma viene per grazia
aumentata con quest'altra forma.

guanto all'uru:one beatifica o della gloria celeste, Giovanni della Croce
vuole senz'altro porta?re le arìime in paradiso, ma non già in questo mon-
do. Perciò l'unione dell'anima con Dio raggiungibile quaggiù, sempre en-
tro l'ambito della fede, non è la visione beatifica. Ad essa aspira fortemen-
te l'anima perfetta; ma, dato appunto questo arìelito, ella prova di non
possederla ancora. Si vedarìo le ultime 5 strofe nel CB 36-40 e F 1, 1.

Ed ecco allora l'unione per grazia. Escluse tutte le altre forme, è la
sola a rimanere. Giovarìni nel Cantico indica come la vita spirituale del-
l'anima non è altro che la redenzione applicata alle singole persone e
spiega come essa, applicata ai vari soggetti, viene inaugurata o stabilita
per mezzo della grazia del battesimo (CB 23,6; S 2, 5, 5).
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Appena incomincia a scrivere la Salita fa sapere con urgenza ai suoi
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ne sono allo stesso tempo la sintesi più bella.

Per chiarire le idee intorno a questo nucleo fondamentale il Santo
comincia da un processo negativo o di esclusione. L'unione dell'anima
con Dio non è un'unione panteistica; né un'unione ipostatica (come nel
mistero personale di Cristo l'unione delle due nature nell'unica Persona
del Verbo); né un'unione naturale; né un'unione beatifica.

L,'unione panteistica viene esclusa da Giovanni nel modo più radicale
ed energico ogni volta che ne ha l'occasione. Tra i testi più forti ci sono:
S 2, 5,7: CB 22,5: CA 27,3: CB 31,1: FB 2,34.

L'unione parìteistica sarebbe un attentato non già semplice ma triplo:

a) contro Dio, la cui somma trascendenza e immutabilità verrebbero

negate;
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Anche runione ipostatica viene esclusa in un modo, per così dire,
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vita spirituale e come dello stato più alto verso il quale puntano tutti i
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per immensità, che è sempre vera nell'uomo (altrimenti l'uomo "cesse-
rebbe di esistere ritornarìdo al niente"; S 2, 5, 3), ma viene per grazia
aumentata con quest'altra forma.

guanto all'uru:one beatifica o della gloria celeste, Giovanni della Croce
vuole senz'altro porta?re le arìime in paradiso, ma non già in questo mon-
do. Perciò l'unione dell'anima con Dio raggiungibile quaggiù, sempre en-
tro l'ambito della fede, non è la visione beatifica. Ad essa aspira fortemen-
te l'anima perfetta; ma, dato appunto questo arìelito, ella prova di non
possederla ancora. Si vedarìo le ultime 5 strofe nel CB 36-40 e F 1, 1.

Ed ecco allora l'unione per grazia. Escluse tutte le altre forme, è la
sola a rimanere. Giovarìni nel Cantico indica come la vita spirituale del-
l'anima non è altro che la redenzione applicata alle singole persone e
spiega come essa, applicata ai vari soggetti, viene inaugurata o stabilita
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Altrove, alludendo alla vita precedente dell'anima e supponendo che
abbia commesso anche dei peccati mortali, ribadisce la stessa verità: la
vita spiì'ttuale ha la sua origine o rí-origine, il suo primo passo e la ripre-
sa, nella grazia (CB 33,2-3).

guesto per quanto si riferisce alle dichiarazioni più esplicite. Ma
Giovanni rende píù evidente questa dottrina con tutte le descrizioni che
fa della vita spirituale. Dicendo, per esempio, che l'anima è Dio per parte-
cipazione (non per natura), che riceve come doni quei beni che Dio pos-
siede per essenza, così che essa gode di tutto quanto è in Dio, però in
modo parziale, viene a dire e ripetere che si tratta di unione per grazia, per
amore, ecc.

C'è arìcora da aggiungere che l'unione più alta possibile alla quale
Giovanni sprona è un tutt'uno con l'unione iniziale: non esiste cioè diffe-
renza essenziale tra il primo e l'ultimo grado. Perciò chi considera il pieno
sviluppo della grazia capirà le potenzialità che erano nascoste nel primo
germe, come a sua volta chi esamina le virtualità insite nel primo germe,
potrebbe indovinare lo sviluppo futuro possibile.

Ì
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E, sempre nella migliore linea biblico-spirituale tradizionale, Giovan-
ni desigrìa lo stato più alto di unione con Dio usarìdo il nome di "matrimo-
nio spirituale" e aggiungendo anche qrìi altre voci (CB 14-15, 30; CB
20,9; CB 22; CB 39,1; CB 40, 5, 7; F B 3,24-25-26).

In conclusione, l'unione dell'anima con Dio, ossia la divina unione

per grazia, è la mèta alla quale sono rivolti tutti gli insegnamenti di Gio-
varìni della Croce (S 2,24, 4; S 2,26, 101 tutti i desideri dell'anima inna-
morata e di Dio stesso (CB 22,6).

E allora: dove parla Giovanni della Croce dell'unione dell'anima con
Dio? La risposta è semplicissima: da?pperttutto. Ma i passi dove più chia-
ramente ne tratta sono quattro: S 1, 11, 2-3; S 2,5; CB 22; F 2,24-25.

Nel primo braîìo insiste più che altro sì?ìll'importanza dell'unione di
volontà; nel secondo sottolinea ancora lo stesso tipo di unione e fa pre-
senti arìche altrí eleìnenti; nel terzo si attarda in una descrizione molto

più dettagliata; e nel quarto mette a fuoco le differenze che passano tra
l'unione più alta (matrimonio spirituale) e lo stato immediatamente pre-
cedente (sposalizio spirituale).

l

3. L'UNIONE PER GRAZIA: UN'ESPERIENZA SUBLIME E TRE-
MENDA

Riflettiamo su tale unione per grazia: per un solo grado di grazia clìe
possiede, l'uomo ha già in se stesso l'unione con Dio, non la più alta, ma
certamente l'unione soprannaturale. Aumenta?rìdo poi i gradi di grazia,
aumenta pure l'unione (F B 1, 13).

Giovanni della Croce parla semplicemente di "unione", di "la" unione
con l'articolo, cioè l'unione per antonomasia.

A questa parola, che rimane sempre fondamentale, ne affíanca qual-
che altra: stato, Dio, anima, amore, Amato, che servono a precisarla mag-
giormente. E poi fa altre combinazioni con tutte queste voci: unione con
Dio, unione di Dio, la divina unione, la divina unione con Dio, unione o
l'unione dell'anima con Dio, unione di amore, l'unione dell'Amato, l'unio-
ne di amore con Dio, l'unione spirituale fra l'anima e Dio, stato, alto stato
di unione, la divina unione dell'arìima con Dio, unione totale o perma-
nente.

La varietà e insistenza del linguaggio fanno vedere con chiarezza il
contenuto. A precisare ulteriormente il pensíero ritornano altre espres-
sioni equivalenti: "la perfezione", "lo stato di perfezione o della perfezione"
"lo stato perfetto di unione per amore".
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Lo stato di unione più alta, ossia il matrimonio spirituale tra l'anima
e il Figlio di Dio suo Sposo, "è una trasformazione totale nell'Amato. In
esso l'una parte si dà all'altra in un possesso totale con una certa consu-
mazione di unione amorosa in cui, per quarìto è possibile in questa vita,
l'arìima viene resa divina e Dio per partecipazione . ..; si opera una unione
delle due nature e una coìnunicazione di quella divina a quella umana
tale che, pur conservando ciascuna il proprio essere, ognuna sembra Dio.
Se in questa vita ciò non può accadere in maniera perfetta, tuttavia acca-
de in un modo che trascende quaíìto si può dire o pensare" (CB 22, 3-5).

Dunque: c'è l'affermazione che l'anima è Dio per partecipazione (S, 2,
5, 7): e non si può dire di più, ma non si deve dire neanche di meno (CB
39, 4-5).

L'elemento tipico che distingue la più alta unione con Dio dai gradi
anteriori e inferiori è la comunicazione o unione della persona di Dio e
dell'arìima (F 3, 24-25). guesto fa.tto implica un possesso dt Dio tutto
singolare: comporta l'esperienza di Dio, o meglio della Santissima Trinità.
Si tratta di una comunicazione di Dio alla quale risponde una esperienza-
percezione spirituale da parte dell'uomo. E un'esperienza altissima, mt-
steriosa ("oscura"), permanente e immediata che tocca la stessa sosta-nza
dell'anima.

Il Sarìto afferma il fatto nel modo più fermo. C'è per esempio il testo
CB 26,1l, che occorre leggere bene anche nelle pagine precedenti per
coglierne il valore; e poi anche F 4, nn. 14-17; CB 22,6.
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Ma, oltre all'esperienza misteriosa e permanente che va alla sosta?rìza
dell'anima e non le impedisce di attendere alle cose di questo mondo, lo
stato di unione perfetta porta con sé frequenti unioni attuali transitorie.
Su queste si vedano CB 26; F. 4, nn. 14-17; e si leggano la prima (nn. 1-
17) e l'ultima parte (nn. 68-85) della terza strofa di Fiamma (nel n. 6 si
parla dell'esperienza degli attributi divini).

L'esperienza di Dio sia abituale sia attuale, che a certuni potrebbe
sembrare un'esagerazione (F. Prologo, n. 2; F 1,15), non viene evidente-
mente a cancellare, ma arìzi a perfezionare e ad approfondire i doni e le
disposizioni anteriori, specialmente quell'unione di volontà (F 3, 24-25;
CB 22,5) che cresce sempre più nello stato di matrimonio spirituale, poi-
ché si "qualifica" sempre più l'amore nell'arìima e l'anima nell'amore (F.
Prologo, n. 3).

(Sintesi di P.M.G., Roma)
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LA POVERTÀ IN SAN FRANCESCO D'ASSISI
F, IN SAN GIOVANNI DELî,A CROCE *

Attingendo agli scritti di S. Bonaventura sulla vita di S. Frarìcesco e
alle Opere di S. Giovanni della Croce, si possono vedere i cinque aspetti
seguenti:

1. povertà come contemplazione di Dio;
2. povertà come abbarìdono in Dio delle preoccupazioni;
3. povertà come austerità e nudità;
4. povertà come conformità a Cristo crocifisso;
5. povertà come passaggio trasformante attraverso Cristo "porta".

1. Povertà come contemplazione di Dio

/

l
l

»

uessaggi di s. aiovanni della croce

DIO CI DONA LÀ SUÀ FORZÀ

«E là mi mostrerai

qìxìnto C/O te voleva l'arììm:ì mia».

Dio ol+re CICI insegnare all'anima aJ amare puramente, liberamente e senza ínteresse,
come Egli ci ama, Fa sì che ella ami con la Forza con cui è amata da Lui, confererìdole
quínJí Ía sua stessa íorza perché possa cìmarlo. E come se le ponesse ìn mano lo
strumento e le ìnsegnasse Íl modo' Ji adoperarlo, usaíìdolo insieme con lei, il chestrumento e le ìnsegnasse Íl modo' Ji adoperarlo, usaíìdolo insieme con lei, il che
equivale aJ insegnarle CICI amare e dargliene la capacità. Finché non raggiunge
questa meto,l'onimo non è contento; non lo sorebbe neppure nell'altro vita se ... non
si accorgesse cli amare Dio quanto è amata Ja Lui. (C '38,J)
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Nella Leggenda Maggiore (= LM) S. Francesco è descritto come la per-
fezione nella povertà, non tanto per il suo essersi materialmente spogliato
davanti al vescovo, quarìto piuttosto per l'essersi "avvolto" o "vestito" nella
contemplazione di Dio fino a ricevere le stimmate della croce. 'È, a partire
da qui che si può fare un serio discorso sulla fìgura di Francesco "pove-
ro". Secondo S. Bonaventura, chi va a Dio deve prima di tutto essere co-
sciente della propria nullità: è necessario che viva nel deserto del nulla in
compagnía dí Dío solo. In Frarìcesco la povertéì nel suo aspetto esterìore e
di testimoniarìza non va mai separata dalla sua dimensione contemplati-
va, che invece è spesso dimenticata anche in forza di un deviante roman-
tícísmo che fa dí Fraììcesco un mero amarìte della natura.

" Sirìtesi da: L. M. FOLZON SCHEURING, Poì»ertg in relationship to Francis and John oj
the Cross, in "Laurentianum". 32 (1991), pp. 409-428.
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Ma, oltre all'esperienza misteriosa e permanente che va alla sosta?rìza
dell'anima e non le impedisce di attendere alle cose di questo mondo, lo
stato di unione perfetta porta con sé frequenti unioni attuali transitorie.
Su queste si vedano CB 26; F. 4, nn. 14-17; e si leggano la prima (nn. 1-
17) e l'ultima parte (nn. 68-85) della terza strofa di Fiamma (nel n. 6 si
parla dell'esperienza degli attributi divini).

L'esperienza di Dio sia abituale sia attuale, che a certuni potrebbe
sembrare un'esagerazione (F. Prologo, n. 2; F 1,15), non viene evidente-
mente a cancellare, ma arìzi a perfezionare e ad approfondire i doni e le
disposizioni anteriori, specialmente quell'unione di volontà (F 3, 24-25;
CB 22,5) che cresce sempre più nello stato di matrimonio spirituale, poi-
ché si "qualifica" sempre più l'amore nell'arìima e l'anima nell'amore (F.
Prologo, n. 3).

(Sintesi di P.M.G., Roma)
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LA POVERTÀ IN SAN FRANCESCO D'ASSISI
F, IN SAN GIOVANNI DELî,A CROCE *

Attingendo agli scritti di S. Bonaventura sulla vita di S. Frarìcesco e
alle Opere di S. Giovanni della Croce, si possono vedere i cinque aspetti
seguenti:

1. povertà come contemplazione di Dio;
2. povertà come abbarìdono in Dio delle preoccupazioni;
3. povertà come austerità e nudità;
4. povertà come conformità a Cristo crocifisso;
5. povertà come passaggio trasformante attraverso Cristo "porta".
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Per essere innalzato verso Dio, Francesco desidera ardentenìente di
essere distaccato da tutte le creature: "Che io possa morire per amore
dell'amore per Te, che ti sei degnato di morire per amore dell'amore per
me" (Tommaso da Celano, Vita Seconda).

In San Giovanni della Croce si può rintracciare un analogo atteggia-
mento contemplativo nei riguardi della povertà. Per qualche suo studioso
la povertà è la pietra angolare della spiritualità sanjuanista. Nella flam-
ìna Viva 'Tunica cosa necessaria" per la crescita spirituale è la disponi?-
bilità ad essere liberi, trasparenti e poveri in spirito per poter cosî ricevere
le unzioni divine (III,27).

In San Giovanni della Croce questo processo non sopporta deviazioni
o compromessi, perché Dio chiede un'alleanza totale. Nella Salita San
Giovaì'ìni scrive che per raggiungere l'unione con Dio (1º comandamento)
è necessario liberarsi da tutte le preoccupazioni terrestri e dagli impedi-
menti di carattere spirituale per poter così vivere nella nudità e povertà
interiore. È importante che l'arìima - nella sua ascesa spirituale - si
ma?rìtenga in uno stato di contemplativa passività. Solo così Dio si co-
munica: "Come il sole che sorge il mattino percuote la tua casa per eìì-
tra?nri, perché gli apra la finestra, così Dio, . .. entrerà nell'anima vuota e la
riempirà dei suoi beni" (Fíamma Viva, III,46).

I due santi vìvono due aspetti dell'unica povertà al fìne di essere liberi
per la contemplazione.

2. Povertà come abbandono in Dio delle preoccupazioni

Per Francesco la povertà è una virtù che abbraccia tutto. Riporre ogni
preoccupazione in Dio sigììífica rifiutare tutto quello che distoglie dal no-
stro vero stato di pellegrini su questa terra. L'ansia di possedere spinge
verso una falsa sicurezza, inducendo l'uomo a confidare maggiormente
in se stesso che non in Dio. In questa opera di distacco Francesco è un
vero maestro per i suoi frati (cfr. LM, VII, 4-10).

L'esperienza della povertà segna nettamente anche la vita di S. Gio-
varìni della Croce. Una volta succede che i suoi frati tornino quasi a mani
vuote dalla questua. San Giovanni spiega alla comunità che quella pri-
vazione deve servire a far nascere l'amore nei loro cuori: "Fratelli, che
cosa vuol dire essere poveri se non essere nel bisogno? Non abbiamo forse
fatto voto di povertà? Arrìiamolo teneramente".

Contemplando l'amore dì Dìo attraverso l'esernpio di Cristo sulla ter-
ra, Giovanni e Francesco sanno gettare in Dio Padre le loro preoccupazio-
ni, sicuri che Egli li soccorre nella loro nudità e povertà.

l

l

3. Povertà come austerità e nudità

Per raggiungere l'integrità e purez:m interiore Francesco pratica una
mortificazione molto dura e rifiata di soddisfare i bisogni della carne se-
guendo una forte disciplina sui suoi appetiti sensuali (cfr. LM, V). In pie-
no invemo gli viene chiesto perché porti una tonaca leggera. "Se il nostro
cuore bruciasse per il desiderio della patria celeste, rispose Francesco,
facilmente sopporteremmo questo freddo esteriore" (LM, V, 2).

Per San Giovanni si racconta il seguente episodio. Dopo alcuni giorni
di ríìalattia Giovanni chiede al priore il permesso di ì'nangiare qualcosa
prima dell'orario stabilito. Giunto il momento del pranzo per tutta la co-
munità, egli entra in refettorio con le spalle seoperte tenendo nella marìo
la disciplina. Dopo che tutta la comunità ha assistito alla penitenza,
P. Arìtonio, in ììome dell'obbedienza, ordina a Giovanni di ritirarsi a pre-
gare perché Dio perdoni tutta la loro indegnità.

S. Bonaventura descrive la vittoria di Francesco sulle passioni car-
nali in terìnini di nudità. Rinunciando pubblicamente ai possedimenti,
Francesco desiderava conformarsi al nudo Cristo in croce: "Così dunque,
il servitore del Re Altissímc, fu lasciato nudo, perché seguisse il nudo
Signore crocifisso, oggetto del sììo amore" (Lg II,4). Francesco concepiva
la propria chiamata come una crocifissione. Desiderava essere appeso
nudo alla croce per assomigliare sempre più a Crísto. Nella assoluta po-
vertà poteva finalrnente essere rierrìpito dall'amore di Dio: amore che solo
poteva sostenerlo e riempirlo nella sua nullità (LM, XIV, 4).

Secondo J. Mancho Dunque (El simbolo de la noche en San Juan de
la cruz, 1982) la povertà spirituale è una condizione essenziale per per-
mettere all'anima di essere unita a Dio, come s'è già visto per la nudità. In
San Giovanni povertà e nudità sono legate (cfr. Salita, III, 13,3, 1 ; III,40, 1 ;
Notte II,4, l). L'anima deve diventare povera, cioè nuda; spogliata da tutto
ciò che non è Dio per poter divenire simile a Lui. Egli è l'unica cosa es-
senziale. Ogni altra cosa è un di più, come un vestito che si attacca al-
l'arìima e copre la divinità nascosta nel profondo.

È con la notte oscura dell'arìima, desiderosa dell'amore di Dio, che si
attua questa trasformazione spirìtuale.

4. Povertà come conformazione a Cristo

S. Francesco, al cospetto del proprio padre Bernardone e del vescovo,
risulta, secondo S. Bonaventura, come un "intossicato da uno spirito di
fervore". È questo uno stato, sempre secondo Bonaventura (cfr. De tnplicí
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ì?ìia), che può essere sperimentato solo da chi è profondamente innamo-
rato di Dio. Per Francesco conformarsi interiormente a Crìsto significava
identificarsi con il Cristo crocifisso, povero, sofferente e nudo. Per il
Poverello d'ASSi8i la povertà trae le proprie orígini dal místero del Fíglío díDio. È dalla croce che Cristo invita a seguirlo nella nudità del cuore e
confìdando nell'amore di Dio solo. La povertà passa attraverso l'imítazio-
ne della croce, che sull'esempio di Cristo va portata volontariamente. Solo
così si riconosce il vero discepolo di Cristo.

Anche S. Giovanni della Croce parla della necessità di imitare Cristo
per chi cerchi l'unione con Dio. Bisogna conoscere la vita di Cristo per
imitarlo e per nspondere come Lui risponderebbe (Salita, I, 13,3). Affin-
ché questa imitazione porti frutti bisogna rimanere privi di ogni sensibile
soddísfazione che non sía quella che rechi gloria e onore a Dio. San Gio-
varìni formula perciò la sua famosa sentenza: "Non al più facile, ma al più
dífficile; non al più saporoso ma al più insípido: ... non alla ricerca di
qualche cosa, ma ... a desiderare nudità, privazioni e povertà ... per
amore dí Gesù Crísto" (Salita, I, 13,6). Giovanni scríve ancora che cí sono
poche persone che desiderano la nudità e la povertà supreme dove sol-
tanto Dio è cercato: solo chi disprezza se stesso e prende su di sé la croce
può ottenere ciò. (Salita II, 7,3).

La povertà è una realtà che accompagna l'unione con Dio. È solo vi-
vendola che si può imitare Crìsto (Salita, II, 7,8). La strada che conduce a
Cristo e da Cristo ("Io sono la porta") a Dio, ha un solo imperativo: il vero
e ínteriore disprezzo di sé: "Perciò io non riterrei per buono quello spirito
che desiderasse procedere per dolcezze e comodità e rifuggisse dall'imita-
re Crísto".
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era oppresso, Egli compì l'opera più meravigliosa... opera che consistenelraver riconciliato e unito a Dio, per grazia, il genere 'Ùma?rìo" (Salita, II,
7,11).

S. Bonaventura da parte sua descríve la puríficazíone di Francesco ín
termini di conversione a Cìisto crocifisso. Con rincarnazione e in modo
particolare con ?a crocifíssíone, Cristo ha abbracciato la purificante po-vertà della condizione umana. Francesco intende essere conforme a Cri-
sto anche in questo aspetto. Ricordando la sua visione di Cristo in croce,Bonaventura scrive: "Il ricordo della passione di Cristo si impresse (inFrancesco) così vivamente nelle più intime viscere del suo spirito tantoche, da quel momento, quando gli veniva in mente la crocifissione di Cri-
sto, a stento poteva trattenersi, anche esteriormente, dalle lacrime e dai
sospiri" (LM, 1,5).

Come già visto per Giovanni, arìche per Frarìcesco Cristo crocifisso e
quíndi povero è la "preoccupazìone" unica della loro vita.

I due santi, vivendo per intero l'esperienza della povertà, ne eviden-
ziano due dimensioni complementari: più interiore Giovanni, più esterio-re Francesco. Chi desidera seguire Cristo deve viverla come purificazione,
come contemplazione e conformazione a Cristo crocifisso.

(Síntest di P. Aldino Cazzago,
Brescia)

5. Povertà come purificazione per la trasformazione
l

M

Secondo G4ovanní della Croce è nella "notte oscura" che avviene
l'esperienza della purificazione. gui, la più grande sofferenza dell'anima
consiste nell'arìgoscía dí pensare di aver perso Dío e dí essere stata da Lui
abbandonata (Notte, II, 13,5).

In questo stato di povertà, benché le sofferenze non facciano che ri-
chiamare l'esperienza di essere abbandonati da Dio, avviene un processo
di trasformazione. Solo così l'uomo è condotto alla spogliazione di sé, alla
morte e all'amore. Cristo è colui che per primo ha percorso tutto il cam-
mino della "notte oscura" dell'abbandono e della sofferenza (Cfr. Salita, II,
7,9). Giovanni della Croce commenta stupendamente così il grido di Cri-
sto in croce (cfr. Mt 27,46): "guello fu l'abbandono più desolante che
avesse sperìmentato nei sensi durante la sua vita e, proprio mentre ne

l
Messaggi di S. Giovanni della Croce

PUNTI DI AMORE

La perFezione non consìste nelle virtù che I"anima conosce in sè, ma in quelle cheNostro Signore vede in lei. Essa è una leffera sigillata, e così ella non ha Ji che
presumere ma, per quan+o la riguarJa, Ji store col viso in terra.
II monclo intero non è degno Ji un pensiero dell'uomo, poìché esso solo è Jovuto Cl Dio,perciò noi rubiamo Cl DÍo qualsiosi pensìero che nonª sia diretto o Lui.

(Punti di Amore)
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Cristo e da Cristo ("Io sono la porta") a Dio, ha un solo imperativo: il vero
e ínteriore disprezzo di sé: "Perciò io non riterrei per buono quello spirito
che desiderasse procedere per dolcezze e comodità e rifuggisse dall'imita-
re Crísto".
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era oppresso, Egli compì l'opera più meravigliosa... opera che consiste
nelraver riconciliato e unito a Dio, per grazia, il genere 'Ùma?rìo" (Salita, II,
7,11).

S. Bonaventura da parte sua descríve la puríficazíone di Francesco ín
termini di conversione a Cìisto crocifisso. Con rincarnazione e in modo
particolare con ?a crocifíssíone, Cristo ha abbracciato la purificante po-
vertà della condizione umana. Francesco intende essere conforme a Cri-
sto anche in questo aspetto. Ricordando la sua visione di Cristo in croce,
Bonaventura scrive: "Il ricordo della passione di Cristo si impresse (in
Francesco) così vivamente nelle più intime viscere del suo spirito tanto
che, da quel momento, quando gli veniva in mente la crocifissione di Cri-
sto, a stento poteva trattenersi, anche esteriormente, dalle lacrime e dai
sospiri" (LM, 1,5).

Come già visto per Giovanni, arìche per Frarìcesco Cristo crocifisso e
quíndi povero è la "preoccupazìone" unica della loro vita.

I due santi, vivendo per intero l'esperienza della povertà, ne eviden-
ziano due dimensioni complementari: più interiore Giovanni, più esterio-
re Francesco. Chi desidera seguire Cristo deve viverla come purificazione,
come contemplazione e conformazione a Cristo crocifisso.

(Síntest di P. Aldino Cazzago,
Brescia)

5. Povertà come purificazione per la trasformazione l

M

Secondo G4ovanní della Croce è nella "notte oscura" che avviene
l'esperienza della purificazione. gui, la più grande sofferenza dell'anima
consiste nell'arìgoscía dí pensare di aver perso Dío e dí essere stata da Lui
abbandonata (Notte, II, 13,5).

In questo stato di povertà, benché le sofferenze non facciano che ri-
chiamare l'esperienza di essere abbandonati da Dio, avviene un processo
di trasformazione. Solo così l'uomo è condotto alla spogliazione di sé, alla
morte e all'amore. Cristo è colui che per primo ha percorso tutto il cam-
mino della "notte oscura" dell'abbandono e della sofferenza (Cfr. Salita, II,
7,9). Giovanni della Croce commenta stupendamente così il grido di Cri-
sto in croce (cfr. Mt 27,46): "guello fu l'abbandono più desolante che
avesse sperìmentato nei sensi durante la sua vita e, proprio mentre ne

l
Messaggi di S. Giovanni della Croce

PUNTI DI AMORE

La perFezione non consìste nelle virtù che I"anima conosce in sè, ma in quelle che
Nostro Signore vede in lei. Essa è una leffera sigillata, e così ella non ha Ji che
presumere ma, per quan+o la riguarJa, Ji store col viso in terra.
II monclo intero non è degno Ji un pensiero dell'uomo, poìché esso solo è Jovuto Cl Dio,
perciò noi rubiamo Cl DÍo qualsiosi pensìero che nonª sia diretto o Lui.

(Punti di Amore)
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1. VITA RELIGIOSA: OPBRA DI DIO TRA LE PIÙ GRANDI
*
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Sarì Giovarìni come vede ia vita religiosa e da dove paì'te per vederla
in quel modo? Parte da Dio e la vede come opera di Dio e insieme opera
dell'anima chiamata da Lui.

l

l

I

San Giovanni della Croce visse la vita religiosa come l'occasione
ottimale per realizzare l'ideale dell'unione con Dio, "il centro più pofondo"
della sua esistenza. Configurarsi a Cristo: era questo il suo proposito ,
"altrimenti questa vita, se non è per imitare Lui, non vale" ("no es buena"),
coìnmentava in una lettera del 6 luglio 1591.

Visse secondo quarìto andava dicendo e scrivendo: e la vita religiosa
si trovò inscritta dentro i temi da lui maggiormente trattati. Magari si
poté dubitare che la sua dottìtna fosse anche per i laici; ma certo fu sem-
pre per i religiosi.

Guardando alla genesi dei suoi libri, si ha una risposta storica. Salita
e Notte nacquero per alcuni Scalzi e alcune Monache Carmelitane che
gliel'avevano chieste; le Cautele furono inizialmente per le Carmelitane
Scalze di Beas de Segura; Avvisi a un religioso si spiegarìo da soli; Detti di
luce a more, per frati e suroe; il Carìtíco spin.tuale fu composto per la Ma-
dre Arìna di Gesù (Lobera) e il suo monastero; rEpistolano ebbe come
destinatari religiosi/e per tre quarti delle 33 letteref Censura e parere fu
preparato per una Canrìelítana Scalza. Di 29 testi che si è certi che egli
compose, ma che sono andati perduti, 22 erano rivolti a ìnembri della
famiglia del Carrnelo.

Se poi si punta sul conterìuto interno, si nota che i contesti, gli esem-
pi e le situazioni analizzate sono propriamente da convento.
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Il Santo parla di opere minori e opere maggiori di Dio (CB 5,3 e 7,2),
secondo che contengono ín sè meno o più grande segno d'amore (CB 7,3).
La creazione è ancora tra le minori; l'ìncarì'ìazione del Verbo e tutto quan-
to ne segue è la maggiore. Nelle prime opere Dio agisce, per così dire, "con
fretta" (CB, 5, verso secondo). Cristo, con tutta la sua sofferenza e solitu-

dine di Croce, "compì la maggiore opera che in tutta la sua vita aveva
operato in mezzo a miracoli e opere sia sulla terra che in cielo: e questa fu
il riconciliare e unire il genere umano a Dio per grazia" (S 2, 7, 1l). L'In-
carnazione è "il più principale di tutti i misteri dí Dio" (CB 23,1): infatti ha
significato un "redimere" che è "sposare", che è "unire", come completa-
mento di una alleanza con l'uomo.

Un passo oltre, ecco la Chiesa come "Sposa" di Cristo e comurìità di
redenzione. E nella Chiesa ecco la vita religiosa quale espressione di que-
ste opere più grandi di Dio.

La vita dei chiamati è quella che "costa" di più a Dio (Cristo) fatiche e
sudoìí, perché si tratta di modellarli, combattendo con la loro malata li-
bertà. È più grande liberare un'arìima dai suoi appetiti disordiì'ìati che
crearla dal nulla (S 1, 6, 4): così dichiara il Santo nell'intera trama delle

sue composizioni in versi o in prosa, dove approfondisce rargomento del-
la vocazione religiosa e altri che ne seguoì'ìo.

2. VOCAZIONE RETJGTOSA

Giovanni presenta (FB 1, 3, 62 e FA 1, 3, 53) la vocazione religiosa
come un 'lavoro di Dio", insensatamente disturbato e distorto dall'uomo

il quale manca di sensibilità per Dío e di luce e discernimento. Il Santo
vuole sottolineare quanta attenzione e cura pone il Signore nello scegliere
uomini-donne per la vita consacrata, spingendoli e animandoli perché
compiano l'opzione per essa.

s
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" Da JOSÉ VICENTE RODRÍGUEZ, San Juan de la Cruz pro?feta enrìmorado de Dios ìg
maestro, Instituto de Espíritualidad a distancia (141 Madrid, 198-7, pp. 370-383.

La situazione - dice Giovanni - è questa: "Accadrà che Dio vada un-
gendo alcune anime con unguenti di desideri santi e tentativi di lasciar il
mondo e cambiare la vita e lo stile e di servire Dio disprezzarìdo il secolo:
ed è cosa cui Dio? tiene molto l'esser riuscito ad arrivare con tali anime

fino a questo".
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pre per i religiosi.

Guardando alla genesi dei suoi libri, si ha una risposta storica. Salita
e Notte nacquero per alcuni Scalzi e alcune Monache Carmelitane che
gliel'avevano chieste; le Cautele furono inizialmente per le Carmelitane
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luce a more, per frati e suroe; il Carìtíco spin.tuale fu composto per la Ma-
dre Arìna di Gesù (Lobera) e il suo monastero; rEpistolano ebbe come
destinatari religiosi/e per tre quarti delle 33 letteref Censura e parere fu
preparato per una Canrìelítana Scalza. Di 29 testi che si è certi che egli
compose, ma che sono andati perduti, 22 erano rivolti a ìnembri della
famiglia del Carrnelo.

Se poi si punta sul conterìuto interno, si nota che i contesti, gli esem-
pi e le situazioni analizzate sono propriamente da convento.
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Il Santo parla di opere minori e opere maggiori di Dio (CB 5,3 e 7,2),
secondo che contengono ín sè meno o più grande segno d'amore (CB 7,3).
La creazione è ancora tra le minori; l'ìncarì'ìazione del Verbo e tutto quan-
to ne segue è la maggiore. Nelle prime opere Dio agisce, per così dire, "con
fretta" (CB, 5, verso secondo). Cristo, con tutta la sua sofferenza e solitu-

dine di Croce, "compì la maggiore opera che in tutta la sua vita aveva
operato in mezzo a miracoli e opere sia sulla terra che in cielo: e questa fu
il riconciliare e unire il genere umano a Dio per grazia" (S 2, 7, 1l). L'In-
carnazione è "il più principale di tutti i misteri dí Dio" (CB 23,1): infatti ha
significato un "redimere" che è "sposare", che è "unire", come completa-
mento di una alleanza con l'uomo.

Un passo oltre, ecco la Chiesa come "Sposa" di Cristo e comurìità di
redenzione. E nella Chiesa ecco la vita religiosa quale espressione di que-
ste opere più grandi di Dio.

La vita dei chiamati è quella che "costa" di più a Dio (Cristo) fatiche e
sudoìí, perché si tratta di modellarli, combattendo con la loro malata li-
bertà. È più grande liberare un'arìima dai suoi appetiti disordiì'ìati che
crearla dal nulla (S 1, 6, 4): così dichiara il Santo nell'intera trama delle

sue composizioni in versi o in prosa, dove approfondisce rargomento del-
la vocazione religiosa e altri che ne seguoì'ìo.

2. VOCAZIONE RETJGTOSA

Giovanni presenta (FB 1, 3, 62 e FA 1, 3, 53) la vocazione religiosa
come un 'lavoro di Dio", insensatamente disturbato e distorto dall'uomo

il quale manca di sensibilità per Dío e di luce e discernimento. Il Santo
vuole sottolineare quanta attenzione e cura pone il Signore nello scegliere
uomini-donne per la vita consacrata, spingendoli e animandoli perché
compiano l'opzione per essa.
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maestro, Instituto de Espíritualidad a distancia (141 Madrid, 198-7, pp. 370-383.

La situazione - dice Giovanni - è questa: "Accadrà che Dio vada un-
gendo alcune anime con unguenti di desideri santi e tentativi di lasciar il
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È descritto qui molto bene lo "sforzo" di Dio per orientare alla vita
religíosa chi Eglí chiama. Ma, guardaì'ìdo íl rovescìo della medaglia, Gio-
vanni continua:

"Essi (i direttori spirituali ciechi) d'altra parte con ragioni umane o
con riflessioni molto contrarie alla dottrina di Cristo e alla sua umiltà e al
disprezzo di tutte le cose, fondandosi sul loro interesse personale o gusto
o temendo dove non c'è da temere, ecco che ora ostacolano questa scelta,
ora la differiscono, ora poi, cosa arìcor peggiore, lavorano per scacciarla
dal cuore".

Così si finisce di vedere che costoro lavorano contro Dio. Giovanni
intanto va a fondo nell'esame dei motivi del loro comportamento:

"Essi, avendo lo spirtto poco devoto, molto rivestito dí n'ìondo e poco
affezionato a Cristo, poiché non entrano loro stessi per la porta stretta
della vita, non lasciano entrare neanche gli altri, e ad essi va la minaccia
del Signore che si trova in Sarì Luca: Guai a voi che avete preso la chíave
della scienza e non entrate voi né lasciate entrare gli altri" (11,52).

Il commento seguente dí Giovanni è tra i più energici di tutta la sua
produzione, taììto nella redazione A che B di Fíamma.

"Essi, in verità, si collocano come sbarra e intoppo alla porta del cie-
lo, non capendo che Dio li pone lì perché spingano a entrare quelli che
Dio chiama, come trovano ordinato da San Luca; ma al contrario essi
stanno spingendoli perché non entrino per la porta stretta che introduce
alla vita" (FA, 3, 53).

Dunque c'erano (allora) e ci sono (oggi, nel mondo nostro) padri spiri-
tuali sbagliati, con idee assai contrarie a quelle di Cristo. Dice un autore:
"Dal punto di vista ecclesiale tipicamente sanjuanista, mancare o gettare
al vento una vocazione religiosa auterfica significa compromettere nella
fioritura i grandi fmtti per la Chiesa".

Per Giovanni vita religiosa è uguale (=) a vita di cielo; strada o porta
stretta = porta del cíelo; casa di Dio = víta religíosa = víta dí cielo; religíosí
= convitati = chiamati = convocati.

C'è poi l'altra equivalenza: certi padri spirituali = sbarra e intoppo
alla porta; sono cíoè uomini-ostacolo, gente che rovina.

3. VITA RETJGîOSA: TERRA PROMESSA (VICISSITUDINI VARIE)

La biblica terra promessa si identifica per Giovanni con l'unione con
Dio. Ed è la terra "naturale" dei chiamati alla vita religiosa.
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L'opera di Dio a loro favore è, prima che vengano incorporati in que-
sta vita, l'aver ucciso i gigmìti loro avversari (il peccato) e aver spazzato
via i nemici "che sono le occasioni tent.atrici che avevano nel mondo, al
preciso scopo che essi entrassero con più libertà in questa terra promes-
sa che è l'uníone con Dio". Così dice il Santo in S 1, 1l,4-8.

In questo testo Giovanni - a differenza di quarìto diceva in Fiamma B
3,62 contro i padri spirituali (che allora spesso, per la struttura delle case
religiose, erano gli stessi superiori a cui sí faceva il resoconto di coscien-
za) - punta direttamente sui protagonisti che, pur coperti da tanta grazia
di Dio, già diventatj religiosi non sono capaci di rompere "un filo e un
capello" ("un hilo ìg un pelo"). Precisa il Sarìto: "É molto doloroso che Dio
abbia fatto lor spezzare già altre corde più grosse circa affezioni e vanità e
poi essi, non liberandosi da un'infaììtilità che Dio chiede loro di vincere
per amor suo - e che non è niente più che un filo e un capello -, cessarìo di
portarsi verso un così grarìde bene" (S 1, 11,5).

Il grande bene che per un piccolo ostacolo essi non raggiungono è "il
porto della perfezione" (o dell'unione). Avviene che essi vadano "perdendo
quello che in tanto tempo avevano percorso e conquistato con tanta fati-
ca" (ivi).

Il Santo, a questo punto, parla di giusti castighi di Dio per persone
cosî pervertite. E quali castighi? "Nostro Signore, dísgustato dí cíò, li la-
scia che vadarìo cadendo nei loro appetiti di peggio in peggio" (ivi, 7).

In questo ricco e forte testo della Salita il pensiero del Dottore Mistico
è che l'unione con Dio può e deve essere tutt'uno con la vita religiosa,
però a condizione che i chiamati vivano una fedeltà e una perseverarìza
continue. Essi sono chiamati, ínfattí, a sentire che Dio solo conta: "Per
entrare in questa divina unione (terra promessa) nell'anima deve morire
tutto quanto vive, poco o molto, piccolo o grande che sia, e l'anima deve
restare senza brama dí tutto questo e tanto distaccata come se esso non
esistesse per lei né lei per esso" (ivi, 8).

Lo stesso tema è ripreso dal Santo nella Lettera 9 (citata da Giovarìni
Paolo II a Madrid il 2/ 12/ 1982 nel discorso ai religiosi): "Dio vuole che
uno sia religioso in modo che la finisca con tutto e tutto sia fìnito per lui,
perché Eglí stesso vuole essere sua ricchezza, suo conforto, sua gloria e
suo diletto ... Non appartiene a sé ma a Lui".

Appartenere a Dio, quindi "seguire" Cristo e mettersi sulle sue tracce:
così canta Giovanni nella strofa 25 del CB: "Al seguito della tua orma, /
sciamano le giovani sul cammino: / toccate scintillano, / inebriate da
vino rinforzato, / tra effluvi di balsamo divino".

E questo seguire Cristo, commenta il Santo, è percorrere ciascuno,
secondo la propria parte e la propria vocazione, lo stato di vita e le con-
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porto della perfezione" (o dell'unione). Avviene che essi vadano "perdendo
quello che in tanto tempo avevano percorso e conquistato con tanta fati-
ca" (ivi).

Il Santo, a questo punto, parla di giusti castighi di Dio per persone
cosî pervertite. E quali castighi? "Nostro Signore, dísgustato dí cíò, li la-
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continue. Essi sono chiamati, ínfattí, a sentire che Dio solo conta: "Per
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tutto quanto vive, poco o molto, piccolo o grande che sia, e l'anima deve
restare senza brama dí tutto questo e tanto distaccata come se esso non
esistesse per lei né lei per esso" (ivi, 8).

Lo stesso tema è ripreso dal Santo nella Lettera 9 (citata da Giovarìni
Paolo II a Madrid il 2/ 12/ 1982 nel discorso ai religiosi): "Dio vuole che
uno sia religioso in modo che la finisca con tutto e tutto sia fìnito per lui,
perché Eglí stesso vuole essere sua ricchezza, suo conforto, sua gloria e
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Appartenere a Dio, quindi "seguire" Cristo e mettersi sulle sue tracce:
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dizioni di spirito partícolare, il "cammino della vita et.erna, che è la per-
fezione evangelica" (ivi, 4): il che non riguarda solamente i religiosi, ma
certo specialmente essi.

4. ALTRI 8PUNTI

Inquadrata la vita religiosa tra le grandi opere di Dio, è ut.ile riprerìde-
re anche altri spunti del pensiero di Sarì Giovanni su questo tema.

A) Innanzitutto, la vita religiosa come stile di vita del cristianesimo nella
Chiesa, è "uno stato di promessa a Dio" (Avvisi a un religioso, 1). Chi
promette una cosa a Dio è tenuto a dargliela con una generosità che
imiti la generosità del Signore stesso, che promette e poi adempie con
sovrabbondarìza. La spiritualità dell'anima, "promessa" così a Dio, è
quella di chi è derìtro la dimensione nuziale della Chiesa, dove tutto è
donato con radicalità piena: "Lì gli promisi di essere sua sposa" (CB
27,7-8).

B) Redimere è, per Cristo, "sposare", afferma aîovanni; cosî professare
la vita religiosa è dare alla rendenzione una pienezza dentro ìe dimen-
sioni del mistero di Cristo, mistero nuziale. Il sustrato ecclesiale di
questo matrimonio (=alleanza=consacrazione) è messo in rilievo dal
Santo nella lettera alle carmelitane di Beas (18 / 1l / 1586), a cui ricor-
da che "con grarìde facilità possono essere sante e con molto diletto e
sicurezza possono procedere, con gioia dello Sposo Amato". Egli,
Giovanni, desidera visitarle per constatare "le ricchezze aceumulate
nell'amore puro e sui sentieri della vita eterna e sui bei passi che
compiono in Cristo, la cui gioia e corona sono le sue spose". Ma si
veda tutta la lettera, confrontarìdola con CB, 30,7: ne ernergerà la
prospettiva ecclesiale di questo punto del Cantico.

C) Tutta la spiritualità nuziale, con le sue stesse rinunce evangeliche
dovute all' "amor unico", punta a raggiungere una grande intimità
con Cristo. Per entrare maggiormente "nel folto" delle ìneravigliose
opere di Dio, bisogna entrare nella densità, nel "folto" della Croce (CB
36, 10-13). Insomma quaì'ìto più c'è Croce, tanto più c'è gioia e cre-
scita.

Tutte "queste acque di interiori gíoie non nascono sulla terra", rícor-
da Giovanni alle medesime monache di Beas; e intanto le esorta a
seguire Cristo "in tutta pazienza, in tutto silenzio e con ogni desiderio
di patire".

D) Capito Cristo e abbracciata la sua Croce, nasce nell'anima delle per-
sone consacrate lo zelo apostolico. Nei Consigli spintuali di P. Eliseo
dei Martiri traspare chiaro il pensiero del Santo su questo. Le ultime

parole: "Sembrando loro poca cosa l'arìdar da soli in cielo, procurano
con ansie e celestiali slanci affettuosi e con squìsite attenzioni di por-
tare molti coìì sé in cielo: il che nasce dal grande amore che portano
al loro Dio; e questo è un frìíto proprio ed un effetto della perfetta
orazione e contemplazione" sí accordarìo con quanto scrive in CB
29, 1-4, in un contesto eccelsiale con accenti di difesa della viìa con-
templativa, che è più dedita alla conquista dell'amore e quíndi più
attenta aì bene della Chiesa. Basti eitare solo un tratto del testo pole-
mico: "Dunque coloro che sono molto attivi e pensano di abbracciare
il mondo con le loro prediche e le loro opere esteriori ricordìno che
sarebbero di maggior profitto per la Chiesa e molto più accetti a Dio,
senza parlare del buon esempio che darebbero, se sperìdessero alme-
no la metà del tempo nello starsene con Lui in orazione" (ivi, 3). Non
capiscono, infatti, "la vena da cui nasce l'acqua e la radice occulta da
cui si ha ogni frutto" (ivi, 4).

E) A partire da questi impegni (Cielo-Chiesa, oraztone-apostolato) che
sono irìerenti aila vita religiosa, il consacrato è per Giovanni uno che
"corìsidera tutta la sua vita e le sue opere consacrate a Dio" (kìvisi a
un religtoso, 8). Perciò le sue azìonì, a rigore di logica, "non sono sue,
bensì dell'obbedienza; e, se le sottrae ad essa, gli saranno ímputate
come perdute" (Cautele, 11).
Giovanni parla, come si vede, di tutta la vita che risulta interamente
consacrata a Dio. E qui si innestano tutti gli sviluppi ulteriori, spe-
cialmente del Magistero moderno della Chiesa.
A proposito di rendiconto, anche S. Teresa di Gesù ritiene che un(a)
consacrat.o(a) sarà per eseìnpio giudicato(a) sul tempo di preghiera
che non avrà riseravato a Dio: infatti, díce la Santa, "quel tempo non è
che lo ritenga come cosa mia e che pensi che altri me lo possono
richiedere per giustizia quando non lo volessi dare del tutto" (Cam-
mino di perfezione, 23,2-3).

F) I1 religioso, per realizzare e adempiere ciò che deve, non può iri parti-
colare scordare che il superiore occupa il posto di Dio (Cautela 2º,
12). guesto è divent.ato oggi uì'ì concetto discusso e antipatico. Ma, al
di là di tì?ìtto, resta quanto Giovanni pensa: l'obbedienza è da consi-
derarsi come "penitenza della ragione e del giudizio e, perciò, è da-
varìti a Dio urì sacrificio accetto e piacevole più di tutti gli altri" (Notte
oscura 1,6,2).

Certamente è un sacrificio gradito a Dio molto più che la penitenza
corporale che, quarìdo è contro l'obbedienza o al margine di essa,
secondo il capriccio personale, "non è più che penitenza da bestie"
(ivi). Per obbedienza il Dottore Mistico intende l'obbedienza-olocausto
che configura il religioso a Cristo e lo rende partecipe dell'azione
redentrice del figlio di Dio (S 1,13,4). Il religioso obbediente, che si
alimenta nello spirito di questo cibo più di quarìto il suo corpo si

&

108
109

L.

#



w

í

i

I

dizioni di spirito partícolare, il "cammino della vita et.erna, che è la per-
fezione evangelica" (ivi, 4): il che non riguarda solamente i religiosi, ma
certo specialmente essi.

4. ALTRI 8PUNTI

Inquadrata la vita religiosa tra le grandi opere di Dio, è ut.ile riprerìde-
re anche altri spunti del pensiero di Sarì Giovanni su questo tema.

A) Innanzitutto, la vita religiosa come stile di vita del cristianesimo nella
Chiesa, è "uno stato di promessa a Dio" (Avvisi a un religioso, 1). Chi
promette una cosa a Dio è tenuto a dargliela con una generosità che
imiti la generosità del Signore stesso, che promette e poi adempie con
sovrabbondarìza. La spiritualità dell'anima, "promessa" così a Dio, è
quella di chi è derìtro la dimensione nuziale della Chiesa, dove tutto è
donato con radicalità piena: "Lì gli promisi di essere sua sposa" (CB
27,7-8).

B) Redimere è, per Cristo, "sposare", afferma aîovanni; cosî professare
la vita religiosa è dare alla rendenzione una pienezza dentro ìe dimen-
sioni del mistero di Cristo, mistero nuziale. Il sustrato ecclesiale di
questo matrimonio (=alleanza=consacrazione) è messo in rilievo dal
Santo nella lettera alle carmelitane di Beas (18 / 1l / 1586), a cui ricor-

da che "con grarìde facilità possono essere sante e con molto diletto e
sicurezza possono procedere, con gioia dello Sposo Amato". Egli,
Giovanni, desidera visitarle per constatare "le ricchezze aceumulate
nell'amore puro e sui sentieri della vita eterna e sui bei passi che
compiono in Cristo, la cui gioia e corona sono le sue spose". Ma si
veda tutta la lettera, confrontarìdola con CB, 30,7: ne ernergerà la
prospettiva ecclesiale di questo punto del Cantico.

C) Tutta la spiritualità nuziale, con le sue stesse rinunce evangeliche
dovute all' "amor unico", punta a raggiungere una grande intimità
con Cristo. Per entrare maggiormente "nel folto" delle ìneravigliose
opere di Dio, bisogna entrare nella densità, nel "folto" della Croce (CB
36, 10-13). Insomma quaì'ìto più c'è Croce, tanto più c'è gioia e cre-
scita.

Tutte "queste acque di interiori gíoie non nascono sulla terra", rícor-
da Giovanni alle medesime monache di Beas; e intanto le esorta a

seguire Cristo "in tutta pazienza, in tutto silenzio e con ogni desiderio
di patire".

D) Capito Cristo e abbracciata la sua Croce, nasce nell'anima delle per-
sone consacrate lo zelo apostolico. Nei Consigli spintuali di P. Eliseo
dei Martiri traspare chiaro il pensiero del Santo su questo. Le ultime

parole: "Sembrando loro poca cosa l'arìdar da soli in cielo, procurano
con ansie e celestiali slanci affettuosi e con squìsite attenzioni di por-
tare molti coìì sé in cielo: il che nasce dal grande amore che portano
al loro Dio; e questo è un frìíto proprio ed un effetto della perfetta
orazione e contemplazione" sí accordarìo con quanto scrive in CB
29, 1-4, in un contesto eccelsiale con accenti di difesa della viìa con-

templativa, che è più dedita alla conquista dell'amore e quíndi più
attenta aì bene della Chiesa. Basti eitare solo un tratto del testo pole-
mico: "Dunque coloro che sono molto attivi e pensano di abbracciare
il mondo con le loro prediche e le loro opere esteriori ricordìno che
sarebbero di maggior profitto per la Chiesa e molto più accetti a Dio,
senza parlare del buon esempio che darebbero, se sperìdessero alme-
no la metà del tempo nello starsene con Lui in orazione" (ivi, 3). Non
capiscono, infatti, "la vena da cui nasce l'acqua e la radice occulta da
cui si ha ogni frutto" (ivi, 4).

E) A partire da questi impegni (Cielo-Chiesa, oraztone-apostolato) che
sono irìerenti aila vita religiosa, il consacrato è per Giovanni uno che
"corìsidera tutta la sua vita e le sue opere consacrate a Dio" (kìvisi a
un religtoso, 8). Perciò le sue azìonì, a rigore di logica, "non sono sue,
bensì dell'obbedienza; e, se le sottrae ad essa, gli saranno ímputate
come perdute" (Cautele, 11).
Giovanni parla, come si vede, di tutta la vita che risulta interamente
consacrata a Dio. E qui si innestano tutti gli sviluppi ulteriori, spe-
cialmente del Magistero moderno della Chiesa.
A proposito di rendiconto, anche S. Teresa di Gesù ritiene che un(a)
consacrat.o(a) sarà per eseìnpio giudicato(a) sul tempo di preghiera
che non avrà riseravato a Dio: infatti, díce la Santa, "quel tempo non è
che lo ritenga come cosa mia e che pensi che altri me lo possono
richiedere per giustizia quando non lo volessi dare del tutto" (Cam-
mino di perfezione, 23,2-3).

F) I1 religioso, per realizzare e adempiere ciò che deve, non può iri parti-
colare scordare che il superiore occupa il posto di Dio (Cautela 2º,
12). guesto è divent.ato oggi uì'ì concetto discusso e antipatico. Ma, al
di là di tì?ìtto, resta quanto Giovanni pensa: l'obbedienza è da consi-
derarsi come "penitenza della ragione e del giudizio e, perciò, è da-
varìti a Dio urì sacrificio accetto e piacevole più di tutti gli altri" (Notte
oscura 1,6,2).

Certamente è un sacrificio gradito a Dio molto più che la penitenza
corporale che, quarìdo è contro l'obbedienza o al margine di essa,
secondo il capriccio personale, "non è più che penitenza da bestie"
(ivi). Per obbedienza il Dottore Mistico intende l'obbedienza-olocausto

che configura il religioso a Cristo e lo rende partecipe dell'azione
redentrice del figlio di Dio (S 1,13,4). Il religioso obbediente, che si
alimenta nello spirito di questo cibo più di quarìto il suo corpo si

&
108 109

L.

#



I

m

è

l
«

nutre di pane, riproduce sempre T), iù in sé l'immagine di Cristo e sí
trasfigura ín Luí (cfr CR 11, 12-14). Il tutto non senza una fatica, che
viene non solo dal sottostare al superiore canonico, ma anche a tutti
i confratelli con cui vive e che lo "lavorano" contínuamente, come si
lavora un quadro o si rttocca una statua (cfr Cautele e Aì:ìvLsi ín tutta
la loro ampiezza di messaggio).

G) Meta e ideale d'un consacrato è giungere appunto a diventare imma-
gine perfetta di Cristo, pietra viva dell'edificio che è la Chiesa, facendo
emergere in tutta la loro forza i doni delle tre virtù teologali. Esse
sono direttamente opposte alle forze negative del domonio, del mondo
e della came. E qui, secondo il nostro Santo, si hanno le note relazio-
ni tra virtù, voti e loro opposti: fede-obbedienza-(demonio) ; speranza-
povertà-(mondo); carità-castítà-(carrìe). Si vedarìo: S 2,24,8 e 29,6; N
2,21: CB 3,9 e 16,6 ; Cautele, n. 3.

H) In questo cammino difficile ma liberante del religioso è implicito il
concetto di notte oscura: il chiamato è per vocazione uno che deve
procedere dentro questa notte. La vita religiosa è per natura un opta-
re per Cristo, "porta", ma "porta stretta" ; è scegliere la luce della vita,
non senza però l'ostacolo delle "tenebre", le quali tendono a combat-
tere tale luce e affaticano l'anima consacrata (FB 3,32 e 62; S 1,1l ,7;
N 1,8,4).

I) Tutto questo itinerario (con virtù teologali, voti, rinuncia evangelica,
notte oscura, imitazione di Cristo, servizio alla Chiesa, ecc.) rende il
religioso un innamorato di Cristo ín modo tutto pa?rticolare: c'è una
vocazione precisa a tale amore e non si tratta affatto d'una emozione
momentanea, episodica. E da questo amore sorge in Giovanni un
carìto, che è proprio di chi ha percorso la strada dei consigli evangeli-
ci: "La mia anima s'è ceduta / e tutto il mio tesoro è a suo servizio; /
non guardo più il gregge, / né sento altro compito: / solo l'amare è il
mio impegno" (CB, 28).

L) Più che ogni altro, il religioso sa che "alla sera lo esarnineranno sul-
l'amore" (Dettì: df luce e amore, 64) e che il conto sarà anche píù severo
(Auumí, 8), perché, oltre ai doni comuni della creazione e redenzione,
il Signore glí ha dato il beneficio della vocazione alla vita consacrata
píù intima. Da quí víene il programma che Giovanní stende per una
futura caremelitana: "Le doni Dio, figlia mia, la sua santa grazia sem-
pre, in modo che si applichi tutta in ogni cosa ("toda en todo") nel suo
santo amore e servizio, come è obbligata, dato che solamente per
questo l'ha creata e redenta" (Iàtera 12).
Secondo Giovanni, nelrideale della vita religiosa entra ciò che è co-
mune e ciò che è specifico; e allora si hanno "le dodici stelle per
giungere alla perfezione somma: amore di Dio, amore del prossimo,
obbedienza, castità, povertà, presenza in coro, penitenza, umiltà,
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mortificazione, orazione, silenzio, pace" (Detti di luce e amore, 160). E
in questo piccolo elenco si trova praticamente tutto; ma si possono
citare a complemento i quattro versi del Santo della Somma della
perfezione: "Oblio del creato, / memoria del Creatore; / attenzione
alrínteríore / e starsene ad amare Lui, l'Arììato".
Come vero rinnovatore d'un Ordine (il Carmelo) e, a?rìzi, fondatore di
una nuova storia di consacrati, San Giovanni quindi pone in chiaro i
termíní per una sequela dí Cristo verament.e decisa ed evangelica.
Egli forse non capisce alrinizio di essere stato scelto come "padre
fondatore", ma, secondo la testimonianza d'un suo contemporaneo,
"nostro Signore comunicò a questo padre fra Giovanní della Croce le
primizie dello spirito come a uno che doveva essere padre di numero-
si figli spirituali" (cfr BMC 14, 15).

(Síntesí dí P. A. p., Roma)

Messaggi di S. Giovanni della Croce

A DIO PIACE ...

À Dio piace Ji più un'cìzione, per quanto piccola, Fatto Ji nascosto e senza il Jesiderio
che sia conoscìuta, che mille'altre compÌute con il àesì:Jerìo che siono veàute dagli
uomini. InFcìtti a colui che agisce per Dio con purissímo amore, non solo non ìmporta
di essere vecluto dcìgli uomÌ';i, ma neppure agisce per essere ve:luto CICI Dìo; anzi se
questi non èovesse saperlo, l'onima non cesserebt»e di renàere a Lui gli stessi servizi
c'on la Stessa allegrezza e con IC? stessa purezza di amore. (%r. l ,20)
Appena una persona conosce ciò che le è stato de+to per il suo proFítto, non ha più
bísogno di pronuncíare né Clí ascolfare parole, ma dí agíre dawero con sÍlenzio e con
cura, in umÍltò, carìtà e disprezzo di sé.'.. L'anima che Facilmen+e parla o conversa, sta
poco roccolta in Dio. InFaffi, quando lo è, da una forza interiore è portata a tacere e
a Fuggìre qualsiasi convers:ìzìone, poìché Dío vuoìe cì'ìe ello trovì lo suo gioio pìù nello
store con lui che con ogni altra creatura, per quanto questa le sia nec;ssarÍa. (L 8)
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Appena una persona conosce ciò che le è stato de+to per il suo proFítto, non ha più
bísogno di pronuncíare né Clí ascolfare parole, ma dí agíre dawero con sÍlenzio e con
cura, in umÍltò, carìtà e disprezzo di sé.'.. L'anima che Facilmen+e parla o conversa, sta
poco roccolta in Dio. InFaffi, quando lo è, da una forza interiore è portata a tacere e
a Fuggìre qualsiasi convers:ìzìone, poìché Dío vuoìe cì'ìe ello trovì lo suo gioio pìù nello
store con lui che con ogni altra creatura, per quanto questa le sia nec;ssarÍa. (L 8)
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DOLCE E FORTF, IL DIO CHE PURIFICA

Parafrasi della "Notte oscura" di S. Giovanni della Croce

Notte oscura! gui non intendiamo quella del pagano che percorre la
ìria larga del peccato, ma quella del credente che ha imboccato la via
stretta-del Cristo. Notte oscura si coniuga con perfezione, che l'anima rag-
giunge per purO dono di Dio. E raggiungendola gode e canta. Esalta la
'felice notte" in cui, lasciarìdo tutto ciò che è umanamente rnescl'ìino, si è
messa a cercare l'amato per goderne l'irìtimità.

LIBRO PRIMO:

NOTTE OSCURA DEL SEN80

"acquietata" è quando ha rag-
giunto la libertà da passioni e af-
fettí (appetiti) non redenti.

(l-2) "In urìa notte oscura, / an-
siosa e d'amor bruciata, / - oh,
sorte beata! / uscii fuori senz'es-
ser notata, / con la mia casa già
tutta acqìiietata".

L'anima, per ì?ìn dono del suo
Sposo, Cristo, s'è potuta liberare -
con una purificazione radicale - di
se stessa e d'ogni cosa. Lo Sposo
ho vinto i tre nemici classici: il
mondo, il demonio e la sensualità
(carne). Ma non senza il caro
prezzo di una contemplazione
oscura o purgativa?, premessa di
una saporosa vita d'amore con
Dio. La "casa" è appunto l'arìinìa e

Capitolo 1: DIO È MADRE; MA NOI
FACCIAMO GLI ETERNI BAMBINI

1. "Notte oscura" è la condizione

propria di chi si decide a rìon re-
stare un principiante e a passare
dal puro medita?re al vero conterrì-
plare. Allora egli è certamente più
provato, ma più íorte, ricevendo
doni più grarìdi.

2. Dio è molto "umano". Finché
noi siamo agli inizi (principia?tìti) e
non prendiamo la "ferma risolu-
zione" (da adulti) di servirlo come
si deve, è come ì-ìna madre amoro-
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sa che ci vezzeggia, ci nutre, ci ve-
ste e riscalda. Però, cresciuti un
poco, non vuole che gli restiamo
sempre in braccio, ma che caìn-
miniamo con le nostre gambe. La
grazia del Signore esige che la? na-
tura umana non si eclissi, ma
anzi si metta in moto, seppur con
fatica. Dio ci vuole persone ma?-
ture.

3. A?rìcora immaturo, il princi-
píante trova grande gusto n.el-
rorazione e nella stessa peniten-
za: notti in preghiera e sacramen-
ti frequenti? non gli costano per
niente. Ma che sa egli della "dura
lotta" per essere secondo Cristo?
Ordinariamente si comporta fiac-
camente circa le virtù da acqui-
stare: non possiede cioè "abitudi-
ni forti" tanto che, a beìì guarda-
re, in lì?ìi si ritrovano netti i segni
dei vizi capitali.

Capitolo 2: SOTTO OPERE BUONE
,'3TAMNO SPESSO TANTI VíZÍ

1. Per sé, ogni cosa santa? aumen-
ta l'umiltà del credente. Spesso
però i principiarìti, nel compiere
gesti santi, crescono in una sì?ì-
perbia occulta. Si sentono soddi-
sfatti di se stesSi e di ciò che fan-
no. Si esibiscono in chiacchiere

da spirituali e s'atteggiano a mae-
stri. Sfoderano giudizi severi, sep-
pur silenziosi, verso chi non se-
gue le loro devozioni. Se poi a vol-
te si sbloccano e parlano, sono
come il fariseo nei riguardi del
pubbicano.

2.-3. Il demonio stesso può accre-
scere il loro fervore epidermico

per indurli a? maggìor orgoglio e
presunzione: cosÌ, opere appa-
rentemente buone alimentano

grossi vizi. Certuni sono gelosi del
bene altrui, perché si penserebbe-
ro non solo i migliori, ma gli unici,
'vedendo sempre i difetti altrui e
mai i propri. Se un ìnaestro o di-
rettore li disapprova, lo scartano e
ne scelgono un altro che s'accordi
con il loro gusto. Presuntuosi,
usano proporre molto e fare poco.
E in pubblico ostentano speciali
devozioni e grazie, col piacere
umano d'essere notati.

4. Tendono a monopolizzare il
loro confessore: da qui "mille invi-
die" e liti. I loro peccati non li con-
fessano con schiettezza, ma li
adornano con giustificazioni tarì-
to da scusarli; oppure li manife-
stano a un altro confessore per
non sfigurare davanti a quello or-
dinario, cui vogliono raccontare
solo il proprto bene, magari esa-
gerarìdolo.

5. guanto alle loro mancanze, o le
considerano poco o se ne rattri-
stano troppo, restando delusi di
sé. E smaniano col Signore stesso
per esserne liberati, ma non a glo-
ria di Lui, ma per sentirsi a posto
(col pericolo, poi, di diventare an-
che più superbi). Parsimoniosi
negli elogi per gli altri, sono avidi
di lodi per se stessi.

6. gueste imperfezioni in alcuni
principianti sono molto accentua-
te, in altri meno; solo in pochi non
si trovano. E questi ultimi sono i
principianti veri che Dio benedice.
Non sono orgogliosamente soddi-
sfatti di sé, ma si radicano nel-
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DOLCE E FORTF, IL DIO CHE PURIFICA

Parafrasi della "Notte oscura" di S. Giovanni della Croce

Notte oscura! gui non intendiamo quella del pagano che percorre la
ìria larga del peccato, ma quella del credente che ha imboccato la via
stretta-del Cristo. Notte oscura si coniuga con perfezione, che l'anima rag-
giunge per purO dono di Dio. E raggiungendola gode e canta. Esalta la
'felice notte" in cui, lasciarìdo tutto ciò che è umanamente rnescl'ìino, si è
messa a cercare l'amato per goderne l'irìtimità.
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NOTTE OSCURA DEL SEN80

"acquietata" è quando ha rag-
giunto la libertà da passioni e af-
fettí (appetiti) non redenti.

(l-2) "In urìa notte oscura, / an-
siosa e d'amor bruciata, / - oh,
sorte beata! / uscii fuori senz'es-
ser notata, / con la mia casa già
tutta acqìiietata".

L'anima, per ì?ìn dono del suo
Sposo, Cristo, s'è potuta liberare -
con una purificazione radicale - di
se stessa e d'ogni cosa. Lo Sposo
ho vinto i tre nemici classici: il
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(carne). Ma non senza il caro
prezzo di una contemplazione
oscura o purgativa?, premessa di
una saporosa vita d'amore con
Dio. La "casa" è appunto l'arìinìa e
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propria di chi si decide a rìon re-
stare un principiante e a passare
dal puro medita?re al vero conterrì-
plare. Allora egli è certamente più
provato, ma più íorte, ricevendo
doni più grarìdi.

2. Dio è molto "umano". Finché

noi siamo agli inizi (principia?tìti) e
non prendiamo la "ferma risolu-
zione" (da adulti) di servirlo come
si deve, è come ì-ìna madre amoro-
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ste e riscalda. Però, cresciuti un

poco, non vuole che gli restiamo
sempre in braccio, ma che caìn-
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lotta" per essere secondo Cristo?
Ordinariamente si comporta fiac-
camente circa le virtù da acqui-
stare: non possiede cioè "abitudi-
ni forti" tanto che, a beìì guarda-
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2.-3. Il demonio stesso può accre-
scere il loro fervore epidermico

per indurli a? maggìor orgoglio e
presunzione: cosÌ, opere appa-
rentemente buone alimentano

grossi vizi. Certuni sono gelosi del
bene altrui, perché si penserebbe-
ro non solo i migliori, ma gli unici,
'vedendo sempre i difetti altrui e
mai i propri. Se un ìnaestro o di-
rettore li disapprova, lo scartano e
ne scelgono un altro che s'accordi
con il loro gusto. Presuntuosi,
usano proporre molto e fare poco.
E in pubblico ostentano speciali
devozioni e grazie, col piacere
umano d'essere notati.

4. Tendono a monopolizzare il
loro confessore: da qui "mille invi-
die" e liti. I loro peccati non li con-
fessano con schiettezza, ma li

adornano con giustificazioni tarì-
to da scusarli; oppure li manife-
stano a un altro confessore per
non sfigurare davanti a quello or-
dinario, cui vogliono raccontare
solo il proprto bene, magari esa-
gerarìdolo.

5. guanto alle loro mancanze, o le
considerano poco o se ne rattri-
stano troppo, restando delusi di
sé. E smaniano col Signore stesso
per esserne liberati, ma non a glo-
ria di Lui, ma per sentirsi a posto
(col pericolo, poi, di diventare an-
che più superbi). Parsimoniosi
negli elogi per gli altri, sono avidi
di lodi per se stessi.

6. gueste imperfezioni in alcuni
principianti sono molto accentua-
te, in altri meno; solo in pochi non
si trovano. E questi ultimi sono i
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Non sono orgogliosamente soddi-
sfatti di sé, ma si radicano nel-

h

112
l 113

l

l
l

.1

#



í

ll

#

l'umiltà, ammirando con santa
invidia chiunque altro e ritenen-
dolo migliore di se stessi. guarìto
più fanno per Dio solo, tanto
meno si sentono soddisfatti per-
ché provano una tale sollecitudi-
ne d'amore per Dio da essere as-
sorbiti solo da questa e non pen-
sarìo di osservare se gli altri fanno
o no. Per principio stimano il
prossimo sempre migliore di loro.
Non si credono buoni, taììto che si
vergognano se sono lodati.

o

7.-8. Lontarìissimi dal fare i mae-
stri e dall'intervenire per dire la
propria, amano d'essere istruiti
da chiunque loro giovi e sono
pronti a cambiare via se c'è spe-
ranza di maturare. Godono che
uno faccia il bene e venga esalta-
to. Sono sobri e misurati anche
con i confessori circa il bene pro-
prio: arrossiscono e sono reticenti
nel parlarrìe, mentre marìifestano
chiare le proprie marìcanze. Sono
davvero mossi da quella saggezza
divina che rende gli umili dei puri
e retti di cuore e li ricolma di te-
SOri.

guesti principianti - veramente
rari - sono pronti a unirsi ai fedeli
servi di Dio e sanno sopportare se
steSsi nella mansuetudine e nel
giusto timore del Signore, sco-
prendosi fragili. A loro il cielo of-
frirà il difficile dono della "notte
oscura" per farli entrare nel mi-
stero di Dio.

Capitolo 3: NESST?JNO DrVENTA LP
BERO DA SOLO

1.-2. Torniamo ai principianti
poco autentici. Si mostrano spes-
'so scontenti e insoddisfatti, presi
da malsana avidità di ascoltare,
di imparare, di leggere teorie, mai
però -decidendosi a passare alla
pratica. Si adornano di molti og-
getti sacri: quei gingilli e orna-
';enti cui si affezionano in modo
sbagliato, contro cioè la povertà di
spirito che s'accontenta di poche
e-semplici cose e ripone la devo-
zione nel cuore e non già nell'este-
riorità. Le persone sagge e intelli-
'genti si accontentano di croci
umili e insignificanti, non fissarì-
do la devozione in oggetti di gran
fattura o valore e soprattutto non
attaccandoci il cuore. Il desiderio
dei saggi è non di moltiplicare
questi oggetti e di non leggere e
sapere tutto, ma di compiere il be-
neplacido di Dio, di vivere la cari-
tà per Lui e per il prossimo.

3. Nessuno però si libera da solo
dalle imperfezioni sempre in ag-
guato: solo Dio può aiutarlo con
una purificazione attiva e passiva
della notte oscura. L'anima tutta-
via deve fare il possibile per la-
sciarsi purificare e così Dio - solo
lui - le donerà l'unione divina nel-
la perfezione d'amore.

Capttolo 4: BENE O MALE, ANCHE
IL -CORPO È COINVOLTO NELLE
ESPERIENZE SPrR?TUMI

1.-2. Tra i molti difetti dei princi-
piarìti pur autentici c'è quello di
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una certa lussuria spirituale. Non
è propriamente lussuria, ma du-
rante le esperienze spirituali affio-
ra e si accentua una sensibilità

imperfetta che provoca sentimen-
ti e anche effetti impudichi, che
però non costituiscono colpa per-
ché son involontari e inevitabili.

Le cause sono varie. La prima è il
piacere che la natura prova nelle
esperienze spirituali stesse: infat-
ti anche la natura vi partecipa a
modo proprio. Lo spirito, parte
superiore, segue la via giusta di
Dio: la fisicità risente di una ten-
denza sensuale che può marìife-
starsi nell'orazione, anche nel ri-
cevere la Comunione, allorché la
persona è presa da un impeto di
gioia che investe la sua Stessa
parte sensitiva. Data l'unità pro-
fonda della persona, è naturale
che ogni elemento, spirituale o
meno, riceva alla sua maniera
qualche effetto e ne goda. Per cui,
specialmente all'inizio, l'anima
conserva queste scorie, finché
non viene purificata del tutto.
3. La seconda causa è il demonio,
che proprio nell'orazione provoca
movimenti che impressionano
profondamente l'anima, la rendo-
no fiacca nel pregare. Tanto più
che essa crede che tali tentazioni

siano collegate proprio alla pre-
ghiera: invece è il diavolo che fa
coincidere le due opposte espe-
rienze, rinfocolando il più possibi-
le sentimenti assai turpi nel mo-
mento spirituale. L'aninìa ne re-
sta atterrita, specialmente se per
carattere tende ad abbattersi. A
un certo punto si sente soffocare:
crede perfino di essere indemo-

niata. E finché non migliora nel
suo umore psicologico, non supe-
ra l'ostacolo, a meno che il Signo-

l'introduca nella nottere non

oscura.

4.-5. Un'altra causa sta nel timo-
re che l'anima ha di venire assali-
ta da tali brutte sensazioni: e il ti-
more è tanto che poi di fatto ne è
aggredita. E così sensibile che ba-
sta poco per vibrare di sensualità
o d'ira o d'altro. 'È. sufficiente il ri-
cordo di esperienze passate per
spingerla a sensazioni sbagliate.

6.-7. Come pure, con tutta la sua
devozione, mista però a una iper-
sensibilità, è presa da vivacìtà e
gusto di tipo terreno quando trat-
ta con persone o anche solo quarì-
do le ricorda. Si affeziona in modo
sbagliato: così, mentre cresce nel-
l'attaccamento umano, non au-
menta nell'amore a Dio. Poi ovvia-
mente prova rimorsi di coscienza.
Invece se in lei è puramente spi-
rituale, l'affezione promuove in-
sieme tanto l'amore a Dio che al
prossimo: con l'uno cresce anche
l'altro, come è tipico dell'autentico
bene. Succede il contrario, invece,
quando l'affezione è viziata da
sentimento di passione: ciò che
nasce da sensualità porta infatti
ad altra sensualità. Solo entrando
nella notte oscura l'anima riordi-
na i due amori.

Capitolo 5: [JN'lNCgUìEr'L7DÍNE PO-
CO SAGGIA E POCO SANTA

1. I principianti, non ancora pa-
droni delle loro concupiscenze,
quando calano i gusti spirituali,
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l'umiltà, ammirando con santa
invidia chiunque altro e ritenen-
dolo migliore di se stessi. guarìto
più fanno per Dio solo, tanto
meno si sentono soddisfatti per-
ché provano una tale sollecitudi-
ne d'amore per Dio da essere as-
sorbiti solo da questa e non pen-
sarìo di osservare se gli altri fanno
o no. Per principio stimano il
prossimo sempre migliore di loro.
Non si credono buoni, taììto che si

vergognano se sono lodati.
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7.-8. Lontarìissimi dal fare i mae-
stri e dall'intervenire per dire la
propria, amano d'essere istruiti
da chiunque loro giovi e sono
pronti a cambiare via se c'è spe-
ranza di maturare. Godono che
uno faccia il bene e venga esalta-
to. Sono sobri e misurati anche
con i confessori circa il bene pro-
prio: arrossiscono e sono reticenti
nel parlarrìe, mentre marìifestano
chiare le proprie marìcanze. Sono
davvero mossi da quella saggezza
divina che rende gli umili dei puri
e retti di cuore e li ricolma di te-
SOri.

guesti principianti - veramente
rari - sono pronti a unirsi ai fedeli
servi di Dio e sanno sopportare se
steSsi nella mansuetudine e nel

giusto timore del Signore, sco-
prendosi fragili. A loro il cielo of-
frirà il difficile dono della "notte

oscura" per farli entrare nel mi-
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umili e insignificanti, non fissarì-
do la devozione in oggetti di gran
fattura o valore e soprattutto non
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piacere che la natura prova nelle
esperienze spirituali stesse: infat-
ti anche la natura vi partecipa a
modo proprio. Lo spirito, parte
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devozione, mista però a una iper-
sensibilità, è presa da vivacìtà e
gusto di tipo terreno quando trat-
ta con persone o anche solo quarì-
do le ricorda. Si affeziona in modo

sbagliato: così, mentre cresce nel-
l'attaccamento umano, non au-
menta nell'amore a Dio. Poi ovvia-

mente prova rimorsi di coscienza.
Invece se in lei è puramente spi-
rituale, l'affezione promuove in-
sieme tanto l'amore a Dio che al

prossimo: con l'uno cresce anche
l'altro, come è tipico dell'autentico
bene. Succede il contrario, invece,
quando l'affezione è viziata da
sentimento di passione: ciò che
nasce da sensualità porta infatti
ad altra sensualità. Solo entrando

nella notte oscura l'anima riordi-

na i due amori.

Capitolo 5: [JN'lNCgUìEr'L7DÍNE PO-
CO SAGGIA E POCO SANTA

1. I principianti, non ancora pa-
droni delle loro concupiscenze,
quando calano i gusti spirituali,
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diventano irascibili, stizzosi, in-
sopportabili per un'inezia. Dopo
magart un'esperienza s:aporosa
nella preghiera, arrivano a questo
come un birnbo cui si tolga il pet-
to dalla madre. È íì'nperfezione
più che colpa. Sono scontenti di
ciò che capita loro.

2.-3. Alcuni se la prendono con i
vizi altrui, usando uno zelo in-
quíeto e avendo l'aria di padroni
delle virtù. Non sono certamente
miti. Né lo sono quelli che si adi-
rano con se stessí, SenZa umiltà,
vedendosi imperfetti. Vorrebbero
diventare santi in un giorno. E
magari stabilíscono grandí propo-
siti, ragolarmente fatti a vuoto: e
più li hanno grandi, più cadono e
poi s'inquietano, non avendo né
pazienza (è Dio che stabilisce i
tempi) né mansuetudíne. Altri, in-
vece, mostrano fin troppa calma
nel crescere in virtù: Dio ne vor-
rebbe meno da loro.

Capitolo 6: DIO DOMANDA UNA
TEMPERANZA SPIRITUALE; L'UO-
MO SCIUPA ANCHE I SACRA-
MENTI

1. guarto vizio: gola spirit.uale.
Molto pochi principianti la evita-
no, portati facilmente, dopo espe-
rtenze (g,ustose, a "passare dal pie-
de alla ma?rìo", cioè a oltrepassare
il giusto mezzo. Non è che cerchi-
no sempre cose allegre, perché al-
cuni si ammazzano di penitenze,
si debilitano con digiuni, sconsi-
deratamente, trascínatí da uno
strano gusto che ci trovano; e non
ascoltarìo né consigli né comandi.

2. Farìno penitenze da bestie, mo-
strandosi non solo ímperfetti ma
senza criterio. Non capiscono che
la penitenza vera è l'obbedienza in
quanto essa è penitenza della ra-
gione e del giudizio, che è il sacri-
ficio veramente accetto a Dio. Ma
essi, sospinti dal demonio, fanno
al rovescio o sempre di più di
quanto è loro comandato: tolgono
e mettono, in materia di peniten-
za, a loro capriccio.
3. Obbediscono solo a sè e, gran-
demente ostinati, premono sui
loro maestri sprirituali per strap-
pare consensi. Se non sono ac-
contentati in ciò che ritengono vo-
lontà di Dio (mentre è solo volontà
loro), si rattristano e infiacchi-
scono.

4.-5. Nella loro golosità spirituale
insistono per ottenere di comuni-
carsi spesso. Seguono in questo le
proprie idee, non badando ai mi-
nistri di Dio (e alla Chiesa docen-
te). Non manifestano il proprio
vero stato spirituale, fanno le
Confessioni come loro piace e
puntano solo a far la Comunione,
piuttosto che a farla santamente,
con le disposizioni dovute. Usano
ín modo temera?rio del Sacramen-
to eucaristico invece di rimettersi
umilmente a chi deve guidarli. E,
una volta comunicatí, píù che ri-
verire e lodare dentro di sé con
umiltà il Sìgnore, ricercarìo senti-
menti e gusti sensíbili, quasí che
Dio fosse comprensibile e accessi-
bile a quel modo. Che fede poco
depurata! Il vero vantaggio nel-
l'Eucarestia (e nelle altre realtà di
devozione) è quello invisibile della
grazia che vi si produce.

6. Anche nell'orazione costoro ge-
neralmente puntano sul gusto e
poi contradditoriamente, pensano
di ottenerlo da sé, "a forza di brac-
cía", cioè affaticarìdo mente e cuo-
re. È logico che, non riuscendo
nell'intento, si abbattano e non
raggíungano la vera devozione,
fondata su pazienza e umiltà.
Così prendono o lasciano tutto
con stíle da bambini. E talí sono,
anche quando divorano libri di
devozione, saltando da un tema
all'altro e cercando il píù gustoso.
Se il Signore li accontentasse, fa-
cendogli trovare il piacere, li con-
dannerebbe a mali senza fine.

7.-8. In verità, essi non amano la
via aspra della croce: e quí sta íl
dífetto più (g,rave. Il Signore, per
guarirli, usa la difficile cura, lenta
e metodíca, delle tentazioní, del-
l'aridità e altro: la cura della notte
oscura. Dio chiede all'anima la
temperanza spirítuale che consí-
ste non nel fare ì'nolte cose, ma
nel rinnegarsi in esse. Poi egli
completerà con la sua mano il
perfezionamento.

Capitolo 7: AE30RRIRE LA CROCE,
ANCHE DEDICANDOSI A PRATI-
CHE SPIRITUALI: ECCO IL MALE

]. I principianti scadenti sono
soggetti anche a invidia e accidia
(pigrizia spírituale). Si rattristano
delle virtù altrui e non godono che
ci sia qualcuno a lodarle. Vorreb-
bero invece essere lodatí loro!
Sono lontani dall'esortazione di
Paolo sulla carità che si rallegra
della bontà (I Cor 13,6) e che, se

si rattrista dí non possedere la
virtù, gode che il fratello ce rab-
bia.

Circa l'accidia, queste ani-
me, puntano tutto sul dilettevole,
quando non lo trovano provano
fastidio per le stesse esperienze
spirituali e, per esempio, fanno
svogliatamente l'orazione o non la
fanno affatto. Preferiscono la pro-
pria volontà all'amore per Dio e
alla rinuncia di sé per Lui. Pren-
dendo se stessi e non già Dio
come misura, harìno ripugnanza
a fare la sua volontà: e questo è
chiaramente un annullare il Van-
gelo (Mt 16,25). Aborriscono la
croce, pur facendo pratiche spiri-
tualí: non accettano la vía stretta
di Cristo (Mt 7,14).

5. Con tutti questi difetti i princi-
pianti devono perciò ricevere da
Dio una scossa per entrare nello
stato dei proficienti attraverso ap-
punto la notte oscura. È il Signore
stesso che toglierà loro ogni im-
perfezìone e "stupidità", che da
soli mai supererebbero.

2.-4.

Capitolo 8: NOTTE PASSrVA DEL
SENSO: DIO TOGLIE IL PIACERE
DI MEDr'l'ARE LE SUE VEFUTÀ

1.-2. "In una rìotte oscura". È not-
te la contemplazione! Essa purií"i-
ca e perciò seìnbra tenebra sia per
la parte sensitiva che spirituale,
elevando la prima, migliorando e
preparaîìdo all'unione divina la
seconda. Ci sono, dunque, come
due notti: quella dei sensi, fre-
quente per i príncípíantí; una del-
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diventano irascibili, stizzosi, in-
sopportabili per un'inezia. Dopo
magart un'esperienza s:aporosa
nella preghiera, arrivano a questo
come un birnbo cui si tolga il pet-
to dalla madre. È íì'nperfezione
più che colpa. Sono scontenti di
ciò che capita loro.

2.-3. Alcuni se la prendono con i
vizi altrui, usando uno zelo in-
quíeto e avendo l'aria di padroni
delle virtù. Non sono certamente
miti. Né lo sono quelli che si adi-
rano con se stessí, SenZa umiltà,
vedendosi imperfetti. Vorrebbero
diventare santi in un giorno. E
magari stabilíscono grandí propo-
siti, ragolarmente fatti a vuoto: e
più li hanno grandi, più cadono e
poi s'inquietano, non avendo né
pazienza (è Dio che stabilisce i
tempi) né mansuetudíne. Altri, in-
vece, mostrano fin troppa calma
nel crescere in virtù: Dio ne vor-
rebbe meno da loro.

Capitolo 6: DIO DOMANDA UNA
TEMPERANZA SPIRITUALE; L'UO-
MO SCIUPA ANCHE I SACRA-
MENTI

1. guarto vizio: gola spirit.uale.
Molto pochi principianti la evita-
no, portati facilmente, dopo espe-
rtenze (g,ustose, a "passare dal pie-
de alla ma?rìo", cioè a oltrepassare
il giusto mezzo. Non è che cerchi-
no sempre cose allegre, perché al-
cuni si ammazzano di penitenze,
si debilitano con digiuni, sconsi-
deratamente, trascínatí da uno
strano gusto che ci trovano; e non
ascoltarìo né consigli né comandi.

2. Farìno penitenze da bestie, mo-
strandosi non solo ímperfetti ma
senza criterio. Non capiscono che
la penitenza vera è l'obbedienza in
quanto essa è penitenza della ra-
gione e del giudizio, che è il sacri-
ficio veramente accetto a Dio. Ma
essi, sospinti dal demonio, fanno
al rovescio o sempre di più di
quanto è loro comandato: tolgono
e mettono, in materia di peniten-
za, a loro capriccio.
3. Obbediscono solo a sè e, gran-
demente ostinati, premono sui
loro maestri sprirituali per strap-
pare consensi. Se non sono ac-
contentati in ciò che ritengono vo-
lontà di Dio (mentre è solo volontà
loro), si rattristano e infiacchi-
scono.

4.-5. Nella loro golosità spirituale
insistono per ottenere di comuni-
carsi spesso. Seguono in questo le
proprie idee, non badando ai mi-
nistri di Dio (e alla Chiesa docen-
te). Non manifestano il proprio
vero stato spirituale, fanno le
Confessioni come loro piace e
puntano solo a far la Comunione,
piuttosto che a farla santamente,
con le disposizioni dovute. Usano
ín modo temera?rio del Sacramen-
to eucaristico invece di rimettersi
umilmente a chi deve guidarli. E,
una volta comunicatí, píù che ri-
verire e lodare dentro di sé con
umiltà il Sìgnore, ricercarìo senti-
menti e gusti sensíbili, quasí che
Dio fosse comprensibile e accessi-
bile a quel modo. Che fede poco
depurata! Il vero vantaggio nel-
l'Eucarestia (e nelle altre realtà di
devozione) è quello invisibile della
grazia che vi si produce.

6. Anche nell'orazione costoro ge-
neralmente puntano sul gusto e
poi contradditoriamente, pensano
di ottenerlo da sé, "a forza di brac-
cía", cioè affaticarìdo mente e cuo-
re. È logico che, non riuscendo
nell'intento, si abbattano e non
raggíungano la vera devozione,
fondata su pazienza e umiltà.
Così prendono o lasciano tutto
con stíle da bambini. E talí sono,
anche quando divorano libri di
devozione, saltando da un tema
all'altro e cercando il píù gustoso.
Se il Signore li accontentasse, fa-
cendogli trovare il piacere, li con-
dannerebbe a mali senza fine.

7.-8. In verità, essi non amano la
via aspra della croce: e quí sta íl
dífetto più (g,rave. Il Signore, per
guarirli, usa la difficile cura, lenta
e metodíca, delle tentazioní, del-
l'aridità e altro: la cura della notte
oscura. Dio chiede all'anima la
temperanza spirítuale che consí-
ste non nel fare ì'nolte cose, ma
nel rinnegarsi in esse. Poi egli
completerà con la sua mano il
perfezionamento.

Capitolo 7: AE30RRIRE LA CROCE,
ANCHE DEDICANDOSI A PRATI-
CHE SPIRITUALI: ECCO IL MALE

]. I principianti scadenti sono
soggetti anche a invidia e accidia
(pigrizia spírituale). Si rattristano
delle virtù altrui e non godono che
ci sia qualcuno a lodarle. Vorreb-
bero invece essere lodatí loro!
Sono lontani dall'esortazione di
Paolo sulla carità che si rallegra
della bontà (I Cor 13,6) e che, se

si rattrista dí non possedere la
virtù, gode che il fratello ce rab-
bia.

Circa l'accidia, queste ani-
me, puntano tutto sul dilettevole,
quando non lo trovano provano
fastidio per le stesse esperienze
spirituali e, per esempio, fanno
svogliatamente l'orazione o non la
fanno affatto. Preferiscono la pro-
pria volontà all'amore per Dio e
alla rinuncia di sé per Lui. Pren-
dendo se stessi e non già Dio
come misura, harìno ripugnanza
a fare la sua volontà: e questo è
chiaramente un annullare il Van-
gelo (Mt 16,25). Aborriscono la
croce, pur facendo pratiche spiri-
tualí: non accettano la vía stretta
di Cristo (Mt 7,14).

5. Con tutti questi difetti i princi-
pianti devono perciò ricevere da
Dio una scossa per entrare nello
stato dei proficienti attraverso ap-
punto la notte oscura. È il Signore
stesso che toglierà loro ogni im-
perfezìone e "stupidità", che da
soli mai supererebbero.

2.-4.

Capitolo 8: NOTTE PASSrVA DEL
SENSO: DIO TOGLIE IL PIACERE
DI MEDr'l'ARE LE SUE VEFUTÀ

1.-2. "In una rìotte oscura". È not-
te la contemplazione! Essa purií"i-
ca e perciò seìnbra tenebra sia per
la parte sensitiva che spirituale,
elevando la prima, migliorando e
preparaîìdo all'unione divina la
seconda. Ci sono, dunque, come
due notti: quella dei sensi, fre-
quente per i príncípíantí; una del-
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lo spirito, di pochissimi. Se la pri-
ma è amara e tremenda per il sen-
so, la seconda è orribile e spaven-
tosa per lo spirito e se ne parla
poco perché se n'ha poca espe-
rienza.

3.-4. Dunque, purificazione del
senso, che è passiva in quanto al-
l'anima tocca "sopportare" delle
sottrazioni di gusto per uscire
dall'amor proprio e dall'attacca-
mento a ciò che è sensibilmente

piacevole. Le persone devote, in-
fatti, si sono già applicate all'ora-
zione e alla meditazione, riuscen-
do a disamorarsi così del mondo e

a rafforzarsi spiritualmente. Per
loro la strada verso Dio s'è fatta

più chiara. Ed ecco che Dio presto
toglie la luce, toglie l'acqua spiri-
tuale, sbarra la porta. Di colpo
nella meditazione si sentono ari-

de: non sanno più come appro-
fondire e ragionare sulle cose san-
te, come usare le loro facoltà inte-
riori. Dio vuole che comincino

presto a camminare con passo
adulto, anche se è una novità che

sconvolge i loro piarìi.

5. È una prova "fortunata" che il
Signore offre per andare verso di
Lui. Le anime devote la avvertono

dall'aridità che comporta. Arìche i
Profeti arìtichi la conobbero.

Capitolo 9: ARIDITÀ PURIFICATRI-
CE: DIO È TUTTO, MA IA STRADA
È BUIA E STRANA

1.-2. guesta aridità non è quella
che viene da peccati, imperfezioni
o tiepidezza. Lo si capisce da vari

indizi. Infatti l'anima qui non si
compensa con cose diverse da
quelle di Dio. Ella pensa spesso a
Dio: ciò che non farebbe se avesse

una fiacchezza colpevole.

3.-5. L'aridità è ben differente da

tale fiacchezza o tiepidezza. L'ari-
dità è purificatrice e comprende
sempre una sollecitudine per la
vita spirituale e una pena di non
servire il Signore. A volte può
c'entrare lo stato di melanconia-

abbattimento, che viene poi dal
carattere, ma che in definitiva
non esclude il desiderio di servire

Dio, tipico dell'aridità purificatri-
ce. Il problema sta nel fatto che
ì?ìna persona seria, gustato il
mondo dello spirito, sente quarìto
è insipido e vuoto quello della car-
ne. Per questo cerca ancora il cibo
noto, che Dio le ha dato in princi-
pio e ora le sottrae; e, con il palato
assuefatto a quello, non si capaci-
ta perché si trovi in questa notte
arida e scura.

È un po' il rimpianto delle cipolle
d'Egitto, legato alla meschinità
del nostro cuore che fa desiderare

- incolpevolmente - la miseria e
provare fastidio dei misteriosi
beni celesti.

6. Però nell'anima veramente

aperta a Dio, pur prtvata del gu-
sto precedente, entrano una forza
e un ardimento particolari: Dio la
nutre d'un cibo nuovo, sebbene
oscuro e secco. Essa ne è incon-

sapevole e non capisce neppure il
valore di un improwiso bisogno di
starsene quieta e sola. Appena lo
comprende, avverte una dolcezza
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nuova. Ma capita raramente, per-
ché è inafferrabile: è come l'aria

che sfugge se la si vuole serrare
nel pugno.

7.-8. È che il cammino è ora di-

verso: Dio prende a operare in
înodo nuovo e l'opera tîmana di-
sturba. É già iniziato lo stato di
conteì'rìplazione in cui è Dio che
agisce nell'anima e lega, per così
dire, le potenze interiori, non fa-
vorendole nella loro capcità natu-
rale. F, il tenìpo in cui è Dio che
parla all'anima e compie in lei
un'opera soave, quieta, segreta e
differente da tutte le esperienze
precedenti. Segno chiaro di tutto
ciò è llncapacità dell'arìima a me-
ditare, cioè a ragionare con la
mente e sfruttare la propria im-
maginazione. Dio le concede un
atto di contemplazione "sernplice"
in cui lo spirito, reso "puro", agi-
sce senza il concatenarsi del ra-

gionamento.

9. E questo è vero dono di Dio e
non fmtto di umore diverso della

persona: per cui, iniziata questa
esperienza, uno si trova sempre
più impossibilitato a usare le po-
tenze umane. Dio a volte concede

pure dei momenti di meditazione
alla vecchia maniera: accetta la

debolezza uma?rìa e non pretende
di "svezzare" uno di colpo. Ci sono
dunque dei tempi di trarìsizione.
Arìzi, spesso Dio prolunga questi
tempi alllnfinito, non concedendo
mai (per ragioni che Egli solo co-
nosce) lo stato di contemplazione,
immergendo invece nella notte
per esercitare l'anima nell'umiltà
e nel distacco.

Capitolo 10: NON AGITARSI, NON
FARE NULLA: STARSENE INUTILI

PER DIO

1. La grande pena degli spirituali
in questa notte non è propria-
mente l'aridità, ma il timore che

Dio li abbia abbandonati, poiché
non trovano aiuto e gusto in nien-
te. Disorientatí, tendono a muo-

versi alla maniera precedente: ma
perdono il loro tempo e soprattut-
to la tranquillità sottile che Dio
infondeva loro. Girano intorno,

senza avanzare e senza approdare
a qualcosa.

2.-4. Occorre loro una guida spi-
rituale che li capisca: altì'tmenti,
con tutta la retta intenzione, af-
faticano la natura, si stancano, si

incolpano. Non sarìrìo che Dio or-
mai li conduce per altra via: quel-
la della contemplazione, che non
prevede né rilí'essione né ragiona-
mento. Debbono fare un atto di

fede nell'amore di Dio, che li con-

duce nella sua "pura luce" attra-
verso una "ocura notte". Devono

lascíare la loro arìima nel riposo e
nella quiete, pur sembrandogli di
non fare niente e di diventare

tiepidi. Non debbono preoccu-
parsi di meditare, ma contentarsi
di avere un'avvertenza amorosa

e tranquilla di Dio e starsene
quiete.

5.-6. Soffriranno per questo, ma
si impongano di starsene ferme:
Dio, pittore divino, chiede che
stiano come in posa e non si di-
menino continuamente. Capiran-
no che sono proprio le loro opere
a danneggiarli. La contemplazio-
ne infusa di Dio li fa ardere e in-
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lo spirito, di pochissimi. Se la pri-
ma è amara e tremenda per il sen-
so, la seconda è orribile e spaven-
tosa per lo spirito e se ne parla
poco perché se n'ha poca espe-
rienza.

3.-4. Dunque, purificazione del
senso, che è passiva in quanto al-
l'anima tocca "sopportare" delle
sottrazioni di gusto per uscire
dall'amor proprio e dall'attacca-
mento a ciò che è sensibilmente

piacevole. Le persone devote, in-
fatti, si sono già applicate all'ora-
zione e alla meditazione, riuscen-
do a disamorarsi così del mondo e

a rafforzarsi spiritualmente. Per
loro la strada verso Dio s'è fatta

più chiara. Ed ecco che Dio presto
toglie la luce, toglie l'acqua spiri-
tuale, sbarra la porta. Di colpo
nella meditazione si sentono ari-

de: non sanno più come appro-
fondire e ragionare sulle cose san-
te, come usare le loro facoltà inte-
riori. Dio vuole che comincino

presto a camminare con passo
adulto, anche se è una novità che

sconvolge i loro piarìi.

5. È una prova "fortunata" che il
Signore offre per andare verso di
Lui. Le anime devote la avvertono

dall'aridità che comporta. Arìche i
Profeti arìtichi la conobbero.

Capitolo 9: ARIDITÀ PURIFICATRI-
CE: DIO È TUTTO, MA IA STRADA
È BUIA E STRANA

1.-2. guesta aridità non è quella
che viene da peccati, imperfezioni
o tiepidezza. Lo si capisce da vari

indizi. Infatti l'anima qui non si
compensa con cose diverse da
quelle di Dio. Ella pensa spesso a
Dio: ciò che non farebbe se avesse

una fiacchezza colpevole.

3.-5. L'aridità è ben differente da

tale fiacchezza o tiepidezza. L'ari-
dità è purificatrice e comprende
sempre una sollecitudine per la
vita spirituale e una pena di non
servire il Signore. A volte può
c'entrare lo stato di melanconia-

abbattimento, che viene poi dal
carattere, ma che in definitiva
non esclude il desiderio di servire

Dio, tipico dell'aridità purificatri-
ce. Il problema sta nel fatto che
ì?ìna persona seria, gustato il
mondo dello spirito, sente quarìto
è insipido e vuoto quello della car-
ne. Per questo cerca ancora il cibo
noto, che Dio le ha dato in princi-
pio e ora le sottrae; e, con il palato
assuefatto a quello, non si capaci-
ta perché si trovi in questa notte
arida e scura.

È un po' il rimpianto delle cipolle
d'Egitto, legato alla meschinità
del nostro cuore che fa desiderare

- incolpevolmente - la miseria e
provare fastidio dei misteriosi
beni celesti.

6. Però nell'anima veramente

aperta a Dio, pur prtvata del gu-
sto precedente, entrano una forza
e un ardimento particolari: Dio la
nutre d'un cibo nuovo, sebbene
oscuro e secco. Essa ne è incon-

sapevole e non capisce neppure il
valore di un improwiso bisogno di
starsene quieta e sola. Appena lo
comprende, avverte una dolcezza
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nuova. Ma capita raramente, per-
ché è inafferrabile: è come l'aria

che sfugge se la si vuole serrare
nel pugno.

7.-8. È che il cammino è ora di-

verso: Dio prende a operare in
înodo nuovo e l'opera tîmana di-
sturba. É già iniziato lo stato di
conteì'rìplazione in cui è Dio che
agisce nell'anima e lega, per così
dire, le potenze interiori, non fa-
vorendole nella loro capcità natu-
rale. F, il tenìpo in cui è Dio che
parla all'anima e compie in lei
un'opera soave, quieta, segreta e
differente da tutte le esperienze
precedenti. Segno chiaro di tutto
ciò è llncapacità dell'arìima a me-
ditare, cioè a ragionare con la
mente e sfruttare la propria im-
maginazione. Dio le concede un
atto di contemplazione "sernplice"
in cui lo spirito, reso "puro", agi-
sce senza il concatenarsi del ra-

gionamento.

9. E questo è vero dono di Dio e
non fmtto di umore diverso della

persona: per cui, iniziata questa
esperienza, uno si trova sempre
più impossibilitato a usare le po-
tenze umane. Dio a volte concede

pure dei momenti di meditazione
alla vecchia maniera: accetta la

debolezza uma?rìa e non pretende
di "svezzare" uno di colpo. Ci sono
dunque dei tempi di trarìsizione.
Arìzi, spesso Dio prolunga questi
tempi alllnfinito, non concedendo
mai (per ragioni che Egli solo co-
nosce) lo stato di contemplazione,
immergendo invece nella notte
per esercitare l'anima nell'umiltà
e nel distacco.

Capitolo 10: NON AGITARSI, NON
FARE NULLA: STARSENE INUTILI

PER DIO

1. La grande pena degli spirituali
in questa notte non è propria-
mente l'aridità, ma il timore che

Dio li abbia abbandonati, poiché
non trovano aiuto e gusto in nien-
te. Disorientatí, tendono a muo-

versi alla maniera precedente: ma
perdono il loro tempo e soprattut-
to la tranquillità sottile che Dio
infondeva loro. Girano intorno,

senza avanzare e senza approdare
a qualcosa.

2.-4. Occorre loro una guida spi-
rituale che li capisca: altì'tmenti,
con tutta la retta intenzione, af-
faticano la natura, si stancano, si

incolpano. Non sarìrìo che Dio or-
mai li conduce per altra via: quel-
la della contemplazione, che non
prevede né rilí'essione né ragiona-
mento. Debbono fare un atto di

fede nell'amore di Dio, che li con-

duce nella sua "pura luce" attra-
verso una "ocura notte". Devono

lascíare la loro arìima nel riposo e
nella quiete, pur sembrandogli di
non fare niente e di diventare

tiepidi. Non debbono preoccu-
parsi di meditare, ma contentarsi
di avere un'avvertenza amorosa

e tranquilla di Dio e starsene
quiete.

5.-6. Soffriranno per questo, ma
si impongano di starsene ferme:
Dio, pittore divino, chiede che
stiano come in posa e non si di-
menino continuamente. Capiran-
no che sono proprio le loro opere
a danneggiarli. La contemplazio-
ne infusa di Dio li fa ardere e in-
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fiammarsí d'amore, in una forì'na
misteriosa e oscura. Infatti la

contemplazione è un'infusione se-
greta, pacifica e amorosa di Dio,
secondo quanto dice il verso: "con
ansie, in amori infiammata".

Capitolo 11: UNA SCOPERTA: Cl
Sl"ROVA IN-NAMORATM DI DIO

1. L'anima non capisce all'inizio
q?ìesta "fiamma d'amore": non
l'ha ancora lasciata agire dentro
di sé. Ma, perché è un' "anima di
Dio" comincia già a sentirla, sen-
za capacitarsene bene; e avverte
che è innamorata di Lui e che non

le importa nient'altro. I suoi senti-
menti profondi varìno cambiando:
tutto l'umano non la tocca quasi
più. E davvero innamorata e non
sa come sia accaduto. Cresce la

vita spirituale e ciò che è naturale
le si affloscia: ha sete del Dio vi-

vente e si sente morire. Però non

sempre con la Stessa veemenza e
continuità.

2.-3. Sugli inizi l'anima più che
amore prova aridità e vuoto. Ma
notevole è quel costante pensiero
e quella continua sollecitudine
per Dio, con la spina del timore di
non servirlo: ciò che è un vero sa-

crificio al Signore. Da tale solleci-
tudine verrà, secondo i tempi del-
la Provvidenza, la contempla-
zione, fonte di amore. Intanto per
l'anima ogni cosa è sofferenza:
viene pian piano purificata dagli
appetiti ed è chiamata a esercitar-
si nelle virtù. È davvero una sorte

felice ("oh, felice ventura!") perché
si libera dai ceppi del senso.

4. Esce, va libera ("uscii, né fui
notata", dice il verso): non la im-

pacciano più i sette vizi capitali,
dato che il senso, che príma at-
traeva, ora non l'inganna più,
mentre la porta stretta del Signo-
re le risulta la porta della vita.
S'incammina su un sentiero an-

gusto, oscuro e paì?ìroso senza
confronti, ma scopre pure tesori
senza confronti.

Capitolo 12: IL DONO DEII,'UMIL-
TÀ : L'ANIMA COMINCIA A CAP?FUs
MEGLIO SÉ E DIO

1. In cielo si fa festa quando rani-
ma intraprende una tale strada e
da bambina diventa adulta, ri-

nunciando al petto materno e co-
mínciando a masticare il pane
duro con la crosta, cibo da ro-
busti.

2. Il principale vantaggio di que-
sto nuovo ciclo, di quest'oscura
notte è la conoscenza di sé e delle

proprie miserie. Accanto alla gra-
zia di Dio risalta la meschinità

umana. Essa spesso è camuffata
da abiti ornati: ma Dio strappa
quelle vesti di fìnzione e l'anima si
vede nella sua nuova povertà. Pri-
ma il Signore stesso le prestava le
vesti delle consolazione; ora le im-

pone quelle dell'arídità e della fa-
tica: così si rende davvero conto

che di suo non fa né può fare
niente. E questo onora Dio più
che mai e riesce assai utile all'a-

nima.

3. Con l'amore l'anima prova an-
che un senso di più alto rispetto e
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riverenza per Dio: smette certe
false confidenze e arditezze con il

Signore, come le smise lo stesso
Mosé. Egli prima osava avanzare
verso Jahvé e poi invece non ardi?-
va levare neppure lo sguardo (Es.
3,5-6). Arìche con Giobbe, Jahvé

scese a parlargli a faccia a faccia:
e il poveretto si sentì umiliato e
spregevole. Nella umiliazione più
grande Dio concede all'anima di
conoscere se stessa e insieme di

conoscere Lui: e questa è ììna
grande grazia. Il Signore la istrui-
sce, sempre dentro un'oscurità
tremenda, in un modo luminoso:
le infonde il dono della sua sa-

pienza divina. Si attua quanto
previsto nella Bibbia (dr. Isaia
28,9) e quanto chiesto da S.
Agostino: "Signore, fa' che cono-
sca me e conoscerò anche te". In-

somma, Dio si rivela nell'aridità e

nella durezza del cammino (Sal-
mo 62,3) e non già nelle forrrìe co-
mode e piacevoli. L'aridità e i vuo-
ti spirituali sono la via ordinaria
per conoscere Dio e se Stessi (no-
tando che diversa sarà la cono-

scenza che Dio concederà nell'al-

tra notte: quella dello spirito).

4.-9. Umiltà di spirito, amore del
prossimo e sottomissione obbe-
diente sono le virtù che maggior-
mente crescono in questa notte
oscura. Con tanta aridità e mise-

ria, l'arìima perde il moto istintivo
di sentirsi migliore e di valere più
degli altri. Ama perciò di più il fra-
tello e ormai non sta a giudicarlo,
ma piuttosto impara a tacere. E
impara anche ad ascoltare ciò che
le si insegna e? a fare secondo i
consigli che riceve.

Capitolo 13: UNA FORTEZZA E
UNA PACE IMPENSATE: DIO STA

VINCENDO

1.-3. Lo spirito d'avarizia spiritua-
le, che prima poteva indurre I'aìi-
ma e cercare e accumulare avida-

mente cose pur buorìe, ora non la
frena più: ormai ha raggiunto una
moderazione quasi perfet.ta. Né la
lussuria, né la gola spirituale la
immíseriscono (come si descrive-

va sopra). L'anima è davvero ordi-
nata, riformata e mortificata e le

passioni adescatrici non la ingaì'ì-
nano. Gli appetiti sono vulcani
spenti: ora v'è pace e gioia di Dio,
proprio perché l'anima ha accet-
tato le ansie e sofferenze della

notte oscura.

4.-6. Il ricordo di Dio e una sarìto

timore di perderlo e di tomare in-
dietro E un prezioso frutto di que-
sta purificazione. Contempora-
neamente l'anima vive COII spirito
di pazienza e dj longanimità, nei
riguardi propri e altrui. Infatti è
più viva la carità autentica, che fa
amare Dio per se stesso e non per
i suoi doni. Tutte le virtù teologali
e morali entrano nella sua vita in-

teriore ed esteriore. Onrìai è un'a-

nima con il dono della fortezza.

7.-9. Ora, invídia e accidia cessa-

no e al loro posto si radicano la
mansuetudine (per cui l'anima
non si altera né con se stessa né

con gli altri), una giusta emula-
zione nel bene e uno zelo sarìo.

10. Dio le comunica soavità spiri-
tuale, amore puro e intuizioni-il-
luminazioni molto delicate e utili.

E tutto in maniera ta?rìto misterio-
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fiammarsí d'amore, in una forì'na
misteriosa e oscura. Infatti la

contemplazione è un'infusione se-
greta, pacifica e amorosa di Dio,
secondo quanto dice il verso: "con
ansie, in amori infiammata".

Capitolo 11: UNA SCOPERTA: Cl
Sl"ROVA IN-NAMORATM DI DIO

1. L'anima non capisce all'inizio
q?ìesta "fiamma d'amore": non
l'ha ancora lasciata agire dentro
di sé. Ma, perché è un' "anima di
Dio" comincia già a sentirla, sen-
za capacitarsene bene; e avverte
che è innamorata di Lui e che non

le importa nient'altro. I suoi senti-
menti profondi varìno cambiando:
tutto l'umano non la tocca quasi
più. E davvero innamorata e non
sa come sia accaduto. Cresce la

vita spirituale e ciò che è naturale
le si affloscia: ha sete del Dio vi-

vente e si sente morire. Però non

sempre con la Stessa veemenza e
continuità.

2.-3. Sugli inizi l'anima più che
amore prova aridità e vuoto. Ma
notevole è quel costante pensiero
e quella continua sollecitudine
per Dio, con la spina del timore di
non servirlo: ciò che è un vero sa-

crificio al Signore. Da tale solleci-
tudine verrà, secondo i tempi del-
la Provvidenza, la contempla-
zione, fonte di amore. Intanto per
l'anima ogni cosa è sofferenza:
viene pian piano purificata dagli
appetiti ed è chiamata a esercitar-
si nelle virtù. È davvero una sorte

felice ("oh, felice ventura!") perché
si libera dai ceppi del senso.

4. Esce, va libera ("uscii, né fui
notata", dice il verso): non la im-

pacciano più i sette vizi capitali,
dato che il senso, che príma at-
traeva, ora non l'inganna più,
mentre la porta stretta del Signo-
re le risulta la porta della vita.
S'incammina su un sentiero an-

gusto, oscuro e paì?ìroso senza
confronti, ma scopre pure tesori
senza confronti.

Capitolo 12: IL DONO DEII,'UMIL-
TÀ : L'ANIMA COMINCIA A CAP?FUs
MEGLIO SÉ E DIO

1. In cielo si fa festa quando rani-
ma intraprende una tale strada e
da bambina diventa adulta, ri-

nunciando al petto materno e co-
mínciando a masticare il pane
duro con la crosta, cibo da ro-
busti.

2. Il principale vantaggio di que-
sto nuovo ciclo, di quest'oscura
notte è la conoscenza di sé e delle

proprie miserie. Accanto alla gra-
zia di Dio risalta la meschinità

umana. Essa spesso è camuffata
da abiti ornati: ma Dio strappa
quelle vesti di fìnzione e l'anima si
vede nella sua nuova povertà. Pri-
ma il Signore stesso le prestava le
vesti delle consolazione; ora le im-

pone quelle dell'arídità e della fa-
tica: così si rende davvero conto

che di suo non fa né può fare
niente. E questo onora Dio più
che mai e riesce assai utile all'a-

nima.

3. Con l'amore l'anima prova an-
che un senso di più alto rispetto e
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Signore, come le smise lo stesso
Mosé. Egli prima osava avanzare
verso Jahvé e poi invece non ardi?-
va levare neppure lo sguardo (Es.
3,5-6). Arìche con Giobbe, Jahvé

scese a parlargli a faccia a faccia:
e il poveretto si sentì umiliato e
spregevole. Nella umiliazione più
grande Dio concede all'anima di
conoscere se stessa e insieme di

conoscere Lui: e questa è ììna
grande grazia. Il Signore la istrui-
sce, sempre dentro un'oscurità
tremenda, in un modo luminoso:
le infonde il dono della sua sa-

pienza divina. Si attua quanto
previsto nella Bibbia (dr. Isaia
28,9) e quanto chiesto da S.
Agostino: "Signore, fa' che cono-
sca me e conoscerò anche te". In-

somma, Dio si rivela nell'aridità e

nella durezza del cammino (Sal-
mo 62,3) e non già nelle forrrìe co-
mode e piacevoli. L'aridità e i vuo-
ti spirituali sono la via ordinaria
per conoscere Dio e se Stessi (no-
tando che diversa sarà la cono-

scenza che Dio concederà nell'al-

tra notte: quella dello spirito).

4.-9. Umiltà di spirito, amore del
prossimo e sottomissione obbe-
diente sono le virtù che maggior-
mente crescono in questa notte
oscura. Con tanta aridità e mise-

ria, l'arìima perde il moto istintivo
di sentirsi migliore e di valere più
degli altri. Ama perciò di più il fra-
tello e ormai non sta a giudicarlo,
ma piuttosto impara a tacere. E
impara anche ad ascoltare ciò che
le si insegna e? a fare secondo i
consigli che riceve.

Capitolo 13: UNA FORTEZZA E
UNA PACE IMPENSATE: DIO STA

VINCENDO

1.-3. Lo spirito d'avarizia spiritua-
le, che prima poteva indurre I'aìi-
ma e cercare e accumulare avida-

mente cose pur buorìe, ora non la
frena più: ormai ha raggiunto una
moderazione quasi perfet.ta. Né la
lussuria, né la gola spirituale la
immíseriscono (come si descrive-

va sopra). L'anima è davvero ordi-
nata, riformata e mortificata e le

passioni adescatrici non la ingaì'ì-
nano. Gli appetiti sono vulcani
spenti: ora v'è pace e gioia di Dio,
proprio perché l'anima ha accet-
tato le ansie e sofferenze della

notte oscura.

4.-6. Il ricordo di Dio e una sarìto

timore di perderlo e di tomare in-
dietro E un prezioso frutto di que-
sta purificazione. Contempora-
neamente l'anima vive COII spirito
di pazienza e dj longanimità, nei
riguardi propri e altrui. Infatti è
più viva la carità autentica, che fa
amare Dio per se stesso e non per
i suoi doni. Tutte le virtù teologali
e morali entrano nella sua vita in-

teriore ed esteriore. Onrìai è un'a-

nima con il dono della fortezza.

7.-9. Ora, invídia e accidia cessa-

no e al loro posto si radicano la
mansuetudine (per cui l'anima
non si altera né con se stessa né

con gli altri), una giusta emula-
zione nel bene e uno zelo sarìo.

10. Dio le comunica soavità spiri-
tuale, amore puro e intuizioni-il-
luminazioni molto delicate e utili.

E tutto in maniera ta?rìto misterio-
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sa che all'inizio l'anima stessa

non se ne accorge. Il vertíce lo
tocca quando, ricevendo in ab-
bondanza i doni dello Spirito Sarì-
to, acquísta la vera ?ibertà dí fron-
te al demonio, al mondo e alla
carne: ed è come invulnerabile e
procede con purezza d'amore.
Uscendo da un'esperienza umi-
liante e purificatrice, avanza forte
e insieme santamente timorosa,
quindi per nulla arrogante e pre-
suntuosa. L'aridítà rha resa so-

bria, senza pretese di gusti, con il
solo desiderio di servire Dio.

11.-15. "Uscii, né fui notata". L'a-
nima riesce a rompere l'accer-
chiamento dei tre nemici dello
spirito (demonio, mondo, carne)
che non possono essere più forti
della grazia della purificazione
che Dio le concede. Le classiche

quattro passioni fondamentali
della natura umana (la carne) -
gioia, dolore, speranza, timore-
restano immobìlizzate. La "casa
della sensualità" viene come ad-
dormentata e il proficiente imboc-
ca la via illuminativa o della

contemplazione ínfusa.

Capitolo 14: ATTENZIONE: DIO
PROVA CONTINUAMENTE PER-
CHÉ L'ANIMA IMPARI BENE

1.-2. Ma si ricordi: le anime cam-
minarìo in un tunnel, in una notte
oscura del senso (nella notte
oscura dello spirito entreranno
poche di loro) che comporta tre-
mende angustie e tentazioni. Sa-
tana sembra farla da padrone e
uno si vede come travolto da una

tempesta impensabile. I peggiori
spíríti o sentimenti (la forni-
cazione con le sue espressioni più
basse, la bestemmia che c'insinua
ovunque nella mente, lo "spíritus
vertiginis" di Isaia, cioè di dubbio
e incertezza con scrupoli e incer-
tezze) si scatenano spesso, spe-
cialmente se Dio prevede di far
provare arìche la notte dello spiri-
to. L'anima infatti va fortemente

esercitata e provata: quindi deve
conoscere la tentazione. "Che

cosa sa chi non è tentato?" (Eccl.
34,9-10). Dio ammaestra con le
sue tipiche prove.

3.-6. guanto dura questo "digiu-
no" o questa "penitenza" del sen-
so? Secondo il bisogno di ciascu-
no e secondo il grado di unione
d'amore a cui Dio vuole elevarlo. I

più capaci di soffrire vengono pro-
vati e purificati con più sbriga-
tívità e impeto; i più fíacchi sono
trattati con condiscendenza, arri-
va?ndo più tardi, anzi alcuni non
arrivando mai poichè non starìno
né dentro né fuori di questa notte
(infatti Dio sa che si perderebbero
di corag(,ìo con tentazioni violen-
te). Il principio comunque è che
chi è chiamato alla esperienza
sublíme dell'uníone divina, anche
se Dio mostra come d'aver fretta,
di solito stmìno a lungo in queste
arídítà e tentazíoní.
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LIBRO SECONDO:

NOTTE OSCURA DELLO
SPIRITO

Capitolo 1 ; UNA TREGUA, CON UN
ALTERNARSI DI LUCE E OSCU-
FUTÀ

1. Sperimentata la notte oscura
del senso, l'anima non sí trova su-
bito di fronte a quella dello spiri-
to. Dí solito corrono moltí anni
durante i quali l'anima ritrova
pace e anche soddisfazione: le rie-
sce facile la contemplazione sere-
na e amorosa. Ma è solo tregua,
non perfezione (la quale arriverà,
anche per la parte del senso, solo
dopo la notte dello spirito). È una
tregua con varie interruzioni in
cui tornano aridità e tenebre, a
volte molto violente, che sono pre-
sagio della fase seguente o per lo
meno completamento della prece-
dente. É un alternarsi di giorno e
notte che Dio permette.

2.-3. L'anima è comunque più se-
rena, gusta maggiormente le cose
spirituali senza attaccarsi a tale
sensazione perché è purificata. Le
esperienze spirituali forti incido-
no di più sul corpo stesso che è
più debole (mal di stomaco,
deperimento, fiacchezza); e il cor-
po debole influenza lo spirito.
Estasi, svenimenti e slogamenti
d'ossa sono tipicí dí questo peno-
do e confermano questa fragilità
della persona. La quale è esposta
ad alcune imperfezioní.

Capitolo 2: I RISCHI DI LíNA "HE-
BETUDO MENTIS" ANCORA PRO-
FONDA

1. Restano imperfezioni abituali,
che sono come ostinate radici sot-
terranee non raggiunte dal diser-
bante-notte oscura; o possono
paragonarsi a macchie ben pene-
trate nel tessuto e che solo una
lisciva forte può togliere. Ora la
notte del senso adatta la carne
allo spirtto, ma non arriva a pulir-
lo perché s'unisca a Dío.

2. I partecipanti conservano una
radicale "hebetudo mentis", una
rozzezza naturale o resistenza alla
grazia per via del peccato. Spiri-
tualmente sono distratti e super-
ficiali. Solo la notte con le sue
prove li chiarisce e fa raccogliere.
Se non progrediscono ulterior-
mente, non potranno conoscere
l'unione.

3. Capitano poi imperfezioni non
di fondo o abituali, ma momenta-
nee solo. Le anime sono esposte a
lasciarsi sempre avvincere e in-
gannare da visioni e conseguenti
piaceri e quindi a non umiliarsi
né a difendersi attentamente con
la fede nuda. Le visioni peraltro
possono essere del tutto false per-
ché suscitate dal demonio, che
cerca di inoculare con esse super-
bia e presunzione. E, dato che
queste persone di per sé sono sul-
la via giusta, rischiano di creder-
ci: dimenticando il santo tímore,
cadono così in eccessiva sicurezza
e in varìagloria. Il loro ritorno al
vero spirito diventa molto dubbío.

4.-5. Ma, anche senza questi
estremi, nessun proficiente per
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sa che all'inizio l'anima stessa

non se ne accorge. Il vertíce lo
tocca quando, ricevendo in ab-
bondanza i doni dello Spirito Sarì-
to, acquísta la vera ?ibertà dí fron-
te al demonio, al mondo e alla
carne: ed è come invulnerabile e
procede con purezza d'amore.
Uscendo da un'esperienza umi-
liante e purificatrice, avanza forte
e insieme santamente timorosa,
quindi per nulla arrogante e pre-
suntuosa. L'aridítà rha resa so-

bria, senza pretese di gusti, con il
solo desiderio di servire Dio.

11.-15. "Uscii, né fui notata". L'a-
nima riesce a rompere l'accer-
chiamento dei tre nemici dello
spirito (demonio, mondo, carne)
che non possono essere più forti
della grazia della purificazione
che Dio le concede. Le classiche

quattro passioni fondamentali
della natura umana (la carne) -
gioia, dolore, speranza, timore-
restano immobìlizzate. La "casa
della sensualità" viene come ad-
dormentata e il proficiente imboc-
ca la via illuminativa o della

contemplazione ínfusa.

Capitolo 14: ATTENZIONE: DIO
PROVA CONTINUAMENTE PER-
CHÉ L'ANIMA IMPARI BENE

1.-2. Ma si ricordi: le anime cam-
minarìo in un tunnel, in una notte
oscura del senso (nella notte
oscura dello spirito entreranno
poche di loro) che comporta tre-
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tana sembra farla da padrone e
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tempesta impensabile. I peggiori
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cazione con le sue espressioni più
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ovunque nella mente, lo "spíritus
vertiginis" di Isaia, cioè di dubbio
e incertezza con scrupoli e incer-
tezze) si scatenano spesso, spe-
cialmente se Dio prevede di far
provare arìche la notte dello spiri-
to. L'anima infatti va fortemente

esercitata e provata: quindi deve
conoscere la tentazione. "Che

cosa sa chi non è tentato?" (Eccl.
34,9-10). Dio ammaestra con le
sue tipiche prove.

3.-6. guanto dura questo "digiu-
no" o questa "penitenza" del sen-
so? Secondo il bisogno di ciascu-
no e secondo il grado di unione
d'amore a cui Dio vuole elevarlo. I

più capaci di soffrire vengono pro-
vati e purificati con più sbriga-
tívità e impeto; i più fíacchi sono
trattati con condiscendenza, arri-
va?ndo più tardi, anzi alcuni non
arrivando mai poichè non starìno
né dentro né fuori di questa notte
(infatti Dio sa che si perderebbero
di corag(,ìo con tentazioni violen-
te). Il principio comunque è che
chi è chiamato alla esperienza
sublíme dell'uníone divina, anche
se Dio mostra come d'aver fretta,
di solito stmìno a lungo in queste
arídítà e tentazíoní.
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LIBRO SECONDO:

NOTTE OSCURA DELLO
SPIRITO

Capitolo 1 ; UNA TREGUA, CON UN
ALTERNARSI DI LUCE E OSCU-
FUTÀ

1. Sperimentata la notte oscura
del senso, l'anima non sí trova su-
bito di fronte a quella dello spiri-
to. Dí solito corrono moltí anni
durante i quali l'anima ritrova
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na e amorosa. Ma è solo tregua,
non perfezione (la quale arriverà,
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sagio della fase seguente o per lo
meno completamento della prece-
dente. É un alternarsi di giorno e
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2.-3. L'anima è comunque più se-
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sensazione perché è purificata. Le
esperienze spirituali forti incido-
no di più sul corpo stesso che è
più debole (mal di stomaco,
deperimento, fiacchezza); e il cor-
po debole influenza lo spirito.
Estasi, svenimenti e slogamenti
d'ossa sono tipicí dí questo peno-
do e confermano questa fragilità
della persona. La quale è esposta
ad alcune imperfezioní.

Capitolo 2: I RISCHI DI LíNA "HE-
BETUDO MENTIS" ANCORA PRO-
FONDA
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Se non progrediscono ulterior-
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l'unione.
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gannare da visioni e conseguenti
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la fede nuda. Le visioni peraltro
possono essere del tutto false per-
ché suscitate dal demonio, che
cerca di inoculare con esse super-
bia e presunzione. E, dato che
queste persone di per sé sono sul-
la via giusta, rischiano di creder-
ci: dimenticando il santo tímore,
cadono così in eccessiva sicurezza
e in varìagloria. Il loro ritorno al
vero spirito diventa molto dubbío.

4.-5. Ma, anche senza questi
estremi, nessun proficiente per
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quanto abbia compiuto progressi
è libero da attaccamenti naturali

e da abitudini poco buone: così
l'amore vero e forte in lui è irrìpos-
sibile. Un'ulteriore purificazione,
quella dello spirito, è perciò ne-
cessaria.

Capitolo 3: SENSO E SPIFUTO
VANNO PURIFICATI INSIEME. MA

A TUTTO SI DECIDE NELLO SPIRI-

TO.

1. L'anima del principiarìte attra-
verso la prima notte armonizza al-
quanto senso e spirito. Congiunti
in qualche modo, essi sono prepa-
rati a soffrire la dura purificazio-
ne che, per sé riservata allo spiri-
to, deve trovare l'appoggio della
paìte sensitiva: ma la purificazio-
ne è veramente valida quarìdo si
passa a quello spirito e poi si
estende alla realtà fisica. In veri-

tà, la notte del senso più che puri-
ficazione è imbrigliamento del-
l'appetito. Dopotutto il vero disor-
dine e la radice delle imperfezioni
è nello spirito, dove si decide il
bene e il male: nello spirito, ossia
nel profondo della persona.

2. Senso e spirito devono essere
elevati e purificati insieme. E la
notte dello spirito farà questo. Il
senso è già stato preparato ad ac-
cogliere le esigenze spirituali. Ora
tutt'e due dovrarìno sostenere in-

sieme una purificazione tanto
aspra che risulterebbe insosteni-
bile per la natura se appunto la
parte sensitiva non fosse stata
prepa?rata.

3. I proficienti di questo stadio
non hanno ancora l'oro dello spi-

rito ben purificato; né si sono del
tutto rivestiti dell'?ìomo nuovo.

Dio per questo li priverà d'ogni
guste perché è la purificazione
uno dei principi e metodi del-
l'unione d'amore. E quindi pì-ove-
ranno ancor píù la "contempla-
zione oscura", che scenderà nella

zona più profonda del loro essere.

Capitolo 4: LA META: LA LIBERA-
ZIONE DA SE STESSI

1. "Notte oscura ... uscii ... casa

addorrnentata". La strofa già nota
va applicata anche per la purifica-
zione dello spirito. È l'anima a
cantare la sua liberazione avve-

nuta nell'aridità più dolorosa,
nella fede più oscura. E uscita
fuori, cioè s'è scossa di dosso il
suo io, il suo fiacco sentimento
d'amore a Dio. Né la sua sensibili-

tà né il demonio l'han potuta fer-
mare.

2. "Felice sorte!" L'intelligenza s'è
come superata: è diventata divi?-
na, avendo assimilata la sapienza
di Dio. La volontà s'è fatta an-

ch'essa divina, poiché non ama
più soltarìto con le sue forze natu-
rali ma con la forza dello Spirito
Sarìto. Perciò nascono opere non
più soltarìto ìîmane. E anche tut-
te le altre facoltà e i sentiìnenti

hanno un'impronta diversa.

Capitolo 5: PER AMORE, DIO SCE-
GLIE MODI FORTI PER PREPARA-

RE AL SUO MISTERO

1.-3. Dio irrompe nello spirito e lo
purifica dalle sue ignoraì'ìze. La

sapienza amorosa di Dio concessa
al proficiente è la medesima luce
che Dio dona agli spiriti beati. Ma
qui in terra diverìta, paradossal-
mente, notte. Come mai? E per-
ché porta pena? Si sa che una
luce quanto più è viva tanto più
accieca chi non vi è preparato;
come una verità tanto più è alta e
più fa penare chi la deve capire.

? Uno, avvolto da questa nuova sa-
pienza-luce, finché non ci sí am-
bienta, trova che è un "raggio di
tenebra", come dice S. Dionigi. La
nostra intelligenza umana è tanto
debole di fronte al mistero di Dio

che il mistero riesce come oscu-

rità.

4.-5. Il fatto è questo: da ì?ina par-
te stanno le infinite qìialità di Dio,
dall'altra le pesanti miserie del-
l'uomo: e nel contrasto l'uomo

non può non soffrirne. Peraltro gli
occhi umani non sono solo limita-

ti, ma malati: per cui la luce facil-
mente li fa soffrire e riesce come

nemica. Fuori metafora, all'anima

Dio sembra dapprima nemíco. Ma
intanto l'anima comprende sem-
pre meglio la sua condizione di
povera, si sente indegna di Dio e
di tutti: e il Signore non smette di
porle tutte le sue magagne sotto
gli occhi.

6.-7. La nuova esperienza aì-riva
con un impeto e peso tremendi.
Dio sceglie di tirare fuori dalla
fiacchezza l'arìíma con modi forti

e questa soffre e agonizza tanto
che pensa che la morte sarebbe
un sollievo, un po' come Giobbe.
Non s'immagina affa.tto d'essere
favorita. La sua debolezza e insie-

me la sua impìarìtà sono tali che,
mentre la maììo ael Sigùore è di
per sé blanda e soave, l'anima la
trova pesante: eppure Dio la sfio-
ra con tocco di misericordia, non

con l'intento di castigarla, ma di
aiutarla e favoîirla.

Capitolo 6: L-A GR?AZIA AGISCE
NEL PROFONDO DELL'ANIMA E

SEMBRA DISTRUGGERIA

1.-3. Un'altra pena viene alì'ani-
ma dall'incontro del divino con

l'umano. Oì-a il divino è tanto

nuovo e diverso che è come ìin

fuoco che investe e consuma una

casa. E difatto l'anima si sente

come struggere e cacciare dentro
le proprie miserie, come in urì se-
polcro di morte, da dove poi risor-
gerà. Si crede riprovata da Dio e
gettata nelle tenebre per sempre.
Sentirsi senza Dio è davvero mor-

te e inferno. Al quale sentimento
si lega quello di essere abbando-
nata dalle creature, specialmente
dagli amici.

4. Di fronte poi alla maestà e
grandezza di Dio le insorge in
cuore un'altra pena: quella di ve-
dersi estrememente povera e mi-
sera, priva d'ogni tipo di bene e
piena solo di imperfezioni. guesta
è un'esperienza tra le più tremen-
de con cui il Signore vuole com-
piere l'opera necessaria di rende-
re spoglio e vuoto iì proficiente per
predisporlo a nuove grarìdezze.

5. L'anima viene a percepire tutto
ciò in ì?ìna contemplazione netta e
forte che porta però sgomenta: è
"oscura". Si vede come sollevata

casa.
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in alto, dove le manca ossigeno
per respirare; sí sente attaccata
dalle fiamme, come il fuoco agisce
con la ruggine. E tutto questo in
unp forma assolutamente che

scava e perfora, perché Dio pene-
tra nell'intimo della persona. É il
momento tipico dell'oro del cro-
giuolo, quando pare che esso ven-
ga distrutto. L'anima è talmente
umiliata e prostrata che morreb-
be in pochi giorni, se Dio non al-
lentasse la prova a intervalli. Ella
fa davvero quaggiù il purgatorio
che dovrebbe fare nell'aldilà: ma

un'ora qui le giova più che molte
ore di là.

una

Capitolo 7: LTN?ZZA E UNO
SGOMENTO TERRIBILI: E NON
VALGONO RAGIONAMENTI PER
CONFORTARE

1.-2. Un'afflizione in più si ha per
l'anima nel ricordo della prosperi-
tà passata, quando Dio le riusciva
così vicino e godibile. Essa prova
tutto quanto si trova scritto in
Giobbe 16,13-17 e anche nelle
Lam 3.1-20 di Geremia: "Mi ha
condotto nelle tenebre e non nella

luce... in luoghi oscuri. Ha scon-
volto i miei sentieri... Mi ha jiem-

pito d'amarezza e abbeverato
d'assenzio".

3. In queste immense pene, sola e
abbandonata l'anima non trova

conforto e sostegno né in dottrine
né in maestri spirituali. guando
qualcuno le fa notare i motivi di
gioia che vi sono in quelle croci,
non vi può credere. I ragionamen-
ti degli altri per lei non valgono
perché - obietta - essi non sanno:

le aggiungono dolore a dolore.
Come un prígioniero legato mani
e piedi in un oscuro sotterraneo, è
senza speranza d'aiuto. Dio la sta
purificando e addolcendo, pur
con una prova così difficile.
4. Si danno momenti di sollievo in

cui al sistema purificativo Dio fa
subentrare quello illuminativo.
Ciò arriva come indizio e pre-
annunzio di tempi di prosperità.
Nella vita spirituale l'anima è in-
dotta a pensare che, provando
sofferenza, non se ne libererà
mai, ma, provando benefici, que-
sti dureranno sempre. E un modo
naturale di giudicare da parte del-
lo spirito non ancora ben purifica-
to. In verità però sono rare le
esperienze soavi così abbondarìti
da nasconderle la radice di impu-
rità che le resta. Píuttosto perce-
pisce dentro di sé una specie di
nemico che, pur calmo e addor-
mentato, può destarsi e compiere
una delle sue bravate. Infatti

spesso, quando si dà per più sicu-
ra, la notte ripiomba e la scon-
volge e la ributta nella convinzio-
ne che non ritroverà i beni d'un

tempo.

7. Succede come per le anime del
Purgatorio che, pur avendo le vir-
tù teologali, non ne ricavano vero
conforto, essendo prese dal soffri-
re e ín più dal non sapere quando
tutto finirà e se saranno mai de-

gne di Dio. gui l'anima s'accorge
di amare Dio, ma non ne ha con-
forto perché si vede così misera
da non poter credere che Dio
l'ami. Infatti in se stessa non tro-

va ragioni per essere amata, ma
piuttosto per essere respinta.
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Capitolo 8: UNA PREGHIERA
NUOVA, DOVE NON È TEMPO Dl
PAFU,ARE MA DI UMILIARSI: E
L'ANIMA DrVENTA PIÙ ACUTA

1. C)uanto alle preghiera, l'anima
ha l'impressione che il Signore le
abbia posto davanti una nube
perché la sua orazione non passi,
secondo le parole di Geremia
(Lam. 3,44). Se ríesce a pregare
qualche volta, lo fa senza forza e
gusto, perché appunto si crede
inascoltata. Ma in verità questo
non è tempo di parlare a Dio, ma
di umiliarsi: che è lo stesso un

pregare. È Dio medesimo che ope-
ra nell'anima. Essa invece è come
svuotata anche nelle attività con-
crete.

2.-4. Non può pensare, né volere,
né applicarsi. È anche nella me-
moria viene purificata: esperi-
menta il "nescivi" del Salmista

(72, 221 perché non ricorda nul-
la, dato che è tutta assorbita da

un raccoglimento interiore, tipico
della contemplazione oscura. La
luce di Dio tanto più ottenebra
l'anima quarìto è più pura e chia-
ra, secondo ciò che è stato già no-
tato. E d'altra parte le realtà so-
prannaturalí sono tanto più oscu-
re al nostro intelletto quanto più
sono evidenti e vere. In questo
contesto, uno è totalmente
frastomato. Anche il raggio della
luce fisica chiede, di per sé, di
non trovare ostacolí per íllumina-
re perfettamente l'oggetto su cui è
diretto; se, invece, trova o pulvi-
scolo o vetro, è trattenuto e perde
forza. Il raggio divino della
contemplazione vuole viaggiare

anch'esso nel buio e intende la-
sciare al buio l'anima, e intarìto
riesce a purificarla e compene-
trarla. Se però incontra imperfe-
zíoni o altro, mette in evídenza
tutto questo. Così che poi si av-
verte più l'imperfezione che la
luce Stessa: ma ín verità è la luce
il vero dono "oscuro".

5. guesta luce spírituale, così
pura e semplice, dona all'anima la
capacità di tutto penetrare e com-
prendere, anche le profondità di
Dio (1 Cor 2, 10). Così l'anima cre-
dente, pur sembrando annichili-
ta, acquista una immensa am-
piezza così da poter abbracciare
tutto: sembra non avere niente e

invece possiede tutto (2 Cor 6, 10).

Capttolo 9: UN DOLOROSO ESO-
DO, IMPOSTO DA UN DIO SEVERO
MA MUNIFICO

1. Si può domaììdare: forse Dio
prova tanto una persona per do-
minarla? No, certo, ma per perdo-
narla. Le vuole infondere luce

(grazia, santítà) in tutte le direzio-
ni e in tutti gli ambiti. L'umilia per
elevarla; l'impoverisce e svuota
per arricchírla e farla capace di
maggiore gioia. Ma perché lo spi-
rito entri in vera comunione con

tutto deve liberarsi dal suo egoi-
smo, come per unire un elemento
fisico con altri, magari con tutti,
deve ben fondersi con essi e non

far prevalere le sue peculiarità,
ma metterle a servizio.

2. Comunque non si può restare
attaccati alle cipolle d'Egitto, col
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in alto, dove le manca ossigeno
per respirare; sí sente attaccata
dalle fiamme, come il fuoco agisce
con la ruggine. E tutto questo in
unp forma assolutamente che

scava e perfora, perché Dio pene-
tra nell'intimo della persona. É il
momento tipico dell'oro del cro-
giuolo, quando pare che esso ven-
ga distrutto. L'anima è talmente
umiliata e prostrata che morreb-
be in pochi giorni, se Dio non al-
lentasse la prova a intervalli. Ella
fa davvero quaggiù il purgatorio
che dovrebbe fare nell'aldilà: ma

un'ora qui le giova più che molte
ore di là.

una

Capitolo 7: LTN?ZZA E UNO
SGOMENTO TERRIBILI: E NON
VALGONO RAGIONAMENTI PER
CONFORTARE

1.-2. Un'afflizione in più si ha per
l'anima nel ricordo della prosperi-
tà passata, quando Dio le riusciva
così vicino e godibile. Essa prova
tutto quanto si trova scritto in
Giobbe 16,13-17 e anche nelle
Lam 3.1-20 di Geremia: "Mi ha
condotto nelle tenebre e non nella

luce... in luoghi oscuri. Ha scon-
volto i miei sentieri... Mi ha jiem-

pito d'amarezza e abbeverato
d'assenzio".

3. In queste immense pene, sola e
abbandonata l'anima non trova

conforto e sostegno né in dottrine
né in maestri spirituali. guando
qualcuno le fa notare i motivi di
gioia che vi sono in quelle croci,
non vi può credere. I ragionamen-
ti degli altri per lei non valgono
perché - obietta - essi non sanno:

le aggiungono dolore a dolore.
Come un prígioniero legato mani
e piedi in un oscuro sotterraneo, è
senza speranza d'aiuto. Dio la sta
purificando e addolcendo, pur
con una prova così difficile.
4. Si danno momenti di sollievo in

cui al sistema purificativo Dio fa
subentrare quello illuminativo.
Ciò arriva come indizio e pre-
annunzio di tempi di prosperità.
Nella vita spirituale l'anima è in-
dotta a pensare che, provando
sofferenza, non se ne libererà
mai, ma, provando benefici, que-
sti dureranno sempre. E un modo
naturale di giudicare da parte del-
lo spirito non ancora ben purifica-
to. In verità però sono rare le
esperienze soavi così abbondarìti
da nasconderle la radice di impu-
rità che le resta. Píuttosto perce-
pisce dentro di sé una specie di
nemico che, pur calmo e addor-
mentato, può destarsi e compiere
una delle sue bravate. Infatti

spesso, quando si dà per più sicu-
ra, la notte ripiomba e la scon-
volge e la ributta nella convinzio-
ne che non ritroverà i beni d'un

tempo.

7. Succede come per le anime del
Purgatorio che, pur avendo le vir-
tù teologali, non ne ricavano vero
conforto, essendo prese dal soffri-
re e ín più dal non sapere quando
tutto finirà e se saranno mai de-

gne di Dio. gui l'anima s'accorge
di amare Dio, ma non ne ha con-
forto perché si vede così misera
da non poter credere che Dio
l'ami. Infatti in se stessa non tro-

va ragioni per essere amata, ma
piuttosto per essere respinta.
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Capitolo 8: UNA PREGHIERA
NUOVA, DOVE NON È TEMPO Dl
PAFU,ARE MA DI UMILIARSI: E
L'ANIMA DrVENTA PIÙ ACUTA
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svuotata anche nelle attività con-
crete.

2.-4. Non può pensare, né volere,
né applicarsi. È anche nella me-
moria viene purificata: esperi-
menta il "nescivi" del Salmista

(72, 221 perché non ricorda nul-
la, dato che è tutta assorbita da

un raccoglimento interiore, tipico
della contemplazione oscura. La
luce di Dio tanto più ottenebra
l'anima quarìto è più pura e chia-
ra, secondo ciò che è stato già no-
tato. E d'altra parte le realtà so-
prannaturalí sono tanto più oscu-
re al nostro intelletto quanto più
sono evidenti e vere. In questo
contesto, uno è totalmente
frastomato. Anche il raggio della
luce fisica chiede, di per sé, di
non trovare ostacolí per íllumina-
re perfettamente l'oggetto su cui è
diretto; se, invece, trova o pulvi-
scolo o vetro, è trattenuto e perde
forza. Il raggio divino della
contemplazione vuole viaggiare

anch'esso nel buio e intende la-
sciare al buio l'anima, e intarìto
riesce a purificarla e compene-
trarla. Se però incontra imperfe-
zíoni o altro, mette in evídenza
tutto questo. Così che poi si av-
verte più l'imperfezione che la
luce Stessa: ma ín verità è la luce
il vero dono "oscuro".

5. guesta luce spírituale, così
pura e semplice, dona all'anima la
capacità di tutto penetrare e com-
prendere, anche le profondità di
Dio (1 Cor 2, 10). Così l'anima cre-
dente, pur sembrando annichili-
ta, acquista una immensa am-
piezza così da poter abbracciare
tutto: sembra non avere niente e

invece possiede tutto (2 Cor 6, 10).

Capttolo 9: UN DOLOROSO ESO-
DO, IMPOSTO DA UN DIO SEVERO
MA MUNIFICO

1. Si può domaììdare: forse Dio
prova tanto una persona per do-
minarla? No, certo, ma per perdo-
narla. Le vuole infondere luce

(grazia, santítà) in tutte le direzio-
ni e in tutti gli ambiti. L'umilia per
elevarla; l'impoverisce e svuota
per arricchírla e farla capace di
maggiore gioia. Ma perché lo spi-
rito entri in vera comunione con

tutto deve liberarsi dal suo egoi-
smo, come per unire un elemento
fisico con altri, magari con tutti,
deve ben fondersi con essi e non

far prevalere le sue peculiarità,
ma metterle a servizio.

2. Comunque non si può restare
attaccati alle cipolle d'Egitto, col
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rischio di non partire mai, quindi
di 11011 diventare liberi e di non
trovare la manrìa. Nei contrari,

ciò che è superiore (la manna, il
soprannaturale) deve far abban-
donare l'inferiore (le cipolle, il na-
turale). La luce della notte oscu-
ra è un'altissima lìice divina che

si distacca del tutto da quella
umana.

3. L'uomo naturale è ben attacca-

to alla sua intelligenza e intende
usarla a modo suo. Dio per que-
sto gliel'accieca con la luce-
tenebra penosissima dal nì-ìovo
lume: la fede. Parallelamente, nel-
l'affetto l'uomo è attaccato alla
sua volontà e alle sue inclin?azio-

ni: quindi ben purificato anche lì.

4.-6. L'anima prima di una glorio-
sa magnificenza dovrà conoscere
la povertà di spirito che permette-
rà poi di vivere la vita nuova. Dato
che poi gusterà cose sublimi, deve
prima affinarsi e rendersi sensi-
bile ad esse, dimenticando quelle
più basse e tanto diverse a cui è
naturalmente richiamata da una

nìemoria ingarìnevole. La notte ha
la funzione di far abbandonare il

modo comune e troppo naturale
di sentire e di introdurne uno

nuovo, divino. L'anima prova la
sensazione di diventare estranea

alla realtà e alla vita ordinaria: ed

è davvero così, perché Dio la col-
loca in una vita più cel?este che
terrena.

7.-9. Ma prima Dio le fa provare le
doglie del parto; e le toglie quella
pace che, basata su imperfezioni
non riconosciute ma vere, non era

pace. Come Davide, l'anima eleva

lamenti laceranti. Ma arìche il Si-

gnore proruppe in forti gemiti e
lacrime al tempo della sua Passío-
ne. È un dolore terribile, prodotto
da una rìotte cììe ancora nascon-

de le speranze della luce del gior-
no. Dio agisce COn energia, volen-
do bella la sua creatura: perché
quanto essa è destinata a posse-
dere beni straordinari, tanto deve

prima provare povertà e distacco.

10.-11. Resta sempre la doman-
da: perché ì?ìna notte che è con-
templazione così soave e dolce (in-
fatti è quella che porterà all'unio-
ne) reca, almeno in principio, ef-
fetti così dolorosi? La ragione di
tanta peîìa è solo la debolezza e
l'imperfezione dell'anima, che, in-
yestita dalla luce divina, deve ne-

cessariamente soffrire per giunge-
re ad adeguarsi ad essa.

Capitolo 1 0: NESSUNO PROVA PIÙ
Dl-DIO, NJ:, CONSOLA MEGLIO Dl
LUI

1 .?-2. Dio È coìne il fuoco, che pri-
ma di bruciare un pezzo di legno
rìe caccia tutta l'umidità e lo

scurisce e aggredisce e contorce:
per poi renderlo simile a sé; e alla
fine esso brucia e illumina. L'ani-

ma, sottoposta all'azione purifica-
trice di Dio, annerisce e sembra

perfino peggiore di prima, almeno
ai propri occhi, dato che non si
conosceva qual era.

3.-5. Ma a ínvestirla è sempre
quella luce e sapienza d'amore di
cui s'è parlato. L'arìima a poco a
poco capisce che le pene vengono
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dall'essere fiacca e imperfetta e le
accetta, pììr di raggiungere il
grande bene che l'attende. Com-
prende che è come in Purgatorio,
da cui uscirà quando tutto sarà
stato purificato.

6.-8. Avviene pian piano il "no-
vum": a marìo a mano che si puri-
fica, l'anima s'accende d'an'ìore ed

entra nella vita divina. Non perce-
pisce sempre quello che le succe-
de, ma in certe pause di oscurità
sì, quando s'accorge del bene che
le viene donato. È come quando
un'opera viene ripulita dalle
scorie o sottratta per ì?ìn poco al
fuoco e allora si vede a che punto
sta. Le pause, però, preludono
sempre a tìna crescita ulteriore di
prova e di purificazione: il fuoco
d'amore torna a ferire, trovando
l'anima più disposta. E non c'è
fuoco più violento di Dio: fuoco
consumatore ("ignis consu-
mens"). Come non c'è alcuno che
consoli più di Lui.

9.-10. L'anima peraltro si va fa-
cendo sempre più cosciente di
quanto le occorra la purificazione.
La parte in lei più predisposta al
Signore si rende condo di quanto
l'altra parte debba passare per il
fuoco anch'essa. E, tra timore e

sgomento, ella attende che si
compia l'opera, sebbene nel mez-
zo della prova si disorienti molto e
creda d'aver perduto tutto. È
un'altalena di brevi gioie e tristis-
sime ambasce che il verso poetico
esprime in sintesi: "con ansie,
d'amori infiammata".

Capitolo 11: L'ANIM?A CHE SI FU-
SERVA SOLO PER DIO DrVENTA

SEMPRE PIÙ CAPACE DI COSE
GRANDI

1. Si ricordi: l'incendio di cui si

parla avviene non per la parte
sensitiva, ma spirituale: perciò è
assai diverso, più grande e più
nobile. L'anima è tutta avvolta dal

fuoco dell'amore di Dio; e se ne

accorge, quaììtunque la sua intel-
ligenza umalla resti "abbagliata".
Irrompe una travolgente passione
d'amore che prelude già all'unio-
ne divina.

2.-4. L'anima però, che non ha
fatto niente, ha da restare passi-
va. Se semplicemente dà il pro-
prio assenso, Dio si unisce a lei
gradualmente. guanto più eSSa =
mortificata e incapace ormai di
gustare sia le cose della terra che
del cielo, tanto più la compenetra
il calore e la forza dell'amore divi-

no. Deve riservarsi solo per Dio,
separata da tutto e intenta com-
pletamente al suo Signore, aman-
dolo con tutte le forze, ripetendo:
"Custodirò le mie forze per te"
(Sal. 58, 10). È l'adempirsi del pri-
mo comandamento: "Arnerai il Si-

gnore Dio tuo con tutto il cuore,
con tutta ranima e tutte le forze"

(Deut. 6,5).

5.-7. Preparata in tutto, ormai, ai-
l'amore, í'erita dall'amore ma non

ancora soddisfatta perché sta nel-
l'oscurità, l'anima dice a Dio la
sua sete di Lui e il suo sentirsi

morire per lui (cf. salmo 62,2).
Aìna e cerca Dio in tutte le manie-

re, non si accontenta di qualche
tentativo (è "con ansie, di amori
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rischio di non partire mai, quindi
di 11011 diventare liberi e di non
trovare la manrìa. Nei contrari,

ciò che è superiore (la manna, il
soprannaturale) deve far abban-
donare l'inferiore (le cipolle, il na-
turale). La luce della notte oscu-
ra è un'altissima lìice divina che

si distacca del tutto da quella
umana.

3. L'uomo naturale è ben attacca-

to alla sua intelligenza e intende
usarla a modo suo. Dio per que-
sto gliel'accieca con la luce-
tenebra penosissima dal nì-ìovo
lume: la fede. Parallelamente, nel-
l'affetto l'uomo è attaccato alla
sua volontà e alle sue inclin?azio-

ni: quindi ben purificato anche lì.

4.-6. L'anima prima di una glorio-
sa magnificenza dovrà conoscere
la povertà di spirito che permette-
rà poi di vivere la vita nuova. Dato
che poi gusterà cose sublimi, deve
prima affinarsi e rendersi sensi-
bile ad esse, dimenticando quelle
più basse e tanto diverse a cui è
naturalmente richiamata da una

nìemoria ingarìnevole. La notte ha
la funzione di far abbandonare il

modo comune e troppo naturale
di sentire e di introdurne uno

nuovo, divino. L'anima prova la
sensazione di diventare estranea

alla realtà e alla vita ordinaria: ed

è davvero così, perché Dio la col-
loca in una vita più cel?este che
terrena.

7.-9. Ma prima Dio le fa provare le
doglie del parto; e le toglie quella
pace che, basata su imperfezioni
non riconosciute ma vere, non era

pace. Come Davide, l'anima eleva

lamenti laceranti. Ma arìche il Si-

gnore proruppe in forti gemiti e
lacrime al tempo della sua Passío-
ne. È un dolore terribile, prodotto
da una rìotte cììe ancora nascon-

de le speranze della luce del gior-
no. Dio agisce COn energia, volen-
do bella la sua creatura: perché
quanto essa è destinata a posse-
dere beni straordinari, tanto deve

prima provare povertà e distacco.

10.-11. Resta sempre la doman-
da: perché ì?ìna notte che è con-
templazione così soave e dolce (in-
fatti è quella che porterà all'unio-
ne) reca, almeno in principio, ef-
fetti così dolorosi? La ragione di
tanta peîìa è solo la debolezza e
l'imperfezione dell'anima, che, in-
yestita dalla luce divina, deve ne-

cessariamente soffrire per giunge-
re ad adeguarsi ad essa.

Capitolo 1 0: NESSUNO PROVA PIÙ
Dl-DIO, NJ:, CONSOLA MEGLIO Dl
LUI

1 .?-2. Dio È coìne il fuoco, che pri-
ma di bruciare un pezzo di legno
rìe caccia tutta l'umidità e lo

scurisce e aggredisce e contorce:
per poi renderlo simile a sé; e alla
fine esso brucia e illumina. L'ani-

ma, sottoposta all'azione purifica-
trice di Dio, annerisce e sembra

perfino peggiore di prima, almeno
ai propri occhi, dato che non si
conosceva qual era.

3.-5. Ma a ínvestirla è sempre
quella luce e sapienza d'amore di
cui s'è parlato. L'arìima a poco a
poco capisce che le pene vengono
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dall'essere fiacca e imperfetta e le
accetta, pììr di raggiungere il
grande bene che l'attende. Com-
prende che è come in Purgatorio,
da cui uscirà quando tutto sarà
stato purificato.

6.-8. Avviene pian piano il "no-
vum": a marìo a mano che si puri-
fica, l'anima s'accende d'an'ìore ed

entra nella vita divina. Non perce-
pisce sempre quello che le succe-
de, ma in certe pause di oscurità
sì, quando s'accorge del bene che
le viene donato. È come quando
un'opera viene ripulita dalle
scorie o sottratta per ì?ìn poco al
fuoco e allora si vede a che punto
sta. Le pause, però, preludono
sempre a tìna crescita ulteriore di
prova e di purificazione: il fuoco
d'amore torna a ferire, trovando
l'anima più disposta. E non c'è
fuoco più violento di Dio: fuoco
consumatore ("ignis consu-
mens"). Come non c'è alcuno che
consoli più di Lui.

9.-10. L'anima peraltro si va fa-
cendo sempre più cosciente di
quanto le occorra la purificazione.
La parte in lei più predisposta al
Signore si rende condo di quanto
l'altra parte debba passare per il
fuoco anch'essa. E, tra timore e

sgomento, ella attende che si
compia l'opera, sebbene nel mez-
zo della prova si disorienti molto e
creda d'aver perduto tutto. È
un'altalena di brevi gioie e tristis-
sime ambasce che il verso poetico
esprime in sintesi: "con ansie,
d'amori infiammata".

Capitolo 11: L'ANIM?A CHE SI FU-
SERVA SOLO PER DIO DrVENTA

SEMPRE PIÙ CAPACE DI COSE
GRANDI

1. Si ricordi: l'incendio di cui si

parla avviene non per la parte
sensitiva, ma spirituale: perciò è
assai diverso, più grande e più
nobile. L'anima è tutta avvolta dal

fuoco dell'amore di Dio; e se ne

accorge, quaììtunque la sua intel-
ligenza umalla resti "abbagliata".
Irrompe una travolgente passione
d'amore che prelude già all'unio-
ne divina.

2.-4. L'anima però, che non ha
fatto niente, ha da restare passi-
va. Se semplicemente dà il pro-
prio assenso, Dio si unisce a lei
gradualmente. guanto più eSSa =
mortificata e incapace ormai di
gustare sia le cose della terra che
del cielo, tanto più la compenetra
il calore e la forza dell'amore divi-

no. Deve riservarsi solo per Dio,
separata da tutto e intenta com-
pletamente al suo Signore, aman-
dolo con tutte le forze, ripetendo:
"Custodirò le mie forze per te"
(Sal. 58, 10). È l'adempirsi del pri-
mo comandamento: "Arnerai il Si-

gnore Dio tuo con tutto il cuore,
con tutta ranima e tutte le forze"

(Deut. 6,5).

5.-7. Preparata in tutto, ormai, ai-
l'amore, í'erita dall'amore ma non

ancora soddisfatta perché sta nel-
l'oscurità, l'anima dice a Dio la
sua sete di Lui e il suo sentirsi

morire per lui (cf. salmo 62,2).
Aìna e cerca Dio in tutte le manie-

re, non si accontenta di qualche
tentativo (è "con ansie, di amori
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{molteplici} infiammata"). Essen-
dosi dilatata nella capacità, tutto
le risulta angusto: la sua persona,
il cielo e la terra. È in un'angustia
di tipo un po' nuovo, ora che l'a-
more l'ha pervasa e fatta crescere.
È arìcora nelle tenebre spirituali,
ma l'amore di Dio già la stimola e
sospinge: nel più intimo sente che
una certa compagnia e una forza
segreta l'assiste. Senza quelle te-
nebre si sentirebbe paradossal-
mente vuota e debole: perché
quelle tenebre sono luce, pur ac-
cecarìte, e fuoco che riscalda.

Capttolo 12: UNA SAPIENZA NUO-
VA, UNA CONTEMPLAZIONE A-
MOROSA PUR TRA ANGUSTIE

1. "Crea in me un cuore puro" (Sal
50,12). "Beati i puri di cuore (Mt
5,8). La purezza e la beatitudine
si ottengono solo attraverso l'a-
more (qui in terra, mentre nel-
raldilà si darìno anche per il fuoco
-pena-). La notte oscura è questo
fuoco amoroso che penetra nel
profondo: è terribile e crea, come
noto, quasi un accecamento, ma
infonde nell'anima amore e sa-
pienza. -E la stessa sapienza che
dona agli Angeli la conoscenza
che possono avere e che essi poi
si trasmettono tra loro. Gli Angeli
sono illuminati e purificati da
Dio. Più vicini a Lui, ricevono più
luce dell'uomo e non ne restano
accecati. Dio illumina l'uomo ot-
tenebrandolo e accecarìdolo, per-
ché deve purificarlo. Per cui s'è ri-
petuto che l'anima ottiene la
contemplazione amorosa "con an-
sia" e con arìgustia.

5.-6. L'incendio d'amore divino
con il passa?re del tempo si fa sen-
tire. Accade così che una n'ìistica
e amorosa teologia infiammi non
solo la volontà, che s'infervora,
ma arìche la intelligenza. gueste
due potenze così si influenzano
reciprocamente. Tale incendio ap-
porta grandi ricchezze spirituali.
Èsso è un certo contatto con la
Divinità, cui alcuni per grazia di
Dio giungono a prezzo di lunghi
travagli. A questi beni infusi l'ani-
ma giunge spesso con la volontà,
senza che la sua mente capisca,
come la mente può a volte capirli
senza che la volontà ami. Non è
dissociazione: è situazione di
pura passività, cioè l'arìima non
fa nulla e iì Signore fa tutto, a suo
piacimento.

Capttolo 13: SI PROFIIA UNAU-
DACIA D'AMORE TUTI'A NUOVA

1.-3. Orìnai la notte oscura pro-
duce già alcuni effetti piacevoli,
tra cui quella mistica conoscenza
che si fa soave, anche se rarìima
resta piuttosto arida in una situa-
zione ancora indefinibile. Se però
la luce di Dio irrompe arìche sulla
volontà, l'amore arde in maniera
.tenera e forte. Ma è più frequente
il clima ancora incerto. Sta il fatto
che la volontà e l'intelletto reagi-
scono in modo diverso davanti al
grande dono e il risultato per
l'anima non è uguale. La volontà
non sceglie, ma è travolta dalla
yeemenza dell'amore, al di là
d'ogni suo atto libero. L'intelletto
invece può anche essere toccato
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da questa luce, ma se la volontà
non è ancora purificata, l'anima
non ne gode.

4. Va ricordato che qui si tratta
sempre della notte dello spirito, in
cui, se anche il senso prende par-
te, è assai diversa dalla notte di
quello. gui la sete o privazione di
Dio è molto più tremenda perché
lo spirito è più delicato e soffre as-
sai di più.

5.-6. Tra gli effetti buoni del pro-
cesso purificativo c'è che il Signo-
re dona all'anima, prima ancora
che il fuoco divino la muova ad
operare, un "amore estimativo" di
Lui. Essa sente l'importanza vita-
le di Dio per lei e prova un'attra-
zione veemente. Però Dio ínsieme
la sottopone al "dubbio tormen-
toso" di averlo perduto e d'esserrìe
stata allontanata. Non sa che Dio
ha scelto questa prova per il suo
vantaggio e che la ama: lo sapes-
se, non si angustierebbe e accet-
terebbe ogni prova. Ma intanto
essa cresce nella stima e nell'af-
fetto per Dio tanto che compireb-
be, in un'audace ebbrezza d'amo-
re, anche gesti insoliti pur di in-
contrare Lui, l'Amato. Così fece
M. Maddalena che, presa da una
audace ebbrezza d'amore, affron-
tò i convitati nell'episodio delle la-
crime e del balsamo e ancor più,
quando Gesù fu posto nel sepol-
cro, in cuor suo non si pose nep-
pure il problema delle guardie e
della pietra tombale, desiderando
ungere il crocìfisso con altri pro-
fumi. E, cieca d'amore, scambian-
do Gesù per rortolarìo gli fece do-
marìde assurde.

7.-8. Ma l'amore forte e veemente
ha questo di bello: che tutto gli
sembra facile e crede che tutti si
preoccupino del suo oggetto. È
l'amore della sposa dei Cantici
che cerca il suo Amato per piazze
e strade: amore che Maria Mad-
dalena interpretò molto esat-
tamente. L'anima è molto cre-
sciuta ormai è ben purificata. Fe-
rita da Dio, va in giro con un
amore quasi felino e comunque
impaziente tanto che, se non vie-
ne presto soddisfatta, preferisce
morire.

9.-11. Essa, pur sempre indegna
di Dio, s'è fatta tanto audace da
aspirare all'unione con Lui. È ap-
punto effetto dell'amore imprime-
re uno slancio nuovo e spingere
l'amante a unirsi e farsi simile al-
l'amato. L'arìima ormai è deside-
rosa di tutto, anche se cosciente
d'essere incapace di tutto o quasi.
Vede infatti assai più chiari di un
tempo i propri limiti, perché Dio
la illumina appunto su questi che
sono la più immediata esperienza
e costituiscono la prima fonda-
mentale scoperta, per cui entra
anche in crisi. Ma, purificata al-
quanto, vede anche i beni di Dio,
che diventano sempre più la ra-
gione dei suoi slanci e deside'ri.
Insomma, ripulita e purgata da
Dio con sistemi assai vigorosi,
provata da tenebre e oscurità,
resa padrona, a prezzo di molte ri-
nunce, dei propri gusti e affetti,
essa è ringiovanita, è fatta creatu-
ra nuova. Mente, volontà, memo-
ria: tutte le facoltà sono ormai tali
che ella è celestiale, più divina
che umana. La tempesta è stata
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{molteplici} infiammata"). Essen-
dosi dilatata nella capacità, tutto
le risulta angusto: la sua persona,
il cielo e la terra. È in un'angustia
di tipo un po' nuovo, ora che l'a-
more l'ha pervasa e fatta crescere.
È arìcora nelle tenebre spirituali,
ma l'amore di Dio già la stimola e
sospinge: nel più intimo sente che
una certa compagnia e una forza
segreta l'assiste. Senza quelle te-
nebre si sentirebbe paradossal-
mente vuota e debole: perché
quelle tenebre sono luce, pur ac-
cecarìte, e fuoco che riscalda.

Capttolo 12: UNA SAPIENZA NUO-
VA, UNA CONTEMPLAZIONE A-
MOROSA PUR TRA ANGUSTIE

1. "Crea in me un cuore puro" (Sal
50,12). "Beati i puri di cuore (Mt
5,8). La purezza e la beatitudine
si ottengono solo attraverso l'a-
more (qui in terra, mentre nel-
raldilà si darìno anche per il fuoco
-pena-). La notte oscura è questo
fuoco amoroso che penetra nel
profondo: è terribile e crea, come
noto, quasi un accecamento, ma
infonde nell'anima amore e sa-

pienza. -E la stessa sapienza che
dona agli Angeli la conoscenza
che possono avere e che essi poi
si trasmettono tra loro. Gli Angeli
sono illuminati e purificati da
Dio. Più vicini a Lui, ricevono più
luce dell'uomo e non ne restano

accecati. Dio illumina l'uomo ot-

tenebrandolo e accecarìdolo, per-
ché deve purificarlo. Per cui s'è ri-
petuto che l'anima ottiene la
contemplazione amorosa "con an-
sia" e con arìgustia.

5.-6. L'incendio d'amore divino
con il passa?re del tempo si fa sen-
tire. Accade così che una n'ìistica

e amorosa teologia infiammi non
solo la volontà, che s'infervora,
ma arìche la intelligenza. gueste
due potenze così si influenzano
reciprocamente. Tale incendio ap-
porta grandi ricchezze spirituali.
Èsso è un certo contatto con la
Divinità, cui alcuni per grazia di
Dio giungono a prezzo di lunghi
travagli. A questi beni infusi l'ani-
ma giunge spesso con la volontà,
senza che la sua mente capisca,
come la mente può a volte capirli
senza che la volontà ami. Non è
dissociazione: è situazione di

pura passività, cioè l'arìima non
fa nulla e iì Signore fa tutto, a suo
piacimento.

Capttolo 13: SI PROFIIA UNAU-
DACIA D'AMORE TUTI'A NUOVA

1.-3. Orìnai la notte oscura pro-

duce già alcuni effetti piacevoli,
tra cui quella mistica conoscenza
che si fa soave, anche se rarìima
resta piuttosto arida in una situa-
zione ancora indefinibile. Se però
la luce di Dio irrompe arìche sulla
volontà, l'amore arde in maniera
.tenera e forte. Ma è più frequente
il clima ancora incerto. Sta il fatto
che la volontà e l'intelletto reagi-
scono in modo diverso davanti al

grande dono e il risultato per
l'anima non è uguale. La volontà
non sceglie, ma è travolta dalla
yeemenza dell'amore, al di là

d'ogni suo atto libero. L'intelletto
invece può anche essere toccato
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da questa luce, ma se la volontà
non è ancora purificata, l'anima
non ne gode.

4. Va ricordato che qui si tratta
sempre della notte dello spirito, in
cui, se anche il senso prende par-
te, è assai diversa dalla notte di

quello. gui la sete o privazione di
Dio è molto più tremenda perché
lo spirito è più delicato e soffre as-
sai di più.

5.-6. Tra gli effetti buoni del pro-
cesso purificativo c'è che il Signo-
re dona all'anima, prima ancora
che il fuoco divino la muova ad

operare, un "amore estimativo" di

Lui. Essa sente l'importanza vita-
le di Dio per lei e prova un'attra-
zione veemente. Però Dio ínsieme

la sottopone al "dubbio tormen-
toso" di averlo perduto e d'esserrìe
stata allontanata. Non sa che Dio

ha scelto questa prova per il suo
vantaggio e che la ama: lo sapes-
se, non si angustierebbe e accet-
terebbe ogni prova. Ma intanto
essa cresce nella stima e nell'af-

fetto per Dio tanto che compireb-
be, in un'audace ebbrezza d'amo-

re, anche gesti insoliti pur di in-
contrare Lui, l'Amato. Così fece

M. Maddalena che, presa da una
audace ebbrezza d'amore, affron-
tò i convitati nell'episodio delle la-
crime e del balsamo e ancor più,
quando Gesù fu posto nel sepol-
cro, in cuor suo non si pose nep-
pure il problema delle guardie e
della pietra tombale, desiderando
ungere il crocìfisso con altri pro-
fumi. E, cieca d'amore, scambian-
do Gesù per rortolarìo gli fece do-
marìde assurde.

7.-8. Ma l'amore forte e veemente

ha questo di bello: che tutto gli
sembra facile e crede che tutti si

preoccupino del suo oggetto. È
l'amore della sposa dei Cantici
che cerca il suo Amato per piazze
e strade: amore che Maria Mad-

dalena interpretò molto esat-
tamente. L'anima è molto cre-

sciuta ormai è ben purificata. Fe-
rita da Dio, va in giro con un
amore quasi felino e comunque
impaziente tanto che, se non vie-

ne presto soddisfatta, preferisce
morire.

9.-11. Essa, pur sempre indegna
di Dio, s'è fatta tanto audace da

aspirare all'unione con Lui. È ap-
punto effetto dell'amore imprime-
re uno slancio nuovo e spingere
l'amante a unirsi e farsi simile al-
l'amato. L'arìima ormai è deside-
rosa di tutto, anche se cosciente

d'essere incapace di tutto o quasi.
Vede infatti assai più chiari di un
tempo i propri limiti, perché Dio
la illumina appunto su questi che
sono la più immediata esperienza
e costituiscono la prima fonda-
mentale scoperta, per cui entra
anche in crisi. Ma, purificata al-
quanto, vede anche i beni di Dio,
che diventano sempre più la ra-
gione dei suoi slanci e deside'ri.
Insomma, ripulita e purgata da
Dio con sistemi assai vigorosi,
provata da tenebre e oscurità,
resa padrona, a prezzo di molte ri-
nunce, dei propri gusti e affetti,
essa è ringiovanita, è fatta creatu-
ra nuova. Mente, volontà, memo-
ria: tutte le facoltà sono ormai tali

che ella è celestiale, più divina
che umana. La tempesta è stata
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terribile; ma essa può dire: "Oh,
felice ventura!"

Capitolo 14-15: COMINCIAMDO A
ESSERE LIBERA, L'ANIMA CAPI-
SCE QUANT'ERA SCHIAVA

1. La poesia continua: "Uscii, né
fui notata: /già la mia casa stava
acqì?ìietata". È un partire eroico,
un laììciarsi dietro l'Amato, un ge-
sto radicale che taglia netto con
tutto quanto nell'anima sa di
uìnano, di domestico (soprattutto
i sì?ìoi sentimenti più intimi di po-
vera creatura). Bisogna che ella
sia sottomessa e passiva.

2.-3. E difatti Dio ha operato pra-
ticamerìte tutto. E che grande
grazia per una persona essersi li-
berata dalla "casa" della sua sen-

sualità! Non lo può capire chi non
l'ha provato. Uno non sa mai
quant'è schiavo fino a che non
giunge a quella libertà piena che
la vita dello spirito dona.

1. (Capitolo 15) Usceììdo verso
l'Amato, l'anima non ha corso il
pericolo di perdersi? Al contrario.
S'è líberata da ogní ostacolo verso
il suo bene. S'è servita della "scala

segreta" della fede: tanto segreta
che neppure quelli di casa la co-
noscevano. Cioè: la fede sfugge
alle capacità e anche ai controlli
dell'uomo. È un dono misterioso,
pieno di valori fuori dalla portata
umana.

Capitolo 16: IL RISCHIO DEL NUO-
VO CHE PORTA A DIO

1.-3. C'è gncora un'oscurità che

avvolge l'amante, in cerca dell'A-

mato? Certo. Si può dire che al
buío s'aggíunge una densa nube.
In una notte in cui tutti i "dome-

stici" e faì'niliari, cioè tutti gli ele-
menti propri della natura sono
addormentati, anzi come narco-
tizzati, l'amante procede treme-
bonda ma insieme sicura. Affi-
dandosi a sé, vivrebbe una falsa
sicurezza con í'requenti flessioni e
deviazioni. Libera da se stessa e

da ogni altra cosa (mondo, demo-
nio), sa che alìneno da questa
parte non sarà ingannata. Si stac-
ca dalla saggezza umana e prova
la sa(g,(,ezza succosa e ricca di Dio,
arrivarìdo a capire quanto le era
dannosa l'altra. Adesso le virtù in

lei possono crescere.

4.-6. Difatti crescono le vírtù,
però l'anima s'è vista obbligata a
staccarsi dalle cose non solo na-

turali, ma anche spirituali. Come
mai? Perché essa era talmente

imperfetta che anche le cose buo-
ne le avrebbe accolte e usate ma-

le. Ciò che è troppo umano non
può accogliere il divino. Da qui le
"tenebre" cui il Signore ha sotto-
posto in questa fase l'anima. Non
è teoria questa, ma pratica con-
creta che Dio sceglie per educare i
suoi figlí. II Padre d'ogní lume e
d'ogni bene dona prima questa
grazia, in modo che poi le altre
siano bene sfruttate. L'uomo può
illudersi di sapere come ricevere i
doni: però, come i doni non vanno
dall'uomo a Dio ma da Dio all'uo-

mo, così anche la capacità di
usarli. Molti possiedono una certa
attitudine quasi naturale alle cose
divine. Ma anche per loro occorre
la purificazione, perché sono

l

chiamati a vivere in tutt'altra di-

mensione. gueste anime devote si
convincano che Dío, togliendo lo-
ro di mano beni e doni, va libe-
randole dal loro egoismo e dalla
loro presunzione di camminare da
sole.

8. Un'anima, privata delle sue ca-
pacità e messa su una via oscura,
è naturalmente portata a credersi
impoverita e defraì?îdata e di aver-
ne svantaggio. La via è talmente
nuova che si trova spesso come
un viandarìte incerto che deve in-

formarsi sulla direzione e poi
cammínare verso l'ignoto. É il rt-
schio del nuovo che uno, orienta-
to a mete grandi - Dio! -, deve af-
frontare. Il Signore è sua guida e
non si perderà: Egli è più sicuro
di ogni altro.

9. E il nostro pellegrino che va a
Dio procede franco anche perché
soffre n'ìolto: infattí il cammíno

del patire è il più certo e varìtag-
gioso. Nel patire uno trova nuove
forze spírítuali; ínvece nel godere
va incontro alle proprie debolez-
ze. Il dolore dona saggezza e pru-
denza.

10.-14. L'anima che vive nella

notte dello spiríto è come un ma-
lato molto caro preso in consegna
e custodito con somma attenzione

perché non soffra aria, né luce
forte, né rumori urtanti; e perché
si nutra con i cibi più sostanziosi
che saporítí. Dio è appunto coluí
che prende in consegna così l'ani-
ma. Ed essa, così vicina al suo
Dio, è certo più sicura. Dio le sta
accanto e, data la potenza della
sua luce, la pone come nella ceci-

tà dell'abbaglio. Ciò che in Dio è
luce, dice San Paolo, per l'uomo è
buio assoluto (1 Cor 2, 14). Oh, sî,
la condizione di noi è davvero mi-

sera poíché vivtamo fra tanti peri-
coli e conosciamo la verità con

rnolta fatica, trascinati a seguire
píù cíò che ci darìneggia. E davan-
ti a Dio non possiamo che essere
accecati, per cui c'è chiesto di
procedere a occhi chiusi o, per
usare un'altra immagine biblica,
a entrare nelle acque oscure di
Dio e proteggerci dentro la sua
tenda misteriosa. Ma così, pur nel
buio, l'anima è protetta davvero.
Deve diffidare dell'immediato e

consegnarsi al mistero. Ne guada-
gnerà in forza, fedeltà, capacità di
servizio, sollecitudine. Davvero
cambierà: "sicrìra e ... travestita".

Capitolo 17: SEMPRE PIÙ IN UN
ABISSO DI SAPIENZA MISTERIO-
SA

1. "Scala segreta". Tale è non solo
la fede in generale, ma anche la
contemplazione accecante, che i
teologi chíamano teologia mística
o anche sapienza segreta: infatti è
sconosciuta all'uomo naturale e

viene infusa dallo Spirito Santo.
L'arìima con le sue potenze nulla
fa e comprende; né il demonio
stesso vi riesce, poíché il Maestro
che insegna questa sapienza, Cri-
sto, sta nella profondità ("sostan-
za") dell'anima dove egli solo può
giungere.

3.-5. Segreta per questo, lo è pure
per i suoi effetti inesprimibili, tan-
to che l'anima non può spiegarla e
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terribile; ma essa può dire: "Oh,
felice ventura!"

Capitolo 14-15: COMINCIAMDO A
ESSERE LIBERA, L'ANIMA CAPI-
SCE QUANT'ERA SCHIAVA

1. La poesia continua: "Uscii, né
fui notata: /già la mia casa stava
acqì?ìietata". È un partire eroico,
un laììciarsi dietro l'Amato, un ge-
sto radicale che taglia netto con
tutto quanto nell'anima sa di
uìnano, di domestico (soprattutto
i sì?ìoi sentimenti più intimi di po-
vera creatura). Bisogna che ella
sia sottomessa e passiva.

2.-3. E difatti Dio ha operato pra-
ticamerìte tutto. E che grande
grazia per una persona essersi li-
berata dalla "casa" della sua sen-

sualità! Non lo può capire chi non
l'ha provato. Uno non sa mai
quant'è schiavo fino a che non
giunge a quella libertà piena che
la vita dello spirito dona.

1. (Capitolo 15) Usceììdo verso
l'Amato, l'anima non ha corso il
pericolo di perdersi? Al contrario.
S'è líberata da ogní ostacolo verso
il suo bene. S'è servita della "scala

segreta" della fede: tanto segreta
che neppure quelli di casa la co-
noscevano. Cioè: la fede sfugge
alle capacità e anche ai controlli
dell'uomo. È un dono misterioso,
pieno di valori fuori dalla portata
umana.

Capitolo 16: IL RISCHIO DEL NUO-
VO CHE PORTA A DIO

1.-3. C'è gncora un'oscurità che

avvolge l'amante, in cerca dell'A-

mato? Certo. Si può dire che al
buío s'aggíunge una densa nube.
In una notte in cui tutti i "dome-

stici" e faì'niliari, cioè tutti gli ele-
menti propri della natura sono
addormentati, anzi come narco-
tizzati, l'amante procede treme-
bonda ma insieme sicura. Affi-
dandosi a sé, vivrebbe una falsa
sicurezza con í'requenti flessioni e
deviazioni. Libera da se stessa e

da ogni altra cosa (mondo, demo-
nio), sa che alìneno da questa
parte non sarà ingannata. Si stac-
ca dalla saggezza umana e prova
la sa(g,(,ezza succosa e ricca di Dio,
arrivarìdo a capire quanto le era
dannosa l'altra. Adesso le virtù in

lei possono crescere.

4.-6. Difatti crescono le vírtù,
però l'anima s'è vista obbligata a
staccarsi dalle cose non solo na-

turali, ma anche spirituali. Come
mai? Perché essa era talmente

imperfetta che anche le cose buo-
ne le avrebbe accolte e usate ma-

le. Ciò che è troppo umano non
può accogliere il divino. Da qui le
"tenebre" cui il Signore ha sotto-
posto in questa fase l'anima. Non
è teoria questa, ma pratica con-
creta che Dio sceglie per educare i
suoi figlí. II Padre d'ogní lume e
d'ogni bene dona prima questa
grazia, in modo che poi le altre
siano bene sfruttate. L'uomo può
illudersi di sapere come ricevere i
doni: però, come i doni non vanno
dall'uomo a Dio ma da Dio all'uo-

mo, così anche la capacità di
usarli. Molti possiedono una certa
attitudine quasi naturale alle cose
divine. Ma anche per loro occorre
la purificazione, perché sono
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chiamati a vivere in tutt'altra di-

mensione. gueste anime devote si
convincano che Dío, togliendo lo-
ro di mano beni e doni, va libe-
randole dal loro egoismo e dalla
loro presunzione di camminare da
sole.

8. Un'anima, privata delle sue ca-
pacità e messa su una via oscura,
è naturalmente portata a credersi
impoverita e defraì?îdata e di aver-
ne svantaggio. La via è talmente
nuova che si trova spesso come
un viandarìte incerto che deve in-

formarsi sulla direzione e poi
cammínare verso l'ignoto. É il rt-
schio del nuovo che uno, orienta-
to a mete grandi - Dio! -, deve af-
frontare. Il Signore è sua guida e
non si perderà: Egli è più sicuro
di ogni altro.

9. E il nostro pellegrino che va a
Dio procede franco anche perché
soffre n'ìolto: infattí il cammíno

del patire è il più certo e varìtag-
gioso. Nel patire uno trova nuove
forze spírítuali; ínvece nel godere
va incontro alle proprie debolez-
ze. Il dolore dona saggezza e pru-
denza.

10.-14. L'anima che vive nella

notte dello spiríto è come un ma-
lato molto caro preso in consegna
e custodito con somma attenzione

perché non soffra aria, né luce
forte, né rumori urtanti; e perché
si nutra con i cibi più sostanziosi
che saporítí. Dio è appunto coluí
che prende in consegna così l'ani-
ma. Ed essa, così vicina al suo
Dio, è certo più sicura. Dio le sta
accanto e, data la potenza della
sua luce, la pone come nella ceci-

tà dell'abbaglio. Ciò che in Dio è
luce, dice San Paolo, per l'uomo è
buio assoluto (1 Cor 2, 14). Oh, sî,
la condizione di noi è davvero mi-

sera poíché vivtamo fra tanti peri-
coli e conosciamo la verità con

rnolta fatica, trascinati a seguire
píù cíò che ci darìneggia. E davan-
ti a Dio non possiamo che essere
accecati, per cui c'è chiesto di
procedere a occhi chiusi o, per
usare un'altra immagine biblica,
a entrare nelle acque oscure di
Dio e proteggerci dentro la sua
tenda misteriosa. Ma così, pur nel
buio, l'anima è protetta davvero.
Deve diffidare dell'immediato e

consegnarsi al mistero. Ne guada-
gnerà in forza, fedeltà, capacità di
servizio, sollecitudine. Davvero
cambierà: "sicrìra e ... travestita".

Capitolo 17: SEMPRE PIÙ IN UN
ABISSO DI SAPIENZA MISTERIO-
SA

1. "Scala segreta". Tale è non solo
la fede in generale, ma anche la
contemplazione accecante, che i
teologi chíamano teologia mística
o anche sapienza segreta: infatti è
sconosciuta all'uomo naturale e

viene infusa dallo Spirito Santo.
L'arìima con le sue potenze nulla
fa e comprende; né il demonio
stesso vi riesce, poíché il Maestro
che insegna questa sapienza, Cri-
sto, sta nella profondità ("sostan-
za") dell'anima dove egli solo può
giungere.

3.-5. Segreta per questo, lo è pure
per i suoi effetti inesprimibili, tan-
to che l'anima non può spiegarla e
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neppure lo desidera, compren-
dendo che è ineffabile. Né l'ín-

telletto né l'immaginazione sanno
come poterla comunicare. È una
realtà misteriosa cui non si sa

dare il nome. L'anima qui resta
ammutolita davanti a un nuovo

linguaggio di Dio: perché questa
contemplazione è davvero un lin-
guaggio di quel Dio che è puro
spirito e sfugge ai nostri sensi.
Per questo ci sono persone, dav-
vero ben awiate su questa strada,
che non sanno rendere conto del-

le loro esperienze ai propri diret-
toìi e provano perfino ripugnanza
a farlo. Sanno solo ripetere che
sono quiete e tutto va bene. Se
però ricevono qualche visione o
simile, possono descriverla un po'
perché in un certo modo vi parte-
cipano i sensÍ.

6.-8. guesta sapienza mistica o
segreta ha la particolarità di na-
scondere in sé l'anima, di collo-
carla molto lontano da tutto il

creato e farla sprofondare ín una
solitudine vasta e inaccessbile, in
un deserto sconfinato, tanto più
piacevole quaììto più amoroso. È
un abisso di sapienza che innalza
ed eleva l'anima e le fa conoscere
l'infinita distanza di ciò che è co-
noscenza e linguaggio umano.

7. guesto è così per sua natura:
infatti per la strada dell'unione
l'uomo deve camminare non sa-
pendo e divinamente ignorarìdo. I
mistici dicono che le gioie di Dio
non si comprendono nel momento
della ricerca o delle loro fruizione,
ma dopo che le si è trovate e go-
dute. guesta via che porta a Dio è

tanto misteriosa per l'anima
quanto lo è quaggíù íl mare ín cuí
non si conoscono né sentieri né

piste. Dio non lascia orme visibili,
comprensíbílí all'uomo.

Capitolo 18: SALIRE VERSO DIO,
SCENDERE NELLA PROPRIA RF,-
ALTÀ: DOLCEZZE E PENE

1.-2. guesto è così per sua natu-
ra: infatti per la strada dell'unio-
ne l'uomo deve camminare non

sapendo e divinamente ignoran-
do. I mistici dicono che le gioie di
Dío non si comprendono nel mo-
mento della ricerca o della loro

fruizione, ma dopo che le si è tro-
vate e godute. guesta via che por-
ta a Dio è tanto misteriosa per l'a-
nima quanto lo è quaggiù il mare
in cui non si conoscono né sen-

tieri né piste. Dio non lascia orme
visibili, comprensibili all'uomo.

1.-2. guesta sapienza segreta si
può chiamare anche "scala". In-
fatti per essa si intraprende una
vera scalata ai tesori della fortez-

divina. Essa prevede che
come su dei gradini - si salga nei
riguardi di Dio e si scenda e ci si
umili nei riguardi della natura.
gui infatti discendere è salire e
salire discendere, secondo i prin-
cipi della Bibbia: "Chi si umilia
sarà innalzato e chi si innalza
sarà umiliato" (Lc 14,1l) e: "Pri-
ma di essere esaltata, l'anima vie-
ne umiliata" (Prov. 18,21).

3.-4. L'anima che sperimenta la
contemplazione oscura vive conti-
nui alti e bassi, con tempeste e
bonacce. Finché non raggiunge lo
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"stato di quiete", conosce tutto un
su e giù. Infatti per amare in
modo perfetto Dio e rinnegare se
stessa deve conoscere Lui e sé: e il

Sígnore a volte propone la dolcez-
za della sua compagnia e altre
volte la amara bassezza della sua
condizíone. Ed eccola ora ínnalza-
ta e ora abbassata. Per natura

l'uomo vorrebbe sempre salire;
ma non capisce che il perdere e
annichilire se stesso è per lui di
maggior profitto. Comunque è so-
lo l'amore (e la contemplazione è
questa scienza d'amore che Dìo
infonde) a far salire di grado in
grado fino a Dio Creatore. Solo l'a-
more a Dio unisce l'arìima a Lui.

Capitolo 19: UNA SANTA IN(;gUIE-
TUDINE: "DITE CHE I-"ìNGLHSCO
D'AMORE".

1. Il primo grado della scala misti-
ca, secondo la tradizione, è quello
che vede l'anima amnìalata d'a-
more. È una infermità che non
porta alla morte, ma alla gloria di
Dio. Frattanto però essa perde
gusto e appetito di tutto, come s'è
ripetuto già ("Dite che languisco
d'amore").

2. Secondo grado: l'anima cerca
incessantemente l'Amato; e per
questo corre di cosa in cosa senza
fermarsi. Nei pensieri, nelle paro-
le, nelle azioni è sempre rivolta al
suo Dio.

3. Terzo grado: l'arìima si lancia a
lavorare per il Signore. Già ramo-
re uînarìo è capace di prornììovere
gesti stupendi; e anche il tímore
positivo ("figlio dell'amore") infon-

de una grarìde brama di opera-
re. gui, l'anima, sospinta dall'a-
more forte per Dio, vuole fare il
più possibile e s'addolora di arri-
vare a poco, sentendosi inutile.
L'amore operoso è molto educa-
tivo per l'arìima in quarìto non la
rende presuntuosa, ma al contra-
rio le chiarísce quanto dovrebbe
fare per Dio e quanto il suo modo
di agire sia indegno dí un Sígnore
così grande.

4. guarto grado: l'anima non fa
che protendersi verso l'Amato e
soffrire per Lui. Le pare di poco
conto quanto fa; e non vuole che
piacere a Dio, trovando che troppi
cercano il proprio interesse anche
neí ríguardi di Luí e pensarìo che
Egli doni poche grazie; mentre il
problema è che essi non usano
per la sua gloria le molte grazie
che ricevono. L'anima devota è già
ad un grado molto alto: segue fe-
delmente Dio con un sarìo spirito
di sofferenza e il Signore le ri-
sponde spesso con la gioia, visi-
tandola con amore soave.

5. guinto grado: così infiammata
d'amore, l'anima acquísta una
fretta, un'impazienza veementi
nella brama di raggiungere 1'Ama-
to. O vedere l'Amato o morire: è

questa l'alternativa imperiosa che
nasce da un amore avido e prepo-
tente.

Capitolo 20: IN UN CRESCENDO
VERTIGINOSO, L'ANIMA DIVENTA
SIMILE A DIO

1. Sesto grado: l'anima ora proce-
de speditamente verso Dio, corre,

a
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neppure lo desidera, compren-
dendo che è ineffabile. Né l'ín-

telletto né l'immaginazione sanno
come poterla comunicare. È una
realtà misteriosa cui non si sa

dare il nome. L'anima qui resta
ammutolita davanti a un nuovo

linguaggio di Dio: perché questa
contemplazione è davvero un lin-
guaggio di quel Dio che è puro
spirito e sfugge ai nostri sensi.
Per questo ci sono persone, dav-
vero ben awiate su questa strada,
che non sanno rendere conto del-

le loro esperienze ai propri diret-
toìi e provano perfino ripugnanza
a farlo. Sanno solo ripetere che
sono quiete e tutto va bene. Se
però ricevono qualche visione o
simile, possono descriverla un po'
perché in un certo modo vi parte-
cipano i sensÍ.

6.-8. guesta sapienza mistica o
segreta ha la particolarità di na-
scondere in sé l'anima, di collo-
carla molto lontano da tutto il

creato e farla sprofondare ín una
solitudine vasta e inaccessbile, in
un deserto sconfinato, tanto più
piacevole quaììto più amoroso. È
un abisso di sapienza che innalza
ed eleva l'anima e le fa conoscere
l'infinita distanza di ciò che è co-
noscenza e linguaggio umano.

7. guesto è così per sua natura:
infatti per la strada dell'unione
l'uomo deve camminare non sa-
pendo e divinamente ignorarìdo. I
mistici dicono che le gioie di Dio
non si comprendono nel momento
della ricerca o delle loro fruizione,
ma dopo che le si è trovate e go-
dute. guesta via che porta a Dio è

tanto misteriosa per l'anima
quanto lo è quaggíù íl mare ín cuí
non si conoscono né sentieri né

piste. Dio non lascia orme visibili,
comprensíbílí all'uomo.

Capitolo 18: SALIRE VERSO DIO,
SCENDERE NELLA PROPRIA RF,-
ALTÀ: DOLCEZZE E PENE

1.-2. guesto è così per sua natu-
ra: infatti per la strada dell'unio-
ne l'uomo deve camminare non

sapendo e divinamente ignoran-
do. I mistici dicono che le gioie di
Dío non si comprendono nel mo-
mento della ricerca o della loro

fruizione, ma dopo che le si è tro-
vate e godute. guesta via che por-
ta a Dio è tanto misteriosa per l'a-
nima quanto lo è quaggiù il mare
in cui non si conoscono né sen-

tieri né piste. Dio non lascia orme
visibili, comprensibili all'uomo.

1.-2. guesta sapienza segreta si
può chiamare anche "scala". In-
fatti per essa si intraprende una
vera scalata ai tesori della fortez-

divina. Essa prevede che
come su dei gradini - si salga nei
riguardi di Dio e si scenda e ci si
umili nei riguardi della natura.
gui infatti discendere è salire e
salire discendere, secondo i prin-
cipi della Bibbia: "Chi si umilia
sarà innalzato e chi si innalza
sarà umiliato" (Lc 14,1l) e: "Pri-
ma di essere esaltata, l'anima vie-
ne umiliata" (Prov. 18,21).

3.-4. L'anima che sperimenta la
contemplazione oscura vive conti-
nui alti e bassi, con tempeste e
bonacce. Finché non raggiunge lo
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"stato di quiete", conosce tutto un
su e giù. Infatti per amare in
modo perfetto Dio e rinnegare se
stessa deve conoscere Lui e sé: e il

Sígnore a volte propone la dolcez-
za della sua compagnia e altre
volte la amara bassezza della sua
condizíone. Ed eccola ora ínnalza-
ta e ora abbassata. Per natura

l'uomo vorrebbe sempre salire;
ma non capisce che il perdere e
annichilire se stesso è per lui di
maggior profitto. Comunque è so-
lo l'amore (e la contemplazione è
questa scienza d'amore che Dìo
infonde) a far salire di grado in
grado fino a Dio Creatore. Solo l'a-
more a Dio unisce l'arìima a Lui.

Capitolo 19: UNA SANTA IN(;gUIE-
TUDINE: "DITE CHE I-"ìNGLHSCO
D'AMORE".

1. Il primo grado della scala misti-
ca, secondo la tradizione, è quello
che vede l'anima amnìalata d'a-
more. È una infermità che non
porta alla morte, ma alla gloria di
Dio. Frattanto però essa perde
gusto e appetito di tutto, come s'è
ripetuto già ("Dite che languisco
d'amore").

2. Secondo grado: l'anima cerca
incessantemente l'Amato; e per
questo corre di cosa in cosa senza
fermarsi. Nei pensieri, nelle paro-
le, nelle azioni è sempre rivolta al
suo Dio.

3. Terzo grado: l'arìima si lancia a
lavorare per il Signore. Già ramo-
re uînarìo è capace di prornììovere
gesti stupendi; e anche il tímore
positivo ("figlio dell'amore") infon-

de una grarìde brama di opera-
re. gui, l'anima, sospinta dall'a-
more forte per Dio, vuole fare il
più possibile e s'addolora di arri-
vare a poco, sentendosi inutile.
L'amore operoso è molto educa-
tivo per l'arìima in quarìto non la
rende presuntuosa, ma al contra-
rio le chiarísce quanto dovrebbe
fare per Dio e quanto il suo modo
di agire sia indegno dí un Sígnore
così grande.

4. guarto grado: l'anima non fa
che protendersi verso l'Amato e
soffrire per Lui. Le pare di poco
conto quanto fa; e non vuole che
piacere a Dio, trovando che troppi
cercano il proprio interesse anche
neí ríguardi di Luí e pensarìo che
Egli doni poche grazie; mentre il
problema è che essi non usano
per la sua gloria le molte grazie
che ricevono. L'anima devota è già
ad un grado molto alto: segue fe-
delmente Dio con un sarìo spirito
di sofferenza e il Signore le ri-
sponde spesso con la gioia, visi-
tandola con amore soave.

5. guinto grado: così infiammata
d'amore, l'anima acquísta una
fretta, un'impazienza veementi
nella brama di raggiungere 1'Ama-
to. O vedere l'Amato o morire: è

questa l'alternativa imperiosa che
nasce da un amore avido e prepo-
tente.

Capitolo 20: IN UN CRESCENDO
VERTIGINOSO, L'ANIMA DIVENTA
SIMILE A DIO

1. Sesto grado: l'anima ora proce-
de speditamente verso Dio, corre,
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vola. Questa agilità nell'amore
viene dalla capacità che Dio le ha
donato e da una aumentata lar-

ghezza di cuore.

2. In questo processo ormai acce-
lerato di aìrvicinamento a Dio

l'anima si fa oltremodo ardita,

vincendo la vergogna antica. Tut-
to crede e spera, tutto ama e do-
manda: pretende il "bacio" di Dio,
con un'audacia che Dio stesso le

concede. Ed è il settimo grado.

3. Continuamente, ella si afferra a

Dio, stringendolo a sé, come dice
la sposa dei Cantici (3,4). Ma è
un'esperienza che non può dura-
re a lungo, comportando una glo-
ria celeste, che è insostenibile a

lungo quaggiù. Ed abbiamo così
l'ot.tavo grade.

4. Ormai l'anima ha preso Iette-
ralmente fuoco: arde con soavità

per amore. E i beni spirituali che
raccoglie in questo nono grado
sono del tutto inesprimibili.

5.-6. A questo punto, per la chia-
ra visione che l'anima ha ormai di

Dio, si separa realmente dal corpo
e, senza passare per il Purgatorio,
entra nella vita celeste, dove rea-

lizza quanto detto dall'Ev. Gio-
vanni: "Diventeremo simili a Dio"

(l Gv 3,2): sarà somigliante a Lui
per una certa partecipazione, la
massima possibile a una creatu-
ra. Così ha percorso tutti i dieci
gradini (questo è l'ultimo) della
scala che ormai non è più segreta,
dato che niente è più nascosto al-
l'arìima. Ella non ha neppure più
bisogno di chiedere nulla, perché
tutto le è dato in anticipo.
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Capitolo 21: VESTITA DA/DI DIO,
L'ANIMA CONC)UISTA IL SUO SI-
GNORE E NE É CONgUÍSTATA

1.-3. C'è, nel canto dell'Amata, un

concetto particolare: "Uscii ... tra-
vestita". Di che si tratta? Cì si tra-

veste quaggiù o per apparire ed
emergere e attirare l'attenzione o,
al contrario, per non apparire af-
fatto e sfuggire ai propri emuli.
L'anima, desiderando corìquistare
il cuore di Dio, si veste per piacer-
gli e indossa una livrea con i tre
colori (bianco, verde e rosso), che

sono poi le tre virtù teologali:
fede, speranza, carità.

3.-5. La fede è come una tunica

interna tanto candida da abba-

gliare la mente umana e anche
l'astuta e maligna intelligenza del
demonio. Norì c'è di meglio della
fede per conseguire la grazia del-
l'unione con l'Amato. Senza di

essa non si può piacere a Dio; con
essa si è come sposati a Dio. gue-
sta virtù nella notte oscura non

dava soddisí"azioni sensibili; ma
ora che l'anima ha sostenuto con

perseveranza le prove, per tale
virtù diviene sposa di Dio.

6.-9. Dopo la fede, ecco la veste
della speranza, che dona una tale
vivacità e un tale coraggio nel-
l'aspirare alle cose eterne che il
mondo, secondo grande nemico, è
vinto. L'anima smette completa-
mente le vesti umane. cioè le abi-

tudini terreì'ìe, e cammina tanto

al di sopra del mondo che la
bassezza di questo non la può
toccare. In S. Paolo (riportato dal-
la Regola Carmelitana) la sperarì-
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za è detta elmo di salvezza (1 Tess

5,8) che protegge la testa comple-
tamente, concedendo agli occhi di
guardare dalla parte giusta: in
alto, verso Dio. E Dio è come ferito

da uno sguardo così fiducioso e
píeno d'amore, per cui le concede
davvero tutto.

10.-12. Dopo le due vesti già det-
te, ecco la splendida toga rossa
della carità che rallegra e perfe-
ziona la grazia dell'anima. La cari-
tà non solo difende dal terzo ne-

mico dell'uomo - la carne -, ma

completa il valore e la forza delle
altre virtù. A?lle nuova sapienza
della fede, alla libertà nella spe-
ranza, segue il più teologale dei
doni, la carità appunto, che ap-
porta la sua carica immensa
d'amore nuovo, per cui ogni altro
amore viene tolto o riformato per-
ché si volga a Dio. E così l'unione
è davvero possibile.

Capitolo 22: ORhíAÍ L'ANIMA È
"SOLO" CAPACE DI DÍOî

1. Che "sorte felice", che grazia
immensa quella della libertà di
spirito - che tutti vorrebbero -,
concessa all'arìima che ha affron-

tato la notte oscura e ha vinto de-

monio, mondo e carne!

2. Ormai, introdotta a conversare

con Dio, l'anima è solo capace di
ricevere beni celesti.

Capitolo 23: IL DEMONIO PUÒ A?ìV-
CORA DISTURBARE, MA POCO:
DIO È LA DIFESA SICURA DEL-

L 'ANIMA

1.-3. guest'anima, sebbene al
buio dal punto di vista umano, è
l)6n "(:elata", ossia protetta di
fronte ai suoi nemici. Neppure il
demonio, angelo del male ma in-
telligente, può arrivare a conosce-
re quanto Dio ha compiuto. La
parte sensitiva umarìa non può
neanch'essa recare disturbo né

essere usata dal demonio in modo

negativo.

4.-5. A volte il demonio si accorge
del bene che l'anima gode e, seb-
bene non possa impedirglielo en-
trando in lei, tenta e riesce un

poco a turbare la parte sensitiva,
con dubbi o con timori. Ma, se la

contemplazione investe puramen-
te lo spirito con forza, l'anima è
come richiamata ancor più nella
profondità del suo essere e gode
la pace deliziosa dello Sposo na-
scosto in lei.

6.-10. Dio permette ordinaria-
mente che il demonio veda alcune

grazie concesse all'anima. Per-
ché? Dio ha stabilito (misterol)
che satana tenti ruomo, avendo

però collocato accanto a questo
un angelo custode, che è poi un
mediatore della sua grazia. L'uo-
mo con la grazia è più forte del de-
monio; e, una volta sottoposto a
prove e riuscito vincitore - non
per suo merito, peraltro -, riceve
un premio più grande. Da questa
economia divina viene che anche

l'angelo cattivo può inventare fal-
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vola. Questa agilità nell'amore
viene dalla capacità che Dio le ha
donato e da una aumentata lar-

ghezza di cuore.

2. In questo processo ormai acce-
lerato di aìrvicinamento a Dio

l'anima si fa oltremodo ardita,

vincendo la vergogna antica. Tut-
to crede e spera, tutto ama e do-
manda: pretende il "bacio" di Dio,
con un'audacia che Dio stesso le

concede. Ed è il settimo grado.

3. Continuamente, ella si afferra a

Dio, stringendolo a sé, come dice
la sposa dei Cantici (3,4). Ma è
un'esperienza che non può dura-
re a lungo, comportando una glo-
ria celeste, che è insostenibile a

lungo quaggiù. Ed abbiamo così
l'ot.tavo grade.

4. Ormai l'anima ha preso Iette-
ralmente fuoco: arde con soavità

per amore. E i beni spirituali che
raccoglie in questo nono grado
sono del tutto inesprimibili.

5.-6. A questo punto, per la chia-
ra visione che l'anima ha ormai di

Dio, si separa realmente dal corpo
e, senza passare per il Purgatorio,
entra nella vita celeste, dove rea-

lizza quanto detto dall'Ev. Gio-
vanni: "Diventeremo simili a Dio"

(l Gv 3,2): sarà somigliante a Lui
per una certa partecipazione, la
massima possibile a una creatu-
ra. Così ha percorso tutti i dieci
gradini (questo è l'ultimo) della
scala che ormai non è più segreta,
dato che niente è più nascosto al-
l'arìima. Ella non ha neppure più
bisogno di chiedere nulla, perché
tutto le è dato in anticipo.
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Capitolo 21: VESTITA DA/DI DIO,
L'ANIMA CONC)UISTA IL SUO SI-
GNORE E NE É CONgUÍSTATA

1.-3. C'è, nel canto dell'Amata, un

concetto particolare: "Uscii ... tra-
vestita". Di che si tratta? Cì si tra-

veste quaggiù o per apparire ed
emergere e attirare l'attenzione o,
al contrario, per non apparire af-
fatto e sfuggire ai propri emuli.
L'anima, desiderando corìquistare
il cuore di Dio, si veste per piacer-
gli e indossa una livrea con i tre
colori (bianco, verde e rosso), che

sono poi le tre virtù teologali:
fede, speranza, carità.

3.-5. La fede è come una tunica

interna tanto candida da abba-

gliare la mente umana e anche
l'astuta e maligna intelligenza del
demonio. Norì c'è di meglio della
fede per conseguire la grazia del-
l'unione con l'Amato. Senza di

essa non si può piacere a Dio; con
essa si è come sposati a Dio. gue-
sta virtù nella notte oscura non

dava soddisí"azioni sensibili; ma
ora che l'anima ha sostenuto con

perseveranza le prove, per tale
virtù diviene sposa di Dio.

6.-9. Dopo la fede, ecco la veste
della speranza, che dona una tale
vivacità e un tale coraggio nel-
l'aspirare alle cose eterne che il
mondo, secondo grande nemico, è
vinto. L'anima smette completa-
mente le vesti umane. cioè le abi-

tudini terreì'ìe, e cammina tanto

al di sopra del mondo che la
bassezza di questo non la può
toccare. In S. Paolo (riportato dal-
la Regola Carmelitana) la sperarì-
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za è detta elmo di salvezza (1 Tess

5,8) che protegge la testa comple-
tamente, concedendo agli occhi di
guardare dalla parte giusta: in
alto, verso Dio. E Dio è come ferito

da uno sguardo così fiducioso e
píeno d'amore, per cui le concede
davvero tutto.

10.-12. Dopo le due vesti già det-
te, ecco la splendida toga rossa
della carità che rallegra e perfe-
ziona la grazia dell'anima. La cari-
tà non solo difende dal terzo ne-

mico dell'uomo - la carne -, ma

completa il valore e la forza delle
altre virtù. A?lle nuova sapienza
della fede, alla libertà nella spe-
ranza, segue il più teologale dei
doni, la carità appunto, che ap-
porta la sua carica immensa
d'amore nuovo, per cui ogni altro
amore viene tolto o riformato per-
ché si volga a Dio. E così l'unione
è davvero possibile.

Capitolo 22: ORhíAÍ L'ANIMA È
"SOLO" CAPACE DI DÍOî

1. Che "sorte felice", che grazia
immensa quella della libertà di
spirito - che tutti vorrebbero -,
concessa all'arìima che ha affron-

tato la notte oscura e ha vinto de-

monio, mondo e carne!

2. Ormai, introdotta a conversare

con Dio, l'anima è solo capace di
ricevere beni celesti.

Capitolo 23: IL DEMONIO PUÒ A?ìV-
CORA DISTURBARE, MA POCO:
DIO È LA DIFESA SICURA DEL-

L 'ANIMA

1.-3. guest'anima, sebbene al
buio dal punto di vista umano, è
l)6n "(:elata", ossia protetta di
fronte ai suoi nemici. Neppure il
demonio, angelo del male ma in-
telligente, può arrivare a conosce-
re quanto Dio ha compiuto. La
parte sensitiva umarìa non può
neanch'essa recare disturbo né

essere usata dal demonio in modo

negativo.

4.-5. A volte il demonio si accorge
del bene che l'anima gode e, seb-
bene non possa impedirglielo en-
trando in lei, tenta e riesce un

poco a turbare la parte sensitiva,
con dubbi o con timori. Ma, se la

contemplazione investe puramen-
te lo spirito con forza, l'anima è
come richiamata ancor più nella
profondità del suo essere e gode
la pace deliziosa dello Sposo na-
scosto in lei.

6.-10. Dio permette ordinaria-
mente che il demonio veda alcune

grazie concesse all'anima. Per-
ché? Dio ha stabilito (misterol)
che satana tenti ruomo, avendo

però collocato accanto a questo
un angelo custode, che è poi un
mediatore della sua grazia. L'uo-
mo con la grazia è più forte del de-
monio; e, una volta sottoposto a
prove e riuscito vincitore - non
per suo merito, peraltro -, riceve
un premio più grande. Da questa
economia divina viene che anche

l'angelo cattivo può inventare fal-
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se visioni che all'anima possono
sembrare vere se essa si compor-
ta incautamente. Sono visioni
corporee quelle che il diavolo può
imitare. Egli con comunícazioni
spirituali non riesce altrettanto:
ma pì?ì«5 assalire l'anima con tur-
bamenti molto penosi: l'angelo di
luce la sta educando, ma ella non
sempre riesce a sottra?rsi al diavo-
lo, per cui il suo tormento è gra-
vissimo, avvenendo nella sfera
spirituale. L'angelo di luce lo per-
mette per la legge notissima della
puríficazione, da cui viene poí più
vita e gioia. Infatti per queste vie
di tentazione e disturbo demo-
niaco l'anima si affina ed educa
ulteriormente.

11.-12. guanto detto vale per i
casi in cui l'arìima non è ancora
del tutto protetta dal buio-luce
della fede ed è visitata dall'angelo
buono, ma non da Dio stesso. Se
poi è Dio stesso a farsi presente,
certo il demonio non può distur-
bare. Le comunicazioni dirette di
Dio sono totalmente sovrane: i
suoi tocchi sostarìziali di unione
divina sono quarìto di più sublime
esista nel rapporto con Lui. L'ani-
ma è intima con Dio e libera di
fronte a tutto ciò che non è Dio,
tanto che il demonio non può rag-
giungerla affatto.

13. Però arriva a questo stadio
avanzato solo attraverso la purifi-
cazíone, la nudità e il distacco: il
tutto compreso dall'espressione
"al buio" o "notte oscura". Se inve-
ce non è abbastanza purifícata,
può essere ancora toccata nella
parte sensitiva, ma senza che ciò

abbia a che fare con quella spiri-
tuale: ínfatti la persona è come
spezzata in due, dissociata.

Capitolo 24: FINALMENTE IN
PACE, VERSO L'UNIONE PIENA!

1, Passata la guerra della notte
oscura sia del senso sia dello spi-
rito, l'arìima si trova finalmente in
pace in quanto ormai tutto in lei è
ordinato e sotto controllo e l'unio-
ne dívina con Dio è ben possibile.
Si può parlare di una perfetta
"quiete della casa spirituale", in
cui avverrà íl divino sposalizio fra
l'arìima e Cristo. Come la liturgia,
inspirandosi a Sap 18,14, dice
che l'ìncarnazione del Verbo - cioè
lo sposarsi di Dio con l'umarìità -
è avvenuto in un profondo e quie-
to silenzio, così qui si ha final-
mente la casa dell'anima ben ac-
quietata. La purità dell'anima è
perfetta perché gra?nde è stata la
purificazìone. Ora può davvero
andare incontro allo Sposo.

Capitolo 25: GLI OCCHI FISSI
SOLO NELI,'AMATO (DIO)

1.-2. La notte oscura, dunque, ha
portato e porta i suoi frutti. In
sintesí: innanzítutto nessuna
creatura disturba o distrae píù
l'anima nel cammino dell'unione.

3. Poi, camminando l'anima come
all'oscuro rispetto al mondo e nel-
la luce rispetto a Dio, non fissa gli
occhi che su di Lui solo.

4. Infine Dio stesso, l'Amato, la
sollecita in cuore ad amarlo total-
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mente e a farsi portare fuori, ver-
so la píena unione. Tutto questo è
ben detto nella strofa terza: "Ero
in una gaudiosa notte / e in tal

segreto che non mi si vedeva, / né
ío guardavo nulla, / senz'altra luce
e guida/ che quella che nel cuore
ardeva".

(A cura di M. R. G.)

Messaggi di S. Gioìmnni della Croce

L'ÀNIMÀ S'ÀCCORGE

Allorché l'anima ríFleffe su qanto è obbligalo a Fare, si accorge che IC) vita è 6reve (GioblÀ,5}, íl sen+iero della vífa strefto (Mt 7, 141, ìl giusto Cl stento si S(I?VCI (I Píef À, IBI;conosce che le cose del mondo sono vane eJ ingannevoli, che tu++o Finisce e viene aI+ l ª---""mancare come l'acqua che scorre (2 Sam 14,12')-, ch; Ì'tempoªè'Íncer+o-,;igo'r':so 'ilgiu:lizio, lo peràìh:ì molto Focíle e lo saìvez:m molto àìFlìcoltosa. D"altro parte penssìOl groncle debito di qra+itudine che ha versri r)iú ripr rìvorìrì rve.r,*r, .,l,......y.. --- -=Ol groncle debito di gra+itudine che ha verso Dio, per averla creata solomente,. ,. ..ii iwc ucuiiu ui Hi uiiíuaine cne na verso UIO, per averla creata solomente per sÀ,onde gff Jeve íl servízio Clí tutta ICI ví+a , e per averlo reJenta solo per sé, in For:m Jicui gli Jeve tut+o I"afFetto del cuore; rì'tlette ai mille altri beneFici per cui si senfe obbligatao Dio prima ancora di nascere, mentre gran par+e della sua vi+a è trascorso invano,cosa dì cuì àovrà renàere str4ìssìmo con+o Fíno alPultímo quadmnte (À/It 5,26), nelgiorno in cui il Signore scruterà Gerusalemme con lucerne accese (SoF 1 ,12), perchéè tardì, Forse I"ultima ora del gíorno (Mt 20,6). Per rimecliare o tale male e danno, +antopiù che sente che Dio è mol;o ìmto' e nosco;ìto-perché eN:o sì'è 'volu'to àì"m"entì"c;:e'àºìLui i n mezzo a Ile creatu re . . . con a nsie e gemiti sgorgati clal-cuore'F;rto or:';:; JÍ'amco"re.-o......,.,,......,,--ulglllMMllllulululll()Itìdí Dío, corr'íncia CICI ínvocare I"Àmato clicendo: Dove fí nascondestí / ín gemíffIasciandomi, o DìleHo'F / Come il cervo Fuggisti, / CIOPº avermí íerìto; / ti uscii Jiefrogridan:lo: +í eri involato ...
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se visioni che all'anima possono
sembrare vere se essa si compor-
ta incautamente. Sono visioni
corporee quelle che il diavolo può
imitare. Egli con comunícazioni
spirituali non riesce altrettanto:
ma pì?ì«5 assalire l'anima con tur-
bamenti molto penosi: l'angelo di
luce la sta educando, ma ella non
sempre riesce a sottra?rsi al diavo-
lo, per cui il suo tormento è gra-
vissimo, avvenendo nella sfera
spirituale. L'angelo di luce lo per-
mette per la legge notissima della
puríficazione, da cui viene poí più
vita e gioia. Infatti per queste vie
di tentazione e disturbo demo-
niaco l'anima si affina ed educa
ulteriormente.

11.-12. guanto detto vale per i
casi in cui l'arìima non è ancora
del tutto protetta dal buio-luce
della fede ed è visitata dall'angelo
buono, ma non da Dio stesso. Se
poi è Dio stesso a farsi presente,
certo il demonio non può distur-
bare. Le comunicazioni dirette di
Dio sono totalmente sovrane: i
suoi tocchi sostarìziali di unione
divina sono quarìto di più sublime
esista nel rapporto con Lui. L'ani-
ma è intima con Dio e libera di
fronte a tutto ciò che non è Dio,
tanto che il demonio non può rag-
giungerla affatto.

13. Però arriva a questo stadio
avanzato solo attraverso la purifi-
cazíone, la nudità e il distacco: il
tutto compreso dall'espressione
"al buio" o "notte oscura". Se inve-
ce non è abbastanza purifícata,
può essere ancora toccata nella
parte sensitiva, ma senza che ciò

abbia a che fare con quella spiri-
tuale: ínfatti la persona è come
spezzata in due, dissociata.

Capitolo 24: FINALMENTE IN
PACE, VERSO L'UNIONE PIENA!

1, Passata la guerra della notte
oscura sia del senso sia dello spi-
rito, l'arìima si trova finalmente in
pace in quanto ormai tutto in lei è
ordinato e sotto controllo e l'unio-
ne dívina con Dio è ben possibile.
Si può parlare di una perfetta
"quiete della casa spirituale", in
cui avverrà íl divino sposalizio fra
l'arìima e Cristo. Come la liturgia,
inspirandosi a Sap 18,14, dice
che l'ìncarnazione del Verbo - cioè
lo sposarsi di Dio con l'umarìità -
è avvenuto in un profondo e quie-
to silenzio, così qui si ha final-
mente la casa dell'anima ben ac-
quietata. La purità dell'anima è
perfetta perché gra?nde è stata la
purificazìone. Ora può davvero
andare incontro allo Sposo.

Capitolo 25: GLI OCCHI FISSI
SOLO NELI,'AMATO (DIO)

1.-2. La notte oscura, dunque, ha
portato e porta i suoi frutti. In
sintesí: innanzítutto nessuna
creatura disturba o distrae píù
l'anima nel cammino dell'unione.

3. Poi, camminando l'anima come
all'oscuro rispetto al mondo e nel-
la luce rispetto a Dio, non fissa gli
occhi che su di Lui solo.

4. Infine Dio stesso, l'Amato, la
sollecita in cuore ad amarlo total-
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mente e a farsi portare fuori, ver-
so la píena unione. Tutto questo è
ben detto nella strofa terza: "Ero
in una gaudiosa notte / e in tal

segreto che non mi si vedeva, / né
ío guardavo nulla, / senz'altra luce
e guida/ che quella che nel cuore
ardeva".

(A cura di M. R. G.)

Messaggi di S. Gioìmnni della Croce

L'ÀNIMÀ S'ÀCCORGE

Allorché l'anima ríFleffe su qanto è obbligalo a Fare, si accorge che IC) vita è 6reve (Giob
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cosa dì cuì àovrà renàere str4ìssìmo con+o Fíno alPultímo quadmnte (À/It 5,26), nel
giorno in cui il Signore scruterà Gerusalemme con lucerne accese (SoF 1 ,12), perchéè tardì, Forse I"ultima ora del gíorno (Mt 20,6). Per rimecliare o tale male e danno, +antopiù che sente che Dio è mol;o ìmto' e nosco;ìto-perché eN:o sì'è 'volu'to àì"m"entì"c;:e'àºì
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AffUALÎTÀ DI SAN GIOVANNI DELLA CROCE

1. ANTROPOCENTRISMO E SECOLARISMO

Viviamo in un'epoca in cui l'uomo presume di essere padrone assolu-
to di se Stesso e unico artefìce del proprio avvenire. Dio è una ipotesi
inutile, anzi dannosa, che deve essere eliminata perché costituisce un
limite che rischia di ta?rpare le ali all'uomo e di renderlo succube. L'uomo,
dunque, non solo non ha bisogno di Dio, ma lo deve rifiutare se vuole
davvero diventare se stesso.
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S. Gíovarìni è perfetto interprete della risposta che la rivelazione offre
a queste fa?rneticherie della presunzione umarìa e che il Concilio ha, a sua
volta, ben riassunto nella Gaudtum et Spes. Il Santo sottolinea, e nel
modo più radicale, il primato assoluto di Dio e la sua trascendenza: ma
mostra allo stesso tempo e in modo inequivocabile che il riconoscimento e
l'orientamento verso questo Dio non solo non diminuisce l'uomo, ma ne
mostra e ne fonda la quasi infinita grandezza. L'uomo è grande proprio
perché è fatto per Dio infinito, perché solo questo Dio infinito è termine
adeguato dei suoi desideri e delle sue aspirazioni. Famosa la sua
affermazione:"Un solo pensiero dell'uomo vale più di tutto il mondo; per-
ciò solo Dio è degno di esso" (Detti 32).

Non solo, dunque, la fede in un Dio trascendente non diminuisce
l'uomo, ma costituisce l'unico punto di partenza che lo rende
definitivamente superiore a tutto il resto e capace, dunque, di porsi di
fronte al creato in un atteggiarnento di sovrana e serena libertà. guando
il Vaticano II afferma che la ragione ultima della grarìdezza dell'uomo va
trovata proprio nella sua vocazione alla comunione con Dio (G.S. 19a),
non fa che riprendere il filo portarìte di tutto l'insegnamento di S. Giovarì-
ni della Croce.

Mai come oggi l'uomo ha sentito l'ebbrezza del trionfo e della grandez-
za, ma mai come oggi ha corso il rischio tremendo di precipitare nel bara-

@

142 l
i

143

À.

!]



W

I

l

tro della distruzione, appu.nto perché mai può cadere nella tentazione di
rompere i rapporti con -la fonte della sua vita e con il fine che le dà il
senso, dato che rifiuta Dio e si mette al suo posto. Ne segue cl'ìe, perduto
tra la tecnica, la massificazione, il consumismo, le crisi continue, il diver-
timerito, le ideologie, le manipolazioni, non è più capace di incontrarsi
con se stesso. Si sente vuoto, insoddisfatto, deluso. Mutilato da una cul-
tura razionalista e materialista, cammina come disgregato, senza valori
assoluti: senza orientamento, senza scopo e senza identità. Negato il rife-
rimento a Dio, l'uomo si ritrova schiavo di un'infinità di idoli e di tutti gli
istinti, propri ed altrui.

Ora ci si comincia a rendere abbastanza diffusamente cont.o di essere
st.ati truffati da tante ideologie: non solo da quelle marxiste che stanno
miseramente crollando, ma anche da quelle che si presentavano come
liberatorie e che hanno solo scatenati gli istinti e ie forze più basse. Elimi-
nando Dio e l'altra vita, siamo rimasti solo con gli idoli e le concupiscenze
che si scatenano, in un gioco diabolico che i burattinai giostrano nel
modo che più a loro aggrada, in un colossale tentativo di manipolazione e
di sopraffazione cììe riduce sempre più l'uomo ad un numero e ad un
robot. Oggi tutto questo lo si percepisce abbastanza chia?ranìente, almeno
da part.e-delle persone che hanno mantenuto una certa capacità di giudi-
zio-personale. -Si fa, comunque, sempre più generale ed esplicito il biso-
gno-di liberarsi e avanza la rivendicazione del diritto ad "essere se stessi",
nel rifiuto di ogni manipolazione.

Ma il dramma più profondo sta proprio nel fatto che l'uomo non sa
chi è questo "se ste-sso"che vorrebbe ritrova?re e recuperare. Ed ecco, al-
lora, altre soluzioni disperate: droga, violenza, rivoluzione, individuali-
smo esasperato, libertarismo, isolamento, con la stessa tragica conse-
guenza: disorientamento, disperazione, morte. Il fatto è che l'uomo, cre-
ato ad immagiììe di Dio, da Dio e per Dio, per comprendersi pienamente e
darsi un senso definitivo deve specchiarsi in Dio. Se vuole ritrovarsi deve
cercarsi in Dio, perché da lui viene ed a lui va. E Dio lo incontra dentro di
sè. Cercare Dio in noi stessi e ritrovare se stessi in Dio: ecco l'insegna-
mento centrale di Giovmìni della Croce, che dà la risposta definitava al-
l'interrogativo fondamentale dell'uomo di tutti i tempi e di tutte le civiltà.

Però il Santo Dottore non solo ricorda lucidamente dove l'uomo può
davvero ritrovare se stesso, ma indica anche concretamente coìne arri-
varci. Sta soprattutto qui la particolarità del suo insegnamento e la sua
perenne attualità. Oggi la reazione alla schiavitù del materialismo consu-
mista si esprime arìche in una ricerca del divino e in un certo sviluppo del
sentimento religioso che spesso, però si incanala in manifestazioni che
non sono autentiche e rischiano, per altro verso, di impedire una reale
rinascita o riscoperta della dimensione spirituale dell'uomo. Tante devía-
zioni si evidenziano attraverso ricerche di religiosìtà esoteriche o addirit-
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tura di pratiche spiritistiche. Ma anche all'interrìo dello stesso filone cri-
stiano si può cadere in facili esaltazioni o sentimentalismi che non sono
nient'altro che la trasposizione in campo religioso dello Stesso consumi-
smo che regola ormai tutta la umana esistenza. Basti pensare all'affan-
nosa ricerca, da parte di molti, di esperienze e di sensazioni spirituali, la
credulità con cui accettano notizie di rivelazioni e di ìrìsioni, e rimportan-
za che danno a tutte qì?ìeste cose quali espressioni di autentica devozione
e modo concreto per alimentarla.

Proprio nel momento in cui il senso religioso sembra risvegliarsi di-
venta più necessario che sia guidato e alimentato nel modo autentico. Ed
ecco qui l'inconfendibile ed inimitabile insegnamento di S. Giovanni della
Croce.

2. RITROVARE IL FINE SUPREMO È RITROVARE SERIETÀ E
GIOIA

Occorre innanzitutto mettere bene in chiaro che la comunione con

Dio è il fine supremo della vita. E questo sigììifica due punti fermi: primo,
che essa è la cosa più importante e, in definitiva, unica a cui tutto deve
essere orientato; secondo, che essa è la cosa più difficile da attuare ed
esige lo sforzo congiunto di tutte le potenze dell'uomo.

La comunione interpersonale è possibile solo là dove le due o più
persone si prendono sul serio. Dunque l'impegno fondamentale dell'uomo
è quello di prendere sul serio Dio, come Dio ha preso sul serio ruomo fino
a sacrificare il proprio figlio.

Non si prega per sport, né si va alla ricerca di Dio per semplice gusto!

Prendere sul serio Dio significa lasciarsi da lui attrarre, fargli spazio
nella propria vita, rendersi luogo della sua presenza. Significa accettare
di essere progressivamente trasferiti nel sì?ìo mondo, di partecipare al suo
modo di vivere, di pensare, attraverso un progressivo passaggio dal no-
stro modo di essere al suo, passaggio che si attua in forza della sempre
più piena incarnazione in noi delle virtù teologali della fede, della sperarì-
za e della carità, che lo Spirito Santo contiì'ìuamente vivifica e feconda.

Da questo punto di vista il nostro cammino verso la comunione con
Dio è scandito dallo sviluppo della fede, della speranza e della carità le
quali, a loro volta non sono altro che il frutto in noi di ciò che lo Spirito
sta operando per renderci perfettamente figli nel Figlio ed introdurci nel-
l'intimo delle comunicaztoni trinita?rie. Chi prepara e produce in noi la
comunione è sostanzialmente lo Spirito di Gesù. Non è dunque conquista
nostra ma frutti di un suo dono.
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tro della distruzione, appu.nto perché mai può cadere nella tentazione di
rompere i rapporti con -la fonte della sua vita e con il fine che le dà il
senso, dato che rifiuta Dio e si mette al suo posto. Ne segue cl'ìe, perduto
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con se stesso. Si sente vuoto, insoddisfatto, deluso. Mutilato da una cul-
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che si scatenano, in un gioco diabolico che i burattinai giostrano nel
modo che più a loro aggrada, in un colossale tentativo di manipolazione e
di sopraffazione cììe riduce sempre più l'uomo ad un numero e ad un
robot. Oggi tutto questo lo si percepisce abbastanza chia?ranìente, almeno
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chi è questo "se ste-sso"che vorrebbe ritrova?re e recuperare. Ed ecco, al-
lora, altre soluzioni disperate: droga, violenza, rivoluzione, individuali-
smo esasperato, libertarismo, isolamento, con la stessa tragica conse-
guenza: disorientamento, disperazione, morte. Il fatto è che l'uomo, cre-
ato ad immagiììe di Dio, da Dio e per Dio, per comprendersi pienamente e
darsi un senso definitivo deve specchiarsi in Dio. Se vuole ritrovarsi deve
cercarsi in Dio, perché da lui viene ed a lui va. E Dio lo incontra dentro di
sè. Cercare Dio in noi stessi e ritrovare se stessi in Dio: ecco l'insegna-
mento centrale di Giovmìni della Croce, che dà la risposta definitava al-
l'interrogativo fondamentale dell'uomo di tutti i tempi e di tutte le civiltà.

Però il Santo Dottore non solo ricorda lucidamente dove l'uomo può
davvero ritrovare se stesso, ma indica anche concretamente coìne arri-
varci. Sta soprattutto qui la particolarità del suo insegnamento e la sua
perenne attualità. Oggi la reazione alla schiavitù del materialismo consu-
mista si esprime arìche in una ricerca del divino e in un certo sviluppo del
sentimento religioso che spesso, però si incanala in manifestazioni che
non sono autentiche e rischiano, per altro verso, di impedire una reale
rinascita o riscoperta della dimensione spirituale dell'uomo. Tante devía-
zioni si evidenziano attraverso ricerche di religiosìtà esoteriche o addirit-
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più piena incarnazione in noi delle virtù teologali della fede, della sperarì-
za e della carità, che lo Spirito Santo contiì'ìuamente vivifica e feconda.

Da questo punto di vista il nostro cammino verso la comunione con
Dio è scandito dallo sviluppo della fede, della speranza e della carità le
quali, a loro volta non sono altro che il frutto in noi di ciò che lo Spirito
sta operando per renderci perfettamente figli nel Figlio ed introdurci nel-
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gual'è, dunque, il nostro compito? È quello di lasciare via libera al-
l'azione dello Spirito, rinunciarìdo alla pretesa di volerci costruire da soli.
Il figlio, infatti, -non si fa ma viene fatto. È su questo principio che si fonda
la dottrina del triplice nulla, cioè della radicale rinuncia a oìualunque at-
taecamento. Tale rinuncia fa apparire spesso S. Giovanni della Croce
troppo duro e scostante: questo, però, solo per chi ha letto superficial-
mente il Varìgelo e non si è accorto che Gesù lo è ancora di più.

Chi vuol essere discepolo e seguace di Cristo deve rinunciare assolu-
tamente a tutto, anche alle realtà sentite come più sacrosante (quali i
figli) o i gesti di pietà più sublimi (vedi la sepoltura dei geì'ìitori). Tra te e
lui non ci deve essere assolutamente nulla, altrimenti non puoi essere
suo discepolo. Devi seguire Cristo e Cristo solo,e per nessun altro motivo
che per il fatto che lui te lo chiede. (cfr. Lc 14,25-33).

guando S. Giovanni dice che devi assolutamente tagliare qualunque
attaccamento, altrimenti, come un uccellino attaccato ad un filo,non puoi
volare, usa un'immagine semplice per dire la stessa cosa seria. guesta
sequela che non ammette assolutamente nessun compromesso e che è
un'esigenza essenziale della vita cristiana (e non semplicemente la voca-
zione eccezionale di qualcuno) è oggi unanimamente sottolineata dagli
studiosi; ma purtroppo è una verità non ancora entrata nella mentalità
generale. Abitualmente si pensa ancora che solo alcuni siano chiamati a
rinunciare a tutto, mentre gli altri possono accontentarsi di seguire Cri-
sto un po' più alla lontana. Ciò è assolutamente falso. Dio in Cristo vuole
essere il tutto della tua vita: vuole infatti stabilire con te una comunione

totale, per cui tu sei tutto di lui e lui è il tutto di te. guesta vocazione è di
tutti e le esigenze che ne conseguono sono pertanto per tutti.

S: Giovanni ha perfettamente colto tutto questo e lo ha insegnato con
una coerenza estrema. guando qualcuno afferma che la sua dottrina
spaventa i più ed è, comunque, destinata a poche anime privilegiate, vuol
dire che ha un'idea della sequela di Cristo che non è secondo il Vangelo.
Chi prende sul serio il Vangelo e si sforza di mettere in pratica le condizio-
ni che Cristo richiede a chiunque desideri seguirlo, si rende facilmente
conto che anche la dottrina di S. Giovanni della Croce sia, come il Vange-
lo, universale e perennemente attuale. Giovanni Battista Metz ci ha ricor-
dato che il tempo che viviamo deve essere in particolare un "tempo della
sequela" se si vuole che la vita cristiana tomi ad essere autentico fermen-
to dell'umanità.
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3. RIEVANGELIZZARE VUOL DIRE RISCOPRIRE IL NULLA E LA
NOTTE

Che questo è il tempo della sequela significa anche dire che è ora di
essere più radicali, cioè di smetterla con tante superficialità e decidersi
ad andare alla radice delle cose. Ebbene, se noi andiamo alla radice yi
scopriremo sempre il tutto di Dio e insieme inequivocabilmente constate-
remo il nulla di tutto il resto al di fuori di Lui. Un tutto e un nulla di cui
l'uomo è impastato: un nulla che diventerà tutto solo nella misura in cui
si riconoscerà il nulla che è e quindi accetterà di essere trattato così. Il
cristiano potrà diventare la "prosecuzione" di Cristo e la Chiesa sarà suo
"sacramento di salvezza" non nonostante così grarìde povertà, ma proprio
per questa.

È iÌ tempo di riscoprire questa fondamentale lezione di tutta la rivela-
zione: Dio può fare grandi cose solo quando si trova di fronte alla povertà
e alla umiltà. Se vogliamo, dunque, che il cristianesímo torni vivo in noi e
nel mondo è necessario ricominciare da un nulla. "Senza di me non pote-
te fare nulla " (Gv. 15,5) dice il Signore ; ma per fare di noi il tutto egli ha
proprio bisogno del nostro nulla. S. Gíovanni della Croce lo sottolinea
decisamente: tutto quello che noi possiamo fare è precisarrìente quello di
rinunciare a tutto e di restare con nulla; per raggiungere Dio, abbiamo
bisogno di "nulla" e basta. Ma se è vero che quanto più uno è povero di sè
e di cose tanto più può entrare in comunione con Dio, allora non c'è asso-
lutamente nessuno che non sia in grado, se vuole, di sviluppare in
pienezza la sua vocazione. Il cammino spirituale è reso difficile e: spesso
impossibile non perché manchino i mezzi ma perché ce ne sono troppi. Se
l'unico mezzo necessario è quello di non avere nulla, non c'è via più uni-
v-ersale alla santità che quella proposta da S. Giovarìni della Croce. E
questo mostra come la sua dottrina del nulla sia veramente attuale e,
ancora una volta, perfettamente aderente al messaggio evangelico.

guesta lezione è particolarmente indicata per la Chiesa di oggì che,
finita l'epoca della cristianità, è chiamata a svestirsi di qualunque forma
di potenza per tornare ad essere nel mondo il pugno di lievito che scom-
pare nella massa e la fermenta tutta. In modo paricolare questa lezione
riguarda coloro che nella Chiesa hanno la missione di guida e di pastori.
Essi, come ricordava il Ca?rdinale Ratzinger all'ultimo Sinodo dei vescovi,
potranno davvero prendere coscienza della loro missione e svolgerla ade-
guatamente solo nella misura in cui riconosceì"anno che, senza Crísto,
non sono nulla e non possono fare nulla. Arìcora una volta: è dal nulla
che bisogna ripartire se si vuole rievangelizzare e ricostruire la Chiesa. Il
maestro del nulla per eccellenza, Giovanni della Croce, che tante volte è
stato presentato in forma pegativa e limitativa, si rivela, invece, l'interpre-
te di una dottrina di portata veramente universale.
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gual'è, dunque, il nostro compito? È quello di lasciare via libera al-
l'azione dello Spirito, rinunciarìdo alla pretesa di volerci costruire da soli.
Il figlio, infatti, -non si fa ma viene fatto. È su questo principio che si fonda
la dottrina del triplice nulla, cioè della radicale rinuncia a oìualunque at-
taecamento. Tale rinuncia fa apparire spesso S. Giovanni della Croce
troppo duro e scostante: questo, però, solo per chi ha letto superficial-
mente il Varìgelo e non si è accorto che Gesù lo è ancora di più.

Chi vuol essere discepolo e seguace di Cristo deve rinunciare assolu-
tamente a tutto, anche alle realtà sentite come più sacrosante (quali i
figli) o i gesti di pietà più sublimi (vedi la sepoltura dei geì'ìitori). Tra te e
lui non ci deve essere assolutamente nulla, altrimenti non puoi essere
suo discepolo. Devi seguire Cristo e Cristo solo,e per nessun altro motivo
che per il fatto che lui te lo chiede. (cfr. Lc 14,25-33).

guando S. Giovanni dice che devi assolutamente tagliare qualunque
attaccamento, altrimenti, come un uccellino attaccato ad un filo,non puoi
volare, usa un'immagine semplice per dire la stessa cosa seria. guesta
sequela che non ammette assolutamente nessun compromesso e che è
un'esigenza essenziale della vita cristiana (e non semplicemente la voca-
zione eccezionale di qualcuno) è oggi unanimamente sottolineata dagli
studiosi; ma purtroppo è una verità non ancora entrata nella mentalità
generale. Abitualmente si pensa ancora che solo alcuni siano chiamati a
rinunciare a tutto, mentre gli altri possono accontentarsi di seguire Cri-
sto un po' più alla lontana. Ciò è assolutamente falso. Dio in Cristo vuole
essere il tutto della tua vita: vuole infatti stabilire con te una comunione

totale, per cui tu sei tutto di lui e lui è il tutto di te. guesta vocazione è di
tutti e le esigenze che ne conseguono sono pertanto per tutti.

S: Giovanni ha perfettamente colto tutto questo e lo ha insegnato con
una coerenza estrema. guando qualcuno afferma che la sua dottrina
spaventa i più ed è, comunque, destinata a poche anime privilegiate, vuol
dire che ha un'idea della sequela di Cristo che non è secondo il Vangelo.
Chi prende sul serio il Vangelo e si sforza di mettere in pratica le condizio-
ni che Cristo richiede a chiunque desideri seguirlo, si rende facilmente
conto che anche la dottrina di S. Giovanni della Croce sia, come il Vange-
lo, universale e perennemente attuale. Giovanni Battista Metz ci ha ricor-
dato che il tempo che viviamo deve essere in particolare un "tempo della
sequela" se si vuole che la vita cristiana tomi ad essere autentico fermen-
to dell'umanità.
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NOTTE

Che questo è il tempo della sequela significa anche dire che è ora di
essere più radicali, cioè di smetterla con tante superficialità e decidersi
ad andare alla radice delle cose. Ebbene, se noi andiamo alla radice yi
scopriremo sempre il tutto di Dio e insieme inequivocabilmente constate-
remo il nulla di tutto il resto al di fuori di Lui. Un tutto e un nulla di cui
l'uomo è impastato: un nulla che diventerà tutto solo nella misura in cui
si riconoscerà il nulla che è e quindi accetterà di essere trattato così. Il
cristiano potrà diventare la "prosecuzione" di Cristo e la Chiesa sarà suo
"sacramento di salvezza" non nonostante così grarìde povertà, ma proprio
per questa.

È iÌ tempo di riscoprire questa fondamentale lezione di tutta la rivela-
zione: Dio può fare grandi cose solo quando si trova di fronte alla povertà
e alla umiltà. Se vogliamo, dunque, che il cristianesímo torni vivo in noi e
nel mondo è necessario ricominciare da un nulla. "Senza di me non pote-
te fare nulla " (Gv. 15,5) dice il Signore ; ma per fare di noi il tutto egli ha
proprio bisogno del nostro nulla. S. Gíovanni della Croce lo sottolinea
decisamente: tutto quello che noi possiamo fare è precisarrìente quello di
rinunciare a tutto e di restare con nulla; per raggiungere Dio, abbiamo
bisogno di "nulla" e basta. Ma se è vero che quanto più uno è povero di sè
e di cose tanto più può entrare in comunione con Dio, allora non c'è asso-
lutamente nessuno che non sia in grado, se vuole, di sviluppare in
pienezza la sua vocazione. Il cammino spirituale è reso difficile e: spesso
impossibile non perché manchino i mezzi ma perché ce ne sono troppi. Se
l'unico mezzo necessario è quello di non avere nulla, non c'è via più uni-
v-ersale alla santità che quella proposta da S. Giovarìni della Croce. E
questo mostra come la sua dottrina del nulla sia veramente attuale e,
ancora una volta, perfettamente aderente al messaggio evangelico.

guesta lezione è particolarmente indicata per la Chiesa di oggì che,
finita l'epoca della cristianità, è chiamata a svestirsi di qualunque forma
di potenza per tornare ad essere nel mondo il pugno di lievito che scom-
pare nella massa e la fermenta tutta. In modo paricolare questa lezione
riguarda coloro che nella Chiesa hanno la missione di guida e di pastori.
Essi, come ricordava il Ca?rdinale Ratzinger all'ultimo Sinodo dei vescovi,
potranno davvero prendere coscienza della loro missione e svolgerla ade-
guatamente solo nella misura in cui riconosceì"anno che, senza Crísto,
non sono nulla e non possono fare nulla. Arìcora una volta: è dal nulla
che bisogna ripartire se si vuole rievangelizzare e ricostruire la Chiesa. Il
maestro del nulla per eccellenza, Giovanni della Croce, che tante volte è
stato presentato in forma pegativa e limitativa, si rivela, invece, l'interpre-
te di una dottrina di portata veramente universale.
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Un altro aspetto dell'insegnamento sanjuarìista, strettamente con-
nesso al precedente, è quello delle "nottí", legate alle dífficoltà del cam-
mino che si percorre e soprattuotto ai silenzi di Dio, che lasciano l'aniìna
nel deserto, nelroscurità e nell'aridità. íl Santo ha descrítto con estremo
acume questi momenti o passaggi del cammino spirituale, aiutarìdoci a
capire, con le sue analisi, quando si tratta di un silenzio dí Dío che ínvíta
l'uomo ad una maggiore penetraziorìe del suo mistero e quando invece si
tratta di sordità dell'uomo che, facendosi attrarre da altri idoli, si rende
incapace di percepire il mistero di Dio. Infatti ora si tratta di un'angoscia
o aridità che viene dal male e ora di una sofferenza purificatrice che pre-
para l'incontro d'Amore. Oggi è comune parlare di spiritualità dell'Esodo,
cioè nella vita spirituale presentata come un essere sradicato da posizioni
e certezze acquisite e un inoltrarsi nel deserto attraverso l'esperienza del-
la solitudine, della ste, della fame, dell'aridità. S. Giovanni lo aveva già
fatto e in un modo ben più sistematico ed esauriente; non possiamo, an-
che questo, non guardare a lui senza scoprirlo come maestro e come
compagno di viaggio.

4. OGGI PIÙ DI IERI LE NOTî'Î PURIFICATRICI

La dottî-ina delle notti dí S. Gíovanni della Croce viene og(,i usata
anche per cercare di capire le crisi che accompagnano la storia della
Chíesa come tale. Non dí rado sí sente parlare di notti collettive ed
epocali. Fino a che punto tali accostamenti siarìo leggittimi, non si sa; sta
il fatto che arìche la storía della Chíesa come quella dell'umanità procedeattraverso crisi, prove ed oscurità. 'È, certo d'altra parte che, come la so-
cietà sta passando al post-moderno, così la Chiesa sta vivendo ìin pas-
saggio epocale della sua storia. E questo suscita necessariamente una
crisi di pì?ìrificazione, sia per quanto rjguarda i síngolí che i gruppí e le
istituzioni.

Forse ci sono state solo altre due epoche storiche che si possono pa-
ragonare a questa. La prima quando i giudeo-cristiani furono costretti a
scegliere tra la libertà del Vangelo e la legge di Mosè e dovettero ricono-
scere che Mosè erì superato e che pertanLo i pagarìi potevano accettare il
Vaììgelo senza sottostare alla legge e alla cultura ebraiche. Fu uì'ìa prova
decìsìva per la religione cristiana. Se avessero vinto i giudaizzarìti, il cri-
stianesimo sarebbe rimasto una setta della religione ebraica e il Vangelo
sarebbe scomparso. Un altro momento cruciale fu quando venne distrut-
to l'irnpero romarìo, entro la cui struttura il cristianesimo si era piena-
meì'ìte ínserito e della quale pienamente si serviva. Per i cristiaì'ìi la cadu-
ta dell'impero appariva come la fine di tutto. L aprowidenza suscitò un
grande genio, S. Agostíno, che al pari dí S. Paolo nella prova precedente

ravvivò la sperarìza dei cristianì aiuta?rìdoli anche a capire che il Vangelonon si identifìcava con l'impero. Subito dopo, e proprio per opera dellaChiesa, è iniziata un'altra epoca della storia che poi fu defìnita era dellacrístianità. Nella quale la C.hìesa si è quasi costruita una sua sede ed unacultura che la società stessa ha accettato nelle sue componenti essenzia-lí, al punto che tuttí i popolí dell'occidente, che hanno poi fatto la storiadel pianeta in questi ultimi secoli, si sono di fatto definiti e riconosciuti
cristianí. Ma cíò ha anche sígnificato che la Chiesa di questi primí mfflen-ni si è radicata, espressa e spesso identificata con la cultura ellennistico-
europea. Era una Chiesa dí fatto "monocentrica", una Chiesa ancora ado-
lescente che, proprio come ogni adolesceììte, viveva ancora abbastarìza
ripiegata su se stessa perché dí fatto radicata ín una sola cultura e,
perciò,legata ad una visione parziale e condizionata da una sensibilità
spesso non in grado di percepíre la presenza e l'attivítà di Dío in altre
forìììe ed esperienze storiche di popoli diversi.

Ebbene tutto questo sta rapidamente cambiando, insieme alla finedel regíme dí cristianità che ha già così profondamente cambiato il mododi essere della Chiesa rìel mondo. E sta nascendo una nuova epoca in cuila Chíesa divíene culturalmente polícentríca, con radici realmente uni-versali. Ci troviamo di fronte al fatto che la Chiesa , nella sua totalità, si
trova ín sítuazione dí esodo da un regime dí crístianítà occídentale ed
europea verso una nuova posìzione storica, nella quale non si avrà solouna facciata dí uníveralítà, ma un'uníversaìítà reale grazíe alla sua con-creta íncarnazione nella storia dei popoli ed il suo conseguente policen-
trisn'ìoculturale.

Ora questo momento è ricchissimo. ma anche doloroso perché com-porta una rottura con tradizioni, luoghi comuni, certezze acquisite. Com-porta il travaglio di apprendere e di imparare da altre culture; comportauno sforzo di inculturazione e di acculturazione che non sarà possibilesenza una purificazione radicale e l'abbandono di tante espressioni eabitudini che sembravano definitive ed essenziali àl cristianesimo. Tutto
ciò significa un'autentica "notte": dell'intelligenza che deve accettare ilsuperamento e l'abbandono di tante sicurezze; della volontà che deve
accettare nuove impostazioní di esistenza, della memoria che deve accet-
tare di purificarsi dalla tentazione di essere semplice riproduzione e pos-
sesso del passato.

Pensare che la Chiesa stia uscendo dallo stato adolescenziale per av-viarsi a diventare adulta è in definìtiva un motivo di speranza, anche senon cosî allegro e facile, perché anche il ragazzo che comincia a diventareadulto attraversa una crisi esistenziale che lo sconvolge profondamente eche spesso gli rende nìolto difficile la possibilità stessa di potersi com-prendere. Viene da chiedersi: è questa la notte della Chiesa che è costret-ta ad uscire dal proprio guscio per andare ad incarnarsi realmente nelle
*
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Un altro aspetto dell'insegnamento sanjuarìista, strettamente con-
nesso al precedente, è quello delle "nottí", legate alle dífficoltà del cam-
mino che si percorre e soprattuotto ai silenzi di Dio, che lasciano l'aniìna
nel deserto, nelroscurità e nell'aridità. íl Santo ha descrítto con estremo
acume questi momenti o passaggi del cammino spirituale, aiutarìdoci a
capire, con le sue analisi, quando si tratta di un silenzio dí Dío che ínvíta
l'uomo ad una maggiore penetraziorìe del suo mistero e quando invece si
tratta di sordità dell'uomo che, facendosi attrarre da altri idoli, si rende
incapace di percepire il mistero di Dio. Infatti ora si tratta di un'angoscia
o aridità che viene dal male e ora di una sofferenza purificatrice che pre-
para l'incontro d'Amore. Oggi è comune parlare di spiritualità dell'Esodo,
cioè nella vita spirituale presentata come un essere sradicato da posizioni
e certezze acquisite e un inoltrarsi nel deserto attraverso l'esperienza del-
la solitudine, della ste, della fame, dell'aridità. S. Giovanni lo aveva già
fatto e in un modo ben più sistematico ed esauriente; non possiamo, an-
che questo, non guardare a lui senza scoprirlo come maestro e come
compagno di viaggio.

4. OGGI PIÙ DI IERI LE NOTî'Î PURIFICATRICI

La dottî-ina delle notti dí S. Gíovanni della Croce viene og(,i usata
anche per cercare di capire le crisi che accompagnano la storia della
Chíesa come tale. Non dí rado sí sente parlare di notti collettive ed
epocali. Fino a che punto tali accostamenti siarìo leggittimi, non si sa; sta
il fatto che arìche la storía della Chíesa come quella dell'umanità procede
attraverso crisi, prove ed oscurità. 'È, certo d'altra parte che, come la so-
cietà sta passando al post-moderno, così la Chiesa sta vivendo ìin pas-
saggio epocale della sua storia. E questo suscita necessariamente una
crisi di pì?ìrificazione, sia per quanto rjguarda i síngolí che i gruppí e le
istituzioni.

Forse ci sono state solo altre due epoche storiche che si possono pa-
ragonare a questa. La prima quando i giudeo-cristiani furono costretti a
scegliere tra la libertà del Vangelo e la legge di Mosè e dovettero ricono-
scere che Mosè erì superato e che pertanLo i pagarìi potevano accettare il
Vaììgelo senza sottostare alla legge e alla cultura ebraiche. Fu uì'ìa prova
decìsìva per la religione cristiana. Se avessero vinto i giudaizzarìti, il cri-
stianesimo sarebbe rimasto una setta della religione ebraica e il Vangelo
sarebbe scomparso. Un altro momento cruciale fu quando venne distrut-
to l'irnpero romarìo, entro la cui struttura il cristianesimo si era piena-
meì'ìte ínserito e della quale pienamente si serviva. Per i cristiaì'ìi la cadu-
ta dell'impero appariva come la fine di tutto. L aprowidenza suscitò un
grande genio, S. Agostíno, che al pari dí S. Paolo nella prova precedente

ravvivò la sperarìza dei cristianì aiuta?rìdoli anche a capire che il Vangelo
non si identifìcava con l'impero. Subito dopo, e proprio per opera della
Chiesa, è iniziata un'altra epoca della storia che poi fu defìnita era della
crístianità. Nella quale la C.hìesa si è quasi costruita una sua sede ed una
cultura che la società stessa ha accettato nelle sue componenti essenzia-
lí, al punto che tuttí i popolí dell'occidente, che hanno poi fatto la storia
del pianeta in questi ultimi secoli, si sono di fatto definiti e riconosciuti
cristianí. Ma cíò ha anche sígnificato che la Chiesa di questi primí mfflen-
ni si è radicata, espressa e spesso identificata con la cultura ellennistico-
europea. Era una Chiesa dí fatto "monocentrica", una Chiesa ancora ado-
lescente che, proprio come ogni adolesceììte, viveva ancora abbastarìza
ripiegata su se stessa perché dí fatto radicata ín una sola cultura e,
perciò,legata ad una visione parziale e condizionata da una sensibilità
spesso non in grado di percepíre la presenza e l'attivítà di Dío in altre
forìììe ed esperienze storiche di popoli diversi.

Ebbene tutto questo sta rapidamente cambiando, insieme alla fine
del regíme dí cristianità che ha già così profondamente cambiato il modo
di essere della Chiesa rìel mondo. E sta nascendo una nuova epoca in cui
la Chíesa divíene culturalmente polícentríca, con radici realmente uni-
versali. Ci troviamo di fronte al fatto che la Chiesa , nella sua totalità, si
trova ín sítuazione dí esodo da un regime dí crístianítà occídentale ed
europea verso una nuova posìzione storica, nella quale non si avrà solo
una facciata dí uníveralítà, ma un'uníversaìítà reale grazíe alla sua con-
creta íncarnazione nella storia dei popoli ed il suo conseguente policen-
trisn'ìoculturale.

Ora questo momento è ricchissimo. ma anche doloroso perché com-
porta una rottura con tradizioni, luoghi comuni, certezze acquisite. Com-
porta il travaglio di apprendere e di imparare da altre culture; comporta
uno sforzo di inculturazione e di acculturazione che non sarà possibile
senza una purificazione radicale e l'abbandono di tante espressioni e
abitudini che sembravano definitive ed essenziali àl cristianesimo. Tutto
ciò significa un'autentica "notte": dell'intelligenza che deve accettare il
superamento e l'abbandono di tante sicurezze; della volontà che deve
accettare nuove impostazioní di esistenza, della memoria che deve accet-
tare di purificarsi dalla tentazione di essere semplice riproduzione e pos-
sesso del passato.

Pensare che la Chiesa stia uscendo dallo stato adolescenziale per av-
viarsi a diventare adulta è in definìtiva un motivo di speranza, anche se
non cosî allegro e facile, perché anche il ragazzo che comincia a diventare
adulto attraversa una crisi esistenziale che lo sconvolge profondamente e
che spesso gli rende nìolto difficile la possibilità stessa di potersi com-
prendere. Viene da chiedersi: è questa la notte della Chiesa che è costret-
ta ad uscire dal proprio guscio per andare ad incarnarsi realmente nelle
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culture di tutti i popoli e di tutte le nazioni e ciò in un momento in cui la
stessa cultura, in cui essa per secoli si è incarnata e che in modo determi-
nante ha contìtbuito a costruire, è diventata totalmente aliena ai valori

cristiani ed impermeabile alla sua presenza? Molti autori lo pensano. Si
tratta di una notte che è crisi di crescita ma pure momento di speranza.
Però potrebbe non essere che la notte derivi anche dall'incapacità dei
cì'istiani di comprendere i segni dei tempi e dalla loro insufficiente gene-
rosità ad aprirsi all'avvenire di Dio? In effetti è possibile. E allora come
díscernere? Una volta ancora il grande Maestro delle "Notti oscure" viene
in nostro soccorso. Le indicazioni da lui date hanno un valore universale

e tutti vi possono attingere, se vogliono trovare un raggio di luce che in-
dichi il cammino dell'autentica fedeltà a Dio e perciò del vero progresso
della umanità.

5. RIAFFERMARE LA VERA CONTEMPLAZIONE

L'apertura a tutti i popoli e la capacità di riconoscerne i germi di veri-
tà che lo spirito ha seminato e semina nella loro storia porta necessaria-
mente al dialogo e all'incontro delle culture e delle religioni. È risaputo
come S. Giovanni della Croce costituisce un punto di attrazione anche
per le culture orientali e, quindi, un luogo di incontro e di dialogo. Allo
stesso tempo, egli continua ad essere una guida sicura per coloro che,
attratti dal fascino che oggi una certa cultura esotica esercita sugli spiriti
che cerca?rìo Dio, rischiano di cadere nell'errore dell'immanentismo o del

naturalismo. Il documento della Congregazione per la dottrina della fede
su "Alcuni aspetti della meditazione cristiana" mostra chiaramente come
S. Giovanni della Croce, insieme a S. Teresa di Gesù, costituisce per la
chiesa un punto di riferimento sicuro.

Giovanni della Croce è vissuto nel secolo XVI, quando un primo
illuminismo faceva sentire molto forte il suo influsso. In quanto reazione
al formalismo e bisogno di ritorno all'interiorità, alla preghiera personale
e all'ispirazione dello spirito, quell'illuminismo esprimeva autentici valori.
Esso purtroppo si deturpò totalmente quando approdò al rifiuto radicale
delle strutture ecclesiali e civili e al soggettivismo. Il nostro Santo Dottore
sottolinea con forza che la preghiera per essere vera deve essere soprat-
tutto interiore, a prescindere dalla sua forma; al punto che qualcuno lo
accusò di illuminismo. Ma egli è contrario sia alrilluminismo soggetti-
vista sia al legalismo formalista. guaììto più sottoliì'ìea la dimensione per-
sonale della preghiera tanto più esige fedeltà e adesione totale alle prati-
che e alle formule di preghiera proposte dalla Chiesa cattolica. Ed anche
in questo costituisce un'ottima guida e un richiamo sia per coloro che
non conoscono altra preghieì-a che quella suscitata e alimentata dall'eu-
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foria di gruppo, sia per coloro che trasformarìo la liturgia in un'esercita-
zione di invenzioni personali, sia per quelli che non riescono ad inserirsi
nell'autentico movimento di un'espressione vitale che deve necessaria-
mente tenere presente l'altro dí cui sei membro e con il quale, dunque, ti
devi presentare davanti a Dio.

Ma noi sappiamo come uno dei pericoli che l'ìa maggiormente insidia-
to l'autenticità della spiritualità cristiana sia il cosiddetto attivismo
esagitato (oggi detto americanismo). Ora è vero, e non possiamo non rico-
noscerlo se non vogliamo negare l'evidenza e l'evoluzione della stessa vita
ecclesiale, che nella Chiesa degli ultimi due secoli si è manifestata di più
la dimensione attiva della santità, per cui si suol dire che abbiamo più
santi di azione che di conl?emplazione; ma è altrettanto vero che non si
può essere saììti senza essere contemplativi. F, cambiato, in un certo sen-
so, il modo di essere contemplativi e di diventarlo, ma questo non può in
nessun modo mettere in discussione la necessità assoluta di essere ad

ogni costo contemplativi. E questo per il semplice motivo che tutto provie-
ne da Dio e che, dunque, tutto noi dobbiamo continuamente ricevere da
Lui attraverso l'ascolto, la disponibilità e l'accoglienza. Senza questo,
semplicemente non esiste cristianesimo. Da tale punto di vista l'america-
nismo costituisce un'eresia che mina alle radici la natura profonda della
vita crístia?rìa, rendendo sterili perfino le iniziative più gener'ose. guanto
più dunque si insiste sulla necessità dell'azione, tanto più si deve sottoli-
neare l'importanza e il primato, temporale e gerarchico, della
contemplazione. Forse è proprio su questo punto che l'insegnamento di
S. Giovarìni della Croce appare nella sua estrema attualità. Egli scriveva:
"guelli, dunque, che sono molti att.ivi e che pensano di abbracciare tutto
il mondo con le loro predicazioni ed opere esteriori, riflettano bene che
appoìf?erebbero molta più utilità alla Chiesa e riuscirebbero assai più gra-
diti a Dio...se spendessero almeno la metà del loro tempo nello starsene
con Dio in orazione... Allora certamente otterrebbero di più, e con minor
fatica, più con un'opera che con mille, e ciò per il merito della loro
orazione e per le forze spirituali in essa acquistate; altrimenti tutto si
ridurrà ad un martellare e a fare poco più di niente, e alle volte proprio
niente, anzi non di rado anche danno. Iddio non voglia che il sale della
terra cominci a diventare insipido, poichè allora, per quanto sembri che
produca qualche buon effetto esteriormente, in sostanza però non sarà
nulla, essendo cert.o che le buone opere non si possono fare se non in
virtù di Dio" (C 29,3; cfr. C 39,4; F 3.84).

Un'ultima annotazione. Oggi la Chiesa si è ríscoperta popolo di Dio,
famiglia riunita nel suo nome, comunione di affetti e di vita. Ma questa
verità non sempre si eperimenta incarnata: restano divisioni, egoismi,
chiusure, con gelosie e molte altre cattiverie. Di fronte ad una situazione
del genere si può tornare a rinchiudersi in se stessi oppure si può essere
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culture di tutti i popoli e di tutte le nazioni e ciò in un momento in cui la
stessa cultura, in cui essa per secoli si è incarnata e che in modo determi-
nante ha contìtbuito a costruire, è diventata totalmente aliena ai valori

cristiani ed impermeabile alla sua presenza? Molti autori lo pensano. Si
tratta di una notte che è crisi di crescita ma pure momento di speranza.
Però potrebbe non essere che la notte derivi anche dall'incapacità dei
cì'istiani di comprendere i segni dei tempi e dalla loro insufficiente gene-
rosità ad aprirsi all'avvenire di Dio? In effetti è possibile. E allora come
díscernere? Una volta ancora il grande Maestro delle "Notti oscure" viene
in nostro soccorso. Le indicazioni da lui date hanno un valore universale

e tutti vi possono attingere, se vogliono trovare un raggio di luce che in-
dichi il cammino dell'autentica fedeltà a Dio e perciò del vero progresso
della umanità.

5. RIAFFERMARE LA VERA CONTEMPLAZIONE

L'apertura a tutti i popoli e la capacità di riconoscerne i germi di veri-
tà che lo spirito ha seminato e semina nella loro storia porta necessaria-
mente al dialogo e all'incontro delle culture e delle religioni. È risaputo
come S. Giovanni della Croce costituisce un punto di attrazione anche
per le culture orientali e, quindi, un luogo di incontro e di dialogo. Allo
stesso tempo, egli continua ad essere una guida sicura per coloro che,
attratti dal fascino che oggi una certa cultura esotica esercita sugli spiriti
che cerca?rìo Dio, rischiano di cadere nell'errore dell'immanentismo o del

naturalismo. Il documento della Congregazione per la dottrina della fede
su "Alcuni aspetti della meditazione cristiana" mostra chiaramente come
S. Giovanni della Croce, insieme a S. Teresa di Gesù, costituisce per la
chiesa un punto di riferimento sicuro.

Giovanni della Croce è vissuto nel secolo XVI, quando un primo
illuminismo faceva sentire molto forte il suo influsso. In quanto reazione
al formalismo e bisogno di ritorno all'interiorità, alla preghiera personale
e all'ispirazione dello spirito, quell'illuminismo esprimeva autentici valori.
Esso purtroppo si deturpò totalmente quando approdò al rifiuto radicale
delle strutture ecclesiali e civili e al soggettivismo. Il nostro Santo Dottore
sottolinea con forza che la preghiera per essere vera deve essere soprat-
tutto interiore, a prescindere dalla sua forma; al punto che qualcuno lo
accusò di illuminismo. Ma egli è contrario sia alrilluminismo soggetti-
vista sia al legalismo formalista. guaììto più sottoliì'ìea la dimensione per-
sonale della preghiera tanto più esige fedeltà e adesione totale alle prati-
che e alle formule di preghiera proposte dalla Chiesa cattolica. Ed anche
in questo costituisce un'ottima guida e un richiamo sia per coloro che
non conoscono altra preghieì-a che quella suscitata e alimentata dall'eu-
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foria di gruppo, sia per coloro che trasformarìo la liturgia in un'esercita-
zione di invenzioni personali, sia per quelli che non riescono ad inserirsi
nell'autentico movimento di un'espressione vitale che deve necessaria-
mente tenere presente l'altro dí cui sei membro e con il quale, dunque, ti
devi presentare davanti a Dio.

Ma noi sappiamo come uno dei pericoli che l'ìa maggiormente insidia-
to l'autenticità della spiritualità cristiana sia il cosiddetto attivismo
esagitato (oggi detto americanismo). Ora è vero, e non possiamo non rico-
noscerlo se non vogliamo negare l'evidenza e l'evoluzione della stessa vita
ecclesiale, che nella Chiesa degli ultimi due secoli si è manifestata di più
la dimensione attiva della santità, per cui si suol dire che abbiamo più
santi di azione che di conl?emplazione; ma è altrettanto vero che non si
può essere saììti senza essere contemplativi. F, cambiato, in un certo sen-
so, il modo di essere contemplativi e di diventarlo, ma questo non può in
nessun modo mettere in discussione la necessità assoluta di essere ad

ogni costo contemplativi. E questo per il semplice motivo che tutto provie-
ne da Dio e che, dunque, tutto noi dobbiamo continuamente ricevere da
Lui attraverso l'ascolto, la disponibilità e l'accoglienza. Senza questo,
semplicemente non esiste cristianesimo. Da tale punto di vista l'america-
nismo costituisce un'eresia che mina alle radici la natura profonda della
vita crístia?rìa, rendendo sterili perfino le iniziative più gener'ose. guanto
più dunque si insiste sulla necessità dell'azione, tanto più si deve sottoli-
neare l'importanza e il primato, temporale e gerarchico, della
contemplazione. Forse è proprio su questo punto che l'insegnamento di
S. Giovarìni della Croce appare nella sua estrema attualità. Egli scriveva:
"guelli, dunque, che sono molti att.ivi e che pensano di abbracciare tutto
il mondo con le loro predicazioni ed opere esteriori, riflettano bene che
appoìf?erebbero molta più utilità alla Chiesa e riuscirebbero assai più gra-
diti a Dio...se spendessero almeno la metà del loro tempo nello starsene
con Dio in orazione... Allora certamente otterrebbero di più, e con minor
fatica, più con un'opera che con mille, e ciò per il merito della loro
orazione e per le forze spirituali in essa acquistate; altrimenti tutto si
ridurrà ad un martellare e a fare poco più di niente, e alle volte proprio
niente, anzi non di rado anche danno. Iddio non voglia che il sale della
terra cominci a diventare insipido, poichè allora, per quanto sembri che
produca qualche buon effetto esteriormente, in sostanza però non sarà
nulla, essendo cert.o che le buone opere non si possono fare se non in
virtù di Dio" (C 29,3; cfr. C 39,4; F 3.84).

Un'ultima annotazione. Oggi la Chiesa si è ríscoperta popolo di Dio,
famiglia riunita nel suo nome, comunione di affetti e di vita. Ma questa
verità non sempre si eperimenta incarnata: restano divisioni, egoismi,
chiusure, con gelosie e molte altre cattiverie. Di fronte ad una situazione
del genere si può tornare a rinchiudersi in se stessi oppure si può essere
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tentati di prendere atteggiamenti di critica e di pretese continue, esigendo
di costruire la chiesa prendendo. Ecco l'insegnamento fondamentale di S.
Gíovanni della Croce: "Dove non c'è amore metti amore e troverai amore".
Noi che siamo frutto dell'amore di Dio, abbiamo come scopo della nostra
vita l'amore (C 29,3). Dobbiamo, dunque, smettere di piagnucolare per-
ché non siamo amati. Cominciamo, invece, ad amare, perché alla fine
saremo giudicati sull'amore, non quello che avremo preteso ma quello
che avremo dato (cfr. Detti 57).
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RIFORMATORE PERCHt, DOT']['ORE MISTICO

P. Arnaldo Ptgna, Roma

(ì.ìesta trattazione comporterà una prima parte. in cui si vedrà come
Giovanni della Croce sia da ritenersi in modo speciale "maestro nella
fede" tanto da essere anche un vero "riformatore della chiesa"; e una se-
corìda parte, condotta forzosamente in forma schematica, in cui si sinte-
tizza l'itinerario mistico che il Sarìto Dottore íllustra in maniera tutta sua:

itinerario che è speciale e quindi riservato solo ad alcuni, ma significativo
per tutti circa i "misteri di grazia" donati ai battezzati.

PARTE PRIMA: DA MAESTRO A RIFOMATORE

1. Un importante documento

@m

Messaggi di S. Giovanni della Croce -

IL CR?STIÀNO

Il valore delle opere buone del cris+iano, clei suoi cligiuni, clelle sue penìtenze, delleIl valore delle opere buone oei crìsriano, (li
omzioni non si Fonda +an+o sulle loro quanti
cuí vengono compiute: esse sono qualiFica+e

a +an+o sulle loro quanti+à e qualirà, quanto sull'amore di Dío con
in proporzione al maggiore amore di Dío,

puro e Íntero, con cui sono Fatte. (3 S 27,5)
Il cristiano deve Fissare la sua attenzione e collocare IC) SUCI gíoia nel servìre ea onorore
Dio con le sue virtù ed opere buone, le quali, senza questa-intenzione, niente valgono
presso il Signore. (3 S 27,A)

L'anima deve esserelieta Jí per:3ere le opere delle potenze per rìcevere senza esserneper:3e
?borJdisturba+o, con maggior abbondanza paciFica, l'opera della con+emplazione inFusaìaggior abbondanza pacirìca, l'opera aella conîempiazìone ìnîusa

le; dia ICI possit»ìli+à di oréere e di infiammarsí nello spirìto all'amoreche Dio le concedi

che questa contemplazion'e oscuro e segreta porta con sé e le comunica. (1 N 10,6)

l
l

l

"Maestro nella fede": è questo il titolo, ben noto ormai al Carmelo,
della lettera apostolica di Giovanni Paolo II, in data 14/ 12/ 1990. Rara-
mente l'Ordine aveva ricevuto dalla Sede Apostolica un documento così
riuscito e affascinante, tanto moderno nello stile quanto nelle tematiche,
capace di fare da solida trama a ricerche future sul Santo.

La lettera, dopo un'introduzione conveniente, si struttura in quattro
parti, che richiamiamo stringatamente:

a) prima: quadro storico in cui si collocano Giovanni e il suo impegno a
formare dei credentì;

b) seconda: G., "testimone del Dio vivo", è uno che ha vissuto i misteri
della Trinità e del Verbo Incarnato, che l'hanno portato a un'intensa
vita teologale con risvolti nuovi;

c) terza: G. ha tracciato "le vie della vita di fede", dove, mentre (parados-
salmente per i superficiali) esalta il valore della ragione, si dedica alla
dimensione contemplativa del cristiano, in cui non tutto è dolce se è
vero che c'è la notte oscura della fede e il silenzio di Dio;
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tentati di prendere atteggiamenti di critica e di pretese continue, esigendo
di costruire la chiesa prendendo. Ecco l'insegnamento fondamentale di S.
Gíovanni della Croce: "Dove non c'è amore metti amore e troverai amore".
Noi che siamo frutto dell'amore di Dio, abbiamo come scopo della nostra
vita l'amore (C 29,3). Dobbiamo, dunque, smettere di piagnucolare per-
ché non siamo amati. Cominciamo, invece, ad amare, perché alla fine
saremo giudicati sull'amore, non quello che avremo preteso ma quello
che avremo dato (cfr. Detti 57).
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RIFORMATORE PERCHt, DOT']['ORE MISTICO

P. Arnaldo Ptgna, Roma

(ì.ìesta trattazione comporterà una prima parte. in cui si vedrà come
Giovanni della Croce sia da ritenersi in modo speciale "maestro nella
fede" tanto da essere anche un vero "riformatore della chiesa"; e una se-
corìda parte, condotta forzosamente in forma schematica, in cui si sinte-
tizza l'itinerario mistico che il Sarìto Dottore íllustra in maniera tutta sua:

itinerario che è speciale e quindi riservato solo ad alcuni, ma significativo
per tutti circa i "misteri di grazia" donati ai battezzati.

PARTE PRIMA: DA MAESTRO A RIFOMATORE

1. Un importante documento

@m

Messaggi di S. Giovanni della Croce -

IL CR?STIÀNO

Il valore delle opere buone del cris+iano, clei suoi cligiuni, clelle sue penìtenze, delleIl valore delle opere buone oei crìsriano, (li
omzioni non si Fonda +an+o sulle loro quanti
cuí vengono compiute: esse sono qualiFica+e

a +an+o sulle loro quanti+à e qualirà, quanto sull'amore di Dío con
in proporzione al maggiore amore di Dío,

puro e Íntero, con cui sono Fatte. (3 S 27,5)
Il cristiano deve Fissare la sua attenzione e collocare IC) SUCI gíoia nel servìre ea onorore
Dio con le sue virtù ed opere buone, le quali, senza questa-intenzione, niente valgono
presso il Signore. (3 S 27,A)

L'anima deve esserelieta Jí per:3ere le opere delle potenze per rìcevere senza esserneper:3e
?borJdisturba+o, con maggior abbondanza paciFica, l'opera della con+emplazione inFusaìaggior abbondanza pacirìca, l'opera aella conîempiazìone ìnîusa

le; dia ICI possit»ìli+à di oréere e di infiammarsí nello spirìto all'amoreche Dio le concedi

che questa contemplazion'e oscuro e segreta porta con sé e le comunica. (1 N 10,6)
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"Maestro nella fede": è questo il titolo, ben noto ormai al Carmelo,
della lettera apostolica di Giovanni Paolo II, in data 14/ 12/ 1990. Rara-
mente l'Ordine aveva ricevuto dalla Sede Apostolica un documento così
riuscito e affascinante, tanto moderno nello stile quanto nelle tematiche,
capace di fare da solida trama a ricerche future sul Santo.

La lettera, dopo un'introduzione conveniente, si struttura in quattro
parti, che richiamiamo stringatamente:

a) prima: quadro storico in cui si collocano Giovanni e il suo impegno a
formare dei credentì;

b) seconda: G., "testimone del Dio vivo", è uno che ha vissuto i misteri
della Trinità e del Verbo Incarnato, che l'hanno portato a un'intensa
vita teologale con risvolti nuovi;

c) terza: G. ha tracciato "le vie della vita di fede", dove, mentre (parados-
salmente per i superficiali) esalta il valore della ragione, si dedica alla
dimensione contemplativa del cristiano, in cui non tutto è dolce se è
vero che c'è la notte oscura della fede e il silenzio di Dio;
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d) quarta: G. ha portato "un messaggio con proiezione universale": oggi è
guida per coloro che cercano Dio, t.anto cristiani con impegni partico-
lari di vita (i figli e le figlie del Carmelo), quarìto cristiani d'un'Europa
un tempo già credente e ora esposta ai suSsulti dei molti cambiamenti.

2. Giovanni ripropone in positivo il "Credo"

Giovanni riceve il titolo di "Maestro nella fede" non corne qualcosa di
esclusivo. Intanto, come "dottore", egli ce l'ha già nella Chiesa assieme a
innumerevoli altri santi (e a due sole - per ora - sante: Teresa d'Avila e
Caterina da Siena). Ma gli viene rifeì-ito in modo speciale circa la fede
perché, senza porsi alla vecchia maììiera quale "martello degli eretici",
rilancia in posittì?ìo i vari articoli del "Credo". Propone con nuovo vigore -
cioè prima con l'efficacia d'una vita vissuta e poi con la chiarezza d'un
pensiero depositato in scritti profondi e affascinanti - la ripresa del-
l'esperierìza àella ?fede cnstiana in tutta la sua ampiezza e profondità. Il
"Credo" insomma compie con Giovarìni un trapasso straordinario - peral-
tro sempre, anche in altri santi, molto importante - dal puro dogma alla
esperienza. Ne viene fuori che la fede, in mano a questo straordinario
Dottore mistico, diventa un'esperienza, travolgente e dolce allo stesso
tempo, liberante e drammatica, che raramente potremmo trovare in altri
pur grandi maestri della Chiesa.

C'entra in modo rileva?rìte anche lo stile, inteso non come vuota forma

o qualcosa di retorico e dotto. Il suo è lo stile che è dono del trasmettere,
dell'insegnare a uomini, secondo le esigenze sia razionali che affettive (fi-
losofia, poesia) degli uomini. È noto che ciò che viene sperimentato pur
da molti in modo forte pochi però riescono a trasmetterlo con efficacia
coinvolgente. Tutti i reduci di Russia, soldati tedeschi o italiani (o, in
epoca napoleonica, frarìcesi) hanno sofferto press'a poco le stesse terribili
prove . Ma solo un Bedeschi ha saputo scriverci "Centomila gavette di
ghiaccio" e un Levi "Se questo è un uomo".

Cosî che è chiaro che lo stile di cui si parla qui è assai di più di quan-
to si suole intendere: è un dono con cui, sul piano della fede, per esempio,
Giovanni può far vibrare - diciamo anche "scongelare" dal frigo della con-
suetudine pericolosa - l'Annuncio fondamentale cristiano.

Tale annuncio è conosciuto? Sì, sappiamo anche noi che Cristo è ri-
sorto, è vivo, è attuale per ogni uomo, è il vero Mediatore, è l'unica Parola
valida, l'Umano-Divino presente continuamente nel Corpo della Chiesa e
nei membri di essa che si aprono a Lui.

Ma come capire che non sono solo formule il "Senza di me non potete
fare nulla", il "guesto è il mio corpo", "Maria è Madre di Dio", "Io vivo in
voi, voi vivete in me"? Occorre un profeta, un maestro senza vanti perso-

li
l

l

l

l

l

l

l

:

l

l

i
i

l

l

l

l
i

í

l

l

nali e senza possessi propri, ma pure un uomo di sicura mano e dotato di
precisione e autorevolezza, che ci prenda tutti e ci guidi - per la grazia che
Dio gli dona - nalla direzioììe evangelica giusta. Occorre che ci parlì in
modo penetrante. E non in modo devozionale sui singoli misteri cristiani
dell'Eucarestia, della Matenìità divina della Madonna ecc., ma con visio-
ne ampia sull'opzione fondamentale circa Dio, anzi circa il Dio di Gesù
Cristo. Ed ecco che il piccolo-grande Riformatore del Carmelo è davvero
uno dei pilast?ri dela vera Evangelizzazione, uno dei maestri del mondo
ì'noderno, anche per questo stile, che a un certo punto gli suggerisce i
temi e si confonde con essi.

3. Riproporre il "Credo" diventa riformare la Chiesa

Dunque egli è "Maestro nella fede" e poi, nel mondo dei suoi frati
carmelitani, arìche "riformatore". Allora possiamo forse ipotizzare per lui
una fusione dei due elementi e dire che egli fu un riformatore perché
maestro e, in modo più largo, un riformatore della grande Chiesa?

Riformatore in un certo senso anche inconsapevole, ma sostarìzial-
mente deciso e vero lo fu senza dubbio.

Cominciò con il suo Ordine, in cui seguì una linea di netto distacco
da quanto la massa dei frati - in Spagna, ma pure e anche peggio altrove
- andava facendo: dissipazione grave, disobbedienze, corsa alle cariche e
preoccupazione per i soldi (insoìnma mancanza di povertà evangelica);
tendenza a dispense dalla regola, anzi don'ìande frequenti di passaggio ad
altri Istituti più facili (in genere presso i Canonici Regolari, che consenti-
vano larghezze maggiori).

Egli, nel desiderare prima la Certosa e poi nell'accettare la proposta
di S. Teresa di avventurarsi nella casupola di Duruelo (in quel principio
dell'inverno 1568), visse una coscienza di uomo-contro-corrente. Però
senza esibizioni e con la commozione dell'umile nuovo Francesco, deside-
roso di incontrare il solo Cristo della Croce. Ma, dopo il primo e breve
peîtodo di awio di tale esperienza, sentì il dovere - e lo compì - di non
tenere per sè questo progetto.

Non aveva alcuna pretesa che fosse qualcosa di esteriormente impo-
nente, ma gli importava comunicarlo. E lo trasmise con passione ai giova-
ni postulanti, novizi, chierici che tra il 1569 e il 1572 gli furono affidati; e
poi anche alle giovani e non giovani suore Carmelitane del Monastero di
Avila, prima (1572-1577), e di Beas e di molti altri punti della Spagna,
dopo.

In verità, in questo quadro egli appare a tutta prima ancora un picco-
lo arìimatore di comunità rinnovate, ma non un riformatore della Chiesa.
Così crediamo che pensasse anche lui, che in una certa misura si sentiva
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d) quarta: G. ha portato "un messaggio con proiezione universale": oggi è
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lari di vita (i figli e le figlie del Carmelo), quarìto cristiani d'un'Europa
un tempo già credente e ora esposta ai suSsulti dei molti cambiamenti.

2. Giovanni ripropone in positivo il "Credo"

Giovanni riceve il titolo di "Maestro nella fede" non corne qualcosa di
esclusivo. Intanto, come "dottore", egli ce l'ha già nella Chiesa assieme a
innumerevoli altri santi (e a due sole - per ora - sante: Teresa d'Avila e
Caterina da Siena). Ma gli viene rifeì-ito in modo speciale circa la fede
perché, senza porsi alla vecchia maììiera quale "martello degli eretici",
rilancia in posittì?ìo i vari articoli del "Credo". Propone con nuovo vigore -
cioè prima con l'efficacia d'una vita vissuta e poi con la chiarezza d'un
pensiero depositato in scritti profondi e affascinanti - la ripresa del-
l'esperierìza àella ?fede cnstiana in tutta la sua ampiezza e profondità. Il
"Credo" insomma compie con Giovarìni un trapasso straordinario - peral-
tro sempre, anche in altri santi, molto importante - dal puro dogma alla
esperienza. Ne viene fuori che la fede, in mano a questo straordinario
Dottore mistico, diventa un'esperienza, travolgente e dolce allo stesso
tempo, liberante e drammatica, che raramente potremmo trovare in altri
pur grandi maestri della Chiesa.

C'entra in modo rileva?rìte anche lo stile, inteso non come vuota forma

o qualcosa di retorico e dotto. Il suo è lo stile che è dono del trasmettere,
dell'insegnare a uomini, secondo le esigenze sia razionali che affettive (fi-
losofia, poesia) degli uomini. È noto che ciò che viene sperimentato pur
da molti in modo forte pochi però riescono a trasmetterlo con efficacia
coinvolgente. Tutti i reduci di Russia, soldati tedeschi o italiani (o, in
epoca napoleonica, frarìcesi) hanno sofferto press'a poco le stesse terribili
prove . Ma solo un Bedeschi ha saputo scriverci "Centomila gavette di
ghiaccio" e un Levi "Se questo è un uomo".

Cosî che è chiaro che lo stile di cui si parla qui è assai di più di quan-
to si suole intendere: è un dono con cui, sul piano della fede, per esempio,
Giovanni può far vibrare - diciamo anche "scongelare" dal frigo della con-
suetudine pericolosa - l'Annuncio fondamentale cristiano.

Tale annuncio è conosciuto? Sì, sappiamo anche noi che Cristo è ri-
sorto, è vivo, è attuale per ogni uomo, è il vero Mediatore, è l'unica Parola
valida, l'Umano-Divino presente continuamente nel Corpo della Chiesa e
nei membri di essa che si aprono a Lui.

Ma come capire che non sono solo formule il "Senza di me non potete
fare nulla", il "guesto è il mio corpo", "Maria è Madre di Dio", "Io vivo in
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altri Istituti più facili (in genere presso i Canonici Regolari, che consenti-
vano larghezze maggiori).
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di S. Teresa di avventurarsi nella casupola di Duruelo (in quel principio
dell'inverno 1568), visse una coscienza di uomo-contro-corrente. Però
senza esibizioni e con la commozione dell'umile nuovo Francesco, deside-
roso di incontrare il solo Cristo della Croce. Ma, dopo il primo e breve
peîtodo di awio di tale esperienza, sentì il dovere - e lo compì - di non
tenere per sè questo progetto.

Non aveva alcuna pretesa che fosse qualcosa di esteriormente impo-
nente, ma gli importava comunicarlo. E lo trasmise con passione ai giova-
ni postulanti, novizi, chierici che tra il 1569 e il 1572 gli furono affidati; e
poi anche alle giovani e non giovani suore Carmelitane del Monastero di
Avila, prima (1572-1577), e di Beas e di molti altri punti della Spagna,
dopo.

In verità, in questo quadro egli appare a tutta prima ancora un picco-
lo arìimatore di comunità rinnovate, ma non un riformatore della Chiesa.
Così crediamo che pensasse anche lui, che in una certa misura si sentiva
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chiamato a dare e dire qualcosa alla Chiesa del suo tempo, ma in forma
umanamente poco chiassosa e senza nessunissimo vaììto. Ma in altra
misura (la maggiore) doveva sentire che, se a Teresa d'Avila era dato ilcarisma di influ'Íe - lei monaca claustrale! - sulla grande società cristiaììa
di Spagna, anche a lui era data una responsabilità simiie, che pure nonsarebb"e subito apparsa, ma che comportava un intervento che arìdava
oltre le mura dei suoi conventi.

Non coltivava affatto ambizioni di uomo pubblico, di predicatore ap-
plaudito, di teologo da grandi cattedre: arìzi ne provava uì'ìa ripulsa nettaÎn un momento in cui troppi, anche i suoi Scalzi o Riformati, puntavanoalla notorietà. Ma, simile e aissimile dal poderoso (di corpo) e metodico (di
mente) Tommaso D'Aquino, senz'essere titolato e professore conteso da
famose università come l'Aquinate, non si sottrasse dal dovere di ripro-
porre il mistero cristiano in termini suoi propri, secondo le sue acute
esperíenze e le ansie di bene per la Chiesa.

E cosî fu maestro e riformatore per il suo e nostro tempo: "in medio
Ecclesiae aperuit os suum". Pur tra moltissimi viaggi e infinite
franìmentazioni della sua giornata,essendo superiore di comunità e con-
fessore di innumerevoli penitenti, si dedicò a fissare i principi netti e forti
di una autentica riforma della Chiesa. Tale riforma, secondo la rivelazione
comporta un cambio di cuore e - parlarìdo con spirito greco - anche un
carnbio di intelligenza, che la Bibbia non esclude. E infatti il minuscolo
fra Giovanni della Croce cominciò a seminare con discrezione (ben lonta-
no dall'esporre una filza di tesi "nuove" alle porte di una o l'altra cattedra-
le) i suoi punti di vista, anzi i suoi punti di vita, che sottopose sempre alla
conferma della Chiesa.

Preferiva parlare di ciò che Dio ha preparato all'uomo - l'unione inti-
ma attraverso la contemplazione- più che dei progressi o regressi nelle
vixtù solitamente intese (le virtù morali, pur importantissime). Si dedicò a
riportare al centro il mistero di Dio nel momento che umanisti paganeg-
gianti o religiosi zeloti e insieme pessimisti stavarìo ripiegandosi sulruo-;o, pronti a idolatrarlo o a condanna?rlo o a farne un ibrido di bene e di
male secondo alchimie di razionalità scomposta.

4. Il "profeta" che non inventa, ma coglie e rilancia la Parola

Però insistiamo - metodologicamente - a chiederci: con questo suo
lavoro frammentario, quasi occasionale esteriormente ma ben convinto e
assai accurato interiormente parí?ecipò davvero alla riforma della Chiesa,
fu sul serio uno dei promotori efficaci e autorevoli? L'affezione e rammi-
razione per lui vivente da parte di qualche migliaio di persone direbbero
da sole aììcora di no. La fama della sua bontà eroica, meglio, la fama della
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presenza in lui del Dio vivo e santo che convinse la Chiesa a procedere
alla sua caììonizzazione (1728), parrebbe metterlo nel mazzo dei santi che
qualcuno qua o là invoca; ma non tanto di più.

Invece c'è un vero di più. Nella logica di Dio, che rivaluta i piccoli semi
e li fa diventare grandi piante, nello spirito della storia viva della salvezza
dobbiamo dire che, sia con la sua opera personale (vita e scritti), sia at-
traverso l'Ordine cui diede un impulso rinnovatore, egli è un "genio di
santità" tutto particolare, che raggiunge la portata di un vero riformatore
della Chiesa: del profeta che riscopre e rilancia la Parola in tutta la sua
forza. A lui vanno meriti storici che nessun altro ebbe. Galileo, Cartesio,
Newton o altri grandi fisici e matematici posero principi che aprirono la
strada a sostanziali progressi scientifici. Giovanni mise in luce, in un
momento di grande coì'ìfusiorìe nella Chiesa - Lutero intorbidiva il dogma
della giustificazione, Calvino quello della salvezza ecc. - quanto la Chiesa
pur credeva, sì, ma con molte scoríe e molte tentazioni di compromesso.
Non trattando problemi di scienza (la quale riguarda la vita di quí e il
probleîna di come usare al meglio le cose), trattando invece di questioni di
sapierìza (che cerca non il come ma il perché e punta al "fine" di tutta la
realtà), Giovanni lavorò non a proclamare principi inediti, ma ad applica-
re quelli di Cristo in modo rìuovo e vivo, sempre in forma grandemente
fedele e rigorosa: e qui fu la sua genialità.

Nessuno mai aveva saputo prima di lui e riuscì in seguito a rinnovare
l'Annuncio di Cristo con una sapienza totale (non enciclopedica, ma com-
prensiva dei nuclei fondarrìentali) come la sua:

- paìtendo dal principio della Croce, di cui - come affermerà la B.
Edith Stein - fissò una "scienza nuova", che non tocca tanto la carrìe
quanto il profondo della persona;

- mostrando che la Resurrezione di Cristo ha implicazioni non solo
coì'ì il domani lontarìo, ma con la vita d'oggi: essa è lo sbocco dell'Incar-
nazione di Cristo, della sua Rivelazione (Parola), della presenza di Dio
nell'anima fedele, delì'amore come misura ultima di tutta la vita, della
prudenza e insienìe della serenità e pace corì cui un credente vero deve
stare davanti a Dio, dell'atteggiamento di quotidianità ma anche di totale
soprannaturalità con cui va vissuto ogni giorno, della volontà di non
amare niente altro che Dio e di prendere questo Dio come il Tutto.

Però, dette in questa forma, le varie questioni suonano ancora come
scontate. Per uscire dal generico, ci proponiamo perciò di descrivere in
breve l'esperienza che è più caratteristica irì Giovanni, cioè quella mistica
in cui la Fede risulta la chiave di tutto il nìagnifico edificio cristia?ììo (il
"castello interiore", direbbe S. Teresa d'Avila).

Ma prima di passare a ciò - e lo faremo in forma veramerìte schema-
tica - vogliamo annotare ancora qualcosa su questo Maestro-Dottore,
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chiamato a dare e dire qualcosa alla Chiesa del suo tempo, ma in forma
umanamente poco chiassosa e senza nessunissimo vaììto. Ma in altra
misura (la maggiore) doveva sentire che, se a Teresa d'Avila era dato il
carisma di influ'Íe - lei monaca claustrale! - sulla grande società cristiaììa
di Spagna, anche a lui era data una responsabilità simiie, che pure non
sarebb"e subito apparsa, ma che comportava un intervento che arìdava
oltre le mura dei suoi conventi.

Non coltivava affatto ambizioni di uomo pubblico, di predicatore ap-
plaudito, di teologo da grandi cattedre: arìzi ne provava uì'ìa ripulsa netta
În un momento in cui troppi, anche i suoi Scalzi o Riformati, puntavano
alla notorietà. Ma, simile e aissimile dal poderoso (di corpo) e metodico (di
mente) Tommaso D'Aquino, senz'essere titolato e professore conteso da
famose università come l'Aquinate, non si sottrasse dal dovere di ripro-
porre il mistero cristiano in termini suoi propri, secondo le sue acute
esperíenze e le ansie di bene per la Chiesa.

E cosî fu maestro e riformatore per il suo e nostro tempo: "in medio
Ecclesiae aperuit os suum". Pur tra moltissimi viaggi e infinite
franìmentazioni della sua giornata,essendo superiore di comunità e con-
fessore di innumerevoli penitenti, si dedicò a fissare i principi netti e forti
di una autentica riforma della Chiesa. Tale riforma, secondo la rivelazione
comporta un cambio di cuore e - parlarìdo con spirito greco - anche un
carnbio di intelligenza, che la Bibbia non esclude. E infatti il minuscolo
fra Giovanni della Croce cominciò a seminare con discrezione (ben lonta-
no dall'esporre una filza di tesi "nuove" alle porte di una o l'altra cattedra-
le) i suoi punti di vista, anzi i suoi punti di vita, che sottopose sempre alla
conferma della Chiesa.

Preferiva parlare di ciò che Dio ha preparato all'uomo - l'unione inti-
ma attraverso la contemplazione- più che dei progressi o regressi nelle
vixtù solitamente intese (le virtù morali, pur importantissime). Si dedicò a
riportare al centro il mistero di Dio nel momento che umanisti paganeg-
gianti o religiosi zeloti e insieme pessimisti stavarìo ripiegandosi sulruo-
;o, pronti a idolatrarlo o a condanna?rlo o a farne un ibrido di bene e di
male secondo alchimie di razionalità scomposta.

4. Il "profeta" che non inventa, ma coglie e rilancia la Parola

Però insistiamo - metodologicamente - a chiederci: con questo suo
lavoro frammentario, quasi occasionale esteriormente ma ben convinto e
assai accurato interiormente parí?ecipò davvero alla riforma della Chiesa,
fu sul serio uno dei promotori efficaci e autorevoli? L'affezione e rammi-
razione per lui vivente da parte di qualche migliaio di persone direbbero
da sole aììcora di no. La fama della sua bontà eroica, meglio, la fama della
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presenza in lui del Dio vivo e santo che convinse la Chiesa a procedere
alla sua caììonizzazione (1728), parrebbe metterlo nel mazzo dei santi che
qualcuno qua o là invoca; ma non tanto di più.

Invece c'è un vero di più. Nella logica di Dio, che rivaluta i piccoli semi
e li fa diventare grandi piante, nello spirito della storia viva della salvezza
dobbiamo dire che, sia con la sua opera personale (vita e scritti), sia at-
traverso l'Ordine cui diede un impulso rinnovatore, egli è un "genio di
santità" tutto particolare, che raggiunge la portata di un vero riformatore
della Chiesa: del profeta che riscopre e rilancia la Parola in tutta la sua
forza. A lui vanno meriti storici che nessun altro ebbe. Galileo, Cartesio,
Newton o altri grandi fisici e matematici posero principi che aprirono la
strada a sostanziali progressi scientifici. Giovanni mise in luce, in un
momento di grande coì'ìfusiorìe nella Chiesa - Lutero intorbidiva il dogma
della giustificazione, Calvino quello della salvezza ecc. - quanto la Chiesa
pur credeva, sì, ma con molte scoríe e molte tentazioni di compromesso.
Non trattando problemi di scienza (la quale riguarda la vita di quí e il
probleîna di come usare al meglio le cose), trattando invece di questioni di
sapierìza (che cerca non il come ma il perché e punta al "fine" di tutta la
realtà), Giovanni lavorò non a proclamare principi inediti, ma ad applica-
re quelli di Cristo in modo rìuovo e vivo, sempre in forma grandemente
fedele e rigorosa: e qui fu la sua genialità.

Nessuno mai aveva saputo prima di lui e riuscì in seguito a rinnovare
l'Annuncio di Cristo con una sapienza totale (non enciclopedica, ma com-
prensiva dei nuclei fondarrìentali) come la sua:

- paìtendo dal principio della Croce, di cui - come affermerà la B.
Edith Stein - fissò una "scienza nuova", che non tocca tanto la carrìe

quanto il profondo della persona;

- mostrando che la Resurrezione di Cristo ha implicazioni non solo
coì'ì il domani lontarìo, ma con la vita d'oggi: essa è lo sbocco dell'Incar-
nazione di Cristo, della sua Rivelazione (Parola), della presenza di Dio
nell'anima fedele, delì'amore come misura ultima di tutta la vita, della

prudenza e insienìe della serenità e pace corì cui un credente vero deve
stare davanti a Dio, dell'atteggiamento di quotidianità ma anche di totale
soprannaturalità con cui va vissuto ogni giorno, della volontà di non
amare niente altro che Dio e di prendere questo Dio come il Tutto.

Però, dette in questa forma, le varie questioni suonano ancora come
scontate. Per uscire dal generico, ci proponiamo perciò di descrivere in
breve l'esperienza che è più caratteristica irì Giovanni, cioè quella mistica
in cui la Fede risulta la chiave di tutto il nìagnifico edificio cristia?ììo (il
"castello interiore", direbbe S. Teresa d'Avila).

Ma prima di passare a ciò - e lo faremo in forma veramerìte schema-
tica - vogliamo annotare ancora qualcosa su questo Maestro-Dottore,
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proprio in quanto specificamente e universalmente definito come "misti-
co". E lo diciamo rapidamente in tre punti. Giovanni fu tale Maestro-Dot-
tore mistico:

a) non perché privilegiato nel ritmo esterno di vita: cioè non perché abbia
dribblato (evitato, con la sua vita da frate) i problemi ordinari delresi-
stenza: protetto dal convento non ha attuato una falsa "fuga mundi",
né s'è dedicato a fare il "giullare di Dio", magari con risvolti di
ecologismo ante litteram;

b) non perché fortissimo e intrepido asceta: cioè fu senz'altro asceta au-
stero, ma non direttamente per questo fu mistico, ossia cristiano
chiamato a sperimentare in modo speciale già quaggiù il tesoro della
Grazia divina portata da Cristo (si noti che il mistico è sempre un forte
asceta, ma non sempre rasceta è un mistico);

c) non perché fu genio e poeta (specialmente poeta): infatti qualche affi-
nità e vicinanza esterna esiste tra il poeta e il mistico; ma i piani resta-
no nettamente distinti: il poeta sente il naturale "demone" (cfr. Plato-
ne) della bellezza o conquistata o promessa o perduta; il mistico speri-
menta la "Grazia" immeritata (cfr. Paolo) del ritorrìo di Dio nella storia
dell'umarìità e d'ogni singolo uomo (restarìdo vero che spesso, i mistici
sono poeti, ma poeti in senso lato e sostanzialmente improprio).

"SECONDA PARTE: L'ESPERIENZA MISTICA:

PRINCIPI F, ITINERARIO

I. Principi base dell'esperienza mistica

1. Occorre una "scala segreta": la Fede

@ che "sale e penetra fino alle profondità di Dio";
* che "è assenso dell'arìima a ciò che viene annunciato su Dio";

@ che "è il principio di tutte le altre virtù";
* che "è fonte cristallina" - "è luce che illuminando acceca" ed è

tenebra per l'intelletto umano;
* unico mezzo proporzionato per runione con Dio (il Dio di Gesù Cri-

sto) secondo i due misteri fondamentali della Chiesa: Dio-Uno-

Trino, Incarnazine redentiva del figlio mandato dal Padre e presente
nel mondo per opera dello Spirito Santo.

2. L'uomo peccatore solo in Dio si recupera: quest'uomo

* non è tanto presentato secondo queste o quelle categorie filosofiche
(pur presenti in G.), ma secondo la sapienza biblica: ossia è la crea-
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tura di Dio che per insubordinazione ha perso la "giustizia" origina-
le, ma per la misericordia infinita del Creatore è stata portata anco-
ra oltre l'antico onore: difatti l'uomo è il figlio di Dio nel Figlio;

* è un fatto che nella sua dimensione naturale l'uomo resta un essere

diviso e continuamente da riformare, nonostante la nobiltà del suo

pensiero e la preziosità dei suoi sentimenti, delle sue potenze í'isiche
e psichiche: infatti le sue "potenze" soîìo gravemente offuscate dalle
sue "tendenze";

* ormai però non si parla correttamente dell'uomo se non si intende
l'uomo cristiano, ossia quello chiamato da Cristo (unica e definitiva
Parola del Padre) a vivere nella Grazia, a godere già ora della Presen-
za dello Spirito, ad attendere cose immense soprarìnaturali (perfino
la stessa "unione sponsale" con Dio).

3. La necessaria purificazione di tutto l'uomo; e circa questa bisogna dire
che

* purtroppo l'uomo è tanto bisognoso di libertà quanto restio a rice-
verla davvero dall'unico liberatore, Cristo, il quale opera per mezzo
dello Spirito che purifica e rafforza tutto quanto: cioè non è rìaturale
alruomo né essere libero né farsi liberare da Dio, arìche quando ab-
bia ricevuto il battesimo e altri doni tipicamente cristiani;

* ma la via sicura e unica è quella stretta di Cristo: quella dell'obbe-
dienza ai Comandamenti del Padre (iscritti nella natura stessa, ma
non abbastanza chiari alla mente e soprattutto non facili per la de-
bole volontà umana); ma, più in radice, quella del lasciare partico-
larmente se stessi, rinnegarsi e "morire";

* questa è al legge del "niente" per il "tutto" (arìzi íl "Tutto"): una legge
che appare a prima vista assurda e crudele (cfr. Salita 1, 13, 6.131
mentre in definitiva è la legge insita in ogni vero amore; e difatti cho
accetta di lasciarsi purificare in maniera così radicale può poi can-
tare: "Miei sono i cieli e mia è la terra..."

II. La tremenda "notte oscura"

1, [Tn iesto fondamentale.

* G. scrive: "Il cammino dell'anima per giungere alla unione con Dio si
chiama 'notte' a causa del punto di partenza che è privazione d'ogni
gusto delle cose create: e ciò per i sensi dell'uomo costituisce una
vera notte; a causa anche della via che l'arìima deve percorrere, che
è la fede, la quale per l'íntelligenza è oscura come la notte; infine a
causa della mèta a cui l'anima è diretta, che è Dio, il quale è ugual-
mente notte oscura per l'anima finché essa rimane nel 'mondo' "
(Salita 1, 2, 1).

s
l

158 l 159

l
l

I
l

l

l

a



@m

proprio in quanto specificamente e universalmente definito come "misti-
co". E lo diciamo rapidamente in tre punti. Giovanni fu tale Maestro-Dot-
tore mistico:

a) non perché privilegiato nel ritmo esterno di vita: cioè non perché abbia
dribblato (evitato, con la sua vita da frate) i problemi ordinari delresi-
stenza: protetto dal convento non ha attuato una falsa "fuga mundi",
né s'è dedicato a fare il "giullare di Dio", magari con risvolti di
ecologismo ante litteram;

b) non perché fortissimo e intrepido asceta: cioè fu senz'altro asceta au-
stero, ma non direttamente per questo fu mistico, ossia cristiano
chiamato a sperimentare in modo speciale già quaggiù il tesoro della
Grazia divina portata da Cristo (si noti che il mistico è sempre un forte
asceta, ma non sempre rasceta è un mistico);

c) non perché fu genio e poeta (specialmente poeta): infatti qualche affi-
nità e vicinanza esterna esiste tra il poeta e il mistico; ma i piani resta-
no nettamente distinti: il poeta sente il naturale "demone" (cfr. Plato-
ne) della bellezza o conquistata o promessa o perduta; il mistico speri-
menta la "Grazia" immeritata (cfr. Paolo) del ritorrìo di Dio nella storia
dell'umarìità e d'ogni singolo uomo (restarìdo vero che spesso, i mistici
sono poeti, ma poeti in senso lato e sostanzialmente improprio).

"SECONDA PARTE: L'ESPERIENZA MISTICA:
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I. Principi base dell'esperienza mistica

1. Occorre una "scala segreta": la Fede

@ che "sale e penetra fino alle profondità di Dio";
* che "è assenso dell'arìima a ciò che viene annunciato su Dio";

@ che "è il principio di tutte le altre virtù";
* che "è fonte cristallina" - "è luce che illuminando acceca" ed è

tenebra per l'intelletto umano;
* unico mezzo proporzionato per runione con Dio (il Dio di Gesù Cri-

sto) secondo i due misteri fondamentali della Chiesa: Dio-Uno-

Trino, Incarnazine redentiva del figlio mandato dal Padre e presente
nel mondo per opera dello Spirito Santo.

2. L'uomo peccatore solo in Dio si recupera: quest'uomo

* non è tanto presentato secondo queste o quelle categorie filosofiche
(pur presenti in G.), ma secondo la sapienza biblica: ossia è la crea-
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tura di Dio che per insubordinazione ha perso la "giustizia" origina-
le, ma per la misericordia infinita del Creatore è stata portata anco-
ra oltre l'antico onore: difatti l'uomo è il figlio di Dio nel Figlio;

* è un fatto che nella sua dimensione naturale l'uomo resta un essere

diviso e continuamente da riformare, nonostante la nobiltà del suo

pensiero e la preziosità dei suoi sentimenti, delle sue potenze í'isiche
e psichiche: infatti le sue "potenze" soîìo gravemente offuscate dalle
sue "tendenze";

* ormai però non si parla correttamente dell'uomo se non si intende
l'uomo cristiano, ossia quello chiamato da Cristo (unica e definitiva
Parola del Padre) a vivere nella Grazia, a godere già ora della Presen-
za dello Spirito, ad attendere cose immense soprarìnaturali (perfino
la stessa "unione sponsale" con Dio).

3. La necessaria purificazione di tutto l'uomo; e circa questa bisogna dire
che

* purtroppo l'uomo è tanto bisognoso di libertà quanto restio a rice-
verla davvero dall'unico liberatore, Cristo, il quale opera per mezzo
dello Spirito che purifica e rafforza tutto quanto: cioè non è rìaturale
alruomo né essere libero né farsi liberare da Dio, arìche quando ab-
bia ricevuto il battesimo e altri doni tipicamente cristiani;

* ma la via sicura e unica è quella stretta di Cristo: quella dell'obbe-
dienza ai Comandamenti del Padre (iscritti nella natura stessa, ma
non abbastanza chiari alla mente e soprattutto non facili per la de-
bole volontà umana); ma, più in radice, quella del lasciare partico-
larmente se stessi, rinnegarsi e "morire";

* questa è al legge del "niente" per il "tutto" (arìzi íl "Tutto"): una legge
che appare a prima vista assurda e crudele (cfr. Salita 1, 13, 6.131
mentre in definitiva è la legge insita in ogni vero amore; e difatti cho
accetta di lasciarsi purificare in maniera così radicale può poi can-
tare: "Miei sono i cieli e mia è la terra..."

II. La tremenda "notte oscura"

1, [Tn iesto fondamentale.

* G. scrive: "Il cammino dell'anima per giungere alla unione con Dio si
chiama 'notte' a causa del punto di partenza che è privazione d'ogni
gusto delle cose create: e ciò per i sensi dell'uomo costituisce una
vera notte; a causa anche della via che l'arìima deve percorrere, che
è la fede, la quale per l'íntelligenza è oscura come la notte; infine a
causa della mèta a cui l'anima è diretta, che è Dio, il quale è ugual-
mente notte oscura per l'anima finché essa rimane nel 'mondo' "
(Salita 1, 2, 1).
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Dunque c'è prima la notte come nìortificazione, poi la notte come
accecamento per eccesso di luce, quíndi la notte coì'rìe distaì'ìza
incolmabile tra Dio e l'uomo. G. usa lo stesso terînine per tre espe-
rienze dístinte, perché in definitiva esse sono coilegate da un filo
interno saldíssímo: Dio è Luce, ma l'uoìno, pur fatto per tale I,uce,
non solo è limitatissimo nelle sue capacità pur nobili, ma è anche
ostile alla Luce per il peccato e lo rivela sia a livello di sensi che di
intelligenza-volontà di fronte al Dío che l'ha creato. Precisando, non
è il corpo a essere contro Dio e neppure l'intelligenza o la volontà: è
l'io più intimo e caratteristico: e lì vuole arrivare il Signore, come lì
l'uomo rischia continuamente ai rifiutare che Dio entri.
Alla notte corrisponde dunq'i?ìe un'esperienza di fondo: l'uorno con-
vertito dall'incontro con Cristo s'incammina verso Dio e procede nel-
l'oscurità come un cieco condotto per mano - mano sicura - dalla
Fede, che è l'unica vera guida in questo viaggio notturno.
G. sottodistingue: c'è una notte "attiva" in cui prevaie l'attività del-
l'uomo e una "passiva" in cui prevale l'attività di Dìo. In entrambe la
Fede è "fiamma viva d'amore", cioè si fa carità (Lutero al contrario,
in un contesto che occorrerebbe chiarire, non ama parlare di Fede
che si concretizza in atti di carità: infatti il riformatore tedesco ha
letto anche lui, COII occhi non ecclesiali però, Paolo ai Romani, e s'è
fermato eccessivamente su alcuni punti che ricordano la parte ne-
gativa dell'uomo, dimenticando gli altri punti e trascurando del
tutto il Vangelo specialmente di Giovanni e i corrispondenti testi
aperti e positiví della rtvelazioììe, arìche dell'Arìtico Testamento, spe-
cialmente il Carìtico dei Cantici).

2. Drammatica ed insieme esaltante "notte dei sensi e dello spirito".

a) Due precisazioni:

quanto G. descrìve, scendendo in modo acuto e penetrarìte nel tes-
suto della vita, riguarda ogni credente nella misura in cui tutto il
Varìgelo è per tutti i cristiani, sebbene non tì?ìttii cristiani abbiano le
stesse situazioní esistenzíalí, che infatti cambiano anche notevol-
mente (uno è un apostolo chiamato a seguire da vicino Gesù, un
altro è un uditore entusiasta che Gesù rimanda a casa), mentre re-
sta l'unica vocazione di "fìgli";
G., che viene da una Spagna dove forse serpeggia ancora qualche
inílusso di tipo musulmano, non pensa affatto a un Allah grande ma
irragiungibile, rìé. tanto meno a un uomo che da solo possa raggiun-
gere il nirvarìa in forza di privazioni e prove da fachiri: raccomanda
invece con nettezza e semplicità sconcertanti che "l'anima abbia co-
stante desiderio di imitare Cristo... e mediti sulla vita di Lui per
comportarsi in ogni azione come Cristo farebbe" (Salita 1, 13.3):
dunque insiste sul vivere secondo il nostro "Fratello" Cristo.
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b) Notte a?ttiva e passiva dei sensi.

guesta príma prova dí purífìcazíone è quella che parte dall'esterno,
ma dall'esterno solo fino ad un certo punto, perché il corpo non è un
accessorio: è una riforma totale e radicale del gestire un "corpo di
morte", perché già ora cominci a essere "corpo di resurrezione':.
Da parte dell'anima (e allora si dice notte attiva) occorre che "essa
rinunzi a qualunque piacere sensìbile che non sia puramente a ono-
re e gloria di Dio... e se le si offre il piacere di ascoltare o vedere o
possedere o fare cose che non hanno importanza per il servízio e la
gloria di Dio, quando è possibile le eviti" -(Salila, ib.).
- Si noti che questa regola è stretta, ma anche possibilista, non nel

senso che conceda furbizíe, ma che prevede realtà molto differen-
zíate e non deve far pensare che chi imita Cristo debba estraníarsi
dalla realtà o trovarsi eternamente in scacco davantí alle necessità
concrete. guello a cui mira G. (secondo il Vaììgelo) è "il servizio e la
gloria di Dio", oggi - attualizzando - anche seguendo un telegior-
nale o una partita di calcío a condizione che...'

- Infatti ciò che G. sottolinea come essenziale e come condizione
irrinunciabile è: in ogni caso occorre e "basta che l'anima non
assapori il gusto delle cose che non può evitare" (ib.), cioè che non
si appropri di rìulla, che non viva nulla in funzione del proprio io,
anzi si liberi dal cosiddetto "amor proprio" e cerchi realmente di
non volere la propria gloria o la propria cosiddetta (oggi)
autorealizzazione, ma solo la realizzazione del Regno di Dio in tuti
to, partendo dall'ambito stesso del corpo e delle cose sensibili.

Da parte di Dio (notte passiva dei sensi) si ha che Egli in pratica
permette che l'anima entrí in una lacerante arídítà: là dove prima la
stessa sensibilità fisica aveva la s?ìa parte di consolazione nel servi-
re il Signore, ììel pregare, nel fare le proprie devozioni, nell'essere
ímpegnata cristianamente nella vita, adesso il Signore "scende Lui
stesso a purificarla" togliendole ormai ogni consolazione sia natu-
rale che sorannaturale.

*

í+

- gui noi ci facciamo la domanda scontata: percìiè? Risposta: "Dio
si comporta con l'anima come una madre amorosa con il suo te-
nero figlio, che dapprima porta sulle sue braccia e ricopre di ca-
rezze, ma poi, a mano a marìo che il bimbo cresce, lo depone dalle
braccia e lo fa camminare con le sue proprie gambe, perché, per-
dendo i difetti del bambíno, si dia a cose più g;andi e sostanziose"
(1 N, 1,2).

- Alla sottrazione del dolce corrisponde un'immissione tremenda di
tentazíoni anche uìnílíantí (anzí sempre umiliantí, però magarí
mai subite prima: di bestemmia, di sensualità, di -dubbi nella
fede), con cui Dio intende che l'anima entri in un nuovo e più

@

160 16]

À

a



ì

I
l

l

l
l

l

l
l

í

*

*
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l'uomo rischia continuamente ai rifiutare che Dio entri.
Alla notte corrisponde dunq'i?ìe un'esperienza di fondo: l'uorno con-
vertito dall'incontro con Cristo s'incammina verso Dio e procede nel-
l'oscurità come un cieco condotto per mano - mano sicura - dalla
Fede, che è l'unica vera guida in questo viaggio notturno.
G. sottodistingue: c'è una notte "attiva" in cui prevaie l'attività del-
l'uomo e una "passiva" in cui prevale l'attività di Dìo. In entrambe la
Fede è "fiamma viva d'amore", cioè si fa carità (Lutero al contrario,
in un contesto che occorrerebbe chiarire, non ama parlare di Fede
che si concretizza in atti di carità: infatti il riformatore tedesco ha
letto anche lui, COII occhi non ecclesiali però, Paolo ai Romani, e s'è
fermato eccessivamente su alcuni punti che ricordano la parte ne-
gativa dell'uomo, dimenticando gli altri punti e trascurando del
tutto il Vangelo specialmente di Giovanni e i corrispondenti testi
aperti e positiví della rtvelazioììe, arìche dell'Arìtico Testamento, spe-
cialmente il Carìtico dei Cantici).

2. Drammatica ed insieme esaltante "notte dei sensi e dello spirito".

a) Due precisazioni:

quanto G. descrìve, scendendo in modo acuto e penetrarìte nel tes-
suto della vita, riguarda ogni credente nella misura in cui tutto il
Varìgelo è per tutti i cristiani, sebbene non tì?ìttii cristiani abbiano le
stesse situazioní esistenzíalí, che infatti cambiano anche notevol-
mente (uno è un apostolo chiamato a seguire da vicino Gesù, un
altro è un uditore entusiasta che Gesù rimanda a casa), mentre re-
sta l'unica vocazione di "fìgli";
G., che viene da una Spagna dove forse serpeggia ancora qualche
inílusso di tipo musulmano, non pensa affatto a un Allah grande ma
irragiungibile, rìé. tanto meno a un uomo che da solo possa raggiun-
gere il nirvarìa in forza di privazioni e prove da fachiri: raccomanda
invece con nettezza e semplicità sconcertanti che "l'anima abbia co-
stante desiderio di imitare Cristo... e mediti sulla vita di Lui per
comportarsi in ogni azione come Cristo farebbe" (Salita 1, 13.3):
dunque insiste sul vivere secondo il nostro "Fratello" Cristo.
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b) Notte a?ttiva e passiva dei sensi.

guesta príma prova dí purífìcazíone è quella che parte dall'esterno,
ma dall'esterno solo fino ad un certo punto, perché il corpo non è un
accessorio: è una riforma totale e radicale del gestire un "corpo di
morte", perché già ora cominci a essere "corpo di resurrezione':.
Da parte dell'anima (e allora si dice notte attiva) occorre che "essa
rinunzi a qualunque piacere sensìbile che non sia puramente a ono-
re e gloria di Dio... e se le si offre il piacere di ascoltare o vedere o
possedere o fare cose che non hanno importanza per il servízio e la
gloria di Dio, quando è possibile le eviti" -(Salila, ib.).
- Si noti che questa regola è stretta, ma anche possibilista, non nel

senso che conceda furbizíe, ma che prevede realtà molto differen-
zíate e non deve far pensare che chi imita Cristo debba estraníarsi
dalla realtà o trovarsi eternamente in scacco davantí alle necessità
concrete. guello a cui mira G. (secondo il Vaììgelo) è "il servizio e la
gloria di Dio", oggi - attualizzando - anche seguendo un telegior-
nale o una partita di calcío a condizione che...'

- Infatti ciò che G. sottolinea come essenziale e come condizione
irrinunciabile è: in ogni caso occorre e "basta che l'anima non
assapori il gusto delle cose che non può evitare" (ib.), cioè che non
si appropri di rìulla, che non viva nulla in funzione del proprio io,
anzi si liberi dal cosiddetto "amor proprio" e cerchi realmente di
non volere la propria gloria o la propria cosiddetta (oggi)
autorealizzazione, ma solo la realizzazione del Regno di Dio in tuti
to, partendo dall'ambito stesso del corpo e delle cose sensibili.

Da parte di Dio (notte passiva dei sensi) si ha che Egli in pratica
permette che l'anima entrí in una lacerante arídítà: là dove prima la
stessa sensibilità fisica aveva la s?ìa parte di consolazione nel servi-
re il Signore, ììel pregare, nel fare le proprie devozioni, nell'essere
ímpegnata cristianamente nella vita, adesso il Signore "scende Lui
stesso a purificarla" togliendole ormai ogni consolazione sia natu-
rale che sorannaturale.

*

í+

- gui noi ci facciamo la domanda scontata: percìiè? Risposta: "Dio
si comporta con l'anima come una madre amorosa con il suo te-
nero figlio, che dapprima porta sulle sue braccia e ricopre di ca-
rezze, ma poi, a mano a marìo che il bimbo cresce, lo depone dalle
braccia e lo fa camminare con le sue proprie gambe, perché, per-
dendo i difetti del bambíno, si dia a cose più g;andi e sostanziose"
(1 N, 1,2).

- Alla sottrazione del dolce corrisponde un'immissione tremenda di
tentazíoni anche uìnílíantí (anzí sempre umiliantí, però magarí
mai subite prima: di bestemmia, di sensualità, di -dubbi nella
fede), con cui Dio intende che l'anima entri in un nuovo e più
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stretto rapporto con Lui: perché, come la porta del ritomo di Diotra noi è 'stata l'umili;".ione (nell'íncarnazionel così la porta del
nostro ritorno a Dio è ancora quella.

c) Notte attiva e passiva dello spirito.

Da nota?re che per G. c'è un ordine quasi geometrico in questo cam-
mino spirituale, dove ci seno avanzamenti e ritorni, punte di I?empe-sta e fasi di calma: infatti il Sigîìore è un "pedagogo o maestro subli-
me" e un po' tutto quanto rientra nel perimetro della vita d'una per-
sona vien'e da Lui educativamente utilizzato: la sensibilità persona-
le, la sua storia, l'ambiente in cui si trova, i compiti che svolge, i
doni e i limiti naturali e soprannaturali che ha.
Da notare anche che ogni persona ha una sua carat.teristica partico-
lare e "Dio conduce ciascuna arìima seeondo una sua propria via,
tanto che difficilmente si troverà un'arìima che nel modo di procede-
re collimi solo a nìetà con un'altra" (F 3,39).
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;a-parte dell'anima (notte attiva) occorre che essa, magari molto
inteîlettualoide o molto volontarista oppure semplicemente norrrìale
nei settori dell'intelligenza, della memoria e della volontà, si con-yinca che la vera conoscenza e il vero amore di Dio giungono solo
attraverso le Virtù Teologali - Fede, Speranza, Carità -. Ella quindi
deve compiere urì lavoro coraggioso e lungo in modo che queste
Virtù pervadano fino in fondo il suo essere. Dottrinalmente parlan-do si deve dire che G. è molto dettagliato su questo lavoro, che è il
più doloroso e umanamente il più incornprensibile perché, a primavista, sembra che il Santo non segua il principio tomistico assai
confortante che "la grazia nOn distrugge la natura, ma la eleva".
Ma il Santo mostra assai bene che il cristianesimo non è un generico
aderire all'esistenza di Dio e un preoccuparsi di compiere solo qual-
che gesto di culto: è invece un vivere i due misteri principali (Trinitàe Incarnazione), i quali sfuggono del tutto alla possibilità umana di
comprensione e perciò debbono non solo essere teoricamente accet-tati,"ma sperimentati. Chi ci arriverà però senza lasciarsi invaderedeÌ ªtutto e impregnare dalla nuova "sapienza" delle Virtù teologali?
Da parte di Dio (rìotte passiva dello spirito) avviene che il Signore,che"ceìt?amente s'è fatto "scorgere" o "gustare" almeno un poco nella
preghiera orale o nella meditazione a volte anche profonda, adessoÎnfonde nell'anima una "contemplazione oscura" o, se piace, una
"sapienza amorosa": Dio infatti, al di là del suo nome, svela al cre-dente qualcosa dei grandi misteri cristiani, ma ancor più mostra lamiseria dell"i-ìomo: cosicchè vedendosi tanto impura e miserabile,
l'anima "pensa che Dio le sia contro e che ella sia diventata contra-
ria a Dio" (2N,5,5).
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- gui il dono divino dell'umiltà "creaturale", che una persona arri-
vata a questo stadio riceve (ricordare "l'umiltà della tua Serva",
Maria) e che all'ì?ìomo naturale appare qualcosa di esagerato, è
proprio il ìnassimo di disposizione all'incontro vero con Dio.

- Drammaticamente, ormai prossima al massimo di esperienza di
Dio, l'anima è dolorosamente convinta di essere "riprovata da
Dio": vive una specie di esperienza di inferno, poco prima di venir
introdotta iìì Paradiso (2N 6,3).

- Le succede così che essa, macerata in tal modo da un Dio "geloso",
è sconvolta nella sua stessa vita concreta : 'T, soggetta a distrazioni
e dimenticanze così totali da passare molto ternpo senza sapere
quel che ha fatto o pensato, e ciò che fa o í'arà" (2N 8, 1).

Da osservare che questa eperienza della notte dello spirito non è un
tifone di una stagione: "essa, dovendo riuscire molto profonda, per
violenta che sia, dura alcuni anni", di solito (2N, 7,4); ma il Maestro
stesso veglia, anzi, mentre svuota l'anima di tutto l'umarìo, la com-
penetra sempre più di Se stesso; ed ella, senza saperselo spiega?re,
avverte che in lei ci sono fn?ìtti nuovi, ma "sa dire solo che è conten-
ta, quieta, soddisfatta, che intuisce Dio e, a suo giudizio, tutto va
bene" (2N, 7,7). Passata la grandissima prova (che per Teresa del
B.G. è durata fino a qualche ora prima di morire), ella magari potrà
ringraziare: "O notte cl'ìe mi guidasti! / O notte amata più dell'alba
nuova! / O notte che guidasti / l'Amato all'amata: / l'amata nel-
l'Arnato trasformatal" (Canto delranima, 5);
A questo punto l'anima, che ha ben capito la lezione divina, non
s'illude certo di essere santa. né cede alla seduzione di visioni o altri
fenomeni straordinari; comprende invece il fatto di fondo: di non
aver meritato niente e di trovarsi tuttavia con/in Dio.

III. L'unione dell'anima con Dio vissuta nel grado più alto

1. Il "fidanzamento spirituale".

a) L'esperienza dell'amore umano già utilizzata dal "Ca?rìtico dei Carìtici"
della Bibbia è ripresa da G. per darci urì'idea approssimativa di ciò che
awiene, a questo punto, tra Dio e l'anima. Fidanzamento e matrimo-
nio sono prelevati con tutta la loro concretezza carnale: e ciò appare
tanto più legittimo a G. dal momento che Dio si è fatto carne e ha
redento davvero l'uomo. Lutero che ha parlato, qualche arìno prima,
di una quasi-finzione di redenzione dato che l'uomo non sarebbe ra-
dicalmente salvato da Cristo, ma soltanto "coperto" da Cristo, non
potrebbe mai lontanamente immaginare di dirci quanto afferma Gio-
varìni.
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stretto rapporto con Lui: perché, come la porta del ritomo di Dio
tra noi è 'stata l'umili;".ione (nell'íncarnazionel così la porta del
nostro ritorno a Dio è ancora quella.

c) Notte attiva e passiva dello spirito.

Da nota?re che per G. c'è un ordine quasi geometrico in questo cam-
mino spirituale, dove ci seno avanzamenti e ritorni, punte di I?empe-
sta e fasi di calma: infatti il Sigîìore è un "pedagogo o maestro subli-
me" e un po' tutto quanto rientra nel perimetro della vita d'una per-
sona vien'e da Lui educativamente utilizzato: la sensibilità persona-
le, la sua storia, l'ambiente in cui si trova, i compiti che svolge, i
doni e i limiti naturali e soprannaturali che ha.

Da notare anche che ogni persona ha una sua carat.teristica partico-
lare e "Dio conduce ciascuna arìima seeondo una sua propria via,
tanto che difficilmente si troverà un'arìima che nel modo di procede-
re collimi solo a nìetà con un'altra" (F 3,39).
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;a-parte dell'anima (notte attiva) occorre che essa, magari molto
inteîlettualoide o molto volontarista oppure semplicemente norrrìale
nei settori dell'intelligenza, della memoria e della volontà, si con-
yinca che la vera conoscenza e il vero amore di Dio giungono solo
attraverso le Virtù Teologali - Fede, Speranza, Carità -. Ella quindi
deve compiere urì lavoro coraggioso e lungo in modo che queste
Virtù pervadano fino in fondo il suo essere. Dottrinalmente parlan-
do si deve dire che G. è molto dettagliato su questo lavoro, che è il
più doloroso e umanamente il più incornprensibile perché, a prima
vista, sembra che il Santo non segua il principio tomistico assai
confortante che "la grazia nOn distrugge la natura, ma la eleva".
Ma il Santo mostra assai bene che il cristianesimo non è un generico
aderire all'esistenza di Dio e un preoccuparsi di compiere solo qual-
che gesto di culto: è invece un vivere i due misteri principali (Trinità
e Incarnazione), i quali sfuggono del tutto alla possibilità umana di
comprensione e perciò debbono non solo essere teoricamente accet-
tati,"ma sperimentati. Chi ci arriverà però senza lasciarsi invadere
deÌ ªtutto e impregnare dalla nuova "sapienza" delle Virtù teologali?
Da parte di Dio (rìotte passiva dello spirito) avviene che il Signore,
che"ceìt?amente s'è fatto "scorgere" o "gustare" almeno un poco nella
preghiera orale o nella meditazione a volte anche profonda, adesso
Înfonde nell'anima una "contemplazione oscura" o, se piace, una
"sapienza amorosa": Dio infatti, al di là del suo nome, svela al cre-
dente qualcosa dei grandi misteri cristiani, ma ancor più mostra la
miseria dell"i-ìomo: cosicchè vedendosi tanto impura e miserabile,
l'anima "pensa che Dio le sia contro e che ella sia diventata contra-
ria a Dio" (2N,5,5).
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- gui il dono divino dell'umiltà "creaturale", che una persona arri-
vata a questo stadio riceve (ricordare "l'umiltà della tua Serva",
Maria) e che all'ì?ìomo naturale appare qualcosa di esagerato, è
proprio il ìnassimo di disposizione all'incontro vero con Dio.

- Drammaticamente, ormai prossima al massimo di esperienza di
Dio, l'anima è dolorosamente convinta di essere "riprovata da
Dio": vive una specie di esperienza di inferno, poco prima di venir
introdotta iìì Paradiso (2N 6,3).

- Le succede così che essa, macerata in tal modo da un Dio "geloso",
è sconvolta nella sua stessa vita concreta : 'T, soggetta a distrazioni
e dimenticanze così totali da passare molto ternpo senza sapere
quel che ha fatto o pensato, e ciò che fa o í'arà" (2N 8, 1).

Da osservare che questa eperienza della notte dello spirito non è un
tifone di una stagione: "essa, dovendo riuscire molto profonda, per
violenta che sia, dura alcuni anni", di solito (2N, 7,4); ma il Maestro
stesso veglia, anzi, mentre svuota l'anima di tutto l'umarìo, la com-
penetra sempre più di Se stesso; ed ella, senza saperselo spiega?re,
avverte che in lei ci sono fn?ìtti nuovi, ma "sa dire solo che è conten-

ta, quieta, soddisfatta, che intuisce Dio e, a suo giudizio, tutto va
bene" (2N, 7,7). Passata la grandissima prova (che per Teresa del
B.G. è durata fino a qualche ora prima di morire), ella magari potrà
ringraziare: "O notte cl'ìe mi guidasti! / O notte amata più dell'alba
nuova! / O notte che guidasti / l'Amato all'amata: / l'amata nel-
l'Arnato trasformatal" (Canto delranima, 5);

A questo punto l'anima, che ha ben capito la lezione divina, non
s'illude certo di essere santa. né cede alla seduzione di visioni o altri

fenomeni straordinari; comprende invece il fatto di fondo: di non
aver meritato niente e di trovarsi tuttavia con/in Dio.

III. L'unione dell'anima con Dio vissuta nel grado più alto

1. Il "fidanzamento spirituale".

a) L'esperienza dell'amore umano già utilizzata dal "Ca?rìtico dei Carìtici"
della Bibbia è ripresa da G. per darci urì'idea approssimativa di ciò che
awiene, a questo punto, tra Dio e l'anima. Fidanzamento e matrimo-
nio sono prelevati con tutta la loro concretezza carnale: e ciò appare
tanto più legittimo a G. dal momento che Dio si è fatto carne e ha
redento davvero l'uomo. Lutero che ha parlato, qualche arìno prima,
di una quasi-finzione di redenzione dato che l'uomo non sarebbe ra-
dicalmente salvato da Cristo, ma soltanto "coperto" da Cristo, non
potrebbe mai lontanamente immaginare di dirci quanto afferma Gio-
varìni.
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b) "Sì, sarai mia sposa": ecco la promessa. "Ti bacio con il bacio delle mie
labbra": ecco affettuosità e tenerezze con cui comincia l'ultima part?e
dell'avventura spirituale, "essendo questa", sottolinea il Santo, 'ia
cosa che così avviene esattamente con Dio" (2N, 23, 12).

c) L'anima non può che rimanere estasiata; e, se finora le è convenuto
muoversi con cautela temendo ingarìni dalla propria sensibilil?à o dal
demonio, ora è esortata a rendersi conto: "O anima bellissima fra tutte
Ie creature, che desideri tanto conoscere il luogo dove si trova il tuo
Diletto, per trovarlo e unirti con Lui! Ormai ti è stato detto che tu stes-
sa sei il luogo in cui Egli dimora e il nascondiglio dove si nasconde. Tu
puoi grarìdemente rallegrarti sapendo che tutto il Tuo bene e l'intera
tua Speranza è così viciîìa a te da abitare in te!" (Cantico, 1,7). E l'ani-
ma di fatto comprende e, come nella dtìra notte ha faticato e accettato
tutto in forza dell'amore, così ora eììtra in una nuova meravigliosa fati-
ca tipica di un fidanzamento. Mentre Dio si mostra e poi scompare, in
un bellissimo atteggiamento di innamorato ("Come cervo t'uggiSti, /
dopo avermi ferita!": Cantico, str. l), ella "in questo tempo sviene dal
desiderio di immergersi in quel bene sommo che sente presente ma
nascosto" (C, 11,4). E alla maniera di chi è travolta dall'amore, ella
afferma: "Ma tu come resisti, o vita, / non viverìdo dove vivi?" (Cantico,
str. 8).

d) "Vedendo l'anima ferita dal suo amore e udendone il gemito,
(l'Amato=Dio) viene a sua volta ferito dall'amore di lei: tra gli innaì'no-
rati infatti la ferita dell'uno è ferita a?nche dell'altro e unico è il senti-
mento che hanno" (C 13,9). Dio, insomma, ha già scelto la sua predi-
let.ta in modo definitivo e la ricolma già di "grandi beni, abbellendola di
bellezza e maestà, proprio come una fidanzata nel giorrìo del suo fi-
danzamento" (C 15,2). L'Amato moltiplica le visite. "In molte di queste
visite l'aììima, illuminata dalla luce di Dio, vede nel proprio spirito tut-
te le ìrirtù che possiede; ella allora le unisce tutte e, come un mazzo di
bei fiori, le offre all'Amato" (C 16,2). guesto scambio di doni avviene
principalmente nei dialoghi o colloqui più intimi, cioè nell'orazione di
contemplazione, che ormai per l'anirna tende a divenire continua. Ma
avviene anche in altre forme e altri momenti come, per esempio, quan-
do l'a?rìima lavora e si preoccupa per la Chiesa. A questo proposito,
però, contrariamente a prima, essa non vive tensioni o afflizioni sba-
gliate "né per i peccati propri né per gli altrui" : si fida totalmente di Dio
(C21,10).

2. Il "matrimonío spirituale".

a) Precisazione importante: "È bene sapere che, se molte sono le anime
che riescono a raggiungere il grado d'amore fin qui descritto (il fidanza-
mentol solo poche sono quelle che durante la vita giungono alla per-
fetta unione con Dio chiamata Matrimoììio Spirituale" (C 26,4). Per-

I

chè? Il Sarìto non dà chiare spiegazioni, ma afferma il fatto, lasciarìdo
irìtuire qualche motivo, come per esempio che ci si trova alle soglie tra
la vita terrena e quella beatifica (ossia del Cielo), con la "confermazione
della Grazia", che è arìch'essa solo dei Beati. Ma perché allora G. ci
descrive questa esperienza? Perchè il fatto del Matrimonio, mentre è
eccezioî'ìale nelle sue marìifestazioni e anche in tutto il processo pre-
paratorio, è connaturale all'immenso dono del battesimo e della vita
Cristiana (con le tre Virtù Teologali: Fede, Speranza, Carità depositate
nei nostri cuori). Per cui tuttii credeììti sono richiamati a una coscien-
za più viva di ciò che sono e che harìno.

b) L'esperienza di questo Matrimonio spirituale è così ineffabile e inespri-
mibile che G. riesce più a trasmetterla con la poesia che con la esposi-
zione teologica, sebbene di uomo sperimentato. Tutto il Cantico spin-
tuale del Santo, maturato in buona misura nel carcere di Toledo, va

letto e riletto per entrare un poco nello spirito del mistero spirituale
che G. ha conosciuto e ha esposto poi a molti suoi discepoli/e, non per
raccontare di sè (il Santo Dottore non è mai direttamente autobiogra-
fico nei suoi scritti, tranne che nelle poche lettere), ma per ritornare
sernpre al p?ìì'ìto centrale del sì?ìo messaggio: il Padre ci ha dato e detto
tutto nel suo Figlio e chiunque voglia vi può trovare tesori sconfinati:
Dio infatti non solo esiste, ma ama immensamente te, me, tutti (cfr.
2S,22, 5-6).

c) Cosa accade, allora? "Urìa trasfoi-mazione totale delranima nell'Ama-

to. L'una parte si consegna all'altra in un possesso completo, con una
consumazione di unione amorosa in cui - per quanto possibile in
questa vita - l'arìiìna diviene divina e partecipa della vita stessa di Dio"
(C 22,3). "Accade come quando la luce di una candela si sovrappone a
quella del sole: è questa del sole, ì'ìon quella a risplendere, assorbendo
in sè l'altra luce" (ivi).

d) Nel concreto della espeì'erìza spirituale, la persona graziata da Dio in
questo modo eccezionale (Maria certamente lo fu, ricorda il nostro G.):

"ordinariamente e assai bene sente Dio e ne gode" (F 4, 15);
sente Dio come mio Sposo, come Colui che è esclusivamente per lei:
infatti "ín un vero abbraccio spiritrìale" (C 22,6), Egli manifesta al-
l'arìima "tutti i suoi segreti meravigliosi, come fedele consorte e la
mette a parte delle sue opere" (C 23, 1), specie dei segreti della Vita
Trinitaria e della Incarnazione-Redenzione (C 39,6);
restituisce all'anima il dominio perfetto della ragione sui seì'ìsi e la
capacità di muoversi in questo mondo con perfetta libeìtà (cfr. C
40,5 e "Preghiera dell'anima innamorata").

e) L'a?rìima così arriva alla Unioììe Trasformante: è il Matrimonio spiri-
tuale ì'ìel suo sviluppo pieno ed estremo, cantato da G. in Fiamma viva
d'amore. Allora la vita prende tutto un nuovo gusto e insieme riesce
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b) "Sì, sarai mia sposa": ecco la promessa. "Ti bacio con il bacio delle mie
labbra": ecco affettuosità e tenerezze con cui comincia l'ultima part?e
dell'avventura spirituale, "essendo questa", sottolinea il Santo, 'ia
cosa che così avviene esattamente con Dio" (2N, 23, 12).
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Diletto, per trovarlo e unirti con Lui! Ormai ti è stato detto che tu stes-
sa sei il luogo in cui Egli dimora e il nascondiglio dove si nasconde. Tu
puoi grarìdemente rallegrarti sapendo che tutto il Tuo bene e l'intera
tua Speranza è così viciîìa a te da abitare in te!" (Cantico, 1,7). E l'ani-
ma di fatto comprende e, come nella dtìra notte ha faticato e accettato
tutto in forza dell'amore, così ora eììtra in una nuova meravigliosa fati-
ca tipica di un fidanzamento. Mentre Dio si mostra e poi scompare, in
un bellissimo atteggiamento di innamorato ("Come cervo t'uggiSti, /
dopo avermi ferita!": Cantico, str. l), ella "in questo tempo sviene dal
desiderio di immergersi in quel bene sommo che sente presente ma
nascosto" (C, 11,4). E alla maniera di chi è travolta dall'amore, ella
afferma: "Ma tu come resisti, o vita, / non viverìdo dove vivi?" (Cantico,
str. 8).

d) "Vedendo l'anima ferita dal suo amore e udendone il gemito,
(l'Amato=Dio) viene a sua volta ferito dall'amore di lei: tra gli innaì'no-
rati infatti la ferita dell'uno è ferita a?nche dell'altro e unico è il senti-
mento che hanno" (C 13,9). Dio, insomma, ha già scelto la sua predi-
let.ta in modo definitivo e la ricolma già di "grandi beni, abbellendola di
bellezza e maestà, proprio come una fidanzata nel giorrìo del suo fi-
danzamento" (C 15,2). L'Amato moltiplica le visite. "In molte di queste
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(C21,10).

2. Il "matrimonío spirituale".

a) Precisazione importante: "È bene sapere che, se molte sono le anime
che riescono a raggiungere il grado d'amore fin qui descritto (il fidanza-
mentol solo poche sono quelle che durante la vita giungono alla per-
fetta unione con Dio chiamata Matrimoììio Spirituale" (C 26,4). Per-

I

chè? Il Sarìto non dà chiare spiegazioni, ma afferma il fatto, lasciarìdo
irìtuire qualche motivo, come per esempio che ci si trova alle soglie tra
la vita terrena e quella beatifica (ossia del Cielo), con la "confermazione
della Grazia", che è arìch'essa solo dei Beati. Ma perché allora G. ci
descrive questa esperienza? Perchè il fatto del Matrimonio, mentre è
eccezioî'ìale nelle sue marìifestazioni e anche in tutto il processo pre-
paratorio, è connaturale all'immenso dono del battesimo e della vita
Cristiana (con le tre Virtù Teologali: Fede, Speranza, Carità depositate
nei nostri cuori). Per cui tuttii credeììti sono richiamati a una coscien-
za più viva di ciò che sono e che harìno.

b) L'esperienza di questo Matrimonio spirituale è così ineffabile e inespri-
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letto e riletto per entrare un poco nello spirito del mistero spirituale
che G. ha conosciuto e ha esposto poi a molti suoi discepoli/e, non per
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2S,22, 5-6).

c) Cosa accade, allora? "Urìa trasfoi-mazione totale delranima nell'Ama-

to. L'una parte si consegna all'altra in un possesso completo, con una
consumazione di unione amorosa in cui - per quanto possibile in
questa vita - l'arìiìna diviene divina e partecipa della vita stessa di Dio"
(C 22,3). "Accade come quando la luce di una candela si sovrappone a
quella del sole: è questa del sole, ì'ìon quella a risplendere, assorbendo
in sè l'altra luce" (ivi).
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questo modo eccezionale (Maria certamente lo fu, ricorda il nostro G.):

"ordinariamente e assai bene sente Dio e ne gode" (F 4, 15);
sente Dio come mio Sposo, come Colui che è esclusivamente per lei:
infatti "ín un vero abbraccio spiritrìale" (C 22,6), Egli manifesta al-
l'arìima "tutti i suoi segreti meravigliosi, come fedele consorte e la
mette a parte delle sue opere" (C 23, 1), specie dei segreti della Vita
Trinitaria e della Incarnazione-Redenzione (C 39,6);
restituisce all'anima il dominio perfetto della ragione sui seì'ìsi e la
capacità di muoversi in questo mondo con perfetta libeìtà (cfr. C
40,5 e "Preghiera dell'anima innamorata").

e) L'a?rìima così arriva alla Unioììe Trasformante: è il Matrimonio spiri-
tuale ì'ìel suo sviluppo pieno ed estremo, cantato da G. in Fiamma viva
d'amore. Allora la vita prende tutto un nuovo gusto e insieme riesce
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insostenibile, perché ormai quest'arìima è "piagata da Dio" e non vuol
essere guarita-, ma solo zelare la Sua gloria e poi veder "rompere il velo"
che ancora resta tra lei e lo Sposo. "Un fuoco arde in lei e getta fiam-
me": ella è dawero una testimone privilegiata e forte di Dio in mezzo
alla Chiesa e al mondo (F 1,3).
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Messaggi di S. Giovanni della Croce

PÀROLE DI LUCE

Un'azione Fattcì interamente e puramente per Dio, con cuore puro, creo tutto un regno
per chi la Fa.

Il paSSer0 che si è posa+o sul vischio, sì aFFatica doppiamente e nel clistaccarsene e nelippiamenîe e nei aisîaccarsene e neì
l proprio appetíto: nel distaccarsenepulirsi. So'tíre del pari in Jue maniere chi soddisFa il

;3, una volta libero, nel puriFicarsi di quanto di esso gli è rìmas+o attaccato.
Tu non troverai quello che Jesideri o maggormente brami, né per quesfa tua straclalu non troverai quello che desiaeri o maggormeme oram5 ne peí qutìbiu iuu »nuuuné per quella dell'alta contemplazione, ma in una gran:le umiltò e sottomissione di
cuore.

Il cammino Jella vita ama poco il Frastuono e I"agitazione ed esige più mortiRcazione
delÌffi :Qffil;n+ò ch?e molta scÍenza. Camminerà più velocemente per esso chi Jalle cose
e dai gusti avrò preso il meno.
Nelle tribolazioni rìcorri subito con Fiducia o Dio e sarai rinvigorìto, ìlluminato e
ammaes+rato.

Prendi Dio per sposo e amico con cui share sempre; non peccherai, sapmi amare e le
cose necessarie +i andmnno prospemmente.

À che serve che tu dia al Signore una cosa quando CIC? te ne richiede un'altra2 RiFletti
fflq?:ello che Dio vuole e compilo; per ques+a via il +uo cuore sarà soddisFatto più che
con quelle cose alle quali ti porta la tua inclìnazìone.
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È Teresa d'Avila ad aprire alla Stein gli orizzonti sconfinati della veri-
tà di cui era rimasta a lungo assetal?a senza ríuscire ad abbeverarsene.
Ma è Giovanni della Croce a conquistarla alla dottrina e alla esperienza
carmelitana: con le sue opere in prosa e con le sue poesie.

Senz'altro nel 1926 si deve collocare uno dei primi incontri di Edith
con Giovanni: è l'anno in cui il Santo viene proclamato Dottore della
Chiesa.

Edith, nel silenzio di Spira (che diventa anche annunzio mediante
l'insegnamento e la traduzione delle guaestiones disputatae de v«Atate di
Tommaso d'Aquinol tanto vive il mistero della preghiera della Chiesa
quanto insieme ììe segue gli avvenimenti. Al suo sguardo attento, già na-
turalmente portato a spaziare, non sfugge l'evento del Dottorato d'un
Santo del "suo" Carmelo. Non abbiamo testimonianze documentate, ma
in quella occasione Edith sicuramente accosta le opere del maestro della
Chiesa, assimilandone i contenuti. Soprattutto quelli riguardanti la Cro-
ce, di cui ha già avuto una folgorazione durante l'incontro con Arìna
Reinach, vedova dell'amico Adolf, suo compagno di studi.

Una volta entrata al Carmelo, Edith si pone sulle orme di S. Giovan-
ni: con lui cammina assiduamente e stabilisce un dialogo. Un dialogo che
si fa anche scritto, nello sforzo di precisare bene l'essere interiore del
Santo e capire alcuni aspetti della sua vita spírituale e certe dinamiche
sottese. Edith vorrebbe che Giovanni diventasse una guida per gli uomini
e le donne del nostro tempo che desiderino vivere una vita di comunione
con Dio.

m

166
l

167

l

l
À.

a



I

insostenibile, perché ormai quest'arìima è "piagata da Dio" e non vuol
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Ma è Giovanni della Croce a conquistarla alla dottrina e alla esperienza
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Senz'altro nel 1926 si deve collocare uno dei primi incontri di Edith
con Giovanni: è l'anno in cui il Santo viene proclamato Dottore della
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Edith, nel silenzio di Spira (che diventa anche annunzio mediante
l'insegnamento e la traduzione delle guaestiones disputatae de v«Atate di
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quanto insieme ììe segue gli avvenimenti. Al suo sguardo attento, già na-
turalmente portato a spaziare, non sfugge l'evento del Dottorato d'un
Santo del "suo" Carmelo. Non abbiamo testimonianze documentate, ma

in quella occasione Edith sicuramente accosta le opere del maestro della
Chiesa, assimilandone i contenuti. Soprattutto quelli riguardanti la Cro-
ce, di cui ha già avuto una folgorazione durante l'incontro con Arìna
Reinach, vedova dell'amico Adolf, suo compagno di studi.

Una volta entrata al Carmelo, Edith si pone sulle orme di S. Giovan-
ni: con lui cammina assiduamente e stabilisce un dialogo. Un dialogo che
si fa anche scritto, nello sforzo di precisare bene l'essere interiore del
Santo e capire alcuni aspetti della sua vita spírituale e certe dinamiche
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Ma il dialogo trova subito un ostacolo: Giovanni jnfatti è un "Sa?nto
assai riservato" e "devoto del silenzio" ". Allora, come "cogliere Giovanni
della Croce nell'unità del suo essere (...) da un punto di vista che renda
possibile afferrare con un solo colpo d'occhio questa unità"? 2'. Aiutata
dalla sua precedente formazione intellettuale, cl-ìe ella ha vi.vificato en-
trando nella Chiesa, pensa che riuscirà a leggere l' "io" del Santo con
quell'atteggiamento che ella chiama comprensione empatica, servendosi
del metodo adeguato della fenomenologia.

1. COMPRENSIONE EMPATICA E METODO FENOMENOLOGICO

Nella sua dissertazione di laurea, sul tema Il problema dell'empatia,
la Stein nel 1916 afí'erma che su una "mera" constatazione di tutto ciò
che una persona abbia compiììto, dal giorno della nascita fino al suo ulti-
mo respiro, gram il sospetto che non sia "storicamente vera", perché "non
ci offre neppure un barlume dello spirito" di quella persona 3'. Infatti si
limita a mettere in fila i fatti, ossia a vederli come un succedersi cieco,
governato dalla causalità 4'. Invece, con la "comprensione empatica del-
l'individuo spirituale altro da me, in determinate circostaììze, ho la possi-
bilità di portarmi a datità il suo comportaìnento non manifestato" 5'. Ap-
punto con lo sguardo di tale comprensione, penetro negli eventi, li vedo
dotati di senso in quanto scaturiscono e sono correlati fra di loro dalla
motivazione 6'. La quale costituisce e plasma il mondo dello spirito "che
non è meno reale e meno conoscibile del mondo naturale (...). Poichè l'uo-
mo appartiene a tutti e due i regni, la storia dell'umanità li deve prendere
entrambi in considerazione: deve comprendere le fonrìe dello spirito e la
víta spírttuale e stabilíre ciò che di questo è diventato realtà" 7'.

La comprensione empatica, COn la quale colgo uno come "altro" (di-
verso) da me, di cui posso condividere le esperienze e la vita, non sarà
soggetta a errori o ad illusioni se troverrà il supporto del metodo

l) Cf. E. STEIN, Scientia Crucis (SC), tr. it. dí Edoardo dí S. Teresa O.C.D., Pì:ìstulazìone
Generale dei Carmelitarìi Scalzi, Roma 1982, pp. 310, 195.

2) Ibi, p. 21.
3) ID., Il pì-ob{ema dellªempatia, tr. it. di M. Nicoletti, F. Angeli, Milano 1986, p. 196.
4) Cf. ID., Psychische Kausalitàt in ªUahrbuch fúr Philoso.rìhie und phAnomenologische

Forschungªª, Max Niemeyer, Túbingen, vol. V. 1922. p. 40.
5) ID., Il prob{ema dell'empatia. op. cit., p. 196.
6) Ibi, p. 175 e Psìgchìscne Kausalitat, op. cit., p. 40.
7) Ibi, p. 196.
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fenomenologico. Esso, in quanto "processo della più acuta e penetranteanalisí di un matertale dato" 8', col suo arìdare alle cose per vedere comeesse stanno, sfocia nella "Wesensschau", ossia intuizione o visione del-
l'essenza, che è una fatícosa índagíne delle evidenze 9'.

Nel caso di Giovaììni della Croce quali sono le "evideì'ìze", il "materialedato", "il comportamento non manifestato ma portato a datità", se eglÌforse è per noi "un libro chiuso"? Alla Stein viene spontaneo ì?ìn paragon';con Teresa d'Avila: "Certo non possiamo }eg(g,ere dentro di lui come irìveceì-iuscian'ìo a fare gettando lo sguardo nel cuore della S. Madre e di tantialtri, che come lei furono obbligati a scrivere la storia della lorcí anÌma.
Ma, malgrado tutto, involontariamente il suo cuore si tradìsce nei suoi
scritti e in modo particolare nelle sue poesie ... che ci offrono un quadroben delineato della sua personaìità" 1º'. -E altrove Edith precísa: "É l'amoreverso le arìime che gli ha schiuso le labbra: egli vuole-infondere loro co-
raggio, incítandole ad íncamrninarsi sulla dura uia crucis, strada erta estrett.a, che conduce però a una cima così piena di luce e beatitudine" ?". ª
e ancora: "Fonììare delle a?rìíìne ad immagíne dí Cristo, píanta?re loro lacroce nel c?ìore: ecco il suo grande compito esistenziale ("I?ì.bensaì4gabe")del Riformatore dell'Ordine e del direttore spírítuale. È appunto"in apipoggio a questa sua missione che sono nati tutti i suoi scritti. È di essache cí pa?rlano - con un tímbro ancor più personale - le sue lettere e le
testimonia?nze concernenti la sua attività" '2'.

E sono proprio essi - parola scritta e stampata - 13' la chiave d'ingres-
so nell'io di Giovanni della Croce.

2. LA CROCE, LUOGO DI INCONTRO DI EDITH STEIN CON GIO-
VANNI

A Edith è sufficiente un anno di vita al Carmelo (dove entra nell'otto-bre del 1933) per far scaturire dal suo cuore "una breve rrìedítazíone,
composta con uno stile che affascina subito: richiama infatti la tessitura

8] ID., La ?fenomenología dí Husserl e {a filosofia di S. Tommaso dAquino, tr. it. a cura diAngela Ales Bello in ªªMen-ìorie Domenicane," n. 7, Pistoia 1976, p-. 294.
9) Ibidem

10) ID., SC, 310.

11) Ibí. p. 239
12) Ibi, p. 294
13) ID.. Il problema delrempatia. op. cit., p. 202.

wì

168

169

/'- j
l

&



m#

Ma il dialogo trova subito un ostacolo: Giovanni jnfatti è un "Sa?nto
assai riservato" e "devoto del silenzio" ". Allora, come "cogliere Giovanni
della Croce nell'unità del suo essere (...) da un punto di vista che renda
possibile afferrare con un solo colpo d'occhio questa unità"? 2'. Aiutata
dalla sua precedente formazione intellettuale, cl-ìe ella ha vi.vificato en-
trando nella Chiesa, pensa che riuscirà a leggere l' "io" del Santo con
quell'atteggiamento che ella chiama comprensione empatica, servendosi
del metodo adeguato della fenomenologia.

1. COMPRENSIONE EMPATICA E METODO FENOMENOLOGICO

Nella sua dissertazione di laurea, sul tema Il problema dell'empatia,
la Stein nel 1916 afí'erma che su una "mera" constatazione di tutto ciò
che una persona abbia compiììto, dal giorno della nascita fino al suo ulti-
mo respiro, gram il sospetto che non sia "storicamente vera", perché "non
ci offre neppure un barlume dello spirito" di quella persona 3'. Infatti si
limita a mettere in fila i fatti, ossia a vederli come un succedersi cieco,
governato dalla causalità 4'. Invece, con la "comprensione empatica del-
l'individuo spirituale altro da me, in determinate circostaììze, ho la possi-
bilità di portarmi a datità il suo comportaìnento non manifestato" 5'. Ap-
punto con lo sguardo di tale comprensione, penetro negli eventi, li vedo
dotati di senso in quanto scaturiscono e sono correlati fra di loro dalla
motivazione 6'. La quale costituisce e plasma il mondo dello spirito "che
non è meno reale e meno conoscibile del mondo naturale (...). Poichè l'uo-
mo appartiene a tutti e due i regni, la storia dell'umanità li deve prendere
entrambi in considerazione: deve comprendere le fonrìe dello spirito e la
víta spírttuale e stabilíre ciò che di questo è diventato realtà" 7'.

La comprensione empatica, COn la quale colgo uno come "altro" (di-
verso) da me, di cui posso condividere le esperienze e la vita, non sarà
soggetta a errori o ad illusioni se troverrà il supporto del metodo

l) Cf. E. STEIN, Scientia Crucis (SC), tr. it. dí Edoardo dí S. Teresa O.C.D., Pì:ìstulazìone
Generale dei Carmelitarìi Scalzi, Roma 1982, pp. 310, 195.

2) Ibi, p. 21.
3) ID., Il pì-ob{ema dellªempatia, tr. it. di M. Nicoletti, F. Angeli, Milano 1986, p. 196.
4) Cf. ID., Psychische Kausalitàt in ªUahrbuch fúr Philoso.rìhie und phAnomenologische

Forschungªª, Max Niemeyer, Túbingen, vol. V. 1922. p. 40.
5) ID., Il prob{ema dell'empatia. op. cit., p. 196.
6) Ibi, p. 175 e Psìgchìscne Kausalitat, op. cit., p. 40.
7) Ibi, p. 196.
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fenomenologico. Esso, in quanto "processo della più acuta e penetrante
analisí di un matertale dato" 8', col suo arìdare alle cose per vedere come
esse stanno, sfocia nella "Wesensschau", ossia intuizione o visione del-
l'essenza, che è una fatícosa índagíne delle evidenze 9'.

Nel caso di Giovaììni della Croce quali sono le "evideì'ìze", il "materiale
dato", "il comportamento non manifestato ma portato a datità", se eglÌ
forse è per noi "un libro chiuso"? Alla Stein viene spontaneo ì?ìn paragon';
con Teresa d'Avila: "Certo non possiamo }eg(g,ere dentro di lui come irìvece
ì-iuscian'ìo a fare gettando lo sguardo nel cuore della S. Madre e di tanti
altri, che come lei furono obbligati a scrivere la storia della lorcí anÌma.
Ma, malgrado tutto, involontariamente il suo cuore si tradìsce nei suoi
scritti e in modo particolare nelle sue poesie ... che ci offrono un quadro
ben delineato della sua personaìità" 1º'. -E altrove Edith precísa: "É l'amore
verso le arìime che gli ha schiuso le labbra: egli vuole-infondere loro co-
raggio, incítandole ad íncamrninarsi sulla dura uia crucis, strada erta e
strett.a, che conduce però a una cima così piena di luce e beatitudine" ?". ª
e ancora: "Fonììare delle a?rìíìne ad immagíne dí Cristo, píanta?re loro la
croce nel c?ìore: ecco il suo grande compito esistenziale ("I?ì.bensaì4gabe")
del Riformatore dell'Ordine e del direttore spírítuale. È appunto"in api
poggio a questa sua missione che sono nati tutti i suoi scritti. È di essa
che cí pa?rlano - con un tímbro ancor più personale - le sue lettere e le
testimonia?nze concernenti la sua attività" '2'.

E sono proprio essi - parola scritta e stampata - 13' la chiave d'ingres-
so nell'io di Giovanni della Croce.

2. LA CROCE, LUOGO DI INCONTRO DI EDITH STEIN CON GIO-
VANNI

A Edith è sufficiente un anno di vita al Carmelo (dove entra nell'otto-
bre del 1933) per far scaturire dal suo cuore "una breve rrìedítazíone,
composta con uno stile che affascina subito: richiama infatti la tessitura

8] ID., La ?fenomenología dí Husserl e {a filosofia di S. Tommaso dAquino, tr. it. a cura di
Angela Ales Bello in ªªMen-ìorie Domenicane," n. 7, Pistoia 1976, p-. 294.

9) Ibidem

10) ID., SC, 310.

11) Ibí. p. 239
12) Ibi, p. 294

13) ID.. Il problema delrempatia. op. cit., p. 202.
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di pensiero che ritroviamo, per eserrìpio, in autori pî-ofondi come
Bonhoeffer" 14'. I pensieri si snodano seguendo il filo logico che qui riassu-
miamo.

l) Un dato di fatto: "Giovanni della Croce non desidera per sè nient'altro
che soffrire ed essere disprezzato".

2) guesto dato di fatto solleva una domanda fondamentale di taglio esi-
stenziale-teologico: "gual è il motivo di questa predilezione per la sof-
ferenza? È solo il ricordo, pieno d'amore, delle sofferenze patite in terra
da nostro Signore? Solo un moto impetuoso dell'animo che, intenerito,
vuole esserGli vicino con una vita simile alla Sua? Non sembra che

questo si accordi con l'alta e severa spiritualità del Dottore mistico.
Inoltre, sarebbe quasi un dimenticare che l'Uomo dei dolori è il Re che
siede in trono vittorioso, il divino Viììcitore del peccato, della morte e
dell'inferno. Cristo non ha forse portato con sè i prigionieri e non ci ha
forse introdotti in un regno di luce, non ci ha chiamato ad essere, nella
gioia, figli del Padre dei cieli?"

3) Risposta di Edith: "NOII è ancora terminato il combattimento tra Cristo
e l'Arìticristo. In questo combattimento, i seguaci di Cristo hanno il
loro posto. E la prima delle loro armi è la Croce". Dove è chiaro che la
via crucis va percorsa con sentimenti di sana espiazione, cioè un cre-
dente si prop«ìne di strappare via dal mondo il peso del male da cui
esso è oppresso.

4) guesto è possibile se si accetta di divenire discepoli della Croce. Ma è
noto che 'Tuomo naturale rifugge dalla sofferenza". E allora?

5) Risposta pacata, scaturita dall'amore: "Desiderio di soffrire non equi-
vale semplicemente al pietoso ricordo delle sofferenze del Signore. La
sofferenza accettata volontariamente in espiazione è ciò che unisce al
Signore, veramente e realmente, fino nel profondo. Ed essa nasce solo
da un'unione con Cristo che sia già in atto. Perché l'uomo naturale
rifugge dalla sofferenza. E cercare la sofferenza per trovare diverso dal
desiderio di soffrire per espiare; non è un moto spirituale, ma una
brama sensibile, per niente migliore delle altre passioni, anzi peggiore,
perché contro natura. Può desiderare la sofferenza espiatrice soltanto
colui il cui sguardo spirituale è capace di cogliere i nessi soprarìnatu-
rali degli accadimenti del mondo. E questo è possibile solo per uomini
nei quali vive lo spirito di Cristo e che, come membra del Suo corpo,
ricevono dal Capo la sua vita, la sua forza, i suoi sentimenti, il suo
indirizzo".
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6) Urìa conclusione, che non gioca ad armonizzare i contra?ri ma piutto-
sto risale nella logica dell'Jncarnazione: "Possono portare la Croce di
Cristo soltanto i redenti, soltanto i figli della grazia. La sofferenza uma-
na trae la sua potenza riparatrice soltanto dall'unione con il Capo divi-
no. Soffrire e nella sofferenza essere beati; stare sulla terra, percorrere
la vie sordide ed aspre di questa terra e tuttavia sedere in trono con
Cristo alla destra del Padre; piangere e ridere con i figli di questo
mondo e cantare senza posa la lode di Dio con i cori degli angeli: que-
sta è la vita dei cristiarìi, fino a che sorga l'alba dell'eternità" ".

Suor Teresa Benedetta arìche l'anno successivo, precisamente il 31
marzo 1935, in un articolo per un quotidiano di Augusta, con veloci ma
sicuri tratti delinea così la figura del Dottore della Chiesa: "In secondo
luogo (dopo S. Teresa di Gesù) veneriamo come nostro padre e guida il
prímo carmelitano scalzo della Riforma, S. Giovanni della Croce. Ritrovia-
mo in lui, nell'espressione più pura, l'antico spirito degli eremití. La sua
vita dà l'impressione che egli non abbia conosciuto alcun combattimento
interiore. Come fin dalla prima infanzia si trovò sotto la speciale prote-
zione della Madre di Dio, così fin dalretà di ragione fu attratto dall'eserci-
zio di una penitenza severa, dalla solitudine, dal distacco di tutto ciò che
è terreno, dall'unione con Dio. Fu lo strumerìto eletto per far vivere con il
suo esempio e coìì il suo insegnamento, nel Carmelo che rinasceva a
nuova vita, lo spirito del santo padre Elia. Insieme con la santa Madre
Teresa, egli formò spiritualmente la prima generazione dei carmelitarìi e
delle carmelitarìe scalze. Con i suoi scritti, è ancora luce che illumina i
nostri passi nella salita al monte Carmelo" 16'.

3. LA "SALITA" ED EDITH

La Salita del monte Carmelo! È l'opera di Giovanni che accompagna
Edith nel deserto degli esercizi spirituali che precedono la vestizione e la
professione religiosa. "Per me questi esercizi (predicati dal domenica?rìo p.
Seidbert Soreth) sono già stati un'ottima preparazione alla professione e
ne sono molto grata. guanto alla preparazione immediata, mi rivolgo di
nuovo, come già prima della vestizione, al nostro S. Padre Giovanni della
Croce come maestro degli esercizi" 17'.

m

14) M. PAOLINELLI, ªªÌntroduzioneªª a Pensieri per {a ?festa del S. P. Giotìanni della Croce, di
E. Stein. La traduzione è dello stesso in ªªguademi Carînelitani'ª, Verona, 6, 1989. pp.
218 - 222.

l

l
15) E. STEIN, Pensierí peì- ?rì jesta, cit., pp. 220 - 222.
16) ID., Cíber Geschichte urtd Geist des Kamel, tr. it. a cura di M. Paolinelli in ªªC}uaderni

Carmelitaniª: Verona, 7, 1990 p. 189.

17) ID., La scelta di Dio. I?ettere 191 7-42, Città Nuova, Roma 1974, p. 94.
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vuole esserGli vicino con una vita simile alla Sua? Non sembra che
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e l'Arìticristo. In questo combattimento, i seguaci di Cristo hanno il
loro posto. E la prima delle loro armi è la Croce". Dove è chiaro che la
via crucis va percorsa con sentimenti di sana espiazione, cioè un cre-
dente si prop«ìne di strappare via dal mondo il peso del male da cui
esso è oppresso.
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noto che 'Tuomo naturale rifugge dalla sofferenza". E allora?

5) Risposta pacata, scaturita dall'amore: "Desiderio di soffrire non equi-
vale semplicemente al pietoso ricordo delle sofferenze del Signore. La
sofferenza accettata volontariamente in espiazione è ciò che unisce al
Signore, veramente e realmente, fino nel profondo. Ed essa nasce solo
da un'unione con Cristo che sia già in atto. Perché l'uomo naturale
rifugge dalla sofferenza. E cercare la sofferenza per trovare diverso dal
desiderio di soffrire per espiare; non è un moto spirituale, ma una
brama sensibile, per niente migliore delle altre passioni, anzi peggiore,
perché contro natura. Può desiderare la sofferenza espiatrice soltanto
colui il cui sguardo spirituale è capace di cogliere i nessi soprarìnatu-
rali degli accadimenti del mondo. E questo è possibile solo per uomini
nei quali vive lo spirito di Cristo e che, come membra del Suo corpo,
ricevono dal Capo la sua vita, la sua forza, i suoi sentimenti, il suo
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6) Urìa conclusione, che non gioca ad armonizzare i contra?ri ma piutto-
sto risale nella logica dell'Jncarnazione: "Possono portare la Croce di
Cristo soltanto i redenti, soltanto i figli della grazia. La sofferenza uma-
na trae la sua potenza riparatrice soltanto dall'unione con il Capo divi-
no. Soffrire e nella sofferenza essere beati; stare sulla terra, percorrere
la vie sordide ed aspre di questa terra e tuttavia sedere in trono con
Cristo alla destra del Padre; piangere e ridere con i figli di questo
mondo e cantare senza posa la lode di Dio con i cori degli angeli: que-
sta è la vita dei cristiarìi, fino a che sorga l'alba dell'eternità" ".

Suor Teresa Benedetta arìche l'anno successivo, precisamente il 31
marzo 1935, in un articolo per un quotidiano di Augusta, con veloci ma
sicuri tratti delinea così la figura del Dottore della Chiesa: "In secondo
luogo (dopo S. Teresa di Gesù) veneriamo come nostro padre e guida il
prímo carmelitano scalzo della Riforma, S. Giovanni della Croce. Ritrovia-
mo in lui, nell'espressione più pura, l'antico spirito degli eremití. La sua
vita dà l'impressione che egli non abbia conosciuto alcun combattimento
interiore. Come fin dalla prima infanzia si trovò sotto la speciale prote-
zione della Madre di Dio, così fin dalretà di ragione fu attratto dall'eserci-
zio di una penitenza severa, dalla solitudine, dal distacco di tutto ciò che
è terreno, dall'unione con Dio. Fu lo strumerìto eletto per far vivere con il
suo esempio e coìì il suo insegnamento, nel Carmelo che rinasceva a
nuova vita, lo spirito del santo padre Elia. Insieme con la santa Madre
Teresa, egli formò spiritualmente la prima generazione dei carmelitarìi e
delle carmelitarìe scalze. Con i suoi scritti, è ancora luce che illumina i
nostri passi nella salita al monte Carmelo" 16'.

3. LA "SALITA" ED EDITH

La Salita del monte Carmelo! È l'opera di Giovanni che accompagna
Edith nel deserto degli esercizi spirituali che precedono la vestizione e la
professione religiosa. "Per me questi esercizi (predicati dal domenica?rìo p.
Seidbert Soreth) sono già stati un'ottima preparazione alla professione e
ne sono molto grata. guanto alla preparazione immediata, mi rivolgo di
nuovo, come già prima della vestizione, al nostro S. Padre Giovanni della
Croce come maestro degli esercizi" 17'.

m

14) M. PAOLINELLI, ªªÌntroduzioneªª a Pensieri per {a ?festa del S. P. Giotìanni della Croce, di
E. Stein. La traduzione è dello stesso in ªªguademi Carînelitani'ª, Verona, 6, 1989. pp.
218 - 222.
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l
15) E. STEIN, Pensierí peì- ?rì jesta, cit., pp. 220 - 222.
16) ID., Cíber Geschichte urtd Geist des Kamel, tr. it. a cura di M. Paolinelli in ªªC}uaderni

Carmelitaniª: Verona, 7, 1990 p. 189.

17) ID., La scelta di Dio. I?ettere 191 7-42, Città Nuova, Roma 1974, p. 94.
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Per la professione perpetua del21 aprile 1938 e per la veiazione, del1º maggio "-dello stesso'anno, sull'immaginetta-ricordo riporta una frasedel-Ca":tico-spirituale: "D'ora innanzi l'unica mia vocazioì'ìe è soltaxìto
l'amore" i8'.

Ma solo due anni dopo Edith (Suor Teresa Benedetta) rivisita la Sali-ta. "Da qualcÌ'ìe settimana sono incaricata di procurare materiale per lameditazí'one e, in preparazione della festa, prendo piccoli brani della Sa-l'íta-«;el-monte C-arî'neÌo. È sulla Salita che ho fatto meditazione durante gli
es-erc;zi che hanno preceduto la vestizione. Ogni anno, poi, vado unpochi;ìo avanti -nei libri di S. Giovanni-, ma rìon è con questo che abbiam' ante;uto il-passo con quanto egli scrive; sono sempre laggiù ai piedi del
monte" 19'.

Come mai questa ricorrente rivisitazione delia Salita?
Da un'attenta lettura dell'opera sangiovannea è possibile dedurre chela Stein ne-è attratta perchè in essa Dio è soprattutto 1"'Etenìo". Chissà

quante volte la madre, tanto rispettata e amata, di Edith, la signoraA"u'gWsta'Stein,'avrà ripetuto con affetto questo attributo divino; e la figlial'avrà ascoltata ed anche imitata, prima di soffocare temporanean'ìente ins:; '1:idea 'ài DÌ'o-. Ma l'eco di quell'attributo divino non deve essersi mai del
tutto spenta dentro di lei, che giungerà poi a scrivere l'importante opera
metafisica Essere fintto ed Essere Eterno.

La Stein nella Salita ritrova la teología negativa e la paradossale im-magin-e-del =raggio di tenebra" di Dionigi l'Areopagita (la cui "chiragogia"Ì'ha condotta g'Íà a scrivere Wege der Gotteser Kenntnìs); ed è ricondotta a;iflette;e-su in"oteressanti pagine filosofiche circa l'analogia, uno dei pochi
modí con cui possiamo parlare di Dio.

Sente che l'opera di Giovanni ha un ampio respiro psicologico. "In
questo campo Giovanni ha delle intuizioni che sembrano isolate e ancorai"ns-ufficienti (forse per noi che ci atteniarno ad una psicologia sperimenta-
le), ma hanno un grande valore per i problemi del credente e provengono
senza dubbio da concrete esperienze mistiche" 2º'.

Forse Edit?h è conquistata dalla Salita anche perché presenta percorsidi fede-che, -nella nott:', conducono alla vetta delruniorìe dove l'anima fa"di-se stessa un altare su cui offrire a Dio un sacrificio di puro amore, di
lode e di puro ossequio" 2".

La ragione, però, più chiara e più vera del fascino della Salita sulla
Stein la esprime ella stessa ad un'aìnica religiosa di Spira: "Di ciò che
possiamo fare noi per arrivare a questo fine (la vita eterna), si tratta
diffusaìnente nella Salita del monte Carmelo" 22'. La Salita è l'itinerario
veritiero a Dio, in Cristo. Sottolinea Edith: "Ciò che possiamo fare noi".
Infatti la vita eterna è dono di Dio, ma anche "frutto della nostra attività,
logicarnente stimolata, (...) e un atto di libera determinazione" 23'.

Ma per imparare a fare la parte che ci viene richiesta occorre che ci
affidiamo ad un maestro autorevole, ad una guida saggia ed esperta che
"del misterioso regno della vita interiore conosce, sa le strade e i sentieri"
24'. Una tal guida la Stein la trova in Giovanni. Alla sua scuola impara a
fissarsi un obiettivo raro: la cornpenetrazione armonica di attività e
passività, di impegno ed abbaììdono, di spogliazione e ricchezza, di vuoto
abissale di sé e diìnora dell'infinito Iddio.

4. DIMENSIONI DELL'IO DI GIOVANNI DELLA CROCE

Edith vorrebbe "afferrare con un solo colpo d'occhio l'unità" dell'esse-
ì-e di Giovanni della Croce. Vi riuscirà, ma solo dopo aver duramente fa-
ticato. "Vivo pensaîìdo quasi continuamente al Santo Padre Giovanni".
"Procedo nel lavoro con molta fatica. Persino il piano generale della co-
struzione mi viene dato come in dono, nel senso che mi si rivela a mano a
marìo che procedo. Ma le singole pietre devo spaccarle io da sola25', levi-
garle e trasportarle. Durante il lavoro, esausta, ho avuto spesso la sensa-
zione di non riuscire a cogliere e ad esprimere quello che volevo. Pensavo
già che sarebbe continuato sempre così. Adesso, invece, sento di nuovo in
me la forza di plasmare e costruire" 26'.

È al pì?ìnto di impostare la Scientia Cmcis, andando in profondità e
avvicinandosi all'io del riforìnatore del Carmelo. "Chiuso nella sua oscura
cella, il prigioniero - che è un poeta, un artista figurativo, ma è anche
sensibile all'incanto della musica - sente giungere fino a sè il mondo este-
riore, quel mondo da cui è tagliato fuori, che vi irrompe con immagini

m

18) ID., in E. COSTANTINI, Edith Stein, Editrice Vaticana, 1987.
19] ID., La scelta di Dio, op. cit., p. 146.
20) M. PAOLINELLI, "Introduzione", op. cit., p. 219.
211 GIOVAJSJNI DELLA CROCE, Salita del monte Carmelo 1, 5, 7.

22) ID., La scelta di Dio, Lettere, op. cit., p. 143.
23) ID., SC, p. 137.
24) Ibi, p. 59.

25) La Stein scrive ªªda sola=, perché presunìo che i ì'nonasteri femminili, noîì fossero dotati
allora di una biblioteca sufficientemente ricca di opere sulla spiritualità, incluse quelle
del Riformatore del Carmelo.

26) E. STEIN, La scelta di Dio, Le'líere, op. cit., pp. 151 - 155.
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magin-e-del =raggio di tenebra" di Dionigi l'Areopagita (la cui "chiragogia"
Ì'ha condotta g'Íà a scrivere Wege der Gotteser Kenntnìs); ed è ricondotta a
;iflette;e-su in"oteressanti pagine filosofiche circa l'analogia, uno dei pochi
modí con cui possiamo parlare di Dio.

Sente che l'opera di Giovanni ha un ampio respiro psicologico. "In
questo campo Giovanni ha delle intuizioni che sembrano isolate e ancora
i"ns-ufficienti (forse per noi che ci atteniarno ad una psicologia sperimenta-
le), ma hanno un grande valore per i problemi del credente e provengono
senza dubbio da concrete esperienze mistiche" 2º'.

Forse Edit?h è conquistata dalla Salita anche perché presenta percorsi
di fede-che, -nella nott:', conducono alla vetta delruniorìe dove l'anima fa
"di-se stessa un altare su cui offrire a Dio un sacrificio di puro amore, di
lode e di puro ossequio" 2".

La ragione, però, più chiara e più vera del fascino della Salita sulla
Stein la esprime ella stessa ad un'aìnica religiosa di Spira: "Di ciò che
possiamo fare noi per arrivare a questo fine (la vita eterna), si tratta
diffusaìnente nella Salita del monte Carmelo" 22'. La Salita è l'itinerario

veritiero a Dio, in Cristo. Sottolinea Edith: "Ciò che possiamo fare noi".
Infatti la vita eterna è dono di Dio, ma anche "frutto della nostra attività,

logicarnente stimolata, (...) e un atto di libera determinazione" 23'.

Ma per imparare a fare la parte che ci viene richiesta occorre che ci
affidiamo ad un maestro autorevole, ad una guida saggia ed esperta che
"del misterioso regno della vita interiore conosce, sa le strade e i sentieri"
24'. Una tal guida la Stein la trova in Giovanni. Alla sua scuola impara a
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zione di non riuscire a cogliere e ad esprimere quello che volevo. Pensavo
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cella, il prigioniero - che è un poeta, un artista figurativo, ma è anche
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m

18) ID., in E. COSTANTINI, Edith Stein, Editrice Vaticana, 1987.
19] ID., La scelta di Dio, op. cit., p. 146.
20) M. PAOLINELLI, "Introduzione", op. cit., p. 219.
211 GIOVAJSJNI DELLA CROCE, Salita del monte Carmelo 1, 5, 7.

22) ID., La scelta di Dio, Lettere, op. cit., p. 143.

23) ID., SC, p. 137.

24) Ibi, p. 59.

25) La Stein scrive ªªda sola=, perché presunìo che i ì'nonasteri femminili, noîì fossero dotati
allora di una biblioteca sufficientemente ricca di opere sulla spiritualità, incluse quelle
del Riformatore del Carmelo.

26) E. STEIN, La scelta di Dio, Le'líere, op. cit., pp. 151 - 155.
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îneravigliose e affascinanti armonie. È vero che egli va oltre le imìnagini e
i suoní. Purtuttavía costituíscono per luí un místeríoso codíce figurato col
quale esprime sè e ciò che sta avvenendo nel segreto della sua anima. Si
tratta realmente di un codice, costituito da immagini, che è misterioso.
Esso racchiude in sè una tale quantítà dí sígnificatí da far sembrare
impossibile al Smìto stesso di trovare parole adeguate con cui spiegare
tutto ciò che lo Spirito Santo gli ha mormorato 'con i suoi gemiti inenarra-
bili"' 27),

La Steín qui si riferisce nettamente all'opera poetica del Santo, in par-
ticolare al suo Cantico spirituale, così ispirato anche dal punto di visl
letterario, ma arìcor più da quello mistico.

A) L'artista

La Stein ha appena accennato a un aspetto della figura poliedrica dí
Giovanni: alla sua qualità di artista. Ed ecco, dell'artista il nostro Gio-
vanni i'ìa una "originaria impressionabilità" e quindi una delicata
ricettività, per cui come un bimbo coglie i messaggi in tutta la loro forza e
sí lascía plasmare da essi. Tanto più che eglí, oltre l'anímo dí bimbo, ha
l'arìimo d'un santo che si lascia guidare dallo Spirito 28'. "Appena una cosa
lo tocca interiormente, gli si materializza dentro sotto forma di immagine
che esige di essere proíettata all'esterno" 29'. Ogni autentica espressíone
artistica è, quindi, "una specie di revelazione". "Ed ogni creazione artisti-
ca - continua la Stein - è una forma di servizio divino" 3º': infatti essa è
sempre un simbolo che rimanda all'originale - come è scritto in Wege der
Gotteserkenntnis -: è Dio.

Nel Dottore del Carmelo l'anima di artista - di "artista figurativo",
come ama definirlo la Stein - affiora in tante circostanze, fra cui è celebre
quella della visione che egli ebbe in Avila, quando "gli apparve in forma
visibile agli occhi del corpo íl Crocífísso, coperto di ferite e ìrrorato di san-
gue. L'apparizione era stata così chiara da permettergli di fissarla in un
disegno a penna, non appena ritornato in sè (...). Il disegno è assai moder-
no. La croce e il corpo sono rappresentatí in potente scorcio, come vísti di
prospettiva: il corpo in vigoroso movimento, fortemente staccato dalla
croce, appoggiato tutto sulle mani (e quelle mani, trapassate da robusti
chiodi di lunghezza sorprendente, sono particolaì-mente espressive); la te-
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sta è inclinata in avarìti, così che i tratti del viso sono poco chiari e deli-
neati, mentre mvece si vede bene il collo e la parte superiore del dorso
coperti di livide striature" ".

B) Lo scienziato

L'artista fra Giovanni è 'io scienziato della Croce". Forse la sola Stein
l'ha saputo vedere in questa dimensione: e non sorprende, perché lei sola
ha imparato da Husserl a riflettere sul concetto di scienza (e da S. Paolo
sulla teologia della Croce): scienza in quanto nozione che viene da una
intjma esperienza.

Però, trattarìdosi della "scienza della Croce': la parola scienza non va
intesa nel senso abituale: non si tratta di una teoria, vale a dire di un
semplice complesso di proposizioni - reali o ipotetiche -, né di una co-
struzione ideale strutturata da un procedere logico del pensiero. Si
tratta, invece, di una verità già ammessa - una teologia della Croce -, che
diviene però "una verità viva, reale e attiva" 32', ossia una verità che impe-
gna non solo l'intelligenza, ma agisce nel più profondo dell'anima e per-
mea il modo di pensare e di agire della persona tutta intera.

guesta teologia domarìda un maestro esperto. Giovanni io t?rova in
Dio stesso: più concretamente, nella Chiesa che possiede il libro di Dio, la
Bibbia.

La Bibbia - scrive la Stein - "è uno dei pochi libri che Giovanni tenne
sempre ín cella. Le sue opere non sarebbero neppure íînmagínabili senza
i versetti della Scrittura. Essi costituiscono per lui la naturale espressio-
ne della sua esperienza (Erfahrung) interiore (...). Analizzare in modo
esauriente questa fonte - la più importante forse della sua scienza della
Croce - è impresa impossibile" 33'.

Con la nostra Stein possiamo brevemente seguire Giovanni che stu-
dia il Servo di Jahwhe in Isaia; e capire anche lo stato d'animo (empatia)
di Edith.

Ella dice che allo sguardo di Giovanni "si presenta il retroscena uni-
versale e salvifico del dramma del Golgota. Dio, l'onnipotente Creatore e
Signore del mondo, che scaglia tutti insieme (zusammenschmettern) i po-
poli 34' come vasi di creta, è nello stesso tempo il Padre che abbraccia con
vigile tenerezza il suo popolo eletto. Ancora, è l'amaíìte appasstonato che

27) ID., SC, p. 250.
28) GIOVANNI DEL?IA CROCE, Cantico spiritua{e. A, 13 - 14.
29) E. STEIN, SC, p. 25.
301 Ibidem.
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31) Toi, p. 26.
32) Ibidem.

33) Ibi, pp. 42 - 43.
34) Ibi, p. 23.
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i versetti della Scrittura. Essi costituiscono per lui la naturale espressio-
ne della sua esperienza (Erfahrung) interiore (...). Analizzare in modo
esauriente questa fonte - la più importante forse della sua scienza della
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Con la nostra Stein possiamo brevemente seguire Giovanni che stu-
dia il Servo di Jahwhe in Isaia; e capire anche lo stato d'animo (empatia)
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27) ID., SC, p. 250.
28) GIOVANNI DEL?IA CROCE, Cantico spiritua{e. A, 13 - 14.
29) E. STEIN, SC, p. 25.
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33) Ibi, pp. 42 - 43.
34) Ibi, p. 23.
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circonda di premure la sua sposa che è Israele, venendone sempre ripa-
gato col disprezzo e disdegno, come ebbe a cantare Gíovanní nel sua
Canto del Pastore" 35'.

In nota la Stein sottolinea: "Il Caìito del Pastore è il lamento del-
l'amore disprezzato del Salvatore. Che Giovanni intenda come sposa Isra-
ele non deve essere troppo sopravvalutato. Pare si alluda alia singola ani-

" 36)ma'

Che senso dare a questa aììnotazione, da prendere senz'altro in con-
siderazione? Edith evidenzia un limite - forse più storico che persorìale -
del Riformatore del Carmelo. In Scientia Crucis ella scrìve: "Circa i rap-
porti delle anime un'ìarìe tra di loro si trova ben poco in S. Giovarìni della
Croce. In pratica non c'è che una relazione umana sulla quale e(51ì ritorna
con insistenza: quella tra l'anima che tende alla perfezione e il sì?ìo diret-
tore".

Per una come Edith che ha esplorato il tema dell'empatia, questo ri-
lievo è spontaneo. La sua filosofia della persona, che le è costata una
lunga fatica, la induce a notare quali capacità di comprer'ìsione della sog-
gettività e dell'intersoggettività avesse Giovanni. Capacità apparentemen-
te ridotte, ma certamente di fatto molto ampie in una artista e poeta come
lui. Ma, incalza Edith, "non è meno vero che come teologo era in grado di
attingere da un'altra inesauribile fonte. L'aninìa diventa una cosa sola
con Cristo, quando giunge a vivere della sua vita: meta che viene perse-
guita solo nella dedizione al Crocifisso, soltarìto dopo che avrà percorsa
l'intera 'via crucis' accanto a Lui" 37'. Con simile esperienza, Giovanni
giunge davvero a corìoscere sia Cristo che i suoi fratelli: arriva cioè ad una
autentíca scienza, che è tale in forza della Croce. Dunque, Scientia Crucis!
E Giovanni è scienziato della Croce, nel senso già precisato.

5. L'IO DI GIOVANNI, POETA DF,LLA "NOTTE"

Giovanni è il contemplativo "che passa intere notti alla finestra, con
lo sguardo perduto nell'immenso paessaggio, . .. e trova per la notte parole
che non sono mai state srìperate da nessun altro autore" 38'. Ed Edith si
dedica tutta a interpretare Giovanni poeta della notte. Su tale notte spes-
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so la stessa prosa del Santo è altamente lirica. Fluisce da un cuore sem-
plice, vibrante per lo stupore, provato anch'egli dall'oscura assenza di
Dio, dalle tenebre del dubbio atroce. Però conosce anche la notte con'ìe
momento di "riposo" gratificante e beato.

Dice Edíth, entrarìdo in sintonia con Giovanni, che dapprima c'è una
ì'ìotte naturale che è "il contrario della luce che avvolge noi ed ogni cosa ...
E invisibile e inafferrabile, eppure è percepibile ... Come la luce fa risalta-
re le cose evidenziandone le ca?ratteristiche, così la notte le inghiottisce e
ì'rìinaccia di inghiottire arìche noi ... Il nostro essere non è minacciato
soltanto este.ì-iorìììente dai pericoli in agguato nella notte, ma è colpito
anche interioramente dalla notte in se stessa. Ci toglie l'uso dei sensÌ, ci
blocca i movimenti, ci paralizza le energie, ci confin'a nella solitudine, rí-
ducendo arìche noi ad ombre e a fantasmi vaganti nel buio. È quasi un
presagio della morte. Tutto questo complesso quindi non incide -soltanto
sul sistema vegetativo, ma anche psicologico e spirituale ... Alla notte
oscura e inospítale fa ríscontro la ììotte incarìtata del chíaro di luna,
soffusa di mite e tenera luce ... Ogni durezza, angolosità e tagliente
spigolosità delle cose risulta smussata e addolcita: si rivelano linee es-
seììziali che nella luce chíara del gíorno non sí riesce maí a coglíere. Sí
percepiscono anche voci che la rumorosità del giorno soffoca. Ma ... un
alto valore ce l'ha anche la notte veramente oscura. Mette fine all'affanno
e ai rumori del giorno, porta?ndo riposo e pace. Il che si verifica anche
nella psiche e nell'anima. C'è un dolce chiarore notturno dello spirito
mediante il quale, poichè è libero dal lavoro e dalle occupazioni della gior-
nata, distaccato e raccolto nello stesso tempo, viene attirato nel profondo
armonioso accordo di tutto il suo essere vitale, del mondo e dell'al di là.
Nella pace della notte si gusta un profondo riposo che ristora ." 39'

Dunque, c'è una notte naturale e cosmica; e c'è una notte mistica.
Fra le dì.:+e non può sussistere "relazione di somiglianza: una, infatti, non
é copia dell'altra. Bisogna píuttosto pensare al rapporto di espressíone
simbolica, quale esiste generalmente tra il sensible e lo spiritu'ale, come
la fisionomia e la mimica sono l'espressione caratteristica dell'indole e
della vita psichica, come la natura è la manifestazione del fattore spiri-
tuale e persino di quello divíno" 4º'.

Perciò bisogna díre che fra le due notti esístono analogie, con somì-
glianze e differenze. Più facilmente rilevabili sono le differenze: infatti
mentre la notte naturale awiluppa noi e tutte le cose, quella mistica "sor-
ge all'ínterno dell'aníma e interessa solo l'anima in cui si attua" 4]'.

m 35) Ibi, p. 33.
36) Non va dimentícato che la Steín sta sperimentando la 8econda Cxuerra mondíale e

1ªantisemitismo.

37) E. STEIN, SC. p. 35.
38) Ibidem.

l

39) Ibi, p. 38.
40) Ibi, 63.

41) Ibi, 62 - 63.
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lui. Ma, incalza Edith, "non è meno vero che come teologo era in grado di
attingere da un'altra inesauribile fonte. L'aninìa diventa una cosa sola
con Cristo, quando giunge a vivere della sua vita: meta che viene perse-
guita solo nella dedizione al Crocifisso, soltarìto dopo che avrà percorsa
l'intera 'via crucis' accanto a Lui" 37'. Con simile esperienza, Giovanni
giunge davvero a corìoscere sia Cristo che i suoi fratelli: arriva cioè ad una
autentíca scienza, che è tale in forza della Croce. Dunque, Scientia Crucis!
E Giovanni è scienziato della Croce, nel senso già precisato.

5. L'IO DI GIOVANNI, POETA DF,LLA "NOTTE"

Giovanni è il contemplativo "che passa intere notti alla finestra, con
lo sguardo perduto nell'immenso paessaggio, . .. e trova per la notte parole
che non sono mai state srìperate da nessun altro autore" 38'. Ed Edith si
dedica tutta a interpretare Giovanni poeta della notte. Su tale notte spes-

l

l

l

l

l

l

l

l

l

l

l

l
l

l

l

l

!
l

l
l

l

ì
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mentre la notte naturale awiluppa noi e tutte le cose, quella mistica "sor-
ge all'ínterno dell'aníma e interessa solo l'anima in cui si attua" 4]'.

m 35) Ibi, p. 33.
36) Non va dimentícato che la Steín sta sperimentando la 8econda Cxuerra mondíale e

1ªantisemitismo.

37) E. STEIN, SC. p. 35.
38) Ibidem.

l

39) Ibi, p. 38.
40) Ibi, 63.

41) Ibi, 62 - 63.
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Le somigliarìze analogiche invece si hanno in quanto anche nella not-te mistica Ìl""?m- ondo percipibile con i sensi - quel saldo terreno che ci so-stiene -e che sentiamo co'me casa nostra, perché ci offre il necessario, cialÎrnenta-e ci-procura gioie 42' - sembra scomparire nel nulla. Tale sensa-;ione-crea paure e ang:gsce: "Ci manca il terreno sotto i piedi", ci sentiamo;';posti al nulla, abbiamo la sensazione di soccombere 4".
Ma ecco che, non si sa come e quando, "stiamo per essere sistematisu una via pi'K-sic'ura, benchè si tratti di una strada buia, immersa nellanotte71a via della fede" 44]. Via che conosce il buio della mezzanotte, in cui;i vi;e-la' notte-dei sensi e la notte dello spirito. A proposito dei sensi,p;ecisa-e ch'Ìa;'a è la Stein: non possiamo annullare ogni attività sensibile,F(come ;;ppure qSìella ìntellettu'ale e spirituale), perché i sensi sono quellefine-stre dell'arìima con cui lo spirito conosce il mondo sensibile, incamera;rielabora-i da-ti offerti, li associa e confronta con altro materiale raccolto,arrivando -ad astrazioni e principi generali, a giudizi e conclusioni. Se sisoffoca ogni potenza appetÌtiva e conoscitiva, scompare il soggetto umano

con la sua personalità.
La notte dei sensi, come quella dello spirito, ha un solo scopo: conpena-e -torrne;to vì?ìole liberare l'uomo da tutto ciò che gli impedisce lo

slancio verso Dio.

Ora l'uomo in quanto spirito - "che, inteso in senso lato ed obiettivo,non ';igrìifica solo intelligenza ma arìche cuore" 45' - una volta integrato e;empli"ficato "si inn-alza da sé oppure viene innalzato sopra se stesso: ed èp;';c"is'?ente così che penetra-realmente nel suo iììtimo" 46). Lo spirito "siÍrova veramente a casa sua soltanto nel suo intimo, nella sua essenza'da 'dove-veae-"spuntare nella sua notte la luce dell'alba" 48'.
Giovarìni canta infatti il mistero compiuto da Dio nelle positive tene-

bre della prova:

"O notte che fosti guida, / notte amabile più del mattino, / notte chehai congiunto / 1:Arnato con l:amata! / L'amata hai trasfonnato nelrAma-
'Io {." 49].

l

l:
i
l

l

i

í

i

l

ll

l

l

l

il
i
l

I

l

l

l

l

l

l

í

La trasformazione nelrAmato è definitiva e completa là dove il Santo,
più che constatare con meraviglia, domarìda con passione:

"O fiamma d'amor viva ... /l'opera se vuoi finisci; /rompi la tela al dol-
ce incontro ormai" 5º'.

6. I MISTERI CRISTIANI ACCRESCONO L'EMPATIA DI GIOVANNI

Durante l'incontro unitivo "Dio circonda l'anima d'un amore che nep-
pure il più tenero affetto materno può eguagliare. A lei rivela i suoi segre-
ti, dandole la dolce scienza della teologia mistica, la scienza segreta. El'arìima, a sua volta, gli si abbandona senza riserve" 5". È il riposo del-
l'amore, stato o condizione in cui Dio trasfonde in lei la sua forza, per
trasformare la sua dolcezza in energia divina" cosî da essere introdotta
nei suoi segreti 52'. guali segreti? Particolarmente nei misteri della
Creazione, Incarnazione, Redenzione. In E. Stein il par. e) di Il canto
nuziale dell'anima è titolato "Il simbolo della sposa e la Croce", con un
significativo sottotitolo: "Matrimonio mistico: Creazione, Incarnazione e
Redenzione".

Sono pagine dense, a volte complicate, ma con un chiaro messaggio:
l'Jncarnazione è la via della Redenzione. La "caduta" della natura umana
per il peccato e la "necessità di una azione redentiva" non sono l'unico
movente dell'íncarnazione. "guesta ci appare già inclusa nell'economia
della Creazione, che sarebbe poi stata a suo tempo cornpletata da
Cristo" 53'.

A questo punto lo sguardo della Stein spazia, tra gli scritti di Giovan-
ni, dal Cantico spirituale alle Romarìze, (la "Summa theologica" del Dotto-
re) e privilegia la terza di queste: Della Creazione. In essa l'ìncarnazione è
vista infatti come il matrimonio del Verbo con l'umanità. Arìzi, tale matri-
monio è il movente della Creazione stessa 54'.

Nella sua nudità ed essenzialità dice che la vita spirítuale è un rap-
porto d'amore libero, che non arìnulla la soggettività e singolarità delle
persone che donano amore e lo ricevono 55'.

l

m

42) Ibi, p. 64.
43] Ibi, p. 63.
44) Cf. Ibi, p. 68.
45) Cf. Ibidem.
46) Ibidem.

47) Ibi, p. 137.
48) Ibi, p. 173.
49) Ibidem. l

50) Ibi, p. 68.
51) GIOVANNI DELIA CROCE, Notte oscura. str. V. cit. da E. STEIN in SC, p. 66.
52) ID., Fiamma viva d'amore B, str. I, cit. E. STEIN in SC, p. 208.
53) E. STEIN, SC, p. 279.
54) Ibi, p. 263.
55) Ibi, p. 275.
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Le somigliarìze analogiche invece si hanno in quanto anche nella not-
te mistica Ìl""?m- ondo percipibile con i sensi - quel saldo terreno che ci so-
stiene -e che sentiamo co'me casa nostra, perché ci offre il necessario, ci
alÎrnenta-e ci-procura gioie 42' - sembra scomparire nel nulla. Tale sensa-
;ione-crea paure e ang:gsce: "Ci manca il terreno sotto i piedi", ci sentiamo
;';posti al nulla, abbiamo la sensazione di soccombere 4".
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soffoca ogni potenza appetÌtiva e conoscitiva, scompare il soggetto umano
con la sua personalità.

La notte dei sensi, come quella dello spirito, ha un solo scopo: con
pena-e -torrne;to vì?ìole liberare l'uomo da tutto ciò che gli impedisce lo
slancio verso Dio.

Ora l'uomo in quanto spirito - "che, inteso in senso lato ed obiettivo,
non ';igrìifica solo intelligenza ma arìche cuore" 45' - una volta integrato e
;empli"ficato "si inn-alza da sé oppure viene innalzato sopra se stesso: ed è
p;';c"is'?ente così che penetra-realmente nel suo iììtimo" 46). Lo spirito "si
Írova veramente a casa sua soltanto nel suo intimo, nella sua essenza'
da 'dove-veae-"spuntare nella sua notte la luce dell'alba" 48'.

Giovarìni canta infatti il mistero compiuto da Dio nelle positive tene-
bre della prova:

"O notte che fosti guida, / notte amabile più del mattino, / notte che
hai congiunto / 1:Arnato con l:amata! / L'amata hai trasfonnato nelrAma-
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La trasformazione nelrAmato è definitiva e completa là dove il Santo,
più che constatare con meraviglia, domarìda con passione:

"O fiamma d'amor viva ... /l'opera se vuoi finisci; /rompi la tela al dol-
ce incontro ormai" 5º'.

6. I MISTERI CRISTIANI ACCRESCONO L'EMPATIA DI GIOVANNI

Durante l'incontro unitivo "Dio circonda l'anima d'un amore che nep-
pure il più tenero affetto materno può eguagliare. A lei rivela i suoi segre-
ti, dandole la dolce scienza della teologia mistica, la scienza segreta. E
l'arìima, a sua volta, gli si abbandona senza riserve" 5". È il riposo del-
l'amore, stato o condizione in cui Dio trasfonde in lei la sua forza, per
trasformare la sua dolcezza in energia divina" cosî da essere introdotta
nei suoi segreti 52'. guali segreti? Particolarmente nei misteri della
Creazione, Incarnazione, Redenzione. In E. Stein il par. e) di Il canto
nuziale dell'anima è titolato "Il simbolo della sposa e la Croce", con un
significativo sottotitolo: "Matrimonio mistico: Creazione, Incarnazione e
Redenzione".

Sono pagine dense, a volte complicate, ma con un chiaro messaggio:
l'Jncarnazione è la via della Redenzione. La "caduta" della natura umana

per il peccato e la "necessità di una azione redentiva" non sono l'unico
movente dell'íncarnazione. "guesta ci appare già inclusa nell'economia
della Creazione, che sarebbe poi stata a suo tempo cornpletata da
Cristo" 53'.

A questo punto lo sguardo della Stein spazia, tra gli scritti di Giovan-
ni, dal Cantico spirituale alle Romarìze, (la "Summa theologica" del Dotto-
re) e privilegia la terza di queste: Della Creazione. In essa l'ìncarnazione è
vista infatti come il matrimonio del Verbo con l'umanità. Arìzi, tale matri-
monio è il movente della Creazione stessa 54'.

Nella sua nudità ed essenzialità dice che la vita spirítuale è un rap-
porto d'amore libero, che non arìnulla la soggettività e singolarità delle
persone che donano amore e lo ricevono 55'.
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42) Ibi, p. 64.

43] Ibi, p. 63.

44) Cf. Ibi, p. 68.

45) Cf. Ibidem.

46) Ibidem.

47) Ibi, p. 137.

48) Ibi, p. 173.

49) Ibidem.
l

50) Ibi, p. 68.

51) GIOVANNI DELIA CROCE, Notte oscura. str. V. cit. da E. STEIN in SC, p. 66.

52) ID., Fiamma viva d'amore B, str. I, cit. E. STEIN in SC, p. 208.

53) E. STEIN, SC, p. 279.

54) Ibi, p. 263.

55) Ibi, p. 275.
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"Una sposa che ti ami, / Figlio mio, voglio darti; /per tuo merito elladeve -/-con'noÌ-stare in compagnia / e alla nostra mensa prendere / il;edesimo -mÎo-pane /-e-così capire il'bene / che io in te, possiedo o Figlio'/:-allietarsi-in'sieme a me / per tua grazia e leggiadria. / - Io, Padre, tirying;azio - -/ Ìl-suo Fig;lio gli ;isponde: / io darò il mio splendore / alla:sªp:sa a-me 'pr-omessa:"/ vedrà in te un Padre grande / e saprà che l'esser:nFio"/ tutto 1"ebbÌ "'io-da'te. / La reclinerò sulle mie braccia / infuocata del;'uo amorer /-e celebrerò la tua bontà / con amore sempiterno" 56'.
La Creazione, voluta in ordine all'Alleanza e alla Incarrìazione, è già inradiJJ creazione dell'uomo nuovo. Nella singola persona essa trova;';mpimento quando questa si apre al Salvatore: e allora si ha "una nuovaIncarFnazÍone'di Crist-o, che equ;vale ad una Resurrezione dalla morte di'C.;ce?"-.-Purtroppo però questo miracolo non si verifica così frequente-mente come-p-en'seremmo noi. E. Stein commenta per suo conto nel suo'br?ve-sWrìtto Il mistero del Natale: " Il mistero dell'ìncarnazione e il mistero

del male sono strettamente uniti"; purtroppo "cielo e terra non sono a?n-cora-di;en'Jti una nosa sola"; per cui "la stella di Betlemme è una stellache -contÌffiua a brillare anche oggi in una notte oscura" 58'.
C'è in questa constatazione di Edith non l'amarezza d'una personadelu;a, ma"invece, alla maniera suggerita dalla empatia, quell'atteggia-;en;o 'c;; la-No-s"tra-v;leva cogliere-appunto in Gíovanni per arrivare al;uO-='rO=.-E-per meglio riuscirci ella utÎlizza nella Scientta Crucis le pur;cars;lettere-del suo Riformatore, constatando che esse conservano "untimb;'; -ancor più personale", in quanto vi si manifestarìo di più l'atten-

zione e l'affetto del Dottore per le persone.

La Stein prende ad esempio la lettera alla Signora Giovanna dePedrazo-, ';o;e'il to-no di Giovanni è insieme umano, affettuoso ma anche' InfattÌ- egÍi-rassicmra-la sua amica e penitente che la ricordasincero.
;;nz'altro-FEi-'m'a"'ncherebbe che io la dimenticassi!") e tenta di trovare il;otivo-per cui-ella si sente abbattuta e abbandonata; e intanto la richia-;;-cªonrarte: "C-apisco che, camminando ella nelle tenebre e nella povertà;p?rrtuale,-suppone che tutto e tutti le manchino; né ciò fa meraviglia,p'o;chÀ in ªtale'stato le sembra che persino Dio le venga meno".

Individuata la presumibile causa, la invita a non ripiegarsi su di sè ele doman'àa di-imp'orsi di stare allegra dell'allegria dei poveri del Vangelo:'Chi 'rìo; vuole altra cosa che Dio, non cammina nelle tenebre per quarìto

si veda povero e al buio: e chi non presume di sè e non va in cerca dei
propri gusti in Dio o nelle creature e non fa la propria volontà irì questa o
in quella cosa, certamente non trova ostacoli né alcunché da trattare.
Ella cammina bene; perciò non si preoccupi e stia allegra".

Come sospinto dalle proprie parole, il Sarìto sfodera a un certo punto
un po' di tono ironico bonario, fondato su motivazioni che a Edith piac-
ciono taììto: "Chi è lei per curarsi di sè? ... Non è stata mai meglio di ora,
perché mai è stata così umile e sottomessa, mai ha fatto tanto poco conto
di sé e di tutte le cose del mondo; prima non si reputava tanto cattiva, né
stimava Dio così buono, né serviva a lui con animo così puro e disinte-
ressato come ora e le sue azioni non sono inquinate dalle imperfezioni
della volontà e dell'interesse, come forse avveniva in passato."

E insistendo insierne su fatti e motivazioni, Giovanni diventa forte e
categorico perché sa di potere e dovere muoversi cosî con chi egli cono-
sce: "Che cerca dunque? guale ideale ha della vita e in qual modo crede
di poterlo attuare qui in terra? Che pensa che sia il servire a Dio, se non
astenersi da ogni male, osservare i suoi comandamenti e attendere alle
cose divine meglio che possiamo? guaì'ìdo vi è questo, che necessità vi è
di tante altre fantasticherie e lumi e gusti, umani o divini, in cui per solito
non mancano inciampi e pericoli per l'anima, la quale nei suoi modi di
intendere e nei suoi appetiti si inganna e si stordisce, ed è tratta in errore
dalle sue stesse potenze? Pertanto Dio le fa un grande favore quando
gliele rende oscure e impoverisce l'anima in modo tale che, per mezzo di
quelle, essa non possa più agire imperfettamente. E, se non sbagliamo, di
che cosa dobbíamo assicurarci se non di arìdare per la via piana della
legge di Dio e della Chiesa, di vivere solo con fede oscura e vera, con
speranza certa e con carità perfetta, aspettando ogni bene in cielo? Si
rallegri dunque e si affidi a Dio" 59'.

CONCLUSIONE

guesto è solo un esempio concreto in cui l'umano sentimento di
empatia, anticipata in Giovanni da un'intuizione di forte carità, dà modo
alla Stein steSsa di cogliere empaticamente l'io di Giovanni.

Ora, arrivando al nocciolo, l'io del maestro e del compagno di viaggio
di Edith è il c?ìore.

56) GIOVA?NNI DELLA CROCE, Romanza III.
57) E. STEIN, SC, p. 290.
58; ID., Il rrústero dt Nata{e, gueriniana, Brescia 1989, pp. 26 - 25. Prefazione allªed. it. di

Giovarìna della Croce. 59) GIOVANNI DELLA CROCE Lettera 19.
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;cars;lettere-del suo Riformatore, constatando che esse conservano "un
timb;'; -ancor più personale", in quanto vi si manifestarìo di più l'atten-
zione e l'affetto del Dottore per le persone.

La Stein prende ad esempio la lettera alla Signora Giovanna de
Pedrazo-, ';o;e'il to-no di Giovanni è insieme umano, affettuoso ma anche
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p'o;chÀ in ªtale'stato le sembra che persino Dio le venga meno".

Individuata la presumibile causa, la invita a non ripiegarsi su di sè e
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Come sospinto dalle proprie parole, il Sarìto sfodera a un certo punto
un po' di tono ironico bonario, fondato su motivazioni che a Edith piac-
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ressato come ora e le sue azioni non sono inquinate dalle imperfezioni
della volontà e dell'interesse, come forse avveniva in passato."

E insistendo insierne su fatti e motivazioni, Giovanni diventa forte e
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astenersi da ogni male, osservare i suoi comandamenti e attendere alle
cose divine meglio che possiamo? guaì'ìdo vi è questo, che necessità vi è
di tante altre fantasticherie e lumi e gusti, umani o divini, in cui per solito
non mancano inciampi e pericoli per l'anima, la quale nei suoi modi di
intendere e nei suoi appetiti si inganna e si stordisce, ed è tratta in errore
dalle sue stesse potenze? Pertanto Dio le fa un grande favore quando
gliele rende oscure e impoverisce l'anima in modo tale che, per mezzo di
quelle, essa non possa più agire imperfettamente. E, se non sbagliamo, di
che cosa dobbíamo assicurarci se non di arìdare per la via piana della
legge di Dio e della Chiesa, di vivere solo con fede oscura e vera, con
speranza certa e con carità perfetta, aspettando ogni bene in cielo? Si
rallegri dunque e si affidi a Dio" 59'.

CONCLUSIONE

guesto è solo un esempio concreto in cui l'umano sentimento di
empatia, anticipata in Giovanni da un'intuizione di forte carità, dà modo
alla Stein steSsa di cogliere empaticamente l'io di Giovanni.

Ora, arrivando al nocciolo, l'io del maestro e del compagno di viaggio
di Edith è il c?ìore.
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Il perfetto equilibrio raggiunto dal Santo da cui sbocciano i poemi,non si manifesta soltarìto seguendo la línea tracciata dal pensiero, maanche nella elaborazione poetica. La tranquilla semplicità del poeta è iltono naturale di un cuore che prorompe in accenti che non presentano laminima esitazione o forzatura. "È come un usignolo che carìta, un fiore

che sí schíude" 6º'.

Sì, il cuore dí un essere interiore 6" che, essendosi inabissato nella
profondità del proprio intimo, è divenuto l'io che la Trinità stessa ha scel-
to quale dimora preferita 62'.

L'io, innanzitutto e soprattutto, nella sua spiritualità; non nella suacorporeità, che è una dímensione "poco trattata da Giovanni" 63', senzache questa omissione del grande mistico costituisca un problema per la
Stein.
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Grazie a una sua comprensione empatica, Edith insomma si è "mos-sa liberamente nel contesto della víta spirituale" del Santo e ne ha conse-gnato a noi una visione più profonda e più vera di quanto i biografi non
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* Disarticolazione antropologica e aggressione
al cristianesimo oggi

Messaggi di S. Giovanni della Croce l

* Cristiani (e religiosi) lenti a comprendere

Se aesicleri che nel tuo spirito nasca la devozione, cerca l'amore di Dio e il clesiJeriodelle cose divíne, puriíìca l'aníma CIO ogni appetito, attaccamerìto eà esigenzo, Jimaniem che non ti impor+i nulla cli nulla. InfattÍ come il maloto, oppencì caccia+o fuoriI'umore caffivo, si sente bene in scìlu+e e sente nascere ICI voglia di mongiare, così tu,
Th fl ìmpolti nulla di nulla. Inratti come Il mCllOfO, Opi
si sente bene in scìlu+e e sente nascere ICI voglia dise ti curi come è skìto àetto, riacquisteroi lo solu+e in Dio: senza di ciò, invece, benché

+u Faccia molto, non ne trorrai proFitto.
(Punti di Amore)

l

+ Abbiamo rìcevuto grazia su grazia

+ Dove Cristo è creduto

+ Coscienza chiara od oscura dell'avvenimento-Cristo
nella vita dei consacratì

w

60) E. STEIN, SC, p. 311.
61) Cf. Ibi, p. 190.
62) Cf. Ibi, p. 181.
63) Ibi, p. 131.
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Il perfetto equilibrio raggiunto dal Santo da cui sbocciano i poemi,
non si manifesta soltarìto seguendo la línea tracciata dal pensiero, ma
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tono naturale di un cuore che prorompe in accenti che non presentano la
minima esitazione o forzatura. "È come un usignolo che carìta, un fiore
che sí schíude" 6º'.
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DISARTICOLAZIONE ANTROPOLOGICA

E AGGRESSIONF, AL CRISTIANESIMO OGGI

l
l
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PREMESSE

l

i
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Dal lavoro fatto nei due precedenti Consigli Plenari dobbiamo ripren-
dere come base per un ulteriore cammino alcune affermazioni, applican-
dole in particoiare alla nostra vita carmelitana.

1) La vita religiosa è organizzata, in tutti i suoi aspetti anche mate-
riali, per rendere attuale ed esplicita la "compagnia salvifica" incarnata,
che il Figlio di Dio ha fatto all'uomo.

2) Solo da questa compagnia "umana" di Dio - mediata da segni
umani - percepita e vissuta come Grazia, dipende l'energia che può farci
superare le nostre incoerenze.

3) Percepire questa compagnia nOn è uno sforzo o una intenzione,
ma un fatto: una forma data all'esistenza.

l

l

l

l

4) In conclusione: il problema nostro di cristiani e consacrati non è
l'incoerenza, ma la 'lontananza"; e la "moralità" non è un dovere, ma un
rapporto.

l COSA COMPRENDERE E RESPONSABILITÀ DEL CARMELO

Di solito noi religiosi facciamo fatica a capire la portata e l'importanza
delle affermazioni suddette, paradossalmente perché ci sembrano owie,
scontate.

@

l

Che dobbiamo vivere in compagnia di Cristo lo abbiamo sempre sa-
puto; che la Chiesa è il suo "corpo" lo abbiamo sempre sentito. E sappia-
mo anche di avere a disposizione una serie di mezzi per entrare in rap-
porto con Lui: la Scrittura, i Sacramenti, l'orazione, la carità fraterna ecc.
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Sappiamo e conosciamo, dunque: ma ciò di cui non ci accorgiamo è
che la nostra fede - pur contínuarìdo ad afferrnare i contenuti di sempre -
è irì realtà intaccata ed erosa da una disarticolazione antropologica.

Non è che neghiamo i dati di fede; è che li interpì-etiamo e li sistemia-
mo, senza neppure accorgecene, secondo categorie che cristiane non
sono più e che abbiamo assorbite dal moì'ìdo che ci circonda.

Nella recente enciclica Redemptons missto il Papa dice che "nei paesi
di antica cristiaììità, ma a volte anche ì'ìelle chiese più giovani, dove interi
gruppi di battezzati hanno perduto il senso vivo della fede, o addirittura
non si riconoscono più come membri della Chiesa, conducendo un'esi-
stenza lontana da Cristo e dal suo Vangelo..., c'è bisogno di una nuova
evangelízzazione o rtevarìgelizzazione" (n. 33).

guello che è urgente capire è che da noi i non-più-cristiani SOnO di-
ventati la stragrande maggioranza e hanno impregnato di "fede perduta"
l'intera cultura: la filosofia, le arti, la scienza, l'economia, i mezzi di comu-
nicazione, gli stili di vita, le strutture sociali ecc.. Ed è un processo che
dura da secoli, in continuo crescendo.

In tale situazione, il bisogno di rievangelizzare riguarda anche quelli
che sono rimasti credenti, per il semplice fatto che essi non vivono sulle
nuvole, ma subiscono, anche controvoglia, una continua erosione.

Nel IV Centenario della morte di San Giovanni della Croce il Signore
ci offre un'occasione che ci chiede indubbiamente di prendere sul serio.
Non possiamo non accorgerci che il nostro "Dottore" - già quattro secoli fa
- ha ricevuto il carisma di capire e insegnare le "purificazioni" necessarie
a una vera fede: già allora egli avvertiva a quali intense (e perfino terribili)
spogliazioni bisogna saper sottoporre i sensi e lo spirito (intelletto, volon-
tà, memoria).

La novità di oggi è che queste purificazioni non sono più solo un pro-
blema del singolo cristiano: sono un problema dell'intera Chiesa, che
deve rivedere e purificare tutto il suo modo di sentire, di intendere, di
volere, di "ricordare". Se non si partecipa a questo immenso lavoro eccle-
siale di conversione, anche i cammini personali di purificazione risehiano
di restare sterilì.

Per spiegarci meglio: è usuale oggi dire - e lo fa anche il Papa nella
lettera che ci ha inviato ("Maestro en la ?fe") - che gli insegnamentí del
Santo nella Notte oscura possono avere anche un'interpretazione "collet-
tiva, applicata alla realtà stessa della vita e non solo a una fase del cam-
mino spirituale" (n. 14). Ed è evidente che il Papa si riferísce alla notte
epocale, piena di sofferenze e di orrori e di "silenzio di Dio" che gli uomini
hanno esperimentato in questo nostro secolo.
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Allo stesso modo è legittimo dire che le purificazioni necessarie ai
sensí e allo spirito riguardarìo orrrìai ìn prímo luogo la disarticolazione
antropologica a cui tutti siamo stati ugualìnente assoggettati.

Si può affermare qui - con tutto il dovíìto rispetto - che il nostro Capi-
tolo Generale ha coraggiosamente messo a tema la questione "Carmelo e
Nuova Evangelizzazione", ma ha percepito ancora piuttosto da lontano la
gravità della posta in gioco.

Resta un lavoro lungo e paziente a cui noi carmelitani dovremrno
saperci dedicare: ne abbiamo la responsabilità "carismatica" davanti a
tutta la Chíesa.

"DISARTICOLAZIONE ANTROPOLOGICA"

Cosa intendiamo con questa espressione? Intendiamo dire che l'uo-
mo è stato fatto da Dio secondo un certo progetto; è stato poi inizialmente
distorto e sconnesso da una ferita originale; è stato quindi rifatto dalla
Grazia redentiva di Cristo.

La Chiesa deve custodire nel mondo questa "ordinata antropologia":
ma è da secoli ormai che tale "ordine" viene aggredito, manipolato, ribal-
tato, contorto. E non è detto che i cristiani si siaììo resi conto di tutte le
traversie e gli sconvolgimenti subìti, al riguardo, dai loro sensi, dal loro
spirito, dall'intelletto, dalla volontà e dalla memoría (per stare al linguag-
gio sanjuanista).

Nella lettera per il IV Centenario, il Papa ci ha scritto: "Rinnovare e
ravvivare la fede costituisce oggi la base imprescindibile per affrontare
qualsiasi dei grandi compiti che si presentano oggi con maggiore urgenza
alla Chíesa: espertmentaî-e la presenza salvtfica dí Dío ín Cristo, nel cen-
tro Stesso della vita e della storia, riscoprire la condizione umana e la
filiazione divina dell'uomo, la sua vocazione alla comunione con Dio - ra-
gíone suprema della sua dígnità -, portare avantí una nuova evangelizza-
zione a partire dalla rievangelizzazione deí credenti" (n. 3).

E ai Vescovi dediti alla preparazione del Sinodo speciale sull'Europa
diceva: "Il criterio di fondo che dovrà orientare la riflessione e suggerire-le
opportune risposte dovrà essere quello della fedeltà all'uomo nella
inalíenabile dígnità, che gli derìva dall'essere stato creato e ricreato a im-
magine e somiglianza di Dio".

Proveremo qui a iniziare una verifica, facendo un triplice passo: A)
descrivere brevemente i fondamenti primari dell'arìtropologia cristiana;
B) accennare a come sono stati aggrediti e marìipolati nell'epoca moder-
na; C) fare alcune applicazioni.
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L'importarìza della verifica, per noi religiosi, starà in questo: mostrare
come, probabilmente, saremo tutti d'accordo sui punti A) e Bl ìna ci tro-
veremo in scacco sul C), e questo dimostreì-à come e con quali procedi-
menti avviene la nostra progressiva "perdita di fede".

Rendercene conto dovrà servire non a colpevolizzarci, ma a darci un
desiderio di preghíera ("Adauge nobis fidem!") e un'attenzione creativa.

ALCUNI FONDAMENTI DELLA ANTROPOLOGIA CRISTIANA

1. "L'uomo", 'Tumanità" sono parole astratte, utili solo per parlare geì'ìe-
ricamente di una molteciplità di soggetti: ciò che esiste è solo l'uomo
concreto: "quest'uomo".

2. "C)uest'uomo", "ciascun uomo" vive l'evidenza che la vita in realtà gli
è donata: non la crea lui, non la fa lui, ma piuttosto la riceve e ne
dipende. Il primo moto della ragione è lo stupore: l'accorgersi meravi-
gliato e umile del "dato", del dorìo.

3. "guest'uomo" si apre alla realtà, eììtra in comunicazione con essa
attraverso i suoi seììsi; con la sua ragione poi percepisce le provoca-
zioni, i rimandi, ilegami, gli interrogativi che la realtà pone.

4. "C)uest'uorno", vivendo, espertimenta che la vita è attraversata da al-
cune esigenze insopprimibili:

* esigenza di verità: di cercare il significato di tutto (S. Agostino:
"quid fortius desiderat anima quam ven:taLem?");

* esigenza di giustizia: che il bene e il male, a cì?ìi è legato il senso
della vita, siano riconosciuti come tali;

* esigenza di amore: che il mio io, nei rimandi e nelle provocazioni
della realtà, incontri un tu col quale possa accadere il miracolo del
"conoscere come si è conosciuti";

* esigenza di felicità: che la bellezza e il bene intravvisti nella realtà
possano colmare e appagare l'io (S. Agostino: 'Beata ì?:ìita quam
omnes volunt, et omnino, qui nolit, nemo est").

5. "guest'uomo" ha sempre intuito resistenza di qualcosa di suprerno
da cui dipende l'appagamento di tutte quelle esigenze; ma ha sempre
errato quando ha tentato di identificarLo con le sue forze, per una
insufficienza sia della ragione che della volontà.

6. "guest'uomo" non solo ha errato, ma si è accorto con sempre maggio-
re evidenza di una sua originaria "disarticolazione" che lo spinge ine-
sorabilmente a costruirsi idoli: cadendo preda ora dei suoi sensi, ora
di atteggiamenti irragionevoli, sempre poi di un uso ambiguo della
propria libertà.

7. In tutti i sistemi religiosi alcuni uomini hanno cercato, offerto e vis-
suto una certa risposta ai problemi sopra descritti. La rivelzione
biblico-cristiana invece riconosce e accoglie la risposta misericordio-
sa data da Dio stesso: l'uonìo è stato creato a Sua immagine e per
una somiglia?nza con Lui; ma ha peccato allontanandosi dalramicizia
del Creatore.

8. Ora Dio Creat.ore, come un Padre, lo ha rigenerato donandogli la
"compagnia umana", salvifica del suo stesso Figlio.

9. "guesta compagnia umana di Dio" si è strutturata nel tempo e nello
spazio come "compagnia ecclesiale": appa?rtenervi e restarvi vitalmen-
te innestati è condizione della propria salvezza.

10. Ogni discorso sull'uomo e sull'umanità è cristianamente vero solo se
è un discorso che mette a tema la persona singola e irripetibile di ogni
uomo.

L'AGGRESSIONE ALL'ANTROPOLOGIA CRISTIANA AVVENUTA
NF,LL'EPOCA MODERNA

1. L'aggressione, avvenuta lungo tutta l'epoca moderna e fino ai nostri
giorììi, contro l'antropologia cristiana, non consiste nei peccati e nei
tradimenti operati dai singoli crístiani che deturpano in sé l'immagi-
ne di Dio restaurata da Cristo: il peccato infatti è presente in ogni
epoca ed è un elemento interno alla dinamica del fatto cristiano (ed è
un problema che ha un suo "luogo": il sacramento della riconciliazio-
ne).

2. L'aggressione dipende invece dal fatto che l'epoca moderna ha
reintrodotto (aapprima surrettiziamente, poí sempre più sfacciata-
mente) l'astrazione, alla quale i cristiani non hanno saputo opporsi
convenientemente.

3. hìteììdiamo "un'astrazione anticristiana", quando l'Íncarnazione del
Figlio di Dio dovrebbe essere e restare il massimo della concretezza e
del rispetto del "paìticolare". La fede cristiana infatti:

* afferma che il significato di tutto (e quindi di giustizia, amore, feli-
cità) si é manifestato e offerto in un concreto e singolare Volto
umano: q?ìello di Cristo, storicamente documentabile ed ecclesial-
mente incontrabile;

* afferma che "quest'Uomo" (si pensi al linguaggio della Redemptor
hoìninis: "ciascun uorrìo", "ognuno dei miliardi di uomini esistenti")
può e deve risolvere totalmente il suo problema umarìo: infatti è
degì'ìo di un incontro personale con Dio e di un Destino divino (S.
Giova?nni della Croce: "unione d'amore trasformante").
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3. "guest'uomo" si apre alla realtà, eììtra in comunicazione con essa
attraverso i suoi seììsi; con la sua ragione poi percepisce le provoca-
zioni, i rimandi, ilegami, gli interrogativi che la realtà pone.

4. "C)uest'uorno", vivendo, espertimenta che la vita è attraversata da al-
cune esigenze insopprimibili:

* esigenza di verità: di cercare il significato di tutto (S. Agostino:
"quid fortius desiderat anima quam ven:taLem?");

* esigenza di giustizia: che il bene e il male, a cì?ìi è legato il senso
della vita, siano riconosciuti come tali;

* esigenza di amore: che il mio io, nei rimandi e nelle provocazioni
della realtà, incontri un tu col quale possa accadere il miracolo del
"conoscere come si è conosciuti";

* esigenza di felicità: che la bellezza e il bene intravvisti nella realtà
possano colmare e appagare l'io (S. Agostino: 'Beata ì?:ìita quam
omnes volunt, et omnino, qui nolit, nemo est").

5. "guest'uomo" ha sempre intuito resistenza di qualcosa di suprerno
da cui dipende l'appagamento di tutte quelle esigenze; ma ha sempre
errato quando ha tentato di identificarLo con le sue forze, per una
insufficienza sia della ragione che della volontà.

6. "guest'uomo" non solo ha errato, ma si è accorto con sempre maggio-
re evidenza di una sua originaria "disarticolazione" che lo spinge ine-
sorabilmente a costruirsi idoli: cadendo preda ora dei suoi sensi, ora
di atteggiamenti irragionevoli, sempre poi di un uso ambiguo della
propria libertà.

7. In tutti i sistemi religiosi alcuni uomini hanno cercato, offerto e vis-
suto una certa risposta ai problemi sopra descritti. La rivelzione
biblico-cristiana invece riconosce e accoglie la risposta misericordio-
sa data da Dio stesso: l'uonìo è stato creato a Sua immagine e per
una somiglia?nza con Lui; ma ha peccato allontanandosi dalramicizia
del Creatore.

8. Ora Dio Creat.ore, come un Padre, lo ha rigenerato donandogli la
"compagnia umana", salvifica del suo stesso Figlio.

9. "guesta compagnia umana di Dio" si è strutturata nel tempo e nello
spazio come "compagnia ecclesiale": appa?rtenervi e restarvi vitalmen-
te innestati è condizione della propria salvezza.

10. Ogni discorso sull'uomo e sull'umanità è cristianamente vero solo se
è un discorso che mette a tema la persona singola e irripetibile di ogni
uomo.

L'AGGRESSIONE ALL'ANTROPOLOGIA CRISTIANA AVVENUTA
NF,LL'EPOCA MODERNA

1. L'aggressione, avvenuta lungo tutta l'epoca moderna e fino ai nostri
giorììi, contro l'antropologia cristiana, non consiste nei peccati e nei
tradimenti operati dai singoli crístiani che deturpano in sé l'immagi-
ne di Dio restaurata da Cristo: il peccato infatti è presente in ogni
epoca ed è un elemento interno alla dinamica del fatto cristiano (ed è
un problema che ha un suo "luogo": il sacramento della riconciliazio-
ne).

2. L'aggressione dipende invece dal fatto che l'epoca moderna ha
reintrodotto (aapprima surrettiziamente, poí sempre più sfacciata-
mente) l'astrazione, alla quale i cristiani non hanno saputo opporsi
convenientemente.

3. hìteììdiamo "un'astrazione anticristiana", quando l'Íncarnazione del
Figlio di Dio dovrebbe essere e restare il massimo della concretezza e
del rispetto del "paìticolare". La fede cristiana infatti:

* afferma che il significato di tutto (e quindi di giustizia, amore, feli-
cità) si é manifestato e offerto in un concreto e singolare Volto
umano: q?ìello di Cristo, storicamente documentabile ed ecclesial-
mente incontrabile;

* afferma che "quest'Uomo" (si pensi al linguaggio della Redemptor
hoìninis: "ciascun uorrìo", "ognuno dei miliardi di uomini esistenti")
può e deve risolvere totalmente il suo problema umarìo: infatti è
degì'ìo di un incontro personale con Dio e di un Destino divino (S.
Giova?nni della Croce: "unione d'amore trasformante").
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4. L'aggressione da parte della modernità è avvenuta con un pauroso
risucchio nell'astrazíone:

@ non più questo Dio di Gesù Cristo, ma la "Divinità", alla quale si
riconosce al massimo l'esistenza, ma si nega ogni "interferenza": è
un ritorno al teismo, le cui più recenti propaggini sono l'ateismo,
l'agnosticismo, il laicismo:

* non più quest'uomo membro del Corpo vivo di Cristo, ma l'uomo,
l'umanità, considerati sempre più divini man marìo che ci si allon-
tana dal vero Dio (ma la loro "divinità" non può esser concreta-
mente riconosciuta a nessuno);

* non più la creazione come segno e invocazione del Creatore, ma la
natura come idea parìteistica, sostitutiva di Dio, come sorgente dei
beni che sono a dísposízioîìe dell'umanítà:

* non più "questa" ragione di quest'uomo concreto che si apre alla
realtà e la interroga, ma "la" ragione "misura di tutte le cose";

* non píù la rivelazione offerta a tutti, ma la illumína;jone
(illuminismo) degli intellettuali e dei potenti;

* non più la libertà come adesione alla realtà e capacità di apparte-
nere a ciò che fa vivere, ma come assenza di legami;

* non più la coscienza come luogo dove si ascolta la norma etica, ma
come luogo dove si costruiscono e si decidono le norìne utili;

@ non la salvezza come dono per tutti e per ciascuno, ma la salvezza
come progresso dell'umanità (e pazienza se miliardi di uomini ca-
dono lungo la strada);

* non la cultura come coltivazione di "ogni" uomo perché possa esse-
re di più, ma come ricerca perché "l'uomo" (di fatto: qualcuno sol-
tanto) possa avere di più.

5. L'elenco potrebbe continuare. guanto detto basta a spiegare le con-
clusioni a cui comunque la modemità si trova avviata. Da parte di
molti, anche non cristiani, si parla ormaí di "catastrofe arìtropologí-
ca", i cui segni più clamorosi sono:

* la perdita del gusto del vivere, in tutti i suoi aspetti (lavoro,
sessualità, famiglia e generazione, uso del tempo ecc.);

* la perdita delrio nell'anonimato dei sistemi;
* la totale irrtlevanza, da ogni punto di vista, di "quest'uomo": se egli

non vale il sangue di Cristo e non è gararìtito dalla cura personale
del suo Creatore, il suo ruolo nelresistenza è solo accidentale.

6. Tutto ciò non sarebbe per la Chiesa così grave se molti cristiani non
si fossero lasciati ingannare dalle apparenze. L'astrazione però è tale
che si può permettere di negare i contenuti della fede, pur continuan-
do a usare il linguaggio di sempre. E molti si sentono rassicurati da
questo, convinti che "in fondo vogliamo tutti le stesse cose: si tratta
solo di dialogare!", ecc..
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ALCUNE APPLICAZIONI

1. L'atteppiamento verso le creature

Abbiamo visto come le creature sono per la ragione dei segni che ri-
mandarìo ad Altro.

Abbíamo visto inoltre che la ragione può anche lasciarsi distrarre,
deviare dalle creature e perfino soffermarsÎ su qualcuna di esse-co';e s'u
un idolo: questo non solo per la sua naturale fragilità, ma anche in ;eguiS
to a una "colpa originale" che ci ha gravemente aebiìitati.

Sappiamo infine che Cristo è venuto a illuminare la nostra mente.
Mostrandoci íl volto di Dio Padre e Creatore, ci ha índicato come purifical
re il nostro attaccamento verso le creature e come orientare a-Lui I:intera
creazione.

Tuttavia ci resta la possibilità di peccare: possiamo trascurare le
creature, disprezzarle, manipolarle, usarle come-per un gioco di specchÌ
(in modo che una creatura rímandí solo a un'altra'creatura), o add;ri';tur;
idolatrarle.

Se facciamo un esame di coscienza, anche noi religiosi non impie-
ghiamo molto tempo a scoprire i nostri peccati nei riguardÌ delle-creatu"re:
insensibilità contemplativa (in cui entra la disabitudine al silenziol po-ca
cura della bellezza in tutti i suoi aspetti (anche se siamo fígli di uno=tra-i
più grandi poetil grossolanità nell'uso delle cose (peì'ìsiamo a corne-la
televisione ci dis-educa sistematicamente nel moao di consì:aerare ìe
creature di Dío, soprattutto quelle "umane"l attaccamentí ecces-síyi a
persone, a realtà ecc.

Per fare quest'esame di coscienza, noi carmelitani abbiamo a disposi-
zione interi trattati del nostro Sarì Giovanni della Croce: ma è una occu-
pazione che purtroppo lasciamo agli specialisti!

E tuttavia il problema non sta solo nel fare questo esame di coscien-
za; e non sta nemmeno solo nel fare buoni propositi. Tutto questo è utile
e necessario, ma prima dobbiamo compiere un altro lavoro.

Cerchiamo di essere quanto più chiari possibile. Il peccato di usare
male delle creature lo commettev'ano anche-i medievali,"com'e-pure-i-cri'l
stiani del prímo millennio; e forse commettevano peccati anche più gravi
di quelli che oggi commettiamo noi. Ma per loro i peccati erano-in q'Úaºlche
modo "cristiarìi", perché erano commessi "dentro il cristíanesimoi;7non
intaccavarìo l'evidenza del Creatore e la fede in Lui; addirittura i peccati
erano perfino più "sentiti", proprio perché venivarìo vissuti come offesa-;l
Creatore e a Cristo Signore.
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4. L'aggressione da parte della modernità è avvenuta con un pauroso
risucchio nell'astrazíone:

@ non più questo Dio di Gesù Cristo, ma la "Divinità", alla quale si
riconosce al massimo l'esistenza, ma si nega ogni "interferenza": è
un ritorno al teismo, le cui più recenti propaggini sono l'ateismo,
l'agnosticismo, il laicismo:

* non più quest'uomo membro del Corpo vivo di Cristo, ma l'uomo,
l'umanità, considerati sempre più divini man marìo che ci si allon-
tana dal vero Dio (ma la loro "divinità" non può esser concreta-
mente riconosciuta a nessuno);

* non più la creazione come segno e invocazione del Creatore, ma la
natura come idea parìteistica, sostitutiva di Dio, come sorgente dei
beni che sono a dísposízioîìe dell'umanítà:

* non più "questa" ragione di quest'uomo concreto che si apre alla
realtà e la interroga, ma "la" ragione "misura di tutte le cose";

* non píù la rivelazione offerta a tutti, ma la illumína;jone
(illuminismo) degli intellettuali e dei potenti;

* non più la libertà come adesione alla realtà e capacità di apparte-
nere a ciò che fa vivere, ma come assenza di legami;

* non più la coscienza come luogo dove si ascolta la norma etica, ma
come luogo dove si costruiscono e si decidono le norìne utili;

@ non la salvezza come dono per tutti e per ciascuno, ma la salvezza
come progresso dell'umanità (e pazienza se miliardi di uomini ca-
dono lungo la strada);

* non la cultura come coltivazione di "ogni" uomo perché possa esse-
re di più, ma come ricerca perché "l'uomo" (di fatto: qualcuno sol-
tanto) possa avere di più.

5. L'elenco potrebbe continuare. guanto detto basta a spiegare le con-
clusioni a cui comunque la modemità si trova avviata. Da parte di
molti, anche non cristiani, si parla ormaí di "catastrofe arìtropologí-
ca", i cui segni più clamorosi sono:

* la perdita del gusto del vivere, in tutti i suoi aspetti (lavoro,
sessualità, famiglia e generazione, uso del tempo ecc.);

* la perdita delrio nell'anonimato dei sistemi;
* la totale irrtlevanza, da ogni punto di vista, di "quest'uomo": se egli

non vale il sangue di Cristo e non è gararìtito dalla cura personale
del suo Creatore, il suo ruolo nelresistenza è solo accidentale.

6. Tutto ciò non sarebbe per la Chiesa così grave se molti cristiani non
si fossero lasciati ingannare dalle apparenze. L'astrazione però è tale
che si può permettere di negare i contenuti della fede, pur continuan-
do a usare il linguaggio di sempre. E molti si sentono rassicurati da
questo, convinti che "in fondo vogliamo tutti le stesse cose: si tratta
solo di dialogare!", ecc..
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ALCUNE APPLICAZIONI

1. L'atteppiamento verso le creature

Abbiamo visto come le creature sono per la ragione dei segni che ri-
mandarìo ad Altro.

Abbíamo visto inoltre che la ragione può anche lasciarsi distrarre,
deviare dalle creature e perfino soffermarsÎ su qualcuna di esse-co';e s'u
un idolo: questo non solo per la sua naturale fragilità, ma anche in ;eguiS
to a una "colpa originale" che ci ha gravemente aebiìitati.

Sappiamo infine che Cristo è venuto a illuminare la nostra mente.
Mostrandoci íl volto di Dio Padre e Creatore, ci ha índicato come purifical
re il nostro attaccamento verso le creature e come orientare a-Lui I:intera
creazione.

Tuttavia ci resta la possibilità di peccare: possiamo trascurare le
creature, disprezzarle, manipolarle, usarle come-per un gioco di specchÌ
(in modo che una creatura rímandí solo a un'altra'creatura), o add;ri';tur;
idolatrarle.

Se facciamo un esame di coscienza, anche noi religiosi non impie-
ghiamo molto tempo a scoprire i nostri peccati nei riguardÌ delle-creatu"re:
insensibilità contemplativa (in cui entra la disabitudine al silenziol po-ca
cura della bellezza in tutti i suoi aspetti (anche se siamo fígli di uno=tra-i
più grandi poetil grossolanità nell'uso delle cose (peì'ìsiamo a corne-la
televisione ci dis-educa sistematicamente nel moao di consì:aerare ìe
creature di Dío, soprattutto quelle "umane"l attaccamentí ecces-síyi a
persone, a realtà ecc.

Per fare quest'esame di coscienza, noi carmelitani abbiamo a disposi-
zione interi trattati del nostro Sarì Giovanni della Croce: ma è una occu-
pazione che purtroppo lasciamo agli specialisti!

E tuttavia il problema non sta solo nel fare questo esame di coscien-
za; e non sta nemmeno solo nel fare buoni propositi. Tutto questo è utile
e necessario, ma prima dobbiamo compiere un altro lavoro.

Cerchiamo di essere quanto più chiari possibile. Il peccato di usare
male delle creature lo commettev'ano anche-i medievali,"com'e-pure-i-cri'l
stiani del prímo millennio; e forse commettevano peccati anche più gravi
di quelli che oggi commettiamo noi. Ma per loro i peccati erano-in q'Úaºlche
modo "cristiarìi", perché erano commessi "dentro il cristíanesimoi;7non
intaccavarìo l'evidenza del Creatore e la fede in Lui; addirittura i peccati
erano perfino più "sentiti", proprio perché venivarìo vissuti come offesa-;l
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Cosa diversa è invece peccare, usando male delle creature, quando si
è disabituati all'idea del Creatore; quando si è insoddisfatti intellettual-
mente perfino delle prove cosmologiche dell'esistenza di Dio; quando si è
culturalìnente avvolti e permeati da tutte quelle astrazioni che abbiamo
descritto più sopra (circa la natura e i sììoi "impeti". i suoi "diritti" e la sua
"bontà"; circa la libertà, la coscienza ecc.).

Cosa diversa è peccare quando non si sente molto la "creaturalítà": e
quindi parole come obbedienza, adorazione, legge ecc. sono ormai fatico-
se perfino in convento.

In una situaztone del genere, anche i migliori percepiscono come sta-
to di peccato solo le più gravi trasgressioni, ma non lo stile generale che
spesso è più deleterio ancora di gravi colpe isolate.

In altre parole: in un tempo e in una cultura in cui la creazione è
diventata l'evidenza più dimerìticata e trascurata anche dai credenti
(Card. Ratzinger: "Assistianìo alla scomparsa quasi totale dell'annuncio
della creazione dalla catechesi, dalla predicazione e perfino dalla teolo-
gia"), peccare nell'uso delle creature vuol dire innestarsi oggettivamente
nel processo di perdita di fede verso il Creatore; e tale peccato più ordi-
nario e deleterio consiste nel coltivare una abitudine banalizzante nei ri-

guardi delle creature.

Detto positivamente, per quanto riguarda noi carmelitani: rispettare
il carisma -sanjuanista oggi significa rivedere la questione delle "creature"
(purificazione -e orientamento) riproponendola come questione originaria,
culturale e globale.

Solo per accennare a un lavoro da fare, ecco alcuni testi e qualche
domanda.

Testi da Sarì Giovanni della Croce:

Cantíco B, 4, 1: "L'arìima, per mezzo della meditazione sulle creature e
della loro conoscenza, incomincia a incamminarsi verso la conoscenza
del suo Amato Creatore. Infatti su questo cammino spirituale, dopo la
conoscenza di se stessi, la riflessione delle creature è la prima nell'ordine
per arrivare a quella di Dio, in quanto per loro mezzo si giunge alla co-
noscenza della grandezza e della eccellenza di Lui... L'anima parla con
le creature, chiedendo loro del suo Amato". - Cantíco B, 6,1: "Poiché le
creature hanno dato all'anima i segni del suo A?mato, le hanno fatto au-
mentare l'amore, e di conseguenza il dolore per la sua lontananza". -
Cantico B, 7, 1: "L'anima è ammalata e ferita d'amore per il suo Sposo, a
causa della notizia di Lui ricevuta per, mezzo delle creature irrazionali...".
(Le creature razionali poi le comunicano una "ammirabile immensità" che
la spinge "al punto di morire d'amore"). - Canttco B 14,5: "L'anima si
unisce con Dio (e) si accorge che tutte le cose sono Dio... Però ciò che qui
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si dice non è che l'anima vede le creature in Dio o nella luce di Dio, ma
che in quel possesso ella sente che Dio è per lei tutte le cose".

Da qui viene una domarìda:
cosa vuol dire scegliere e strutturare per tutta la Chiesa, paradigma-

ticamente, una vita in cui le creature irrazionali e razionali sono oggetto
di "considerazione e conoscenza", sono motivo perché aumenti sia
l'amore a Dio sia la sofferenza per la sua assenza, fino a una quasi iden-
tificazione contemplatíva?

2. La dignità dell'uomo

La più radicale alternativa, all'interno del moîìdo cristiarìo, tra cre-
denti e non-più-credenti, avviene circa il modo di considerare l'uomo.

La dignità dell'uomo è un dogma per tutti; addirittura si può dire che
i non-più-credenti sono arìcora più decisi dei credenti nell'affermare que-
sta dignità, dato che sono stati costretti a scaricare sull'uomo tutto ciò
che prima affermavano di Dio e di Cristo. Ma appunto: poiché è evidente
che quest'uomo non è dio, "divíno" diventa al massimo l'uomo astratto,
l'astratta umanità, con un'altrettanto astratta dignità.

Per gli uomini concreti, individui, funzionano invece le categorie del
potere, del successo, del denaro: tanto più uno è "divino" quanto più gli
riesce di essere "divo" in qualcosa e per qualcuno. Ma all'uomo piccolo,
comune, di normale o poco valore vengono al massimo garantiti alcuni
diritti: quelli che la società o lo Stato si accordarìo di volta in volta di
riconoscergli.

Per i credenti invece la dignità umana suprema consiste nella santi-
tà: e questa è una vocazione rivolta a tutti e possibile a tutti: è infatti la
capacità di stabilire un continuo legame tra sé e Dio, attraversando e
conducendo con sé tutta la realtà in cui si è collocati.

Per comprendere meglio, vale citare la riflessione di un autore con-
temporaneo :

"La tradizione della Chiesa propone una propria valorizzazione della
persona secondo l'idea cattolica di merito, quella idea per cui basta un
briciolo di tempo vissuto con intensità nei rapporti ultimi che lo determi-
nano - coscienza del destino e affezione al mondo nelle circostanze in cui

Dio chiama - e in proporzione a ciò un uomo vale. In proporzione a ciò,
dice la tradizione, ruomo 'va in Paradiso', il che vuol dire: vive aderendo al

proprio destino, correndo verso il proprio compimento. Una tale idea
pone l'utilità dell'uomo nella coscienza che genera l'azione e basta. (...) La
tradizione cristiana così spazza via l'idea di uomo inutile, di tempo senza
senso, di azione puramente banale. Ogni azione dell'uomo in questa pro-
spettiva è per il mondo intero: assume una dignità cosmica, collaborando
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Cosa diversa è invece peccare, usando male delle creature, quando si
è disabituati all'idea del Creatore; quando si è insoddisfatti intellettual-
mente perfino delle prove cosmologiche dell'esistenza di Dio; quando si è
culturalìnente avvolti e permeati da tutte quelle astrazioni che abbiamo
descritto più sopra (circa la natura e i sììoi "impeti". i suoi "diritti" e la sua
"bontà"; circa la libertà, la coscienza ecc.).

Cosa diversa è peccare quando non si sente molto la "creaturalítà": e
quindi parole come obbedienza, adorazione, legge ecc. sono ormai fatico-
se perfino in convento.

In una situaztone del genere, anche i migliori percepiscono come sta-
to di peccato solo le più gravi trasgressioni, ma non lo stile generale che
spesso è più deleterio ancora di gravi colpe isolate.

In altre parole: in un tempo e in una cultura in cui la creazione è
diventata l'evidenza più dimerìticata e trascurata anche dai credenti
(Card. Ratzinger: "Assistianìo alla scomparsa quasi totale dell'annuncio
della creazione dalla catechesi, dalla predicazione e perfino dalla teolo-
gia"), peccare nell'uso delle creature vuol dire innestarsi oggettivamente
nel processo di perdita di fede verso il Creatore; e tale peccato più ordi-
nario e deleterio consiste nel coltivare una abitudine banalizzante nei ri-

guardi delle creature.

Detto positivamente, per quanto riguarda noi carmelitani: rispettare
il carisma -sanjuanista oggi significa rivedere la questione delle "creature"
(purificazione -e orientamento) riproponendola come questione originaria,
culturale e globale.

Solo per accennare a un lavoro da fare, ecco alcuni testi e qualche
domanda.

Testi da Sarì Giovanni della Croce:

Cantíco B, 4, 1: "L'arìima, per mezzo della meditazione sulle creature e
della loro conoscenza, incomincia a incamminarsi verso la conoscenza
del suo Amato Creatore. Infatti su questo cammino spirituale, dopo la
conoscenza di se stessi, la riflessione delle creature è la prima nell'ordine
per arrivare a quella di Dio, in quanto per loro mezzo si giunge alla co-
noscenza della grandezza e della eccellenza di Lui... L'anima parla con
le creature, chiedendo loro del suo Amato". - Cantíco B, 6,1: "Poiché le
creature hanno dato all'anima i segni del suo A?mato, le hanno fatto au-
mentare l'amore, e di conseguenza il dolore per la sua lontananza". -
Cantico B, 7, 1: "L'anima è ammalata e ferita d'amore per il suo Sposo, a
causa della notizia di Lui ricevuta per, mezzo delle creature irrazionali...".
(Le creature razionali poi le comunicano una "ammirabile immensità" che
la spinge "al punto di morire d'amore"). - Canttco B 14,5: "L'anima si
unisce con Dio (e) si accorge che tutte le cose sono Dio... Però ciò che qui
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si dice non è che l'anima vede le creature in Dio o nella luce di Dio, ma
che in quel possesso ella sente che Dio è per lei tutte le cose".

Da qui viene una domarìda:
cosa vuol dire scegliere e strutturare per tutta la Chiesa, paradigma-

ticamente, una vita in cui le creature irrazionali e razionali sono oggetto
di "considerazione e conoscenza", sono motivo perché aumenti sia
l'amore a Dio sia la sofferenza per la sua assenza, fino a una quasi iden-
tificazione contemplatíva?

2. La dignità dell'uomo

La più radicale alternativa, all'interno del moîìdo cristiarìo, tra cre-
denti e non-più-credenti, avviene circa il modo di considerare l'uomo.

La dignità dell'uomo è un dogma per tutti; addirittura si può dire che
i non-più-credenti sono arìcora più decisi dei credenti nell'affermare que-
sta dignità, dato che sono stati costretti a scaricare sull'uomo tutto ciò
che prima affermavano di Dio e di Cristo. Ma appunto: poiché è evidente
che quest'uomo non è dio, "divíno" diventa al massimo l'uomo astratto,
l'astratta umanità, con un'altrettanto astratta dignità.

Per gli uomini concreti, individui, funzionano invece le categorie del
potere, del successo, del denaro: tanto più uno è "divino" quanto più gli
riesce di essere "divo" in qualcosa e per qualcuno. Ma all'uomo piccolo,
comune, di normale o poco valore vengono al massimo garantiti alcuni
diritti: quelli che la società o lo Stato si accordarìo di volta in volta di
riconoscergli.

Per i credenti invece la dignità umana suprema consiste nella santi-
tà: e questa è una vocazione rivolta a tutti e possibile a tutti: è infatti la
capacità di stabilire un continuo legame tra sé e Dio, attraversando e
conducendo con sé tutta la realtà in cui si è collocati.

Per comprendere meglio, vale citare la riflessione di un autore con-
temporaneo :

"La tradizione della Chiesa propone una propria valorizzazione della
persona secondo l'idea cattolica di merito, quella idea per cui basta un
briciolo di tempo vissuto con intensità nei rapporti ultimi che lo determi-
nano - coscienza del destino e affezione al mondo nelle circostanze in cui

Dio chiama - e in proporzione a ciò un uomo vale. In proporzione a ciò,
dice la tradizione, ruomo 'va in Paradiso', il che vuol dire: vive aderendo al

proprio destino, correndo verso il proprio compimento. Una tale idea
pone l'utilità dell'uomo nella coscienza che genera l'azione e basta. (...) La
tradizione cristiana così spazza via l'idea di uomo inutile, di tempo senza
senso, di azione puramente banale. Ogni azione dell'uomo in questa pro-
spettiva è per il mondo intero: assume una dignità cosmica, collaborando
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coscientemente e affettivamente al disegno in cui il Mistero si rivela e sicompie il suo progetto: dal lavare i piatti a guidare la Chiesa, dal badaread un bambíno allo stesso modo di governare un paese. In quest'otticaruomo è libero dalle circostanze, non è schiavo del caso per quanto ri-guarda il suo valore; può essere grarìde, può camminare verso la perfe-zione anche nelle peggiort condizíoní o in quelle più umili".
Dopo queste parole, chiediamoci, ad esempio, quale peso abbia il fat-to di essere noi diventati piuttosto indifferenti o addirittura infastiditi dal-la dottrina tradizionale secondo cui occorre "acquistare merití". Spessomoltí sono convintí che, a non parlar più di meriti, si purifichi la fede (almodo di S. Teresa del B. G. che diceva di "non aver meriti" e di preferire di

andare a Dio "con le mani vuote").
Ma poi, a guardar bene, ci si accorge che questa pretesa purificazionesígmfica assaí più poveramente che non siamo abituati a vivere il nessot?ra le cose grandi o le piccole che facciamo e Dio; e pertarìto non destinia-mo le nostre azioni all'eternità: non le "proporzioniamo" ad essa, non le

rendiamo "prezíose".
La conseguenza è che spesso ci sentiamo vuoti, inutili; che spessosiamo scontenti delle circostarìze in cui dobbiamo vivere; che giudichia-mo cose e avvenimenti secondo la categoria dell'importanza e del succes-so; che perdíamo tempo; che non cí curiamo di "ammassare opere buone"

come facevano le nostre nonne.

Anche qui dobbiamo accorgerci che il problema non è anzitutto mora-le: infatti non abbiamo la mentalità del "merito" non perché pecchíamopiù dei nostrí vecchí, ma perché essa è stata culturalmente distrutta,perfino nel nostro linguaggio e nella nostra sensibilità quotidiana. Ab-biamo la cultura dell'efficienza e della riuscita: alcune cose sono impor- 'tarìti, altre no; alcurìí impegni "realizzano", altri bisogna evitarli o subirli:alcuni momenti sono "essenziali", altri sono da vivere "tra parentesi"; e
via di seguito.

Il guaio grave sta in questo: che ogni riferimento a una visione cristia-na delle cose rischia di apparírcí píetistíca e consolatoria. Così, ad esem-pio, se qualcuno ci richiama alla verità che "tutto è importarìte davarìti aDio se è fatto per amor di Dio", tendiamo a giudicarlo come unospiritualista c}ìe non ha i piedi per terra: è un "pío", non esattamente unoche dice la verità e arìalizza le cose esattamente come sono.
È questo uno dei metodi più sottili usati dai non-più-cristiani perdemoralizzare i cristiani: farli pensare che certe cose devono dirle perchésono "devoti", non perché sono vere. Non accade così anche tra noì?
Ecco al contrario anche qui alcuni testi di S. Giovanni della Croce.
Dalla Salita 3,20,4: "Un altro vantaggio molto grande e importante siha quarìdo ci si distacca dal godimento delle creature (...). Sua divina
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Maestà, come promette nel Vangelo, darà anche nel tempo il centuplo inquesta vita a chi, per amore di Lui e della perfezione evarìgeìica7 avràrinunciato a una sola gioia ... Dobbiamo dunque credere che tutte 1; volteche gioiamo variamente, Dío sta osservaììdo-e preparando se ondo :quelche abbiamo meritato un qualche castigo o qualche amareZZa, tal'chéspesso la pena è cento volte più grande del godîmento provato".
Dal Cantíco B 32,6:"L'anima in ciascuna opera che fa, poichè la fa inDio, merita il Suo amore, giacchè, elevata a questa grazia sublime, in ogn-iopera che fa merita Dio stesso".

Daí Detti di luce e amore: "Dio desidera da te piuttosto il più piccologrado di purezza di coscienza che tutte le opere che potrestí co'mpiere;rn.12). - "Dio preferisce in te il minimo grado di sottomissione e di o"bbedien2za, a tutti quei servizi che penseresti di rendergli" (n. 13). - "A Dio piace dipiù un'azione, per quanto piccola, fatta di nascosto e 'senza il desiderioche sia conosciuta, che mille altre compiute con il desid-erio-ch'; -sianovedute dagli uomini" (n. 20). - "Un solo-pensiero dell'uomo vale;i'ff d;mondo intero, perciò Dio solo è degno di esso" (n. 32). - "Non cr-edere-chepìacere a Dio consista tanto nel compìere molte opere, quanto nel farlecon buona volontà, senza attaccamento e rispetto urrìano" (n. 56). I "Ache serve che tu dia al Signore una cosa quarìdo da te ne chieae un"altra?Riflettí a quello che Dio vuole e compilo: -per questa via il tuo -cuore saràsoddisfatto, più che con quelle cose alle quali ti porta la tua ìncìinazioneF
(n. 70).

Anche davanti a queste espressioni dobbiamo saperci soffermare.Che cosa avverrebbe se, invece di leggerle come semplici indicazioniascetiche, affìdate alla buona volontà di-alcuni (considerati più pii-e-píùmiti degli altri), le leggessimo come indicazioni'potentemente-cSltur"ali,capaci di mettere in crisi tutta una serie di convincimenti e di atte-ggialmenti díffusí, che abbíamo tranquillamente assunto da una visío-ne"nonpiù cristiana del mondo e della vita? E cosa avverrebbe se, irìvece di co'nIsiderarle indicazioni, per così dire, superogatorie, le considerassimo i;di-cazíoní discríminantí tra essere uomini ';eri ed essere uorníní rtm-a;tí
crtstianamente infantili?

3. L'atteggiamento verso la Legge

Nel crtstíanesimo c'è una polemíca contro la Legge, che nasce dall'af-fermazione che l'uomo è stato-salvato gratuitamente", per purm Grazia.
Ma, detto questo, il cristianesimo afferma anche che la Legge nascedagli avvenimenti messi in atto dalla Gî-azia di Dio a nostro fa"ov'oor'e:: dai"mores Dei" nasce la morale.
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coscientemente e affettivamente al disegno in cui il Mistero si rivela e si
compie il suo progetto: dal lavare i piatti a guidare la Chiesa, dal badare
ad un bambíno allo stesso modo di governare un paese. In quest'ottica
ruomo è libero dalle circostanze, non è schiavo del caso per quanto ri-
guarda il suo valore; può essere grarìde, può camminare verso la perfe-
zione anche nelle peggiort condizíoní o in quelle più umili".

Dopo queste parole, chiediamoci, ad esempio, quale peso abbia il fat-
to di essere noi diventati piuttosto indifferenti o addirittura infastiditi dal-
la dottrina tradizionale secondo cui occorre "acquistare merití". Spesso
moltí sono convintí che, a non parlar più di meriti, si purifichi la fede (al
modo di S. Teresa del B. G. che diceva di "non aver meriti" e di preferire di
andare a Dio "con le mani vuote").

Ma poi, a guardar bene, ci si accorge che questa pretesa purificazione
sígmfica assaí più poveramente che non siamo abituati a vivere il nesso
t?ra le cose grandi o le piccole che facciamo e Dio; e pertarìto non destinia-
mo le nostre azioni all'eternità: non le "proporzioniamo" ad essa, non le
rendiamo "prezíose".

La conseguenza è che spesso ci sentiamo vuoti, inutili; che spesso
siamo scontenti delle circostarìze in cui dobbiamo vivere; che giudichia-
mo cose e avvenimenti secondo la categoria dell'importanza e del succes-
so; che perdíamo tempo; che non cí curiamo di "ammassare opere buone"
come facevano le nostre nonne.

Anche qui dobbiamo accorgerci che il problema non è anzitutto mora-
le: infatti non abbiamo la mentalità del "merito" non perché pecchíamo
più dei nostrí vecchí, ma perché essa è stata culturalmente distrutta,
perfino nel nostro linguaggio e nella nostra sensibilità quotidiana. Ab-
biamo la cultura dell'efficienza e della riuscita: alcune cose sono impor- '
tarìti, altre no; alcurìí impegni "realizzano", altri bisogna evitarli o subirli:
alcuni momenti sono "essenziali", altri sono da vivere "tra parentesi"; e
via di seguito.

Il guaio grave sta in questo: che ogni riferimento a una visione cristia-
na delle cose rischia di apparírcí píetistíca e consolatoria. Così, ad esem-
pio, se qualcuno ci richiama alla verità che "tutto è importarìte davarìti a
Dio se è fatto per amor di Dio", tendiamo a giudicarlo come uno
spiritualista c}ìe non ha i piedi per terra: è un "pío", non esattamente uno
che dice la verità e arìalizza le cose esattamente come sono.

È questo uno dei metodi più sottili usati dai non-più-cristiani per
demoralizzare i cristiani: farli pensare che certe cose devono dirle perché
sono "devoti", non perché sono vere. Non accade così anche tra noì?

Ecco al contrario anche qui alcuni testi di S. Giovanni della Croce.
Dalla Salita 3,20,4: "Un altro vantaggio molto grande e importante si

ha quarìdo ci si distacca dal godimento delle creature (...). Sua divina
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Maestà, come promette nel Vangelo, darà anche nel tempo il centuplo in
questa vita a chi, per amore di Lui e della perfezione evarìgeìica7 avrà
rinunciato a una sola gioia ... Dobbiamo dunque credere che tutte 1; volte
che gioiamo variamente, Dío sta osservaììdo-e preparando se ondo :quelche abbiamo meritato un qualche castigo o qualche amareZZa, tal'ché
spesso la pena è cento volte più grande del godîmento provato".

Dal Cantíco B 32,6:"L'anima in ciascuna opera che fa, poichè la fa in
Dio, merita il Suo amore, giacchè, elevata a questa grazia sublime, in ogn-i
opera che fa merita Dio stesso".

Daí Detti di luce e amore: "Dio desidera da te piuttosto il più piccolo
grado di purezza di coscienza che tutte le opere che potrestí co'mpiere;rn.
12). - "Dio preferisce in te il minimo grado di sottomissione e di o"bbedien2
za, a tutti quei servizi che penseresti di rendergli" (n. 13). - "A Dio piace di
più un'azione, per quanto piccola, fatta di nascosto e 'senza il desiderio
che sia conosciuta, che mille altre compiute con il desid-erio-ch'; -siano
vedute dagli uomini" (n. 20). - "Un solo-pensiero dell'uomo vale;i'ff d;
mondo intero, perciò Dio solo è degno di esso" (n. 32). - "Non cr-edere-che
pìacere a Dio consista tanto nel compìere molte opere, quanto nel farle
con buona volontà, senza attaccamento e rispetto urrìano" (n. 56). I "A
che serve che tu dia al Signore una cosa quarìdo da te ne chieae un"altra?
Riflettí a quello che Dio vuole e compilo: -per questa via il tuo -cuore sarà
soddisfatto, più che con quelle cose alle quali ti porta la tua ìncìinazioneF
(n. 70).

Anche davanti a queste espressioni dobbiamo saperci soffermare.
Che cosa avverrebbe se, invece di leggerle come semplici indicazioni
ascetiche, affìdate alla buona volontà di-alcuni (considerati più pii-e-píù
miti degli altri), le leggessimo come indicazioni'potentemente-cSltur"ali,
capaci di mettere in crisi tutta una serie di convincimenti e di atte-ggial
menti díffusí, che abbíamo tranquillamente assunto da una visío-ne"non
più cristiana del mondo e della vita? E cosa avverrebbe se, irìvece di co'nI
siderarle indicazioni, per così dire, superogatorie, le considerassimo i;di-
cazíoní discríminantí tra essere uomini ';eri ed essere uorníní rtm-a;tí
crtstianamente infantili?

3. L'atteggiamento verso la Legge

Nel crtstíanesimo c'è una polemíca contro la Legge, che nasce dall'af-
fermazione che l'uomo è stato-salvato gratuitamente", per purm Grazia.

Ma, detto questo, il cristianesimo afferma anche che la Legge nascedagli avvenimenti messi in atto dalla Gî-azia di Dio a nostro fa"ov'oor'e:: dai
"mores Dei" nasce la morale.
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Se Dio crea, da quell'avvenimento gratuito della creazione nascono
dei legami, dei valori, aelle interdipendenze: Egli "parla" (creando) e chie-
de a noi una "risposta" (responsabilità). É la legge naturale.

Se poi Dio fa allea?nza con l'uomo, Egli inaugura una storia e ne defi-
nisce le coordinate: Egli tiene le fila del rapporto con noi e dei nostri rap-
port?i con gli altri e con le cose. Sono i Dieci Comandamenti.

Se Dio ci redime, dandoci Suo Figlio e costituendo per noi la Sua
Chiesa, depositaria della Sua Pa?rola e dei Suoi Gesti, egli pone nella sto-
ria un fatto che ha le sue esigenze e le sue leggi intrinseche, che devono
essere obbedite. É la legge evarìgelica e canonica.

Se io nella Chiesa mi consacro a Dio secondo un certo carisma e una

certa "appartenenza", si produce un avvenimento da cui nascono delle
"leggi", fino alle Costituzioni e alle Norme, che io non solo accetto, ma
desidero affinché l'avvenimento possa marìtenersi.

Tutte queste premesse servono per dire che esiste, sì, una "presa di
distanza" cristiana nei confronti della Legge: infatti giustamente io devo
ricordare che non affido la mia salvezza alle opere della Legge che compio,
ma alla sovrabbondante Misericordia di Dio; e perciò non voglio diventare
un moralista e un legalista.

Nel cristianesimo rimane comunque un "peccato contro la legge":
quando la mia debolezza mi spinge a dimenticare l'avvenimento posto da
Dio e a non ricordarmi più della sua bellezza e delle sue esigenze. E un
peccato di cui posso chiedere perdono.

Viceversa c'è una falsa "presa di distanza dalla Legge" che non è af-
fatto cristiana (e di conseguenza c'è anche un peccato contro la legge che
non è nemmeno riconosciuto come tale): essa dipende dall'influsso di chi
ha perso la fede nei fatti realizzati dalla Grazia di Dio e perciò non ricono-
sce l'esistenza stessa delle Leggi.

'È., come si accennava, la posizione di chi predica che "l'uomo è la
misura di tutte le cose", che 'la natura è buona per se stessa", che "ogni
imposizione è contraria alla dignità dell'uomo", che "il peccato non esi-
ste", che "al cuore non si comanda", che "ciò che conta è la spontaneità",
che 'l'importante è essere e sentirsi liberi", ecc.

C)uesti principi non possono certo essere condivisi dai cristiani e tan-
to meno dai religiosi. Occorre però sapersi chiedere con sincerità: quanto
della nostra allergia verso la Legge (in certe celle e in certi conventi, i testi
delle nuove Costituzioni sono rimasti completamente intonsi), quante
delle nostre cosiddette "libertà spirituali", quarìte delle nostre "interpreta-
zioni", quante delle nostre "autodispense" nascono non da una libertà
cristiana, né da una sottolineatura della Grazia, ma semplicemente e vol-
garmente dal cedimento alla cultura dominante, da quella "antropologia
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senza Creatore e senza Redentore" (senza "fatti" da rispettare) di cui ab-
biamo parlato, la quale considera fastidiosa l'idea stessa di Legge?

Anche qui, non é importante solo fare un esame di cosienza per rico-
noscere i nostri peccati ed emettere gli opportuni propositi. É importante
anzitutto svelare la menzogna. Certe nostre cosiddette inosservanze non
sono più "fragilità bisognose di perdono": sono una scelta, più o meno
cosciente, di un'altra antropologia: quella di chi non riesce più a giustifi-
care nemmeno l'esistenza di una Legge, che non sia quella su cui ci si
accorda, di volta in volta, tra uomini.

Una controprova di questo fatto è data da questa evidenza: che non
mancano religiosii quali considerano il "peccato mortale" come una even-
tualità assai remota (quasi da non tenere in considerazione) e quello "ve-
niale" come un'entità che non merita troppa attenzione, fino a trovare
quasi superflua la stessa confessione.

Da parte sua S. Giovanni della Croce ci offrirebbe ancora certi testi.

Salita 1,5,8: "Il Signore consente e vuole che dove Eglí dimora resti
solo il desiderio di osservare esattamente la legge di Dio e di prender so-
pra di sé la Croce di Cristo". Lettera n. 12: "Riguardo ai peccati... osser-
vare la legge con grande diligenza e amore". Lettera n. 19: "Di che cosa
dobbiamo assicurarci, se non di andare per la via piana della legge di Dio
e della Chiesa, di vivere solo con fede oscura e vera, con speranza certa e
carità perfetta?"

CONCLUSIONE

É chiaro che, con tutte queste nuove riflessioni è chiesta a noi una
nuova fatica, taììto più che a molti non è facile comprendere il valore d'un
lavoro sistematico proposto a tutti sia individualmente, sia nelle riunioni
di comunità.

Occorre rendersi conto d'un fatto: che mille sono i problemi che ab-
biamo e mille sono le necessità: ma ad affrontarle tutte ci disperderemmo
e non riusciremmo nemmeno ad accordarci né sulle analisi né sulle solu-

zioní. guesto lavoro invece evidenzia alcuni problemi solo per esemplifi-
care, ma vuole ricondurre sempre tutte le questioni al fondamento: come
se dovessimo ricostruire anzitutto la piattaforma dell'edificio.

É un lavoro che porterà frutto solo se durerà abbastanza a lungo, fi-
no a crea?re un giudizio comune. Non è importante cambiare subito i com-
portamenti; è importante cominciare ad avere dei criteri di giudizio con-
divisi.
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Se Dio crea, da quell'avvenimento gratuito della creazione nascono
dei legami, dei valori, aelle interdipendenze: Egli "parla" (creando) e chie-
de a noi una "risposta" (responsabilità). É la legge naturale.

Se poi Dio fa allea?nza con l'uomo, Egli inaugura una storia e ne defi-
nisce le coordinate: Egli tiene le fila del rapporto con noi e dei nostri rap-
port?i con gli altri e con le cose. Sono i Dieci Comandamenti.

Se Dio ci redime, dandoci Suo Figlio e costituendo per noi la Sua
Chiesa, depositaria della Sua Pa?rola e dei Suoi Gesti, egli pone nella sto-
ria un fatto che ha le sue esigenze e le sue leggi intrinseche, che devono
essere obbedite. É la legge evarìgelica e canonica.

Se io nella Chiesa mi consacro a Dio secondo un certo carisma e una

certa "appartenenza", si produce un avvenimento da cui nascono delle
"leggi", fino alle Costituzioni e alle Norme, che io non solo accetto, ma
desidero affinché l'avvenimento possa marìtenersi.

Tutte queste premesse servono per dire che esiste, sì, una "presa di
distanza" cristiana nei confronti della Legge: infatti giustamente io devo
ricordare che non affido la mia salvezza alle opere della Legge che compio,
ma alla sovrabbondante Misericordia di Dio; e perciò non voglio diventare
un moralista e un legalista.

Nel cristianesimo rimane comunque un "peccato contro la legge":
quando la mia debolezza mi spinge a dimenticare l'avvenimento posto da
Dio e a non ricordarmi più della sua bellezza e delle sue esigenze. E un
peccato di cui posso chiedere perdono.

Viceversa c'è una falsa "presa di distanza dalla Legge" che non è af-
fatto cristiana (e di conseguenza c'è anche un peccato contro la legge che
non è nemmeno riconosciuto come tale): essa dipende dall'influsso di chi
ha perso la fede nei fatti realizzati dalla Grazia di Dio e perciò non ricono-
sce l'esistenza stessa delle Leggi.

'È., come si accennava, la posizione di chi predica che "l'uomo è la
misura di tutte le cose", che 'la natura è buona per se stessa", che "ogni
imposizione è contraria alla dignità dell'uomo", che "il peccato non esi-
ste", che "al cuore non si comanda", che "ciò che conta è la spontaneità",
che 'l'importante è essere e sentirsi liberi", ecc.

C)uesti principi non possono certo essere condivisi dai cristiani e tan-
to meno dai religiosi. Occorre però sapersi chiedere con sincerità: quanto
della nostra allergia verso la Legge (in certe celle e in certi conventi, i testi
delle nuove Costituzioni sono rimasti completamente intonsi), quante
delle nostre cosiddette "libertà spirituali", quarìte delle nostre "interpreta-
zioni", quante delle nostre "autodispense" nascono non da una libertà
cristiana, né da una sottolineatura della Grazia, ma semplicemente e vol-
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senza Creatore e senza Redentore" (senza "fatti" da rispettare) di cui ab-
biamo parlato, la quale considera fastidiosa l'idea stessa di Legge?
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e della Chiesa, di vivere solo con fede oscura e vera, con speranza certa e
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lavoro sistematico proposto a tutti sia individualmente, sia nelle riunioni
di comunità.
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zioní. guesto lavoro invece evidenzia alcuni problemi solo per esemplifi-
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no a crea?re un giudizio comune. Non è importante cambiare subito i com-
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divisi.
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Ma non sarà possibile raggiungere un comune modo di giudicare (e
quindi anche di fare diagnosi e indicare terapie) finché non purificheremo
la nostra fede da tutte le incrostazioni mondane. E queste incrostazioni
og(,i sono anzitutto culturali, più che morali. Un "comportamento" po-
trebbe essere cambiato facilmente, se tutti fossimo d'accordo nel consi-

derarlo sbagliato. Un "modo di pensare" invece (da cui dipendono i com-
portamenti) no, perché ognuno tende a ritenerlo legittimo.

Il nostro è un lavoro che cerca di far luce sulla "cultura non cristiana"

che sta dentro nei nostri più normali comportamenti, e perfino nei nostri
discorsi di fede.

I

ì
í

i
I
ì

l
l

CRISTIANI (E RELIGIOSI) LENTI A COMPRENDERE

l
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Sic Deììs nos adiuvet. l
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Consiglìo Plenario Veneto,
21-22 maggío 1991 l

I. RIPRESA E PREMBSSA
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Supponendo i discorsi dei Consigli Plenari precedentí, conviene che
iniziamo riflettendo su alcune domande che giungono dalla "base" e che
sono state portate in aula dai superiori delle varie case.

Per semplificare il lavoro, raggruppiamo gli interrogativi e cerchiamo
dí dare le risposte essenziali. Poi continueremo con una relazione che
porti più avanti l'operazione di riflessione culturale.

j
Che succede'. Un "indottrinamento?"

I

Messaggi di S. Giovanni della Croce
l
l

Una questione di fondo - sottesa a molti interventi - è questa: qual è
propriamente l'intento che ci prefiggiamo con questi Consigli Plenari? É
un "indottrinamento"?

,m

a

PUNTI DI AMORE

Freni molto ICI lingua e il pensiero e volga ordinariamente l'aFFetto Cl Dio e il suo spiri+o
sì scalderò Jivinamen+e.

Non pasca lo spiri+o in altra cosa all?nFuorí Jí Dio; allontani ogni attenzione alle cose
ecl abbia pace e raccoglimento del cuore.

Conservi ICI serenítò spiri+uale con attenzione amorosa a Dio e, quando sia necessarío,
parli con ICI stessa serenità e pace.

Abbia il rìcorào perenne Jella vita eterna e pensí che coloro i quali sono più umìli eAbbìa il ricordo perenne della vita eterna e pensi che coloro i quaìì sono piu um
poveri e si stimano di meno, godranno un dominio e una gloria più alta in Dio.

l
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I
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l
l

l
l

La parola "indottrinamento" ha un suono antipatico che forse non è
nelle intenzioni. E tuttavia la risposta è "sì": l'intento di questi Consigli
Plenari è quello di trasmettere una dottrina, nel senso più radicale del
termine: quello che si usava una volta per parlare del catechismo dei
piccoli e degli adulti: "andare a dottrina".

C'è in atto in tutti gli ambienti ecclesiali, anche in quelli più tradi-
zionali e pacifici - come in genere sono i nostri conventi -, una grave crisi
di fede. Si continua a parlare di vita religiosa, di voti, di preghiera, di
spiritualità e di tutto ciò che appartiene all'esperienza cristiaììa, senza
nemmeno accorgersi che oggi è in questione radicalmente la fede in Cri-
sto, la comprensione della "dottrina" che lo riguarda.
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Nella Redemptons missio il Papa ha insistito sul fatto che "non è leci-
to separare il Verbo di Dio da Gesù di Nazareth": e questa non è solo una
questione che riguarda certi strani teologi moderni: riguarda tutti.

Accade questo: che uno crede di avere ancora la fede perché accetta
tutti i dati della Rivelazione: accetta il discorso sul Verbo di Dio come

fonte illuminazione e di salvezza per tutti gli uomini; e accetta il discorso
su Gesù di Nazareth come esperienza somma e ideale di umarìità. Ma egli
non è cristiano. Perché? Perché non accetta che il Verbo di Dio (con tutto

ciò che questa parola esige di "universale") sia identico a Gesù di Na-
zareth (con tutto ciò che questa parola esige di "particolare", di concreto).

guesta perdita dì fede può accadere non solo ai teologi che riflettono
a tavolino, ma aì'ìche a centinaia di fratì, che non ci pensano neppure e
tuttavia svuotano di senso la fede. perché non legano più le grandi verità
con la concretezza umile della ca?rne di Gesù di Nazareth e con i mezzi

corporei che Lui ci ha lasciato.

Facciamo degli esempi. Per una persona sposata, credere che ii ma-
trimonio sia sacramento significa credere che tutte le grandi verità di fede
(che Dio è Amore, che è Padre, che è Misericordia, che è Salvezza, che è
Destjno e Beatitudine dell'uomo) si legano per lui anche alla concretezza
del partner che ha ricevuto direttamente dalle mani di Gesù, quasi come
prolungamento della Sua Incarnazione.

Se il cristiano sposato trascura questa "incarnazione sacramentale" -
nel settore in cui la trascura - accade una rovina cristologica: è come se íl
Verbo non avesse veramente "came".

Se lo stesso fenomeno di "trascuratezza" gli dovesse accadere anche
in altri settori (in tutta la vita sacramentale, ad esempio, o in riferimento
alla Scrittura, o in riferímento al magistero ecc.), alla fine avremmo uno
che è ancora formalmente cristiano, ma ha perso la comprensione stessa
del fatto cristiano: è incapace di un vero atto di fede, perché non ha più
alcun aggarìcio col miracolo della Incanìazione.

La stessa cosa, e ancor più gravemente, può accadere a un religioso.
Può sapere tutta la teologia e aderire intellettualmente a tutti i dogmi;
può addirittura vivere moralmente bene e può approfondire la spiritualità
cristiana: e tuttavia cessare di essere cristiano (salvo 1' "ex opere operato"
dei sacramenti).

Ciò accadrebbe proporzionalmente a quanto le "strutture di Incarna-
zione" tendono a scomparire dalla vita.

Domandiamoci: può o no accadere tra noi che si appartenga a una
comunità religiosa senza mai percepirla daìrvero - sia pure lontanamente
- come "corpo di Cristo", e non tanto spiritualisticamente, ma nella sua
fisicità, rìei suoi pesi, nelle sue esigenze, nelle sue regole?
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Può o no accadere tra noi che Regola e Costituzioni appa-iarìo a un
tratto solo come un qualunque codice che ordina la vita associata?

Può o no accadere tra noi che il rapporto autorità-obbedienza sia vis-
suto (tanto nei superiori che nei sudditi) come una inevitabile struttura
sociologica in cui non accade propriamente nessurìa "grazia"? Un rap-
porto quindi valutato, esercitato e subîto senza alcun riferimento reale a
Cr'isto (se non forse come ultimo rifugio, quando non se ne può più!)?

Può o no accadere tra noi che le rinunce affettive diventino appunto
solo rinunce che non veicola?no realmente e quotidianamente una aí"fe-
zione a Cristo e che siano dunque privazioni che irrigidiscono il carattere
o che si compensano con qualche surrogato?

Le domande e le analisi potrebbero continuare. La risposta alla do-
ma?rìda iniziale dunque è questa: non è più possibile affidare questi pro-
blemi a richiami moralistici né credere che li abbiano solo alcuni, né

pensare che basti scuotersi la pigrizia di dosso. Orrnai sono problemi di
fede: rigìiardarìo la dottrina, le cose che crediamo, che pensiamo, che
giudichiamo e sentiamo.

La risposta sintetica è perciò: ci sono momenti e situazioni storiche in
cui i problemi, che sembrarìo morali e ascetici, diventano problemi di fede
e di retta comprensione della "dottrina" cristíana. Tn questi momenti
ricomprendere la dottrina è il primo dovere.

Tuttavia deve essere chiara una cosa: capire la dottrina dell'Incar-
nazione non significa capire alcuni concetti teologici. C)uesti li conoscia-
mo già. Significa capire un metodo. Perché l'Ìncarrìazione è il metodo che
Dio ha scelto per la nostra salvezza. E significa verificare se tale metodo
funziona davvero anche oggí, nella nostra vita.

Partire dalle Costituzioni? Attendersi cosa?

Una ínsistente interrogazione - che raggruppa molti interventi - dice:
"Non sarebbe possibile fare lo stesso lavoro studiarìdo le nostre Costitu-
zioni o la dottrina dei nostri Santi"?

Rispondiarììo: ceìtamente, sarebbe possibile. E con il tempo dovremo
arrivare anche a questo. Ma non subito, perché sarebbe fuoríviante da
parecchi punti di vista.

a) Anzitutto: difficilmente l'uomo impara ciò che crede di sapere già. Il
contenuto delle nostre Leggí e della nostra Spiritualità è a tutti noto,
anche se spesso genericamente e con molta superficialità. Appena
cominiciamo a parlarne, scatta in noi un processo mentale: sappia-
mo già le formule con cui si parla di preghiera, di silenzio, di voti, o
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con cui si trasmette un patrimonio spirituale (pensiamo a certi prin-
cipi dellªascetica sanjuarìista). Possiamo ascoltare tutto senza che ci
sfiori neanche il sospetto che sia ímplicato alla radice il nostro atto di
fede, il nostro stesso essere.

b) È un avvertimento già dato all'ínizio di questo nostro lavoro: è possi-
bile, a?rìzi è facilissimo sentirsi bene mentre si contempla un bel fiore
o un bel frutto, senza accorgersi che i vermi starìno rosicchiarìdo la
radice. È possibile, anzi è facilíssimo, ammirare un bel palazzo e
soffermarsi a descriverlo e a fotografarlo, anche mentre le fondamen-
ta vanno lentamente cedendo.

í

í

l

quando si è solo in due a pregare in coro, o a mensa per maîìgiare. Ci
aspettiamo qualche incontro di comunità in cui giunga qualcosa di que-
sto lavoro: anche solo un buon pensiero che aiuti la fede, la sperarìza e la
ca?'tà. E che chiunque può - anche individualmente, se non è possibile
altrimenti - prenda in mano questi discorsi e li approfondisca.

II. LA FEDE NELL'INCARNAZIONE E LE SUE CONSEGUENZE

n

L'esempio vuol dire che nella Chiesa ciò che è specifico (e la nostra
Legislazione e la nostra Spiritualità sono uno specifico) non deve far
dimenticare la cura prioritaria di ciò che è fondamento comune di
tutto l'edificio cristiano.

c) Tuttavia, è giusto curare anche lo specifico: e d'ora in poi si avrà an-
che un momento dedicato ad approfondire certi aspetti della nostra
Spiritualità.

Un altro gruppo di questioni può essere riassunto in questa domaìì-
da: "Che cosa mi aspetto che accada nelle nostre comunità, in seguito a
questi discorsi?". Possiamo rispondere con una sola parola: "realismo".

Di quali comunità si vuole parlare?

La domanda ha un certo senso se parliamo, ad esempio, di una co-
munità di studentato, e ne ha un altro se parliamo di una piccola comu-
nità di padri anziani.

Non si tratta di fare differenze, ma di essere realisti. Da una comunità

di studentato dobbiamo aspettarci un lavoro serio e perfino entusia-
smante: un approfondimento a?rìche culturale, una verifica della vita, una
maggior passione per la propria vocazione, un entusiasmo per lo studio
della teologia, una capacità di attrarre ed educare altri giovani e mille
altre cose. Per cui ci aspettiamo che studenti e professori facciano delle
scelte: come, ad esempio, rinunciare alla televisione abituale - cíò che
hanno fatto non per motivi di pubblica moralità, ma per disinquinare la
mente e il cuore dalla volgarità -, ci aspettiamo soprattutto che imparino
a pensa?re e a giudicare tutto cristianamente.

Da una piccola comunità ci aspettiamo una nuova umile decisione di
resistere alla fatica dei giorni: alla fatica del piccolo numero, degli atti
comuni spesso necessariamente poveri nelle forme. La capacità di resi-
stere alla "legge del piarìo inclinato" che fa scivolar giù gli oggetti con
moto sempre più accelerato. La difesa della dignità comunitaria, anche
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Abbiamo visto che affrontare il problema della "Nuova Evangelizza-
zione" significa porre seriamente e radicalmente (cioè fino alle radici)
la questione: nella nostra concreta esperienza cristiana quali elemen-
ti si sono gravemente deteriorati, non solo a livello di prassi (o a livello
di coerenza morale e/o ascetica), ma ancor più a livello della stessa
fede?

Sappiamo che il crtstianesimo ha subito secoli di "aggressioni" e di
tentate "riduzioni": non solo le più gravi eresie sono rimaste latenti
anche per molti secoli dopo la loro condanna o dopo che sono state
smascherate (ad esempio: lo gnosticismo, il pelagianesimo e quelle
trinitarie-cristologiche), ma siamo tutti eredi di un umanesimo -
rinascimento - protestantesimo - illuminismo - positívismo -
razionalismo - laicismo - spiritualismo ecc. che (in modi e tempi di-
versi) hanno manipolato il nucleo stesso dell'Evangelo.

La più grave manipolazione riguarda il fatto stesso della Incarnazio-
ne: di Cristo si accettano molti contenuti dottrinali o etici, ma si nega
o si riduce il più possibile l'essenziale: che egli sia Dio fatto uomo: che
la normale e contingente esistenza di un singolo uomo (Gesù di
Nazareth) sia il luogo totale e fisico di tutta la rivelazione di Dio: che
tutta la rivelazione di Dio, per tutti gli uomini di tutti i tempi, consista
nella carne e nel sangue di Gesù, nel suo cuore e nella sua compa-
gnia, nei suoi gesti e nelle sue parole (non nel loro "significato"!), nei
suoi giorni di vita, di passione e di morte, nel suo fisico risorgere e
salire al cielo.

Noi carmelitani possiamo rileggere l'analisi spietata che S. Giovanni
della Croce fa di questa "perdita di fede" anche nei riguardi dei cri-
stiani più spirituali, che faticano a?rìch'essi ad accettare che Gesù sia
"tutto" e che sia tutto in quarìto uomo storico. Ecco il testo che arì-
drebbe letto e commentato interamente, anche perché risponde a
critiche particolari che si fanno a questo Santo: 2 Salita 22,3 ss.

Ma va riletto nella formulazione spagnola originale che è molto più
radicale è "omniavvolgente". Inoltre è il testo in cui più si insegna che
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con cui si trasmette un patrimonio spirituale (pensiamo a certi prin-
cipi dellªascetica sanjuarìista). Possiamo ascoltare tutto senza che ci
sfiori neanche il sospetto che sia ímplicato alla radice il nostro atto di
fede, il nostro stesso essere.

b) È un avvertimento già dato all'ínizio di questo nostro lavoro: è possi-
bile, a?rìzi è facilissimo sentirsi bene mentre si contempla un bel fiore
o un bel frutto, senza accorgersi che i vermi starìno rosicchiarìdo la
radice. È possibile, anzi è facilíssimo, ammirare un bel palazzo e
soffermarsi a descriverlo e a fotografarlo, anche mentre le fondamen-
ta vanno lentamente cedendo.
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quando si è solo in due a pregare in coro, o a mensa per maîìgiare. Ci
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gnia, nei suoi gesti e nelle sue parole (non nel loro "significato"!), nei
suoi giorni di vita, di passione e di morte, nel suo fisico risorgere e
salire al cielo.
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della Croce fa di questa "perdita di fede" anche nei riguardi dei cri-
stiani più spirituali, che faticano a?rìch'essi ad accettare che Gesù sia
"tutto" e che sia tutto in quarìto uomo storico. Ecco il testo che arì-
drebbe letto e commentato interamente, anche perché risponde a
critiche particolari che si fanno a questo Santo: 2 Salita 22,3 ss.

Ma va riletto nella formulazione spagnola originale che è molto più
radicale è "omniavvolgente". Inoltre è il testo in cui più si insegna che
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l'umanità di Cristo esige un prolungamento ecclesiale. Dovremmo
cercare di riprenderlo in una forma fedele, addirittura ispanizzata,
che ce lo farebbe sentire in tutta la sua ricchezza.

Ma, quando si snatura il fatto dell'Ìncarnazione con le sue "pretese",
awiene di conseguenza che si perde anche un punto o l'altro dell'arì-
tropologia cristiana. Cioè awiene che non si afferra più:

* che ogni uomo (ognuno dei miliardi di uomini esistenti, esistiti o
che esisterarìno) non solo viene redento da Cristo, ma viene anche
creato da Lui, in Lui, per Lui;

@ che dunque ogni uomo viene costituito fin dal suo concepimento
come "domanda di Cristo" e come "destinato" a Lui (che è il "Desti-
no");

* che ogni uomo vale quaììto vale il sangue di Cristo (cioè infinita-
mente) ;

* che alcuni uomini si chianìarìo cristiani perché sono scelti da Dio,
Padre di Gesù Cristo, nel suo misterioso e gratuito disegno, chia-
mati ad accogliere questa rivelazioììe del Padre, a vivere responsa-
bilmente il dono e il compito di appartenere a Cristo, di diffondere
missionariamente l'annuncio del Figlio di Dio fatto uomo;

* che questa "scelta di alcuni", per strade che noi non possiamo de-
terminare, è in funzione della salvezza di tutti.

Interrogarsi dunque su "chi è iì cristiano" (quest'uomo che appartie-
ne esplicitamente in forma storicamente verificabile a Cristo) signifi-
ca identificare con precisione:

* quest'uomo che accoglie personalmente e coscientemente l'amore
di Dio, rivelato come Padre: "tam pater nemo!" (notare che vale arì-
che per il bambino battezzato, sebbene all'inizio la sua "coscienza"
sia inclusa in quella dei genitori ed educatori);

* quest'uomo a cui il Figlio di Dio si rivela ogni giorno corne Via-
Verítà-Vita, cíoè come Destino quotidiano e conclusivo;

* quest'uomo al cui spirito lo Spiríto Santo del Padre e del Figlio offre
e garantisce una sempre più piena intimità trinitaria (notare che lo
spirito dell'uomo non va mai inteso in senso disincarnato: esso
porta con sè tutto l'essere umano);

* quest'uomo cristia?ììo unito a quest'altro uoìno cristiano con legami
comunionali.

La fede nell'íncarnazione del Figlio di Dio, dunque, anche nelle sue
conseguenze antropologiche ed ecclesialí, esige una tale completezza
organica, storica ed esperienziale, che può essere aggredita da molti
lati e percorrendo i sentieri più diversi. Ecco esempi di possibili "per-
corsi" secondo cui awiene o è avvenuta tale aggressione:

a) attaccando il concetto di Creatore - creazione - creatura e sosti-
tuendolo con quello indistinto di "Natura";

b) dimenticando e negando la ferita originale che ha rovinato, ma
non dístrutto, il legame buono Creatore - creatura - creazione;

c) rinchiudendo SLI se stesso il concetto di ragione e poi esaltando
alrinfinito questa stessa chiusura in modo da dare l'impressione
della massima apertura (che però è solo massima apertura di una
funzione chiusal) ;

d) piegando sottilmente la fede nel Dio fatto uomo in quella dell'uomo
fatto Dio (utilizzaììdo e riscrivendo tutta la cristologia come an-
tropologia) ;

e) trascurando la rivelazione del Dio-Trinità a favore di una deità
somma e lontana (che perciò, anche se c'è, non c'entra con la vita
di tutti i giorni);

f) sciogliendo il concetto di libertà da quello di amore (o di "apparte-
nenza": unità resa evidente ìn Cristo: "nessuno ha un amore più
grande di chi dà la vita" ... "io la do liberamente, nessuno me la
toglie!") e poi spingendo il concetto di libertà verso l'assurdo (o
l'inutilità) nelle sue forme più svariate. Cfr. le tipologíe sintetizzate
già da Dostojevskij: libertà come gusto del rischio; come coscienza
del proprio potere: come gusto della trasgressione; come perma-
nenza nella noia e nel disgusto; come aperta ribellione; come arbi-
trio totale: come scelta del nulla progressivo;

g) sostituendo il dono della rivelazione con quello di qualche "illumi-
nazione" (filosofica, scientifica, estetica, tecnica);

h) confondendo il dono della salvezza con la fiducia nel progresso;
i) spingendo l'imìnoralità propria di ogni uomo, dalla fragilità al-

l'ateismo, in due versioni: prima versione: "se Dio non c'è, tutto è
permesso (la progressiva perdita della fede viene compensata col
delirio di sentire tutto lecito e di sentirsi arbitri di tutto); seconda
versione: "se tutto è permesso, Dio non c'è" (la distruzione pro-
gressiva delle norme morali diventa spinta a distruggere la fede);

l) orgarìizzando sistematicamente le varie fonrìe di tale corruzione
della fede in sistemi attraenti di (pseudo-) cultura e di (pseudo-)
civiltà;

f) negando semplicemente e radicalmente "la vita eterna": perdita
che trascina con sé tutto il resto (e lo snatura, anche quando con-
tinua a sussistere). Esempio: in Italia con il 70º/o di cattolici, solo il
47% crede nell'altra vita, e solo il 41º/o nel Paradiso. Controprova:
breve riflessione e valutazione dello studio "Gli Italiarìi sono anco-

ra un popolo cattolico?" pubblicato da Civiltà Cattolica nel qua-
,derno n. 3389 (1991-III pp. 425-434).
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Padre di Gesù Cristo, nel suo misterioso e gratuito disegno, chia-
mati ad accogliere questa rivelazioììe del Padre, a vivere responsa-
bilmente il dono e il compito di appartenere a Cristo, di diffondere
missionariamente l'annuncio del Figlio di Dio fatto uomo;

* che questa "scelta di alcuni", per strade che noi non possiamo de-
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Conclusione e apertura di una ulteriore riflessione. Tutte le aggres-
sioni di cui abbiamo parlato, che hanno intaccato ed eroso la fede dei
cristiani, finiscono per generare soprattutto l' "incomprensior.e del
fatto Chiesa". Molte-verità che riguardano la Chiesa sono diventate
ìncomprensibili e ìncomprese presso gli stessì credenti al punto tale
che i medesimi termini usati normalmente quando se ne parla non
significano più quello che dovrebbero significare, a volte neanche in
bocca alle persone più "specializzate" (preti, religiosi ...). Occorre
perciò dedicarsi anche a un duplice lavoro: uno di rípulitura di tutto
Îl linguaggio circa la Chiesa; e uno di riproposta dell'annuncio evan-
gelico nei riguardi della Chiesa.

Ecco un breve campionario di idee, sensazioni, giudizi, problemi che
circolano tranquillamente, nei riguardi della Chiesa.
a) Si ha la persuasione che: - gli aspetti istituzionali sono pesanti e

da subire; - gli aspetti carismatici sono più interessarìti, ma hanno
vita dura; - gli aspetti etici sono utili o dannosi, secondo l'assetto
sociale; - gli aspetti volontaristici sono i più apprezzabili e i più
spendibili; - gli aspetti elettivi sono superati e antipatici; - gli
aspetti seletti'; sono antidialogici e antidemocratici; - gli aspetti
mistici sono fumosi e meno "reali", ecc. ecc.

b) Circola il dubbio circa il legame che unisce Cristo alla Chiesa, la
Chiesa a Cristo e i credenti tra loro: - sia dal punto di vista storico;
- sia dal punto di vista ideale e morale; - sia dal punto di vista della
"necessità" e opportunità.

c) Persiste la difficile comprensione/accettazione della organizzazio-
ne ecclesiale, anche per i rapporti tra la super-orgarìizzazione uni-
versale e quella particolare-locale.

d) Continua l'incapacità a comprendere la storia della Chiesa, il suo
mutamento nei secoli e l'opportunità della sua "missione".

e) E cosî pure l'incapacità di identificare l'elemento comune e comu-
nicante a tutti coloro che parteciparìo dell'esperienza ecclesiale.

Consíglto Plenario Veneto,
29-30 ottobre 1991
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ABBTAMO RICEVUTO GRAZIA SU GRAZIA

1. INTRODUZIONE

In una lettura del Breviario sulla famiglia si diceva recentemente che
i coniugi devono curarsi l'uno della sarìtità dell'altro; che la cura dei figli
serve alla sarìtificazione dei genitori ecc. Tutto era detto con tanta sem-
plicità, come se la santità fosse veramente il desiderio quotidiano del
cuore. E faceva male pensare a quanto le nostre famiglie - arìche le più
buone - siano ínvece distanti da questa preoccupazione e da questa
convinzione, come se la santità fosse roba di un altro mondo.

Il nostro problema di religiosi è, in qualche modo, analogo. Rischiamo
di vivere una vita in cui gli ímpegni, le cose da fare, le responsabilità,
anche la fede, sembrano non avere uno scopo. Dimentichiamo d'avere
personalmente una vocazione alla santità e che siamo anche responsabíli
della santificazione degli altri.

Come supertori questa vocazione e questa responsabilità sono state
in noi accresciut.e; eppure esse possono restare solo sullo sfondo della
coscienza, senza diventare una tensione costante.

In una antifona delle Lodi mattutine si prega: "L'a?rìima mia anela a te
di notte e al mattino il mio spirito ti cerca". Se queste parole diventassero
davvero la descrizione del nost?ro stato d'animo abituale - quello di chi si
sveglia già con un desiderio e una santa fretta nel cuore -, allora sarebbe
vero anche il salmo che segue: "Abbiamo una città forte. Egli ha eretto a
nostra salvezza mura e baluardo".

La nostra Provincia religiosa è "una città forte?" È una città forte
"dove c'è un popolo giusto che si mantiene fedele?" guesta è la domarìda
essenziale, la responsabilità che i Superiori non possono demandare a
nessuno, neanche alle loro comunità. Arìche se girassero la domanda alle
comunità, essa resterebbe il problema di ogni singolo che ascolta: non è
mai un "problema di gruppo", mai.
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Conclusione e apertura di una ulteriore riflessione. Tutte le aggres-
sioni di cui abbiamo parlato, che hanno intaccato ed eroso la fede dei
cristiani, finiscono per generare soprattutto l' "incomprensior.e del
fatto Chiesa". Molte-verità che riguardano la Chiesa sono diventate
ìncomprensibili e ìncomprese presso gli stessì credenti al punto tale
che i medesimi termini usati normalmente quando se ne parla non
significano più quello che dovrebbero significare, a volte neanche in
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perciò dedicarsi anche a un duplice lavoro: uno di rípulitura di tutto
Îl linguaggio circa la Chiesa; e uno di riproposta dell'annuncio evan-
gelico nei riguardi della Chiesa.

Ecco un breve campionario di idee, sensazioni, giudizi, problemi che
circolano tranquillamente, nei riguardi della Chiesa.
a) Si ha la persuasione che: - gli aspetti istituzionali sono pesanti e

da subire; - gli aspetti carismatici sono più interessarìti, ma hanno
vita dura; - gli aspetti etici sono utili o dannosi, secondo l'assetto
sociale; - gli aspetti volontaristici sono i più apprezzabili e i più
spendibili; - gli aspetti elettivi sono superati e antipatici; - gli
aspetti seletti'; sono antidialogici e antidemocratici; - gli aspetti
mistici sono fumosi e meno "reali", ecc. ecc.

b) Circola il dubbio circa il legame che unisce Cristo alla Chiesa, la
Chiesa a Cristo e i credenti tra loro: - sia dal punto di vista storico;
- sia dal punto di vista ideale e morale; - sia dal punto di vista della
"necessità" e opportunità.

c) Persiste la difficile comprensione/accettazione della organizzazio-
ne ecclesiale, anche per i rapporti tra la super-orgarìizzazione uni-
versale e quella particolare-locale.

d) Continua l'incapacità a comprendere la storia della Chiesa, il suo
mutamento nei secoli e l'opportunità della sua "missione".

e) E cosî pure l'incapacità di identificare l'elemento comune e comu-
nicante a tutti coloro che parteciparìo dell'esperienza ecclesiale.

Consíglto Plenario Veneto,
29-30 ottobre 1991
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ABBTAMO RICEVUTO GRAZIA SU GRAZIA

1. INTRODUZIONE

In una lettura del Breviario sulla famiglia si diceva recentemente che
i coniugi devono curarsi l'uno della sarìtità dell'altro; che la cura dei figli
serve alla sarìtificazione dei genitori ecc. Tutto era detto con tanta sem-
plicità, come se la santità fosse veramente il desiderio quotidiano del
cuore. E faceva male pensare a quanto le nostre famiglie - arìche le più
buone - siano ínvece distanti da questa preoccupazione e da questa
convinzione, come se la santità fosse roba di un altro mondo.

Il nostro problema di religiosi è, in qualche modo, analogo. Rischiamo
di vivere una vita in cui gli ímpegni, le cose da fare, le responsabilità,
anche la fede, sembrano non avere uno scopo. Dimentichiamo d'avere
personalmente una vocazione alla santità e che siamo anche responsabíli
della santificazione degli altri.

Come supertori questa vocazione e questa responsabilità sono state
in noi accresciut.e; eppure esse possono restare solo sullo sfondo della
coscienza, senza diventare una tensione costante.

In una antifona delle Lodi mattutine si prega: "L'a?rìima mia anela a te
di notte e al mattino il mio spirito ti cerca". Se queste parole diventassero
davvero la descrizione del nost?ro stato d'animo abituale - quello di chi si
sveglia già con un desiderio e una santa fretta nel cuore -, allora sarebbe
vero anche il salmo che segue: "Abbiamo una città forte. Egli ha eretto a
nostra salvezza mura e baluardo".

La nostra Provincia religiosa è "una città forte?" È una città forte
"dove c'è un popolo giusto che si mantiene fedele?" guesta è la domarìda
essenziale, la responsabilità che i Superiori non possono demandare a
nessuno, neanche alle loro comunità. Arìche se girassero la domanda alle
comunità, essa resterebbe il problema di ogni singolo che ascolta: non è
mai un "problema di gruppo", mai.
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Un Superiore, - dopo aver partecipato a un incontro d'un Consiglio -
potrebbe anche tornare a casa e trovare, per disgrazía, una comunítà che
nemmeno lo lascia parlare, perché essa non ha nessun interesse per ciò
che egli dovrebbe rií"erire. Ma ciò non sarebbe cosi grave se, a tornare a
casa, fosse comunque una persona che ha lavorato alla sua santità.

Oggi è la festa di San Tommaso d'Aquino: era uno studioso, un teo-
logo, ma arìche per lui il problema era quello della sarìtità: non solo nel-
l'esercizio delle virtù morali, ma proprio nel s?ìo lavoro. Il suo problema
era quello della "santità del pensiero": stare davanti alla realtà, ade-
guandovi l'intelligenza, in modo che il soggetto non iììterferisca con i suoí
capricci, con le sue opínioní, con le sue distrazioni, ma impari invece a
essere totalmente rispettoso dell'oggetto.

La santità è un problema di tì.ìtta la vita: c'è la santità nel fare teolo-
gia, la smìtità del parlare e quella deli'ascoltare, la santità nel compilare
un registro di econoì'nia, nel fare una riunione comunitaria, nel preparare
una predica. E c'è purtroppo un modo non-santo di fare tutte queste cose
e mille altre.

Ecco: questo deve díventare íl punto dí partenza e di prospettiva del
nostro lavoro: il problema della nostra santità. Dobbiaìno ricominciare da
qui, cioè da capo: se no arìche i míglíort íncontri si logorano e ci logorano.

2. PREMESSE SUL TEMA

Il tema da approfondire è bene espresso dalle parole del Prologo di
Sarì Giovanni: "Noi abbiam.o ricevuto grazia Sìl grazia".

Per facilitare la riflessione e la discussione converrà - come spesso
facciamo - procedere per punti successivi.

1. Noi crediamo per fede queste due veì-ità: - che Dio vuole la salvezza di
tutti gli uominí (I Tim 2,4); - e che "quellí che senza colpa ígnorano il
Vangelo di Crísto e la sua Chiesa, ma che cercano sinceramenté Dio e
con l'aiuto della sua grazia si sforzano dí compíere con le opere la vo-
lont?à di Lui, conosciuta attraverso il dettame della coscienza, possono
salvarsi" (Lumen Gentium 16).

2. A stretto rìgore di termini, verrebbe allora da ragionare come molti fan-
no: a che servono le missioni? Se ci si pì?ìò salvare lo stesso, seguendo
i dettamí della coscienza, vale la pena andare ad annunciare ai pagani
il Vangelo e la Chiesa e tutte le verità di fede (con tutti i problemi sto-
rico-teologíci annessi) e la morale cristiana (con tutti i suoi obblighi)?
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Perché addossare agli altri "tanti pesi"? Non è meglio lasciarli nellaloro semplice coscienza primitiva, senza tante comp'Thcazioni?
3. Il discorso è molto più ampio e più grave di quanto non sembri (il Papalo tratta nella Redemptoris missio). Molti lo rísolvono proprioª sos-te"Jnendo che è meglio lasciare ognuno nella sua tradizione religiosa-, -incui gli sarà píù facile "salvarsi".
4. Ma l'errore sta proprio nel fatto che per "salvezza" costoro intendonosoltanto il "non dannarsi': mentre per il Cristia?nesimo " salvezza" èsoprattutto un concetto positivo: una ricchezza di vita, di possibilità,di mezzi salvifici, di maturità anche umana, di dignità, dÌ-rap6ortod'amore personale con un Dio conosciuto (svelato) già ora ecc:?l' CriIstianesimo cioè non dà solo il minimo necessario alla salvezza, ma dàl'abbondanza della grazia: "grazia su grazia". Dà un'abbondanza dì

mezzi, non un'abbonda?rìza di pesi.
5. Ma questo discorso ha una controparte assai graVe: tutte le volte cheun aspetto o l'altro del Cristianesimo, invece che essere una "abbon-danza di grazia" diventa "un peso" significa che, su quel punto, siamocaduti in una condizione peggiore di quella dei pagani: ciò che ci -erastato dato come un di-più, si è tramutato in una difficoltà in più.
6. Un esempío può chiarire. Un pagarìo peccatore può "veramente" otte-nere il perdono da Dio, piangendo davarìti a lui e invocando la suamísericordía, comunque egli si immagíni Dío. Un cristiarìo ínvece peressere perdonato "deì?:ìe confessarsi". guesta confessione è per lui"unsacramento, cíoè è "grazia su grazía": non solo infattí ottíene íl perdo-no, ma lo ottiene umanamente, in maniera degna dell'Jncarnazione diCrtsto, con la ricchezza dí un gesto totale. Ma, -se íl crístíano non capÌJsce più questo e non lo esperimenta più e ne coglie solo il peso, allora èsoggettívamente miglíore la condizione del pagarìo. Tanto è vero checristiani del genere inventano il "confessarsi da-se stessi davanti a Dio"come l'ultímo ritrovato della maturità e della modernitài
7. Non è difficile fare la stessa analisi, e documentarla, per tutte e singolele verità della fede: in che senso sono "grazia su grazia" la rivelaz- i"o'nedella Trinità, dell'Eucaristia, dei Novissimi ecc.; e arìcor più (o-ancor

grazia supeggio) per tutte le prescrizioni morali: in che senso sono "Hgrazia" la richiesta dell'indissolubilità matrimoniale, la proibizione del?la contraccezione e dei rapporti prematrimoniali ecc.:'e anche-per-le
prescrizioni culturali: in che senso è "grazia su grazìa" la Messa, la
preghiera, la quaresima ecc.

8. Tutto ciò significa una cosa precisa: che non si è capaci di capire l'av-venimento cristiano, né la missione della Chiesa, né tutti e-singoli icontenuti dell'esperienza cristiaììa, se non li si esperimenta fluenti daun "Centro" ricco e ardente di Carità che vuole comunícarsi.
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Un Superiore, - dopo aver partecipato a un incontro d'un Consiglio -
potrebbe anche tornare a casa e trovare, per disgrazía, una comunítà che
nemmeno lo lascia parlare, perché essa non ha nessun interesse per ciò
che egli dovrebbe rií"erire. Ma ciò non sarebbe cosi grave se, a tornare a
casa, fosse comunque una persona che ha lavorato alla sua santità.

Oggi è la festa di San Tommaso d'Aquino: era uno studioso, un teo-
logo, ma arìche per lui il problema era quello della sarìtità: non solo nel-
l'esercizio delle virtù morali, ma proprio nel s?ìo lavoro. Il suo problema
era quello della "santità del pensiero": stare davanti alla realtà, ade-
guandovi l'intelligenza, in modo che il soggetto non iììterferisca con i suoí
capricci, con le sue opínioní, con le sue distrazioni, ma impari invece a
essere totalmente rispettoso dell'oggetto.

La santità è un problema di tì.ìtta la vita: c'è la santità nel fare teolo-
gia, la smìtità del parlare e quella deli'ascoltare, la santità nel compilare
un registro di econoì'nia, nel fare una riunione comunitaria, nel preparare
una predica. E c'è purtroppo un modo non-santo di fare tutte queste cose
e mille altre.

Ecco: questo deve díventare íl punto dí partenza e di prospettiva del
nostro lavoro: il problema della nostra santità. Dobbiaìno ricominciare da
qui, cioè da capo: se no arìche i míglíort íncontri si logorano e ci logorano.

2. PREMESSE SUL TEMA

Il tema da approfondire è bene espresso dalle parole del Prologo di
Sarì Giovanni: "Noi abbiam.o ricevuto grazia Sìl grazia".

Per facilitare la riflessione e la discussione converrà - come spesso
facciamo - procedere per punti successivi.

1. Noi crediamo per fede queste due veì-ità: - che Dio vuole la salvezza di
tutti gli uominí (I Tim 2,4); - e che "quellí che senza colpa ígnorano il
Vangelo di Crísto e la sua Chiesa, ma che cercano sinceramenté Dio e
con l'aiuto della sua grazia si sforzano dí compíere con le opere la vo-
lont?à di Lui, conosciuta attraverso il dettame della coscienza, possono
salvarsi" (Lumen Gentium 16).

2. A stretto rìgore di termini, verrebbe allora da ragionare come molti fan-
no: a che servono le missioni? Se ci si pì?ìò salvare lo stesso, seguendo
i dettamí della coscienza, vale la pena andare ad annunciare ai pagani
il Vangelo e la Chiesa e tutte le verità di fede (con tutti i problemi sto-
rico-teologíci annessi) e la morale cristiana (con tutti i suoi obblighi)?
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Perché addossare agli altri "tanti pesi"? Non è meglio lasciarli nella
loro semplice coscienza primitiva, senza tante comp'Thcazioni?

3. Il discorso è molto più ampio e più grave di quanto non sembri (il Papa
lo tratta nella Redemptoris missio). Molti lo rísolvono proprioª sos-te"J
nendo che è meglio lasciare ognuno nella sua tradizione religiosa-, -in
cui gli sarà píù facile "salvarsi".

4. Ma l'errore sta proprio nel fatto che per "salvezza" costoro intendono
soltanto il "non dannarsi': mentre per il Cristia?nesimo " salvezza" è
soprattutto un concetto positivo: una ricchezza di vita, di possibilità,
di mezzi salvifici, di maturità anche umana, di dignità, dÌ-rap6orto
d'amore personale con un Dio conosciuto (svelato) già ora ecc:?l' CriI
stianesimo cioè non dà solo il minimo necessario alla salvezza, ma dà
l'abbondanza della grazia: "grazia su grazia". Dà un'abbondanza dì
mezzi, non un'abbonda?rìza di pesi.

5. Ma questo discorso ha una controparte assai graVe: tutte le volte che
un aspetto o l'altro del Cristianesimo, invece che essere una "abbon-
danza di grazia" diventa "un peso" significa che, su quel punto, siamo
caduti in una condizione peggiore di quella dei pagani: ciò che ci -era
stato dato come un di-più, si è tramutato in una difficoltà in più.

6. Un esempío può chiarire. Un pagarìo peccatore può "veramente" otte-
nere il perdono da Dio, piangendo davarìti a lui e invocando la sua
mísericordía, comunque egli si immagíni Dío. Un cristiarìo ínvece per
essere perdonato "deì?:ìe confessarsi". guesta confessione è per lui"un
sacramento, cíoè è "grazia su grazía": non solo infattí ottíene íl perdo-
no, ma lo ottiene umanamente, in maniera degna dell'Jncarnazione di
Crtsto, con la ricchezza dí un gesto totale. Ma, -se íl crístíano non capÌJ
sce più questo e non lo esperimenta più e ne coglie solo il peso, allora è
soggettívamente miglíore la condizione del pagarìo. Tanto è vero che
cristiani del genere inventano il "confessarsi da-se stessi davanti a Dio"
come l'ultímo ritrovato della maturità e della modernitài

7. Non è difficile fare la stessa analisi, e documentarla, per tutte e singole
le verità della fede: in che senso sono "grazia su grazia" la rivelaz- i"o'ne
della Trinità, dell'Eucaristia, dei Novissimi ecc.; e arìcor più (o-ancor

grazia supeggio) per tutte le prescrizioni morali: in che senso sono "H
grazia" la richiesta dell'indissolubilità matrimoniale, la proibizione del?
la contraccezione e dei rapporti prematrimoniali ecc.:'e anche-per-le
prescrizioni culturali: in che senso è "grazia su grazìa" la Messa, la
preghiera, la quaresima ecc.

8. Tutto ciò significa una cosa precisa: che non si è capaci di capire l'av-
venimento cristiano, né la missione della Chiesa, né tutti e-singoli i
contenuti dell'esperienza cristiaììa, se non li si esperimenta fluenti da
un "Centro" ricco e ardente di Carità che vuole comunícarsi.
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9. Ci sono molti cristiani che non hanno il coraggio di comunicare ad
altri la loro fede (il coraggio della "missione") perché la fede "non li ha
resi felici": infatti perché mai comunicare ad altri un insieme di cre-
denze e di obblighi, quando si sospetta che gli altri siano più felici
nella loro cosiddetta "libertà" o addirittura anche nella loro "inco-
scienza"?

10. guesta pagina di moderna "missionologia" è di una evidenza così cla-
morosa da far capire da sola di che cosa abbiamo tutti bisogno: prí-
mo, di descrivere nuovamente in che cosa consista lo spec'ifico del-
l'avvenimento cristiarìo; secondo, di interrogarci come questo specifì-
co resti nella storia, senza essere adulterato; terzo, di valutare le con-
seguenze che occorre trarre dai due punti suddetti.

3. LO SPECIFICO DELL'AVVENIMENTO CIRSTIANO: COS'È E IN
CHE MODO PERM'lNE NBLLA 8TORIA

1. L'avvenimento cristiano consiste essenzialmente in questo: che Dio
(l'lnfinito, l'Assoluto, Colui che i cieli non possono contenere, Colui
che tutti i popoli hanno sempe onorato e cercato nelle forme più diver-
se) si è incarrìato in un uomo concreto, un vero uomo, con tutti i limiti
propri di ogni uomo: un Uomo in cui "ha abitato tutta la pienezza della
divinità" .

2. Ciò significa che Dio si è reso conoscibile e raggiungibile:

in un uomo visibile, toccabile, espenmentabtle (cf. 1 Gv 1, lss); - qui
(luogo) e ora (tempo); - in gesti e parole (fatti e significati);
in un uomo che si è fatto compagnia nomale e quotidiana, compa-
gnia miracolosa (cioè "graziosa" in maniera mirabile), compagnia
educativa (cioè magisteriale), compagnia transjomante (cioè assi-
milarìte a Sé);

identificandosi come Via, Ventà e Vita, cioè come Destino globale,
marìifestandosi come Amore Assoluto (della mente, del cuore, del
corpo), Amore che tuito salva e n-crea (riconciliazione di cielo e ter-
ra).

3. La domarìda veramente cmciale diventa allora questa: di tutto il me-
todo scelto da Dio per rivelarsi-salvarci (quello appena dettagliato), che
cosa è rímasto nel mondo un attimo dopo rAscerìsione? Infatti se ciò
che abbiamo detto viene ora solo "spiritualizzato" o "interiorizzato"
(come vorrebbero i protestanti), di fatto perdiamo "gli aspetti più nuovi
del Nuovo Testamento" e ritorniamo nella condizione veterotesta-

mentaria.
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4. A questa domanda i cristiarìi harìno risposto subito (in forza della loro
stessa esperienza): il metodo dell'Íncarnazione è rimasto e si perpetua
nella storia attraverso la Chiesa: la Chiesa nel suo insieme è appunto
"il Suo corpo".
Ma la Chiesa, per prolungare veramente nel tempo e nello spazio 1'In-
carnazione di Cristo, deve essere costmita da vari fattori che arìalizzia-

mo rapidamente.

5. Innarìzitutto c'è la "materia corporea" (per così dire) data dal "cenacolo
dei discepoli riuniti con Maria".

* All'inizio, l'umarìità immacolata di Maria (ríconosciuta e amata dai
discepoli), quella di Pietro (reso da Cristo una Roccia per tutti), e
quella d Giovanni (reso discepolo dell'Arrìore) e di Tommaso (sanato
dalla dubbiosità) ecc. erano, dopo l'Ascensione, quarìto ci fosse in
terra di più vicino all'Umarìità di Cristo: si trattava della nostra
umanità che recava in sé il "contagio sarìante" della Sua umarìità
divina: quindi, per così dire, dell'umanità "divinizzata" dalla Sua di-
vinità.

Era questa prima "umanità di discepoli contagiati dalla umanità-
divirìità di Cristo" che doveva diffondersi nello spazio e nel tempo,
fino a toccare l'umanità dei nostri genitori che, appunto per questo,
harì potuto battezzarci!

6. Poi abbiamo lo Spirito Sarìto di Cristo, che viene effuso su questa "ma-
teria corposa" (la Chiesa di allora e di sempre), in modo che sia gararì-
tita l'appartenenza sostarìziale a Cristo. Lo Spirito arìima il corpo co-
munitario, permettendogli di assimilare e comunicare:

la Parola di Cristo: dal dono della Sacra Scrittura a quello della
predicazione, del Magistero, della Catechesi, della testimoniarìza dei,
credenti, della "cultura cristiana", in un sistema sempre più
capillare;

le opere di Cristo: dai Sacramenti ai gesti che costruiscono la Chiesa
domestica e la Chiesa-comunità-eucaristica, ai gesti della Carità e
delle opere di Misericordia, a quelli del lavoro per l'edifìcazione della
città dell'uomo e della civiltà dell'amore: a?nche qui con una rete
sempre più capillare;

* in modo da trasmettere ad ogni uomo la compagnia fìsica di Crtsto,
come misericordia permanente e permanente perdono.

7. Tale compagnia si dovrà documentare, in forza del suo essere vera-
mente una compagnia miracolosa (capace di assicurare il centuplo in
questa vita); educativa (pedagogica per la liberazione dal male e per la
crescita della persona); trans-f'omante ("cristificante", capace di ren-
dere vísibile il volto di Cristo, come accade con totale evidenza nei
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marìifestandosi come Amore Assoluto (della mente, del cuore, del
corpo), Amore che tuito salva e n-crea (riconciliazione di cielo e ter-
ra).
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Santi); amante (capace di infondere e dare certezza riguardo al "grande
Amore" e capace di condurre ognuno al suo Destino di Beatitudine
eterna).

4. gUALÎ CONSEGUENZE TRARRE

1. La capacità di trarre conseguenze adeguate a tutto ciò che abbiamo
detto è la controprova della nostra reale comprensione. Di fatto è a
questo livello che si registra íl maggior disaccordo. La conseguenza
giusta da trarre è che tutti gli aspetti della "víta della Chiesa" non
hanno solo una valenza ascetico-morale, ma una diretta valenza di
fede.

l

l
l

religiosi) sanno ancora distinguere abbastanza bene i comportamenti
buoni da quelli sbagliati; ma pochi sanno osservare e comprendere e
temere il disfacimento teologale, che è assieme causa e conseguenza
dei comportamenti sbagliati.

Per dis?facimento teologale intendiamo semplicemente questo: "ì?ìivere"
e "giudicare" come se l'lncarnazione del Figlio dí Dio non .fosse quella
realtà in cui coîìtinuamente, fisicamente ci si appoggia, o contro cui con-
tínuamente, fìsicamente st urta.

5. Da quanto fin qui esposto dipende quel "risultato" da cui è partita la
riflessione: dipende che l'esperienza cristiana sia per noi esperienza di
ricevere, sotto ogni aspetto, "grazia su grazia", e non si tramuti in una
tríste corìgerie di obblighi intellettuali e morali.

2. Noi siamo abituati a pensare che la fede restí íntatta e che íl problema
dei comportamenti sia una questione di maggiore o minore coerenza
pratica. Dobbiamo invece accettare una conclusione più "sconvolgen-
te".
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l

l

Consiglio Plenarío Veneto,
28-29 gennaío 1992 (prima parte)

Poiché la nostra fede ha come dogma centrale quello dell'ìncamazione,
e poiché tutta la víta crístíana è un sistema compatto per tenercí anco-
rati al realismo dell'ìncarrìazione, ne segue che ogni nostra trascura-
tezza sistematica di qualche aspetto del "sistema cristiano" non intac-
ca soltanto la nostra moralità, ma intacca progressivamente le radící
stesse della nostra fede.

l
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l

l

3. Faccíamo alcune esemplificazioni. Un conto è accorgersí dí andare in
modo spicciolo contro la carità fraterna; e un conto è accorgersi di
mettere in questione la fede nella grarìde Carità della compagnia che
Cristo fa alla nostra vita.

l

i
l

Messaggi di S. Giovanni deíía Croce -

M

Un conto ancora è accorgersi di rendere fastidiosa la nostra vita comu-
nitaria (la nostra "materta corporea"); e un conto è accorgersí che ne va
di mezzo la fede nel realismo dell'?ncarnazione "per me".
E un conto è sapere di trascurare la Parola di Dio (in tutte le sue for-
me, fino allo studio); e un conto è sapere che ne va di mezzo la fede dal
momento che veramente "la Parola si è fatta carne".

La dífferenza tra le due cose sta ín questo: nel primo caso ci sí addolo-
ra per le proprie miserie (ma ... sempre meno); nel secondo caso ci si
addolora perché si va contro il dono immenso e unico della fede. E
questo genera vero dolore e vera vigilanza.

4. Gli esempi potrebbero continuare, e avrebbero un solo scopo: far com-
prendere dove stía oggí il dramma deí cristianí. Molti (soprattutto se
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PUNTI DI AMORE

Tutta la bon+à che abbiamo ci è sta+a ímpres+ata, solo Dio l'ha per opera propria: Dio
e la sua opera sono Dio.

LCI sapienza entra in noi per mezzo clell'amore, Jel silenzio e della mortificazione.LCI sapienza enjra m noi per mezzo dell'amore, del silenzio e della morhiicazione.
Graíìde saggezzo è il saper hacere senza guardare né alle parole né ai Fatti né alla
vita al+rui.

Tut+o per me e niente per te.

Tut+o per te e niente per me.

Lasciati ammaestrare, lasciati comandare, lasciati sot+omet+ere e clisprezzare e sorai
perFetto. l
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DOW, CRISTO È CREDUTO
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permette o impedisce la mia fede nell'Ìncarnazione? Ognuno deve cioè
chiedersi: sto forse togliendo "la mia carne" al mistero dell'Ìncarnazione di
Cristo che vuole prolungarsi nel tempo, in me e attraverso di me?

Solo con questa domanda nella mente e nel cuore sarà più attento
l'esame di coscienza, più acuto il giudizio, più vero il bisogno di perdono,
più efficace l'assoluzione, più determinato il proposito.

1. DOMANDE DI VERIFICA

Dopo il precedente discorso si sono proposte ai singoli e ai gruppi due
domarìde. Prima: "Fino a che punto la struttura comunitaria-ecclesiale in
cui io vivo è il luogo in cui lo 'specifico cristiano' mi raggiunge e mi coin-
volge come 'grazia su grazia?' " Seconda: "Cosa significa che l'insieme del-
l'esperienza cristiana (ecclesiale-carmelitaììa) è ricchezza e non peso?"

La immediata sollecitazione che nasce da queste due domande ci
porta a ripensare il rapporto tra la nostra fede e le nostre opere.

Noi tendiamo a pensa?re che la fede sia una specie di deposito intan-
gibile e che la questione delle opere si collochi solo sul terreno delle con-
seguenze, della coerenza o meno nei rigua?rdi di ciò che si crede.

Se sentiamo dire che qualcuno "ha perso la fede", immaginiamo il
fenomeno come una mancanza di corrente che oscura improwisamente
(e forse per sempre) lo schermo. Perciò - nonostante le nostre e le altrui
incoerenze - continuiamo a pensare che in fondo la fede ci resti intatta.

Invece nelle nostre opere è sempre implicata la nostra fede, che da
esse viene o alimentata o erosa.

Il fatto cristiano è l'Opera di Dio; il credere è la nostra "opera" (Cfr. Gv
6). Le nostre opere non sono solo conseguenze della fede: sono per la fede
la nostra scelta di prestare alla Incarnazione la materia della nostra vita.
F, con le nostre opere che offriarrìo alla Chiesa la nostra umanità; e la
Chiesa si può in tal modo offrire allo Spirito di Gesù come Corpo.

Ciò signifìca che quarìdo arìalizziamo i nostri comportamenti - e ci
giustifichiamo o ci accusiamo o chiediamo perdono o proponiamo di cam-
biare - il giudizio non deve arìdare soltanto a ciò che abbiamo comrrìesso,
ma deve spingersi fino in fondo, fino alla domanda: come questo fatto
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2. "PESO" DELLA PREGHTERA?

C'è una frase del Vangelo su cui si dovrebbe riflettere: "gua?ndo il
Figlio delrUomo tornerà, troverà ancora fede sulla terra?". guesta do-
manda certamente interessa anche le nostre comunità e la vita di ciascu-

no. Si parlava della necessità di riconoscere e difendere "lo specifico cri-
stiano della nostra fede"; e di colpo ci avvediamo con quanta leggerezza
prendiamo una domanda cosî fondamentale come quella del Signore.

Torna il problema su quante cose ci appaiono a volte come un "peso"
(anche la preghiera in certí momenti): proprio come accennato: l'avveni-
mento cristiano viene prosciugato della sua sostanza di Grazia e rimane
la scorza faticosa e ascetica.

E tuttavia non possiamo uscire da certe abítudini, da certe incoeren-
ze, senza far fatica, senza il peso di un lavoro di fede per ripulire la nostra
esistenza o per applicarci al bene.

C'è allora da portare questo peso di fede per arrivare a sentire la pu-
rificazione cristiana non come peso ma come felicità? Sj, certo.

C'è dffferenza tra un peso portato "per la felicità" e un peso portato
"per moralismo". É un fatto che Gesù dice esplicitamente nel Vangelo: "II
mio peso è soave e il mio giogo è leggero". Sappiamo con certezza che nel
cristiarìesimo parlare di "felicità" non può voler dire abolizione della soffe-
renza, né del comando di Gesù che ci invíta a prendere su di noi la Croce.

La tradizione cristiarìa - soprattutto quella carmelitana - è concorde
nell'insegnare l'ascesi, la lotta contro la propria istintività, la perseveran-
za faticosa circa i comandi del Signore.

Approfondiamo un po' l'esempio della preghiera. Credere di poter im-
parare a pregare senza far fatica, senza sentirne il peso (arìche per lunghi
anni, anche per sempre) sarebbe assurdo. E tuttavia la preghiera può
diventare "un peso non cristiano".

Per spiegarci, ricordiamo resempio di S. Teresa di Lisieux quando
parla del sonno che certe volte la prendeva durante la preghiera: ed ella
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allora si consolava "pensando che i bambini piacciono ai loro genitori sia
quarìdo dormono che quarìdo sono svegli". Superficialmente sembra una
trovata sentimentale, dolce ma infantile: e invece è densa di maturità cri-

stiana. Infatti: cosa vuol dire pregare? Vuol dire entrare in rapporto con
un Dio che è presente, fare compagnia a Dio e lasciare che Lui ci faccia
compagnia: "perdere tempo a stare con Dio", come diceva Charles de
Foucauld.

Nel caso più classico la presenza di Lui è addirittura garantita fisica-
mente dall'Eucaristia: ma Egli è sempre presente sotto molteplici segni. E
da questo punto di vista - dal punto di vista del rapporto - la mia situa-
zione è solo un aspetto del problema: che io sia sveglio o assonnato, triste
o allegro, entusiasta o stanco, voglioso o svogliato, non impedisce a Lui di
esserci.

Se io ho questa coscienza, tutto il peso che debbo portare, nella fatica
che.faccio a pregare, è "cristiano", cioè è dentro la certezza e la gioia di un
rapporto che è più grande dei miei limiti: un rapporto che dà senso e
valore anche ai miei fallimenti; rapporto positivo, prima e oltre ogni sen-
sazione negativa; rapporto che accade sempre, anche nel sonno, direbbe
S. Teresina.

I
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Dunque il "peso" che S. Teresa di Lisieì?ìx portava, stando in coro aìì-
che assonnata o sopportando i fastidiosi rumori della consorella, non è
identico al "peso" che noi tante volte portiamo subendo la preghiera. Il
suo era un "peso soave e un giogo leggero" perché portato con la co-
scienza di un rapporto reale (da bambino addormentato in braccio a sua
Madre): il nostro è spesso un peso solo moralistico, perché ma?rìca la co-
scienza del rapporto, dell'appuntamento con Lui. Allora è un peso non
cristiarìo, che si porta senza coscienza di un "Avvenimento".

Arìche Pietro faceva fatica sulla terra, quando andava dietro a Gesù:
non capiva, non condivideva certe prospettive, doveva andar d'accordo
con gli altri e sopportare i bambini fastidiosi: ma la cosa importante, 1'Av-
venimento, era che Lui c'era e Pietro stava con Lui.

La questione resta ancora la stessa per noi. E qui ritorna la doman-
da: come diventerebbe una comunità, se i suoi membri andassero in coro

semplicemente per il fatto che Lui c'è, prima di ogni altra considerazione
e dt ogni alt?ra capacità? Certamente crescerebbe la fede e su questa cre-
scita si potrebbe poi innestare tutto il rinnovamento morale di cui abbia-
mo bisogno (se non altro perché Lui sarebbe tenuto a operare in noi).

m

a

Ma se io prego come se fossi solo, se la coscienza che Lui c'é sfuma
nell'irrealismo e diventa un vago ideale, un "forse!", allora su di me cade
tutto il peso: e se non so portarlo, mi depriì'no, o se riesco a portarlo mi
faccio i muscoli: però non faccio un'esperienza "cristiana", pacificante.

Pensiamo a cosa questo vuol dire, dal punto di vista pedagogico. Se la
preghiera non fosse un rapporto vero con un Altro, se fosse un peso da
portare da soli, allora bisognerebbe cercare di renderlo sopportabile il più
possibile: pregare solo quando ci si sente, quando si sta bene, quando si è
perfettamente svegli, nelle ore e nei luoghi preferiti ecc.

Cristia?rìamente invece queste cose non sono essenziali: posso prega-
re anche la mattina presto o quarìdo sono fiacco o non ho voglia, quando
gli altri mi disturbano, ecc. Perché? Perché la preghiera è un rapporto, un
incontro: e la cosa essenziale è che Lui ci sia, e Lui mi può chiamare a sé,
attraverso la voce della Chiesa, della "Regola", quando vuole.

Ai giovani religiosi che chiedono come si impara a pregare bisogna
dare anzitutto una risposta semplicissima (prima di tutte le "scuole"): la
prima cosa è "esserci" là dove e quando la comunità prega, a prescindere
da tutte le valutazioni soggettive, con la persuasione di fede che Lui c'è.
Poi, una volta fatto il dono del proprio "esserci", si fa tutto quel che si può
per dare forma al rapporto: dal guardare un'immagine (come insegnava
S. Teresa), all'aiutarsi con la lettura ("aiutarsi"!l al recitare il rosario me-
ditato, al riflettere, al contemplare con "amorosa avvertenza".
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3. IL "PESO" DELLA CONFESSIONE E LA FORZA DEL PF,CCATO

La questione è di tale importanza da allargarsi anche sul mondo
dell'apostolato che facciamo. Si prova difficoltà non solo a pensa?rsi in
rapporto con Dio nei momenti della preghiera, ma anche a pensarsi in
rapport?o con Lui in tutti gli aspetti della vita, specialmente in certi suoi
risvolti.

Consideriamo, ad esempio, quel che accade nel ministero della con-
fessione e la fatica che a volte proviamo con il penitente per fargli vivere
un vero rapporto con Dio e fargli comprendere quale "rapporto con Dio" è
l'intera esistenza.

Peraltro anche nella nostra vita religiosa il tempo che dedichiamo alla
preghiera non è poi eccessivo nell'arco delle 24 ore: e tutto il resto della
giornata sembra non avere quella steSsa "verità" che a volte riusciamo a
percepire nel tempo della preghiera.

Insomma, è chiaro che, quanto s'è detto della preghiera va esteso a
tutto. E certo sarebbe un utile esercizio quello di ripensare dettagliata-
mente ai vari problemi che abbiamo (personali, comunitari e apostolici) a
parl?ire da questa domanda: che ne è del rapporto tra noi e Cristo, di un
rapporto degno dell'Jncarnazione, rispettoso del "metodo delrIncarna-
zione"?
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allora si consolava "pensando che i bambini piacciono ai loro genitori sia
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Dunque il "peso" che S. Teresa di Lisieì?ìx portava, stando in coro aìì-
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da: come diventerebbe una comunità, se i suoi membri andassero in coro

semplicemente per il fatto che Lui c'è, prima di ogni altra considerazione
e dt ogni alt?ra capacità? Certamente crescerebbe la fede e su questa cre-
scita si potrebbe poi innestare tutto il rinnovamento morale di cui abbia-
mo bisogno (se non altro perché Lui sarebbe tenuto a operare in noi).
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Proviamo a fare un'altra volta questo lavoro a riguardo dell'esempio
accennato ora della confessione.

guando i nostri fedeli si confessarìo, l'aspetto veramente grave del
problema sta in questo: che percepiscono a fatica il sacramento come un
rapporto "personale" con Cristo, e non vivono l'esperienza della sua Uma-nità, della-sua Presenza miracolosa, salvifica, "graziante". Restarìo in una
sorta di solipsismo, alle prese con la propria psicologia: "io ho peccato",
"io ho il disagio del peccato commesso", "io mi devo accusare", "io mi devo
pentire", "io devo ricevere l'assoluzione", "io devo fare proposito e peniten-
za", "io ascolto quello che il prete mi dice", perché "ìo spero di riuscire a
modificare il mio modo di pensare e di agire", "io mi voglio sentire final-
mente in pace".

Il Signore Gesù, se c'entra, resta molto sullo sfondo. A volte il proce-dimento"funziona almeno per il momento; a volte si blocca da qualche
parte, come quando uno è alle prese con un'abitudine o con una passione;he lo sconvolge, oppure - caso più frequente - con la delusione di conti-
nue ricadíìte e di "essere sempre allo stesso punto".

Ciò che meno si avverte è che possa accadere l'imprevisto, l'avveni-
mento gratuito e liberante.

E non raramente anche i confessori si lasciano prendere dal gioco e
stanno lì a vagliare, non senza angoscia, se il penitente è pentito o non è
pentito, se fa un vero proposito, se ce la può fare, e così via.

Ma, quando uno è un peccatore, che cosa può fare se non riconoscer-
lo? Come può promettere di "non esserlo più", lui che appunto si accusa
di esserlo?

Ma se la confessione è un rapporto, se è un andare davanti al Cristo
personalmente, un andare personalmente là dove scende dalla Croce il
'sangue sparso proprio per i miei peccati e a me esclusivamente destinato,
allora c'è-una sola cosa che veramente importi: che il peccatore riconosca
che la Grazia a lui offerta è certamente più forte del suo male e sarà cer-
tamente vittoriosa su di lui.

Il penitente o è un pazzo che parla da solo o è uno che sta davarìti al
prete-psicologo sperando in qualche terapia psichica o è uno che sta da-
vanti a Cristo guardandolo come SLLO Dio e suo Redentore.

Sta davmìti a Cristo e gli dice: "Tu ci sei. Tu hai ragione e io ho torto.Salvami. Tu sei più forte di-me. Tornerò a dirtelo tutte le volte che sbaglio,
senza stancarrni mai, fin quarìdo mi liberi da questi peccati".

guando confessarsi vuol dire questo, allora è semplicemente impos-sibilea che la Grazia di Dio non vinca il male dell'uomo. Invece quando
confessarsi non vuol dire questo (cioè un respiro di speranza e di certez-
za), allora è un peso, soffocante come lo sono a volte certi confessionali.
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D'altra parte l'azione di Satana va nella direzione esattamente oppo-
sta al miracolo che dovrebbe accadere durarìte la confessione. Commette-
re un peccato non è ancora la cosa più grave. La cosa più (,rave è che il
peccato diventa un'arma in ì'nano al demonio (questa, sì, una terribile
arma psicologica!). Satana se ne serve per dirti: "Sei solo. Il peccato non è
soltarìto una tua azione: sei tu. Non ti salva nessuno. Fa parte del tuo io
più intimo. E, tutto sommato, non è così male".

Ecco perché la Confessione fa parte della lotta che Cristo sostiene con
Satana a riguardo di ognuno di noi: e dev'essere un momento in cui i
termini della lotta si chiaríscono e si chiarisce pure da che parte uno si
getta.

È ridicolo pretendere di resistere al demonio con una serie di opera-
zioni psicologiche, anche se sono operazioni molto "virtuose". Per questo
tante confessioni non producono il fmtto che dovrebbero: non sono un
"Avvenimento", non sono un Incontro.

Ma analogamente molto di simile si potrebbe dire sul nostro modo di
vivere l'amicizia, la correzione fraterna, i gesti comunitari. La Chiesa è
tutta un "sistema" (fatto di cose, avvenimenti, persone), per mezzo del
quale si deve prolungare fino a me la compagnia salvifica che Cristo è ve-
nuto a fare ad ogni uomo.

guesto vale in ogni stato di vita cristiana. Nella vita religiosa poi vale
in modo arìcor più radicale. Non dovremmo mai dimentica?re che in que-
sta forma di vita siamo entrati con una richiesta sulle labbra: "Cerco la
misericordia di Dio e la compagnia dei fratelli e la povertà dell'ordine". Il
che voleva dire che sceglievamo la compagnia dei fratelli, depurata da
tutto il supeìfluo e da tutte le distrazioni o le avidità, come segno quoti-
diano della misericordia di Dio.

gui potremmo aggiungere che sentire correttamente la misericordia
di Dio si lega al sentire il peccato nel modo giusto.

S. Tommaso diceva che gli sembrava impossibile che un uomo di fede
stesse in peccato grave anche due soli minuti. Eppure questo accade. Da
cosa dipende?

Se "aver fede" è sta?re alla Presenza di Dio, dovrebbe accadere quello
che accade ai bambini: certe cose non possono farle davanti al papà e alla
mamma; non tanto perché hanno paura o vergogna, nìa soprattutto per-
ché la loro presenza le rende impensabili.

Il peccato è appunto un gettarsi nella solitudine, un "fuggire dalla
Presenza": per questo può condurre fino alla perdita della fede. Ma
respressione di S. Tommaso è più profonda: avverte che a farci perdere la
fede può essere non tanto il peccato (che quasi sempre è motivato da
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fragilità), ma il restare nel peccato (anche due minuti!), perché si dà tempo
al demonio di assumere la regia di quel peccato che abbiamo fatto, di
"organizzare" quella identificazione tra noi e il nostro peccato.

I "due mínutí" - soprattutto in persone consacrate a Dio - possono
funzionare come quando si ferma l'immagine di una pellicola e il gesto
resta lì fissato come se fosse etemo. L'espressioììe "peccato mortale" si-
gnifica anche che entra ín azíone una forza íl cuí scopo è di tenertí sem-
pre lì, "morto".

Per questo è importante avere un Padre spirituale, una persona da
cui tu dipendi come da Cristo, che incarni quel rapporto salvifico che ti
può liberare, che può prendere le tue dijese contro te stesso, come le ha
prese per te il Signore sulla Croce. Per questo ancora la tradizione diceva
che "chi obbedisce si salva", perché resta comunque dentro quel rapporto
che lo costituisce.
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Un superiore che deve correggere deve dunque pa?rtire dalla "memo-
ría" del suo peccato, dalla coscienza del suo "esser peccatore": non una
memoria psicologica, non una "memoria complice", ma semplicernente il
ricordo che arìch'egli si sarebbe perduto se Cristo non lo avesse corretto,
sorretto.

Non occorre per questo quantificare i propri peccati: ricordiamo San-
ta Teresa di Lisieux che si sentiva una grandissima pecceìtrìce, dato che
era stata prevenuta senza suo merito dal cadere.

Correggere è sorreggere: il secondo verbo descrive cíò che fanno due
alpinisti legati assieme sulla roccia: l'equilibrio e la salvezza di uno dipen-
dono dall'equilibrío e dalla salvezza dell'altro: si con-reggono.

Io sono dunque un peccatore: íl Sígnore è venuto a me per corregger-
mi, si è assunto il mio peccato, ha riempito il mio cuore della sua carità e
ne faccio esperienza ogni volta nella confessione. Solo a questo punto,
solo a partíre da qui ío posso correggere il mio fratello: soltanto così io
"so" che cosa è la correzione.

M

4. IÀ CORREZîONE FRATERNA

Pensarìdo all'argomento accennato varie volte della correzione frater-
na, può succedere che un Superiore non sappia bene di che cosa mag-
giormente preoccuparsi. Infatti vive già il rischio di lasciar prevalere il
proprío stato d'a?nimo, píù che la carità. Ma poí sente duramente íl dub-
bio classico: in che cosa ha veramente bisogno d'essere aiutata la perso-
na che devo correggere e quali sono i punti su cui non bisogna transi-
gere?

Il Card. Ferrari diceva di Tovini che "era un intransigente; ma in certe
situazioni, se non si è intrarìsigenti, si lascia spazio ai tiranni". Però resta
la domanda: quando è necessario imporsi e quando è meglio sorvolare?

Evidentemente, se un Superiore deve correggere, sigììifica che c'è un
peccato. In tale situazione, il primo problema è: da dove traggo io la capa-
cità di intervenire sul peccato altrui, dato che certamente il peccato è una
questione che riguarda Dio?

Ciò significa, paradossalmente, che la capacità di correggere deve
partire dalla coscienza del propno peccato. Se io non ho fatto esperienza
della correzione che Dio ha dato a me, non posso sapere come correggere
l'altro "cristianamente".

Si fa presto a dare addosso alle colpe altrui . Ma il dramnaa cristiano
nasce dalla coscienza del peccato, e "io" non sono estraneo al peccato.
Occorre ríconoscere una sorta di "solidarietà" nel peccato: perfino Cristo
"sí è fatto peccato", se lo è addossato, per poterci corregg,ere.
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Non posso dunque correggere spinto dalla rabbia e nemmeno dalla
voglia di sistemare le cose o di ristabilire la giustizia. Posso solo chie-
dermi: come può la carità di Crìsto - che io stesso esperimento - raggiun-
(,ere il mio fratello attraverso me, attraverso il compito che mi è stato
affidato?

Da qui in poi non ci sono ricette, non ci sono neppure leggi psicologi-
che già stabilite. gualcuno quando sente parlare di carità immagina su-
bito atteggiamenti di pazienza, di dolcezza, di tolleranza. Non è affatto
detto: la carità può esigere chiarezza, verità, severità, durezza perfino. Si
può far soffrire una persona e avere per lei carità; si può invece rispar-
miarla e peccare contro la carità.

Tale carità (quella di Dio che uno ha esperímentato su dí sè, quella
che ci è stata "versata nel cuore") propríamente non ha leggi: le inventa
momento per momento, situazione per situazione. Secondo S. Paolo è ca-
rità anche la scomunica se essa è l'unico mezzo perché uno capisca
d'aver perso il grande bene della "comunione". La carità non è l'applica-
zione di un sistema, è rinvenzione di un sistema.

Una cosa sola certamente non è carità: il far finta di niente, il tacere
sempre e comunque, il permettere che il bene e il male si confondano sia
nella coscíenza delle persone, sia nella coscíenza della comunità.

E ancora: la carità che io debbo a una persona, non può mai non
fondarsi sul torto fatto ad altri, soprattutto aÌ più deboli. Ad esempio: di
carità ha bisogno un prete che sbaglia, ma prima ancora hanno bisogno
quei fedeli che da lui vengono danneggiati: ciò che io debbo "inventare"
per correggerlo non può non tenerne conto.
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fragilità), ma il restare nel peccato (anche due minuti!), perché si dà tempo
al demonio di assumere la regia di quel peccato che abbiamo fatto, di
"organizzare" quella identificazione tra noi e il nostro peccato.

I "due mínutí" - soprattutto in persone consacrate a Dio - possono
funzionare come quando si ferma l'immagine di una pellicola e il gesto
resta lì fissato come se fosse etemo. L'espressioììe "peccato mortale" si-
gnifica anche che entra ín azíone una forza íl cuí scopo è di tenertí sem-
pre lì, "morto".

Per questo è importante avere un Padre spirituale, una persona da
cui tu dipendi come da Cristo, che incarni quel rapporto salvifico che ti
può liberare, che può prendere le tue dijese contro te stesso, come le ha
prese per te il Signore sulla Croce. Per questo ancora la tradizione diceva
che "chi obbedisce si salva", perché resta comunque dentro quel rapporto
che lo costituisce.
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Un superiore che deve correggere deve dunque pa?rtire dalla "memo-
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memoria psicologica, non una "memoria complice", ma semplicernente il
ricordo che arìch'egli si sarebbe perduto se Cristo non lo avesse corretto,
sorretto.
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Correggere è sorreggere: il secondo verbo descrive cíò che fanno due
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mi, si è assunto il mio peccato, ha riempito il mio cuore della sua carità e
ne faccio esperienza ogni volta nella confessione. Solo a questo punto,
solo a partíre da qui ío posso correggere il mio fratello: soltanto così io
"so" che cosa è la correzione.

M

4. IÀ CORREZîONE FRATERNA
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nasce dalla coscienza del peccato, e "io" non sono estraneo al peccato.
Occorre ríconoscere una sorta di "solidarietà" nel peccato: perfino Cristo
"sí è fatto peccato", se lo è addossato, per poterci corregg,ere.
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Ora bisogna aggiungere che certe volte il tacere sembra l'unica possi-
bilità che resta a un superiore. Tenendo conto che non si interviene sem-
plicemente perché se ne ha voglia e nemmeno perché si è sicuri del suc-
cesso, certo può accadere che un Superiore giudichi opportuno tacere e
lasciar correre per un certo tempo. Ma una tale scelta deve essere solo
pedagogica, solo una "attesa", appunto: non una posizione definitiva.
Vale anche per noi quelravvertimento dato al profeta Ezechiele: "Se il tuo
fratello pecca e tu non lo avverti ...". Oltre tutto noi abbiamo l'identità di
un corpo, non l'identità di tanti individui messi assieme. Non possiamo
dire o pensare: "Se vì?ìoi perderti, perditi!". Il momento della correziorìe è
quello in cui il corpo ecclesiale dovrebbe funzionare in soccorso del
membro malato: per questo non è un problema solo del superiore, ma di
chiunque può far qualcosa.

"Ma se già in partenza si sa che non servirà a niente?", si obietta. Però
non si può mai sapere in partenza che non servirà a niente: significhereb-
be perdere la speranza e Dio non la perde mai. C)ualunque essere umano
resta educabile fino all'ultimo momento della sua vita.

È vero che ci sono casi che sembrano disperati, ma è proprio riflet-
tendo su di essi che possiamo imparare almeno un paio di cose. Una è
che in genere questi casi sono diventati tali proprio per colpa di correztoni
mancate: certi abusi, certi atteggiamenti sbagliati, che tutti conosciamo,
sono ormai inveterati perché all'inizio nessuno è intervenuto. All'inizio
erano atteggiamenti timidi, una specie di esperímento, oppure una osti-
nazione, una ribellione che sapeva di essere tale; dopo molti anni sono
diventati un dirítto, qualcosa di giusto, al punto tale che il superiore che
vuol fare una correzione o un rimprovero è guardato come un originale,
uno che non sa vivere, uno che ha la manía dell'autorità.

La seconda cosa è che le correzioni mancate all'inizio significano solo
che il male viene tollerato, ma dopo molti anni provocarìo la perversione
del giudizio. Ci sono dei religiosi che, riguardo a certí loro comportamenti,
all'inizio sbagliavano e sapevano di sbagliare; dopo molti anni sbagliano
ancora, ma sono ormai convinti di essere nel giusto: e accade perfino che
se ne convincano anche gli altri, che se ne convinca perfino il superiore!

In conclusione: una correzione va fatta anche quando è "senza spe-
ranza", perché almeno impedisce al male di solidificarsi e al giudizio di
pervertirsi. Si continuerà a sbagliare, ma almeno il male continuerà a
esser chiamato male e il bene sarà bene. Se c'è una trasgressione, l'onore
minimo che possiamo rendere a Dio è che la trasgressione continui ad
esser considerata tale, anche da colui che la compie.
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5. LA MISSIONE E LA CHIESA

Più sopra s'è iniziato il discorso tratteggiando la problematica della
"missione". Domanda: in che senso la nostra preoccupazione per lo speci-
fico cristiarìo è una preoccupazione missionaria e non già una ricerca
che si ripiega su se stessa?

È una domanda opportuna, che supera il facile rischio di perderci in
questioni interessanti, ma comunque periferiche. Con questo torniamo
all'essenziale.

L'atteggiamento missionario nasce in forza dell'universalismo cristia-
no. Dio è Padre di tutte; vuole tutti salvi; Cristo con la sua Incarnazione e

Redenzione si è unito ad ogni uomo: lo Spirtto e la Grazia di Cristo riem-
piono la Chiesa e agiscono arìche oltre i suoi confini, fino all'estremità
della terra. Perciò è vero che aììche i pagarìi possono salvarsi, ma mai
senza la Grazia di Cristo e l'Azione del suo Santo Spirito.

Ma come agisce questa Grazia di Cristo? Agisce a partire da un cen-
tro posto nel mondo: la Chiesa. L'essere chiamati a vivere in questo cen-
tro si chiama biblicamente "elezione". L'elezione non è più esclusiva come
nell'Antico Testamento; è inclusiva. Tende a estendersi a tutti e ad acco-

gliere tutti. Ma nel corso della storia si esprime visibilmente nell'apparte-
nenza esplicita alla Chiesa.

guesto senso "stretto" di elezione - che dipende esclusivamente dal
libero disegno e progetto di Dio - è ciò che oggi viene maggiormente di-
menticato e negato . Si parte da una preoccupazione giusta (Cristo è per
tutti, la sua allearìza è offerta a tutti, la sua salvezza raggiunge in qualche
modo tutti) e si tira una conseguenza sbagliata. Si dice: quindi nessuno
può sentirsi eletto a differenza di altri, ed anche l'appartenenza alla Chie-
sa visibile è un fatto secondario.

Invece bisognerebbe dire: quindi dobbiamo cercare dove questa ele-
zione si esprima con maggiore chiarezza e ricchezza; l'appartenere alla
Chiesa è ciò che il cuore di ogni uomo desidera.

La Chiesa è dunque il luogo in cui gli "eletti" (che non vuol dire i
separati, né i migliori, ma semplicemente quelli che Dio ha voluto chia-
mare) hanno il compito di esperimentare visibilmente, concretamente,
abbondarìtemente la ricchezza di Grazia che Cristo ha portato nel mondo.

Per questo, il compito della Chiesa è vivere secondo lo "specifico cri-
stiano", come è stato sopra descritto.

È questo il dono più grande che la Chiesa può fare al mondo: è "la
missione" unica della Chiesa e di ogni singolo crístiano. La Chiesa è il
luogo in cui deve essere evidente che il Signore è il Signore: e questa
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evidenza è a beneficio di tutti, arìche quando è nascosta nel fondo di una
clausura (infatti S. Teresirìa è patrona delle missioni).

Essere missionari consiste nel dare il massimo di evidenza esisten-
ziale a questa centralità di Cristo. Perciò missionario è in senso proprio il
Sa?rìto, che vive di Cristo Maestro, Amico, Sposo. Ogni Santo dice, a suo
modo ma con verità, chi è Cristo, chi è il cristiano, chi è "ciascun uomo",
chi e che cosa è la Chiesa, e a cosa tende l'intera creazione.

Ora proviamo ad applicare queste verità. Noi tutti abbiamo una
problematica missionaria particolare, dato che ci è stato affidato il mini-
stero sacerdotale (ad esempio, nelle parrocchíe che abbíamo). Per questo
dobbiamo porci la domanda: cos'è che converte gli uomini a Cristo? Dalla
risposta che diamo a questa domanda, dipendono tante scelte apostoli-
che.

l

l

l
I

l
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è non "scegliere" questo qualcuno per simpatia e sentimentalismo, ma
perché si cerca "la santità", la pienezza dell'esperienza cristiaììa. Così so-
lamente si avranno veri cristiani che produrranno contagio cristiano.
Così veramente, lavorando per/con alcuni, si lavorerà per tutti. Come ha
fatto Gesù, quando ha "eletto" i Dodici apostoli e i Settffitadue discepoli.

Consíglío Pîena'r"o Veneto,
28-29 gennaio 1992 (seconda parte)
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Ora, se siamo convínti che occorre dare il massimo di evidenza allo
"specifico crístíano", ne segue non solo il tradizionale principio che "per
convertire gli altri bisogna essere santi", ma che "santi" devono essere
anche i metodi e le scelte personali. E ciò significa varie cose.

Supponiamo che uno abbia in parrocchia mille famiglie che non capi-
scono più che cosa significhi veramente essere cristiani, perché hanno
ridotto la fede a una generica religiosità e perché percepiscono ormai il
cristianesimo come un insieme di obblighi, di "pesi". In tal caso il suo
compito primario di pastore sarà quello di mostrare la fede come "bellez-
za", come "ricchezza", come "abbondanza di vita", come "grazìa su grazia".

Ma questo non può farlo solo con i discorsi o rincorrendo affannosa-
mente il moralismo e l'indifferenza di tutte e mille le famiglie. Deve invece
farlo curando che esistano almeno alcune famiglie che diano eìridenza
alla ricca positività della fede. guarìdo è in crisi "lo specifico cristiarìo"
(cioè non si percepisce più l'esperienza cristiaììa come "grazia su grazia")
c'è una cosa sola da fare: renderlo evidente e "attraente" almeno in qual-
che punto.

La conversione può avvenire solo per contagio. Di solito si dice: "Per
convertire gli altri ci vuole il buon esempio e la testimonianza". È vero, ma
si rischia di prenderlo come un invito a "comportarsi bene": cosa che non
scuote gli altri più di tanto. Dev'essere invece un invito esplicito (con rof-
ferta di un metodo adeguato) a esperimenta?re e mostrare la bellezza e la
ricchezza (la "sarìtità") di una vita vissuta in compagnia di Cristo, cioè
ecclesialmente.

Come annotazione collaterale notíamo che sbaglia il parroco che as-
sume come criterio apostolíco l'essere 'll prete dí tuttí". Crísto non è ve-
nuto per insegnarci la democrazia, ma l'elezìone e la santità. Uno è prete
di tutti se è veramente e completamente "prete di qualcuno". L'importarìte
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Messaggi di S. Giovanni della Croce

NELLA PÀZIENZÀ E SPERÀNZÀ

Se un'anima ha maggíore pazienza nel so'tFrìre e più tolleranza nell'essere priva+o diae un anìma na maggiore pazìenza nel sotrrìre e pii
gusti è segno ctìe ha Fatto maggiori proqressì nella vÌr+Ù.

Sì mllegrí abi+ualmen+e in Dio, che è la SUCI salvezza, e pensí essere cosa buono il
soFFrire Ìn qualunque modo per colui che è buono.

Àbt»ia un intimo desiJerio che Dio le dìa quanto Eglì sa che le manca perlCl SUCI gloria.
CrocìFìsso ìnterìormente ed esterìormente con Crìsto, vìvrà in questo monJo con
grande soddisFazione dell'aníma sua, possedendola nella SUCI pazienza.
Abbìa un'amorosa avvertenza in Dio senzo desìderio di voler sentire o ìnterìèere cose
partícolari di Luí.

(Punti di Amore)
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evidenza è a beneficio di tutti, arìche quando è nascosta nel fondo di una
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problematica missionaria particolare, dato che ci è stato affidato il mini-
stero sacerdotale (ad esempio, nelle parrocchíe che abbíamo). Per questo
dobbiamo porci la domanda: cos'è che converte gli uomini a Cristo? Dalla
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è non "scegliere" questo qualcuno per simpatia e sentimentalismo, ma
perché si cerca "la santità", la pienezza dell'esperienza cristiaììa. Così so-
lamente si avranno veri cristiani che produrranno contagio cristiano.
Così veramente, lavorando per/con alcuni, si lavorerà per tutti. Come ha
fatto Gesù, quando ha "eletto" i Dodici apostoli e i Settffitadue discepoli.

Consíglío Pîena'r"o Veneto,
28-29 gennaio 1992 (seconda parte)
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Ora, se siamo convínti che occorre dare il massimo di evidenza allo
"specifico crístíano", ne segue non solo il tradizionale principio che "per
convertire gli altri bisogna essere santi", ma che "santi" devono essere
anche i metodi e le scelte personali. E ciò significa varie cose.

Supponiamo che uno abbia in parrocchia mille famiglie che non capi-
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ecclesialmente.
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Messaggi di S. Giovanni della Croce

NELLA PÀZIENZÀ E SPERÀNZÀ

Se un'anima ha maggíore pazienza nel so'tFrìre e più tolleranza nell'essere priva+o diae un anìma na maggiore pazìenza nel sotrrìre e pii
gusti è segno ctìe ha Fatto maggiori proqressì nella vÌr+Ù.

Sì mllegrí abi+ualmen+e in Dio, che è la SUCI salvezza, e pensí essere cosa buono il
soFFrire Ìn qualunque modo per colui che è buono.

Àbt»ia un intimo desiJerio che Dio le dìa quanto Eglì sa che le manca perlCl SUCI gloria.
CrocìFìsso ìnterìormente ed esterìormente con Crìsto, vìvrà in questo monJo con
grande soddisFazione dell'aníma sua, possedendola nella SUCI pazienza.
Abbìa un'amorosa avvertenza in Dio senzo desìderio di voler sentire o ìnterìèere cose
partícolari di Luí.

(Punti di Amore)
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COSCIENZA CHIARA OD OSCURA DELL'AVVENIMF,N-

TO-CRISTO NELLA VITA DEI CONSACRATI

guanto si dirà occorrerà vederlo nel contesto delle riflessioni e del
lavoro dei Consigli Plenari precedenti.
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Ma queste "virtù" potremmo più o meno rintracciarle in tutte le co-
munità umane che non vogliano diventare covi di lupi o fucine di conflitti.

ni "tipicamente cristiano" c'è soltanto una COSa decisiva: percepire gli
aì?ìvenimenti (cose, persone, situazioni) come "connessione" tra le nostre
umarìità e l'umarìità salvifica di Cristo: negli "avvenimenti" accade il rap-
porto o il contagio salvifieo tra la Sua umanità e la nostra.

E questa connessione profonda è reale perché noi tutti siamo vera-
mente sue membra; perché le cose e le situazioni sono veramente episodi
del suo Regno che viene.

Ora, se si guardano le nostre comunità da questo punto di vista, che
cosa osserviamo? Osserviamo che, se e quanto la coscienza dell'Avveni-
mento si oscura:

1. IL PRINCIPIO DI FONDO

Ricordiamo anzitutto la questione di fondo: una vita ecclesiale (anche
nella sua specfflcità"religiosa- carrrìelitana") ha senso solo se è tutta orga-
nizzata per collegare la nostra esisterìza all'Avvenimento dell'lncarnazione
(Passione, Morte e Risurrezione) del Signore Gesù.

In parte questo "collegamento" è oggettivo, funziona "ex opere opera-
to" per i doni che Gesù ci ha lasciato e per l'azione santificante dello Spi-
ìtto; in parte dev'essere "soggettivamente" ricercato e realizzato perché te-
nere uniti ambedue gli aspetti è appunto il compito quotidiarìo dei cristia-
ni.

Guardando nel concreto i nostri conventi la prima evidenza conso-
larìte è appunto quella che il Signore Gesù continua a operare coîì la sua
Grazia, nonostante i nostri limiti, le nostre distrazioni, i nostri tradimen-

ti. Su questa prima evidenza si fondarìo la nostra ricorì?oscenza, fiducia e
speranza.
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la carità per i confratelli si riduce a un passivo subirli, invece di essere
"passione per la Presenza (a volte anche dolorosa) di Cristo";
l'esecuzione dei propri doveri-impegni diventa, nel migliore dei casi,
una questione di efficienza più che una lieta e attiva partecipazione al
"travaglio del Regno che viene":
la fatica del vivere (soprattutto quando la comunità presenta particola-
ri difficoltà di "numero" o di "caratteri") provoca una starìca e delusa
rassegnazione più che "una cosciente partecipazione alla Passione
redentiva di Cristo";

le gioie e le soddisfazioni sono motivate più da una istintiva
immediatezza che dalla coscienza di partecipare fmttuosamente a una
grande storia di salvezza.

Come clima generale dunque le comunità (e le persone) si differen-
ziarìo notevolmente a seconda che vivano con una generica moralità o con
una precísa coscienza cristiana.

La differenza si vede soprattutto in quella che potremmo chiamare
l'atti'uità di giudizio. guando la vita comunitaria è vissuta con una precisa
coscienza cristiana:

La seconda eviderìza è che dobbiamo migliorare la coseienza sogget-
tiva del dono che ci è stato fatto e del compito conseguente.

gui è giusto essere concreti con delle analisi esemplificative.

2. ESAME DELLA VITA COMUNITARIA

Una vera vita comunitaria esige dai membri tutto un corredo di virtù
morali: comprensione reciproca, collaborazione, fratema carità, capacità
di perdono ecc.

si è profondamente lieti e sostanzialmente in pace;
si è misericordiosi nel giudizio sugli altri e capaci di amare la propria
situazione, qualunque essa sia;
si resta disponibili a "lasciarsi usare" per una migliore coordinazione
dell'intero "organismo" ecclesiale (comunitario, provinciale ecc.);
si resta sensibili e attenti a ogni nuova indicazione e a ogni accenno di
speranza.

guando invece ci si ferma a una generica moralità:

si è sempre un po' inquieti e piuttosto acri su tutto e su tutti, facili alla
critica e alla demolizione:
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si è istintivamente ostili a ogni novità e imperrrìeabili alla speranza del
nuovo;

si è arroccati sulle proprie sicurezze e perfino sui propri "luoghí" (con-
venti, "uffici", abitudini):
si è molto attaccati a "ciò-che-è-giusto" e "ciò-che-non-è-gìusto";
si vive un continuo paragone con gli altri per la difesa dei propri even-
tuali diritti;

si percepisce la comunità come funzionale alle proprie esigenze e la si
giudica di conseguenza.

3. VERIFICA DEI VOTI RELIGIOSI

Un'altra esemplificazione possiamo trovarla riflettendo sui nostri voti
religiosi. Povertà, castità e obbedienza hanno senso solo perché ci indica-
no una "cristo.formità": essi devojìo cioè permettere alla "nostra forma
umana" di assimilare la (o essere assimilati dalla) "forma umarìa di Cri-
sto".

Ma non basta affermare ciò per sommi principi: occorre verificarlo
praticamente COn un concreto prOCeSSO di spogliazione-vestizione delle
rispettive "forme" (è il biblico "spogliarsi dell'uomo vecchio" e "rivestire
l'uomo nuovo").

Dunque una forma deve essere tolta e un'altra dev'essere assunta: e
all'interno di questo quotidiarìo lavoro uno diventa a se stesso e agli altrí
una possibilità di scorgere e incontrare la vera umanità di Cristo.

Ora, da questo punto di vita, che cosa osserviamo nelle nostre case?
Non (sol)tanto la differenza che c'è tra mancanze e osservarìze circa i

voti: da questo punto di vista possiamo dire che spesso si vede una buona
"tenuta", anche se non manca qualche caso spiacevole. Ma è evidente
invece la differenza che c'è tra chi percepisce i voti come "dialogo" o "con-
nessione" con l'Umanità di Cristo (con rAuuenimento!) e chi li percepìsce
come una situa?zîone sociale - anche se "ecclesiale" - in cui si è ormai
abituati a vivere.

È evidente che quando si percepiscono i voti come "dialogo" e "con-
nessione" efficaci con l'Umanità di Cristo il panorama è grarìdemente
suggestivo.

L'obbedierìza resta vera e costante disponibilità a "lasciarsi condurre
anche dove non si vorrebbe", a "uscire dalla propria terra", "ad abban-
donare tutto e seguirLo": non solo idealmente e intenzionalmente, ma
praticamente e materialmente con la disponibilità a cambiare conven-
ti, uffici, ímpegni apostolici, abitudini, perfino idee.
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La povertà resta vera e costarìte libertà dalle cose e daí beni di questo
mondo. Cìò significa che le "cose" (lasciamo pure a questo termine
tutta la sua indeterminatezza, in modo che esso possa contenere an-
che tutte le risorse sia materiali che spirituali) sono ricercate solo per il
servizio che possono rendere.
Purché, a sua volta, il servizio stesso non sia posseduto e gestito come
occasione di ricchezza, ma sia prestato obbedientemente, dentro il
concreto contesto delle necessarie "appartenenze": a Cristo, alla Chie-
sa, all'Ordine, alla Provincia, alla propria comunità. E qui si intende
un'appartenenza tale che trasmetta anche la comune sensibilità verso
ciò che è "povero" e ciò che non lo è.

La castità resta vera e quotidiana affezione a Cristo, alla Chiesa, che si
fa amore a coloro che Cristo e la Chiesa ci affidano, senza possedere
per noi nessuno di coloro che si sono affidati, ín nessuna maììiera.

Al contrario, quando si percepiscono i voti come "situazione socio-
ecclesiale" in cui ormai bisogna vivere il livello s'abbassa e tutto subisce
una riduzione.

*

*

*

*

L'obbedierìza è ridotta a una specie di contratto sociale (tra sé e l'altro
confratello, tra sé e la comunità, tra sé e il superiore, tra sé e la Pro-
vincia). Contratto che, nel migliore dei casi, è retto dai criteri del "ciò
che mi sembra giusto o utile", oppure "il permesso ottenuto", oppure
"la forza del superiore che comanda" ecc.

La po'uertà è ridotta a un sistema gìustifìcatorìo (attraverso il trucco
dei permessi, deí bisogni indotti, dellimitazione) circa il proprio atteg-
giamento di "consumatore di beni e di energie", anche solo col metodo
della "pìgrizìa congenìta" o con il "culto della propria incapacità" o del-
la propria efficienza.

La castità è ridotta a un sistema di compensazioni affettive di cui fan
parte sia le spigolosità intra-conventuali che le cedevolezze extra-
conventuali, sia le divagazioni sentimentali che le curiosità morbose,
sia la scarsa propensione al mondo di Dio che l'inclinazione alla
profanità.

4. REVISIONE DELLA VITA DI PREGHIERA

Un esempio ancora possiamo trovarlo osservando il mondo della no-
stra preghiera sia personale che comunitaria: tema ampio su cui spesso
s'è parlato e su cui sì è costrettì ad essere brevi.

C'è indubbiamente una grande differenza tra il percepire la preghiera
come umile "presa di contatto" con un Signore vivo e presente e il perce-
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pirla come un faticoso obbligo di prendere contatto con un Signore sentj-
to lontarìo e assente.

La diversa percezione dipende anzitutto da quello che abbiamo detto
finora: dal modo di vivere l'espeìíenza comunitaria, i voti e l'ecclesialità in
genere; ma dipende anche dal modo di collocarsi "actualiter" nell'espe-
rienza orante.

Se si percepisce la preghiera come presa di contaúo con un Signore vivo
e presente, essa ha come caratteristiche: la riverenza, la dignità del-
l'incontro (perfino nelle forme), la fedeltà anche nei momenti bui e in
quelli difficili o in quelli in cui si è lasciati soli ecc.

Se la si percepisce come obbl'igo di prender contatto con un Signore As-
sente (ed è chiaro che si tratta di percezione globale, non solo di idee),
sí resta soggetti a tutte le mutazioni e la mutabilità del nostro "io":
difficoltà, stati d'animo, fatiche comunitarie, sovraccarico di impegni,
stanchezze fisiche e psicologiche ecc.

A livello comunitario il "test" è dato dalla "qualità degna" "iììdegna"
che assume lo stile del pregare insieme e dal rrìostrare con fisica evidenza
se tutto tende alla "tranquillità orante" o alla fretta di "concludere".

5. CONSTDERAZîONÎ SUL NOSTRO APOSTOLATO

L'apostolato è il nostro lavoro: lo chiamiamo così proprio perché è
urì'opera che svolgiamo in forza di una mandato: c'è Uno che ci invia e
che ci attende al terrrìine dell'opera: Uno che ci accompagna nel lavoro
COII la sua Grazia, cioè con una Energia che vuole entrare dentro le nostre
energie.

C'è dunque urìa grande differenza tra quell' apostolato che diventa "il
mio lavoro" e quell'apostolato che invece resta "il lavoro che un Altro com-
pie irì me e attraverso di me".

guando l'apostolato è "il mio lavoro'i i miei criteri sono deterrììiììanti;
ogni intervento estraneo è considerato come "ingiusta aggressione"; la
collaborazione comunitaria è impossibile o è invocata solo st?nìmental-
mente; un eventuale "intervento dell'autorità" è visto di malocchio o è
subìto passivamente o non è accettato; il successo è condizione per la
fedeltà agli impegni presi.

Pian piano si producorìo infallibilmente: marìcanza di creatività, osti-
nazione nei propri metodi arìche se evidentemente infruttuosi, recrimi-
nazione verso gli eventuali collaboratori, sterilità.
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* guando invece l'Apostolato resta "il lavoro che un Altro compie in me e
attraverso di me", ogni chiarificazione possibile del Suo volere è ricer-
cata e amata; la passione di fare tutto il possibile coesiste pacifica-
înente con la coscienza di essere "servi inutili"; l'intelligenza d?ei fini e
dei mezzi si accresce; la collaborazione con l'apostolato altrui è rìor-
male e desiderata; non si dipende dal successo, ma la frì.ìtJ:"aosità è
considerata umilmente come un test della centratura ecclesiale della

propria posizione: sia per correggersi, che per farsi aiutare, che per
difendere cristianamente l'opera prestata.

6. NECESSITÀ DI CONCRETEZZA: 9UINDI "RI-ORIENTAMENTO"

Evidentemente si sono usate qui le tinte forti, con chiaro-scuri molto
marcati, pur sapendo bene che quasi sempre le situazioni comunitarie e
personali sono più sfumate. L'intento era che ogni comunità e ogni singo-
lo religioso/a si interrogassero con rigore un po' su una parte e un po'
sull'altra, nel dittico a volta a volta illustrato. Definire bene i campi è
sempre utile per perrnettere a tutti un esame di coscienza serio. Tutti
abbiamo da conìpiere un lavoro di ri-onentamento, ed esso signiica che
"tutto il sistema cristiano-ecdesiale-religioso-carmelitano deve essere giu-
dicato-nperìsato-norganizzato, anche nei particolari, a partire da un'unica
preoccupazione e da un'unica domanda: "Come ciò rende possibile il con-
tatto reale tra la nostra personale umanítà e la personale umanità salvifica
di Cristo Sir)nore?"

Secondo quanto si può notare da tutti gli esempi fatti sopra, non si
tratta di elaborare pensiert spirituali, ma di mettersi spiritualmente,
mentalmente, affettivamente, perfino seììsibilmente, nella "posizione giu-
sta" prima di affrontare qualunque problema, di dare qualunque giudizio
e di fare qualsiasi scelta. Da questo lavoro potrà venire la rùaturazione di
certi frutti che sono sempre più urgenti. Ricordiamoli:

La ripresa di un incremento vocazionale. Solo religiosi veramente
"orientati a Cristo", solo religiosi cristianamente "centrati" possono
rendere ancora desiderabile la nostra vita. ai giovani che incontrano.
La attuale scarsa "generatività" è un test sicuro che si inclina troppo
dalla parte sbagliata, in tutte le alternative sopra descritte.

Un rinnovamento e una puriftcazione della propna o.fferta. Occorrono
religiosi che ritrovino una piena disponibilità a servire Cristo, la
Chiesa, l'Ordine, la Provincia, a cominciare da un'effettiva disponibili-
tà al cambiamento. Come test pratico un Generale o, più in concreto
un Superiore Provinciale potrebbe lanciare un invito di questo tipo:
che tutti i religiosi che siano lietamente e sinceramente disponibili a.
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qualsiasi cambiamento di conventualità, diano per íscritto la loro di-
sponibilità, circa la quale l'unico limite sarà la responsabilità che da-
vanti a Dio e alla Chiesa il Provinciale avrà diritto di utilizzarla per il
maggior bene.

Perché fare un tale invito se il Superiore può già comarìdare, per il voto
di obbedienza, che ci si metta a disposizione? Ognuno, se ci pensa un
poco, vede che un conto è che sia il Superiore a prendere l'iniziativa e
un conto che sia il suddito.

Una rinnovata cura per la dignità della vita: che tutte le cose, cioè, ri-
mettano a tema "la dignità" nel modo di gestire gli atti comuni: il coro,
la mensa, il rispetto degli ambienti, il clima di silenzio, il modo di vesti-
re, l'uso dei mass-media (TV, stampa) ecc.

Un ulteriore appro.fondimento del valore e della profondità degli im-
pegni assunti con i tre voti: la rinuncia ad atteggiamenti ambigui che qua
e là si sono insinuati circa questi voti. E qui ognuno deve sicuramente
ricordare la dottrina della purificazione continua di S. Giovanni della
Croce, che era tanto esigente arìche con i laici (per esempio con Donna
Anna de Pedroza. Non meno esigenti, nel nome di Cristo, dobbiamo esse-
re noi con noi stessi.
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Messaggi di S. Gioìmnni della Croce

QUANTO È DOLCE LÀ TUA PRESENZÀi
l

l

CAPITOLO GENERALF, 1991: MESSAGGIO

AI, CARMELO

Le abi+uclini delle imperFezioni volon+arie che non si Finìscono mai di vìricere, non so!o
pedi
ibitui

iscorio di uni;si con Dio, ma anche di pervenìre aila perFezione. Tali sono:im?

l'abitudìne a par!ar molto, qualche piccolo attoccamento non vin+o a una persona, a
un vestìto, a una cella, a un libro, Cl vna determínata qua!ità di cibo, a à'eterrrììnote
conversazioni, o certe pre'terenze nel vo!er gus+ore le cose, sapere, uJíre e ir'i altri casí
símili.

l
l
l
l

Se vuoí gloriarti ma senzo semLìrare scìocco e pazzo, allcntana cla te le cose che non
sono te ed avrai gloria cli ciò che ti rimane. Ma certamente se to aiiontarii qoanto norì
è tuo, sarai riJoffo a nulla; perciò non devi gloriorti èì nulla, se non vuoi caclere nella
vanitÒ.

l

In particolare circa quei doni che renJono gli uomini graziosi e amabili agli occhi Ji
Dio, è certo che di questì doni tu non ti devi gioriare-, poiché non sai íìeppure se li
possiedi.

O quanto mi sorò clolce la preseíìza dì te che sei il sommo beneì lo mi awicinerò a
te con silenzio a scoprìrtì i pÍe:li, aFFinché +u +i Jegni Ji onirmi a te ín rncì+rìmonio, e rìon
riposerò finché non 'godrò'Fra ie tue braccia. Ti prego ora, o Signore, che ùon mi lasci
in nessun terripo nel *io raccoglimento, perché io ;ono Jissipa+ore della mia anirrìa.

ÈC!Cl anirr?e comggiose scapitare rìelle cose e Far sì che tutti ci sorpassino,' è CICI spìriti
generosi, da cuorr magnanirni Jare piuftosto che ricevere, Fino a: punto di èore se
stessi. !nFa+ti essi stimano il posseèersi un peso così grande da 'provare piacere
riell"essere possedufi e staccati da Sè, poiché apparteniamo cii pii:i O quei berìeª inFinito
che Cl noi.

L'anima, distaccata Ja ciò che è esterìore, espropriata di ciò che èinteriore, spogliata
delle cose di Dìo, né le prc>sperità la trat+engorì'o rié le awersitò la os+acolano.'

(Punti dí Amore)

INTRODUZIONE

Noi, fratelli vostri, radunati in Capitolo Generale durante il tempo
pasquale di quest'anno 1991, guaìto Centenario della Morte di San Gio-
vanni della Croee, abbiamo riflettuto sulla nost?ra vita e ve ne rendiamo

partecipi.

Siamo grati a Dio che ci ha fatto vivere questi arìni dí grazia, aiutan-
deei a riconoscere i segni dei tempi in cui la Chiesa ha imboccato, a par-
tire dal Vaticarìo II, la strada dell'aggiornamento, seppure in mezzo a dif-
ficoltà e problemi.

Siamo contenti che l'Ordine abbia risposto con entusiasmo a questa
chiamata di rinnovamento e di costante impegno. Sono stati anni di stu-
dio e di preghiera in cui è stato possibile elaborare le nostre Costituzioni,
approvate dalla Chiesa, che ci offrono una chiara visíone della nostra
identità carmelitaììa e i mezzi per irìcarnarla.

Il Capitolo ha voluto irìviare tramite il Defìnitorio un messaggio al-
l'Ordine sulla base delle questioni e preoccupazioni emerse specialmente
duraììte quest'ultirrìo anno, quarìdo abbiamo riflettuto sul "Carmelo e la
nuova Eva?rìgelizzazione", in occasione dei recenti Capitoli Provinciali e
del successivo Definitorio Straordinario di Cracovia.

Il nostro è un messaggio che si situa nella linea seguita dall'Ordine
negli anni post-conciliari, in cui abbiamo vissuto molte esperienze nella
speranza. Non è un documento, ma una parola che desidera raccogliere
inquietudini e aspirazioni per mettere in risalto l'urgenza che il Carmelo
si sente Chiesa e vuole vivere in questa fine del secondo Millennio sotto il
segno della nuova Evangelizzazione. Abbiamo fatto nostre le parole della
Santa Madre: "Noi cominciamo ora. Procuriamo sempre d'incominciare e
d'arìdare innanzi di bene in meglio" (F 29,32).
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I. UNO SGUARDO ALLA REALTÀ CIRCOSTANTE

Siamo coscienti del nostro coinvolgimento nelle realtà di questo tem-
po. Non siamo isole. Un'autentica spiritualità cristiana e carmelitana, in-
fatti, si esprime e si sviluppa attraverso ciò che la circonda. Il mondo
moderrìo ci rende cosmopoliti. Tutto, dovunque avvenga, ci tocca.

guesto messaggio, che desidera essere un servizio di corresponsa-
bilità, è dunque un appello a tutti e a ciascuno dei nostri religiosi. Vi
crediamo infatti interlocutori che cercano di recepire le preoccupazioni
che l'Ordine intero con la Chiesa sente in questo momento.

1) Un mondo di contrasti

Le parole del Concilio nella "Gaudium et spes" sono ancora attuali:
"L'umarìítà vive oggi un periodo nuovo della sua storia, caratterizzato da
profondi e rapidi mutamenti che progressivamente si estendono all'intero
universo" (GS 4). Ve ne sono di inaspettati e promettenti, come quelli del-
l'Est Europeo, che ci interpellano fortemente (Cf. "Centesimus annus"
n. 22). Ve ne sono altri dolorosi e drammatici: la guerra del Golfo ci richia-
ma la tragedia dell'intero Medio Oriente. Basta per noi pensare ai nostri
religiosi che in quei Paesi vivono e testimoniano il Vangelo.

Il terzo mondo con la sua realtà di violenza istituzionalizzata è sem-
pre più spesso quarto o quinto mondo per il fossato più grarìde e profondo
creato tra Nord e Sud dalle miserie e dalle ingiustizie, che sminuiscono il
senso e il valore della vita.

Particolarmente i Paesi sviluppati sono invasi dall'eclisse del s:enso
religioso e da una mentalità materialista che distrugge la dignità dell'uo-
mo, figlio di Dio, e provoca la crisi dei valori suscitando scetticismo e
massificarìte superficialità. Anche noi, purtroppo, non siamo solo spetta-
tori, ma coinvolti e toccati da quest'aria che respiriamo.

Assieme a queste ombre vi sono delle luci. Non tutto è male in questo
nostro ìnondo. C'è pure il bene e spesso si vede. Si notano desideri, prese
di coscienza e ricerca di autentici valori trascendenti. Ci sono folti gruppi
di uomini che cercano nuoye strade e crea?no movimenti di trasformazio-
ne della società umarìa, anche a rischio della vita. Non di rado esiste una
sete di spiritualità, e in concreto dell'orazione, che incontra nei nostri
mistici una risposta.

l
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gativi, di sperarìza da una parte e di sfiducia dall'altra, di coraggiose
aperture e di mentalità ristrette e retrive, di forti appelli e impegni sociali
e di ripiegamenti egoistici, di rispetto della sana tradizione e di tradizio-
nalismo arcaico.

La nuova Evangelizzazione, con le sue svariate caratteristiche nei di-
versi Continenti e grì?ìppi, trova autentici missionari, COme incontra pure
uomirìi incerti e senza passione. Essa ci apre alle esigenze dell'unità nel
pluralismo.

Il Magistero della Chiesa intera ci interpella continuamente e ci sti-
mola creativamente perché siamo dei credenti e dei testimoni credibili di
Gesù Cristo. Così ci realizziamo in pienezza nella comunione con Dio e
coi fratelli. La "Redemptoris missio" ce lo ricorda ancora una volta con
chiarezza e attualità.

3) L'Ordine in cammino

La strada che percorriamo apre alla fiducia, ma è irta di difficoltà.
L'interazione tra preghiera e vita, tra apostolato e contemplazione, SOnO
interpellanze quotidiane che suscitano, come per la legislazione delle
consorelle, speranze e inquìetudini. Ma ve ne sono altre che fa?rìno riflet-
tere. Eccone alcune: lo sforzo di nuove forme di intensa vita comunitaria
o la ricerca individualista e legalista di interessi personali; l'espansione e
la crescita dell'Ordine in diverse zone, specialmente nuove, e la povertà
numerica in altre, impotenti a "generare" vocazioni; i problemi della no-
stra vita e della nostra attività nel sano pluralismo, oppure nel provincia-
lismo e nella staticità; la nostra presenza adeguata e programmata da
consolidare o l'improvvisazione incompetente; la formazione iniziale e
continua da incrementare e ravvivare o lasciata in mani non sempre
espeìte o preparate.

Le Costituzioni e il "De Cultura Ordinis" sono testi d'attualità e di
stimolo per un efficace rinnovamento, che da molti è stato veramente vis-
suto. Essi però non suscitano sempre ciò in parecchi religiosi sfiduciati
ed allergici ad ogni sorta di documento. C'è una sfida che si offre a noi
dalla conoscenza e messa in pratica della dottrina e dell'esperienza dei
nostri Santi, se non vogliamo correre il rischio di farne solo una teoria. Il
problema infatti è la distanza tra dottrìna, eccelsa, e vita, talvolta
manchevole.

s

2) La Chiesa ci interpella

Il parìorama della Chiesa dopo 25 anni dalla conclusione del Concilio
Vaticano II manifesta segni contradittori: d'aspetti positivi e di quelli ne-
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I Centenari, particolarmente di San Giovanni della Croce, e le Beati-
ficazioni e Caììonizzazioni dei nostri fratelli e sorelle, sono motívo per ri-
prendere in marìo la nostra vita alla luce delrunione trasformante con
Dio, anche se, purtroppo, questo ideale non è sempre raggiunto.
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I. UNO SGUARDO ALLA REALTÀ CIRCOSTANTE
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l
II. IL CARMBLO TERESIANO NELL'ORA DELLjl NUOVA EVANGE-

LIZZAZIONE,

Alle soglie dell'aììno 2.000 appare per tutta la Chiesa resigenza di
una nuova Evangelizzazione, perchè viviamo in un mondo clìe è cambiato
culturalmente e ecclesialmente. guesta evaììgelizzazione esige anzitutto
testimonianza per il progetto di Dio sopra l'umanità, con una dimensione
nuova nelle relazioni con lui: come figli responsabili; con gli uomini: come
veri fratelli; con le cose: come creatori di un rrìondo vivibile. La testimo-
nianza deve essere accompagnata dall'arìnuncio del Vangelo e dalla sfida
alle persorìe e alle società che si oppongono alla realizzazione del Regno di
Dio.
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dell'emarginazione e delle oppressioni. Siamo stimolati a rievarìgelizzarci
personalmenf.e e comunitariamente: riîìnovando e ravvivando la nostra
fede che costituisce la base imprescindibile per affrontare i eompiti che si
presentano a. noi oggi con maggiore urgenza.

Cristo. che riunisce continuamente la sua Chiesa e la vivifica col suo

Spirito, ci invia nel mondo affinchè proclamiamo fedelmente con la vita e
la parola eiò che ci è stato trasmesso. Facciamo ciò rìell'apertura e nella
creatività, percorrendo nuovi cammini sconosciuti nel passato, obbe-
dienti a Dio "conìe Abraìno che partì senza sapere dove aììdava" (Ebr
1l,8). Cerchiamo nuove forrriulazioni che manifestino l'uri.ità e il phìrali-
smo del nostro carisma e deli'ambito cì-ìltì?ìrale che ci attorrìia.

La nuova Evarìgelizzazione è earatterizzata come "nuova nel suo ar-
dore, nei suoi metodi e nelle sue espressioni" (Giovanni Paolo II). Il nuovo
ardore non è altro che una nuova spiritualità rispondente alle circostanze
e che in esse vive le esigenze della vita eristiana. I nuovi metodi s'ispirano
come modello a Cristo evangelizzatore, che parte sempre dalla realtà nel-
la quale fa risuonare in forma comprensibile l'annuncio del Regno. Infine
le nuove espressioni non sono che la necessità di inculturare il Va?ì'ìgelo.

Tutto questo ci spinge all'irnpegno evangelizzatore vivendo il nostro
carisma ììella Chiesa con rinnovato slancio in una nuova pastorale della
spiritualità: evangelizzarci ed evangelizzare partendo dalla preghiera per
ed?ìcarci in un cammino di esperienza dell'amicizia con Dio e incarnan-
doci nel mondo in cui viviamo. Annunciamo Gesù Cristo, unica e definiti-
va Parola del Padre, Salvatore e Liberatore, centro del carisma carmelita-
no-teresiano.

Il nostro discorso non vuole ridursi solo alle necessarie esortazioni

ascetico-morali, ma desidera inoltre indieare altre due tracce c.ie ci sem-
brano vivificatrici, come lo domandammo con insistenza nel Capitolo Ge-
nerale :

@

*

un lavoro di rievangelizzaziane che impegni sistematicarrìente le Pro-
vince;

un lavoro di verifica delle principali strutture della nostra víta e dei
nostri centri di forìììazione.

Ciò può essere compiuto approfondendo soprattutto l'antropologia di
San Giovanni della Croce, che analizza con acutezza ciò che ci impedisce
di essere veri uomini, per irìdicarci con eoraggio l'altezza a cui siamo
chianìati (Cf. Cant 39,7).

Consideríamo le attuali reaìtà socio-antropologiche per confrontare
la nostra condizione di religiosi ccn le sfíde poste ai nostri voti dai proble-
mi del lavoro e dell'avere, della sessualità, della politica e del potere,
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III. LINEE OPERATrl'E

Per accompagnare il lavoro culturale della nuova Evaì'ìgelizzazione,
che vogliamo vivere in questo sessennio e che il Definitorio intende indi-
eare, sottolineamo alcuni punti di verifica concreta. Ogni religioso, ogni
eornunità, ogni Provincia s'impegnerarìno con programmí adatti e adatta-
ti alle si'tua?zioni locali e alle cireostanze proprie di ciascuno.

1) Vita comunitaria

Supponiamo anzittutto la necessità di una costante riìritalizzazione
delle comunità perché realizziì'ìo una esistenza carmelitana credibile e
accogliente.

Si tengarìo presenti e si applichino dei criteri per quanto riguarda il
numero dei religiosi: la comurìità sia sufficientemente consistente per
una realistica vita di fraternità. Adempiamo un apostolato possibilmente
più specializzato e più attento ai segni dei tempi in un mondo in continuo
fermento e vissuto secondo i possibili ritmi e le energie della comunità.
Procuriamo uno stile di vita fraterno e aperto al dialogo a tutti i livelli e
che serva pure da metodo e da ideale.

A tutti i religiosi siano date le condizioni ottimali di crescita spiritua-
Ie, all'interno di un progetto comunitario realista e verificabile, con riu-
nioni regolari in cui vengano studiati i nostri Santi e i nostri testi fonda-
mentali, come le Costituzioni (Cf. Cost n. 72 - 86).

La prassi della vita comtemplativa personale e comunitaría, il r?ìolo
del Sìiperiore, animatore della corrìunità, e la corresponsabilità di tutti
siarìo segni e stimoli della nostra evarìgelizzazione in un con.í?inao discer-
nirri.ento fraterrìo.

238 239

i

a



l
II. IL CARMBLO TERESIANO NELL'ORA DELLjl NUOVA EVANGE-

LIZZAZIONE,

Alle soglie dell'aììno 2.000 appare per tutta la Chiesa resigenza di
una nuova Evangelizzazione, perchè viviamo in un mondo clìe è cambiato
culturalmente e ecclesialmente. guesta evaììgelizzazione esige anzitutto
testimonianza per il progetto di Dio sopra l'umanità, con una dimensione
nuova nelle relazioni con lui: come figli responsabili; con gli uomini: come
veri fratelli; con le cose: come creatori di un rrìondo vivibile. La testimo-
nianza deve essere accompagnata dall'arìnuncio del Vangelo e dalla sfida
alle persorìe e alle società che si oppongono alla realizzazione del Regno di
Dio.

l

j

l

l

i

l

dell'emarginazione e delle oppressioni. Siamo stimolati a rievarìgelizzarci
personalmenf.e e comunitariamente: riîìnovando e ravvivando la nostra
fede che costituisce la base imprescindibile per affrontare i eompiti che si
presentano a. noi oggi con maggiore urgenza.

Cristo. che riunisce continuamente la sua Chiesa e la vivifica col suo

Spirito, ci invia nel mondo affinchè proclamiamo fedelmente con la vita e
la parola eiò che ci è stato trasmesso. Facciamo ciò rìell'apertura e nella
creatività, percorrendo nuovi cammini sconosciuti nel passato, obbe-
dienti a Dio "conìe Abraìno che partì senza sapere dove aììdava" (Ebr
1l,8). Cerchiamo nuove forrriulazioni che manifestino l'uri.ità e il phìrali-
smo del nostro carisma e deli'ambito cì-ìltì?ìrale che ci attorrìia.

La nuova Evarìgelizzazione è earatterizzata come "nuova nel suo ar-
dore, nei suoi metodi e nelle sue espressioni" (Giovanni Paolo II). Il nuovo
ardore non è altro che una nuova spiritualità rispondente alle circostanze
e che in esse vive le esigenze della vita eristiana. I nuovi metodi s'ispirano
come modello a Cristo evangelizzatore, che parte sempre dalla realtà nel-
la quale fa risuonare in forma comprensibile l'annuncio del Regno. Infine
le nuove espressioni non sono che la necessità di inculturare il Va?ì'ìgelo.

Tutto questo ci spinge all'irnpegno evangelizzatore vivendo il nostro
carisma ììella Chiesa con rinnovato slancio in una nuova pastorale della
spiritualità: evangelizzarci ed evangelizzare partendo dalla preghiera per
ed?ìcarci in un cammino di esperienza dell'amicizia con Dio e incarnan-
doci nel mondo in cui viviamo. Annunciamo Gesù Cristo, unica e definiti-
va Parola del Padre, Salvatore e Liberatore, centro del carisma carmelita-
no-teresiano.

Il nostro discorso non vuole ridursi solo alle necessarie esortazioni

ascetico-morali, ma desidera inoltre indieare altre due tracce c.ie ci sem-
brano vivificatrici, come lo domandammo con insistenza nel Capitolo Ge-
nerale :

@

*

un lavoro di rievangelizzaziane che impegni sistematicarrìente le Pro-
vince;

un lavoro di verifica delle principali strutture della nostra víta e dei
nostri centri di forìììazione.

Ciò può essere compiuto approfondendo soprattutto l'antropologia di
San Giovanni della Croce, che analizza con acutezza ciò che ci impedisce
di essere veri uomini, per irìdicarci con eoraggio l'altezza a cui siamo
chianìati (Cf. Cant 39,7).

Consideríamo le attuali reaìtà socio-antropologiche per confrontare
la nostra condizione di religiosi ccn le sfíde poste ai nostri voti dai proble-
mi del lavoro e dell'avere, della sessualità, della politica e del potere,

l

l

l

l

l

l

l

l

l

III. LINEE OPERATrl'E

Per accompagnare il lavoro culturale della nuova Evaì'ìgelizzazione,
che vogliamo vivere in questo sessennio e che il Definitorio intende indi-
eare, sottolineamo alcuni punti di verifica concreta. Ogni religioso, ogni
eornunità, ogni Provincia s'impegnerarìno con programmí adatti e adatta-
ti alle si'tua?zioni locali e alle cireostanze proprie di ciascuno.

1) Vita comunitaria

Supponiamo anzittutto la necessità di una costante riìritalizzazione
delle comunità perché realizziì'ìo una esistenza carmelitana credibile e
accogliente.

Si tengarìo presenti e si applichino dei criteri per quanto riguarda il
numero dei religiosi: la comurìità sia sufficientemente consistente per
una realistica vita di fraternità. Adempiamo un apostolato possibilmente
più specializzato e più attento ai segni dei tempi in un mondo in continuo
fermento e vissuto secondo i possibili ritmi e le energie della comunità.
Procuriamo uno stile di vita fraterno e aperto al dialogo a tutti i livelli e
che serva pure da metodo e da ideale.

A tutti i religiosi siano date le condizioni ottimali di crescita spiritua-
Ie, all'interno di un progetto comunitario realista e verificabile, con riu-
nioni regolari in cui vengano studiati i nostri Santi e i nostri testi fonda-
mentali, come le Costituzioni (Cf. Cost n. 72 - 86).

La prassi della vita comtemplativa personale e comunitaría, il r?ìolo
del Sìiperiore, animatore della corrìunità, e la corresponsabilità di tutti
siarìo segni e stimoli della nostra evarìgelizzazione in un con.í?inao discer-
nirri.ento fraterrìo.

238 239

i

a



l
l

I sacrifici e le rinunce personali, comunitarie e provinciali, che la
realtà della vita ci offre, siano vissuti come necessari per il più grande
bene di tutti. La nostra comunione con Dio e con gli uomini esige
radicalismo evarìgelico, cioè la "determinata determinazione" teresiana. l

che noi possediamo, promuoverìdone altri là dove si può. Potenziamo il
dialogo con altre spiritualità e correnti di pensiero, dando ai nostri reli-
giosi le possibilità di offrire agli altri ciò che hanno approfondito nella vita
o nello stììdio.

M

2) Formazione iniziale

Dobbiamo preoccuparci di tutto l'iter forrnativo e verificarlo assieme
dappertutto per una educazione integrale ed esigente: umarìa e spiritua-
le, evangelica e carmelitana, intellettuale e apostolica. Ciò richiede da
parte di tutti competenza e disponibilità ad accettare benevolmente
quanto e quando i Superiori, in dialogo sereno e chiaro, domandano o
decidono, secondo una visione d'insieme.

Vogliamo promulgare quanto prima la "Ratio Institutionis". Invitiamo
le Province a curare specialmente la formazione continua dei formatori,
affinchè essi, in una comunità adeguata e corresponsabile, possano esse-
re dei qualificati accompagnatorí dei nostri giova?rìi nel discemimento vo-
cazionale, nella vita di preghiera, nella í'raternità comunitaria e nello
studio, nel lavoro e nell'apostolato.

3) Formazione permanente

Per essere sempre più evangelizzati ed evangelizzatori e migliori
seì€tori della Chiesa e del mondo, stimiamo importante la maturazione
integrale della persona. La formazione permanente è un mezzo necessario
per raggiungere questo scopo.

Ci sono da stabilire le diverse istanze e programmazioni a livello per-
sonale, comunitario, provinciale e interprovinciale, valutando bene le
priorità e le urgenze, con programmi concreti e anni sabbatici. Cerchiamo
di valorizzare maggiormente a livello dell'Ordine le realtà già funziona?rìti,
ad esempio il "Teresiarìum", Avila e il Monte Carmelo, con programmi
concreti e anni sabbatici.

Riconsideriamo e rivalutiamo con uno sguardo nuovo i mezzi già esi-
stenti: la lettura personale, le riunioni di comunità, i Consigli plenari, le
Conferenze dei Superiori, i Definitori Straordínari e i Congressi zonali e
internazionali di vario genere. Coinvolgiaîno tutti, sia coloro che hanno
autorità sia i singoli religiosi, in un lavoro educativo costarìte.

4) Il campo della spiritualità

Il nostro carisma ci spinge ad appoggiare, rafforzare ed utilizzare di
più tutti i numerosi centri e istituti di spiritualità e le case di preghiera
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È necessario suscitare dov"ì?inque degli specialisti iì'ì spiritualità e in
altre scienze teologiche e umane. Il Segretariato Generale della Cultura si
preoccuperà di promuovere la composizione e la traduzione di libri utili
alla conoscenza del nostro carisma e della nostra vita. Sarebbe interes-

sarìte creare una Commissione Internazionale Teologica dell'Ordine, che
sia vivace e attenta al mondo d'oggi, sapendo coniugare ia ì'ìostra spiri-
tualità con il pensiero moderno e con le iniziative contemporanee.

5) L'apostolato

Desideriamo arìzittutto un lavoro nei diversi campi della spiritualità,
tenendo più in considerazione i valori, i centri, i metodi, i destinatari e il
mondo culturale a cui ci rivolgiamo. Partiamo dall'orazione, come rappor-
to amoroso con il Dio presente. Ogní carmelitano è do'smnque un orante
che prega e insegna a pregare.

L'espansione dell'Ordine deve coincidere con un progetto orgarìico di
presenza e servizio, che corrisponda alla nuova Evangelízzazione. guesto
sessennio vuol essere un tempo in cui la nostra attività missionaria e
carmelitana viene maggiormente approfondita e rafforzata là dove siamo,
specialmente nell'Est Europeo, in Africa, in Asia e nelrAmerica Latina.
Perciò siamo chiamati a sostenere generosaì'rìente questo immenso sforzo
dell'Ordine, vivendo la solidarietà più pienamente nei progetti comuni,
con aiuti in personale, con mezzi economici, ecc.

Possiamo inoltre riaffermare la nostra fraterna disponibilità al servi-
zio delle nostre sorelle, le Carrnelitane Scalze, e alla collaborazione sem-

pre più stretta con altri Istituti della grande Famiglia Carmelitana.

Infine siamo aperti con "parresia" e creatività al vasto campo del
laicato, particolarmente carmelitano, e agli uomini credenti o no, per an-
nunciare a tutti il Vangelo ed essere arricchiti dalla loro esperienza
umana e cristiaììa (Cf. Cost. n. 68).

Ad esempio di Maria, disponibile a Dio e vicina ai bisogni dei fratelli,
vogliamo ascoitare la Parola del Signore nella Scrittura e nella vita, crede-
re in essa e vivere le sue esigenze.

Vorremmo che sia per noi una realtà l'esperienza dell'apostolo Gio-
vanni: "Ciò che era fin da principio, ciò che noi abbiamo udito, ciò che noi
abbiamo veduto con i nostrí occhi, ciò che noi abbiamo contemplato ... il
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I sacrifici e le rinunce personali, comunitarie e provinciali, che la
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Verbo della vita, noi lo annunciamo anche a voi perché arìche voi siate in
comunione con noi. La nostra comunione è col Padre e col Figlio suo
Gesù Cristo. gueste cose vi scriviamo perché la nostra gioia sia perfetta"
(l Gv 1,1-4).

l

l

l

CONVEGNO CONSIGLI PROVINCLALI E FORMATORI

DEL CARMELO ITALIANO (25 - 27 marzo 1992)

Il Definíto't'o Generale
a nome dí tuttt í Capìtolart

l
l

l
l
l

yessaggi di s. aiovanni della croce

SEMPLIFICARSI PER CERCÀRE DIO

LCI so'rFerenza più pura porta con sé una conoscenza più pura.

L'anima che desidem che Dio le si conceda interamente, Jeve darsi tutta senza
conservare nulla per sé.

l vecchi amici di Dio diFFicilmen+e gli vengono meno, poíché sono ormai al di sopra cli
tut+o quello che li potret»be íar mancare.

Àmato mio, voglio per me ogni coso aspra e faticosa, e tuffo ciò che è soave e saporoso
lo voglio per te.

Ciò che più importa per progreJire è Far +acere Jinanzi a questo grancle Dio la nos+ra
lingua e il nostro appetÌto, -poiché il solo linguaggio che'Egli ascolta è il silenzioso
amore.

SempliFicarsi per cercare Dio: la luce che nelle cose esteriori è utile per non caàere,
nelle cose di Dio è il contmrio, di modo che in esse è meglio che l'anima non ve:la e
possederà in tol moJo maggior sicurezza.

Si guadagna più in un'ora con i beni Ji Dio che in tutta la vita con i nostri.

Àma di non essere conosciuto né da +e né dagli altri; non guardare né ai beni né ai
mali altrui.

Nei gionìi 25 - 26 marzo 1992 a Montepiarìo (prossima provincia di
Prato), nella casa delle Suore Carìnelitane di S. Teresa di Firenze, si in-
contrarìo tutti i Consigli Provinciali delle 6 Province Carrrìelitarìe Scalze
d'ítalia. Sono convocati dal Vicario Generale dell'Ordine, P. Flavio Caloi,
in base a precedenti accordi con la CISM-OCD, in relazione arìche alle
visite pastorali generalizie alle Province ítaliane che il P. Flavío ha già
iniziato a fare e che, tanto lui quanto i Provinciali, hanno desiderio che
avvengano non a compartimenti stagni, ma con spirito di unità e con il
tentativo, se possibile, di accordarsi su interventi e soluzioni comuní. Fa
da filo conduttore per il lavoro durarìte l'incontro un fitto schema-que-
stionario, preparato e spedito in arìticipo e di fatto abbastarìza seguito
durante l'incontro. É previsto che i problemi di carattere educativo saran-
no affrontati in modo più diretto alla presenza dei formatori (Maestri di
Postulandato, Noviziato e Studentato) che infatti il 27 marzo sono presen-
ti al raduno.

Panoramica delle Province Italiane

1. La mattina del 25 marzo alle 10 iniziano i lavori, con in tutto 30 Reli-

giosi (manca qualche consigliere ammalato o impedito). Il P. Flavio,
preso spunto dalle pa?role di S. Paolo agli Efesini 4,2-16, esorta ad af-
frontare con fiducia un tipo di confronto mai in precedenza sperimen-
tato. In esso, nota, potrarìno uscire e forse non uscire indicazioni con-
crete nuove, ma comunque deve rafforzarsi una più solida mentalità di
collaborazione tra le Province.

Camminare da soli con Dio, operare nel giusto moJo e celare i beni di Dio.

(Punti di Amore)

2. Dopo una conveniente autopresentazione dei parteciparìti, i Provincia-
li d'Ìtalia informano rapidamente sulla condizione generale delle loro
singole Province. La parte statistica (numero di religiosi e di conventi,
numero e dislocazione di monasteìi, afflusso o meno di nuove vocazio-
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ni, impegno in questa o quella attività apostolica - iìì particolare in
quella parrccchiale - ecc.) attira l'attenzione soprattutto dei più giova-
ni partecipanti. Ma l'esposizione sul cosiddetto "clima spirituale" o
"tono di vita religiosa" giova molto a far capire davantí a quale Carrnelo
italíano ci si trova in questo momento.

ridurre quelli vecclìi (a cui certuni si abbarbicano), non nascerà mai
da due realtà in difficoltà un "tertiun" davvero innovativo. Occorrono

nuovi modelli di vita e particolari capacità decisionali.

Unione non è per sè unificazione

M

3. Esso - detì?o in modo necessarianìente sintetico - risulta nìedianìente

piuttosto invecchiato, con pochi religiosi nelle fasce d'età dei 45 - 60 e
dei 25 - 35 anni, specialmente in certe Province. Per azione di sorella
morte e per uscite o cessazione di entrate c'è stato nell'ultimo
ventennio un decremento notevole di religiosi (specialmente di fratelli
donati e di chierici). I Carmelitarìi Scalzi italiani d'ítalia, compresi no-
vizi e professi semplici, risultano 539. guelli legati all'una o all'altra
Proviììcia ma propriaìnente figli di zone di missione (fuori d'Jtalia, pre-
cisamente in A?í'rica) sono circa un'altra trentina e quasi tutti in fase di
forìììazione. Ogni Provincia è poi chiarnata a dare fuori del proprio
ambito (per Teresianum o Eremo o Delegazioni Generalizie o altre real-
tà dell'Ordine) vari suoi membri. E tutto cíò comporta che, mentre le
richieste di azione pastorale e i bisogni di una migliore vita comunita-
ria sono saliti in modo altissimo, le forze risultano sempre più scarse e
anche stanche (per etàl inducendo un atteggiamento di coraggioso
impegno in chi forse per età non avrebbe ancora rrìolto da spendere,
ma facendo provare anche un senso di frustrazione, di arìsia e di pau-
ra per il futuro.
Per evidenti necessità già da alcuni anni, nonostante rammaríchi e
resistenze, si sono chiuse alcune case e la previsione è che se ne chiu-
deranno altre, mentre pochissime di nuove e con prospettive di
rilancio efficace sono state aperte.

4. Stìbito, a questo punto, balzano fuori le domande imbarazzanti.
Perchè i Consigli Provinciali d'Ìtalia si sono riuniti e cosa dirarìno ai
loro confratelli e alle loro consorelle? C'è forse un rìuovo progetto di
unità delle Province, così che se ne riduca il numero nella speranza di
sommare in maniera più efficace le energie soprattutto in campO
formativo? Le nuove Costituzioni aprono a queste possibilità? In con-
creto è poi pensabile procedere in questa direzione con autentico reali-
srno?

Secondo gli interventi numerosi, a parte una iniziale difficoltà, le rí-
sposte sono molto recise. Se per ipotesi, si dice, due Province limitrofe
(come Roma-Napoli) costituissero un noviziato e uno studentato in co-
mune, si awierebbe una terapia solo di mantenimento o di sopravvi-
venza che risolverebbe poco. Finchè una buona parte di religiosi cosid-
detti adulti resíste, per esempio, a trapianti e cambi, professando una
inamovibilità pratica anche nelle conventualità, e finchè le Province
non seguono un piano radicalmente rinnovato per aprire spazi nuovi e

5. (gui, per dovere di fedeltà, si riportaììo i varí pensíeri espressi da uno o
più parteciparìti e diversamente condivisi, secondo i casi: vengono solo
alqua?rìto riordinati e sistematizzati per chiarezza e sinteticità). Orbe-
ne, per più di un partecipante il problema primo non sta in un'unione
di forze concepita più o meno artificiosamente. Risulterebbe sforzo
varìo incollare tra loro cose disparate. Scerìdendo al concreto, vengono
annotate varie cose, a volte tra loro in apparenza contrastanti, sempre
comunque capaci di fare luce da angolature diverse. Per esen'ìpio, non
è un'operazione ideale quella di togliere gli studentati e noviziati alle
Province: giova solo in casi estremi o quasi. Ma a volte si inseguono
simili progetti, che non costituiscono veri "punti di speranza". Unione
come unificazione non è ancora comunione. Non c'è bisogno in Italia
di una mega-Provincia quando non si cambiano, partendo anc}ìe e
principalmente dall'alto (dal Cerìtro dell'Ordinel le impostazioni di
fondo. Se si unissero Province moribonde, senza un progetto, si fareb-
bero solo pre-cimiteri più grandi.

6. Le Province: soprattutto nel passato, erano esse a costituire i punti
fermi dell'Ordine e a creare il senso di appartenenza viva. E per questa
appartenenza che anche oggi un religioso ha un riferimento vitale e
non solo funzionale, chè se a volte è solo funzionale - come sembra in

certe situazioni - í frati specialmente giovani entrarìo in crisi profonda.

7. Un tempo le Province si fondavano per ragioni svariate, perfino per
non litigare tra gruppi diversi. Oggi più che unificare le Province si
intende aiutarle, rivitalizzarle perché riprendano una loro identità e
una capacità di autonomia. Si conosce qualche caso consolante di
Province o Circoscrizioni, nella stessa vecchia Europa, in cui è avve-
nuto un recupero anche numerico. Perché? Evidentemente s'è arrivati
a un "rinnovamento" di ideali e a una vigorosa applicazione di mezzi
efficaci.

8. In Italia, senza l'incubo o la premessa di unificazioni, nell'ultirno de-
cennio (e aììche più) si sono realizzate forme di migliore unione con
risvolti pratici di collaborazione tra Province: la CISM-OCD, il Centro
Interprovinciale, i Corsi di Forrnazione permanente, gli Incontri di Gio-
srarìì Religiosi, Studenti e Novizi. Ma veramente le Province si sono rivi-
talizzate piuttosto poco. Se non si affretta il passo e anzi se non si
caì'rìbia "progetto" di fondo, la forte carenza di vocazioni imporrà da
sola la estinzione di Province o qualcosa di simile.
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9. Domanda che torna: da cosa è dettata oggi una concreta unione (non
un'artificiosa unificazìone)? Da una scarsità allarmante di vocazioni
con forte assottigliamento dei ranghi o da un più profondo e fruttuoso
bisogno di rirìnovamento della vita religiosa? Se si è mossi dalla sola
immediatezza e dal bisogno di interventi di sopravvivenza, presto i
mali riaffìortranno come prima o peggio.

Per una migliore presenza carmelitana: favorire i carismi

10. Decisivo e fondamentale desiderio di tutti è che la presenza
carmelitarìa sia più vera e quindi arìche più efficace. Tale presenza
fresca (fresca non tanto e principalmente di anni, quanto di spirito) è
l'unica che produca vita. Il cambiamento reale non può essere che
quello scender nel profondo. E non avverrà in tempi brevi. La presen-
za efficace - e quindi poi la capacità di esparìdersi e avere vocazioni
nuove viene - come fu all'inizio della Riforma, si ha solo da una rifan-
dazione delle Comunità. Oggi, come la società soffre per la crisi della
famiglia, così ogni Ordine o Istituto soffre per una crisi di comunità
da impostare veramente su Cristo Risorto e su rapporti nuovi di ri-
sorti.

11. Occorre promuovere, partendo da radici pur antiche, polloni nuovi,
vivificati da ciò che ora viene detto spesso carisma. Da una parte deve
continuare la necessaria opera della Istituzione (l'Autorità: il Vesco-
vo, il Generale, il Provinciale); dall'altra urge l'immissione del carisma
(che è poi questione di persone "sante"). Non è dunque necessario
procedere a unificazioni, quanto accogliere e promuovere i carismi: e
ciò tocca anche all'Ístituzione stessa. È suo cornpito vedere cosa vada
verso l'esaurimento .e la morte e invece cosa occorra favorire e raf-
forzare, radunando energie sparse e puntando decisamente sui
carismi.

12. Per un rilancio delle Province occorre avere la saggezza di riservarsi la
semente migliore per la semina. Non avrebbe molto senso sacrificare
l'uno o l'altro giovane religioso mettendolo in una casa con imposta-
zione e con persone "vecchie" e maga?ri nevrotiche, per vedere dopo
poco che anche quel giovane diventa nevrotico ed è immobilizzato da
una situazione impossibile. Facendo invece qualche comunità "mo-
dello", con progetti e persone reimpostate bene, c'è speranza di
rilanciare la presenza nostra.

13. C)uindi urge una rafforzata cultura carmelitarìa (in senso pieno), una
volontà di incontrì fraterni per anìmazione, uno sguardo coraggioso
verso possibili formule innovative. Non occorrono né mega-comunità
né mega-province per essere capaci di rilanci veri e sani. I Superioìt
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Provinciali poi non debbono solo e principalmente "passare" per i
conventi, frammentarìdo il loro tempo in colloqui personali, ma vivere
personalmente esperienze tipiche e significative, ponendosi magari
come educatori fis-si d'ì?ìna casa-chiave. È così che essi entrano nella
vita vera.

14. Dentro questa stessa logica, all'interno d'una Provincia e poi da una
all'altra Provincia devono circolare informazioni utili e capaci di apri-
re i cuori a nuovi spazi. Scambio di notizie va inteso come voglia e
capacità di imparare, di uscire dall'assuefazione, di buttarsi in espe-
rienze concrete vincendo i paralizzanti pregiudizi e i sensi di
disfattismo (secondo cui tutte le esperienze sono già state fatte inutil-
mente). Perciò devono circolare le notizie; e ancor più gli educatori e i
responsabili. Devono muoversi più loro che non i giovarìi educandi
stessi, a cui naturalmente è bene concedere espertenze. Muoversi e
fermarsi: occorrono entrambe le cose per immergersi nelle realtà e
superare pregiudizi.

Formazione permanente

15. I fatti. Per un certo periodo (dal 1978 al 1988-89) si sono tenuti "corsi
comuni" in due-tre-tornate annue, con una passabile partecipazione
(circa 35% dei religiosi d'ítalia) e con un buon consenso. Poi è soprav-
yenuta una certa saturazione e una diffusa malavoglia. Forse si era
insistito troppo a lungo su alcune tematiche, studiate in forma
monocorde. Ò-ggi una certa ala di religiosi rimpiange che si siarìo so-
spesi quei corsT, che davano anche l'occasione dell'incontro e della
osmosi tra gruppi (e un po' tra generazioni).

16. Domanda: è pOssibile stabilire forme di "aggiorrìamento" o "formazio-
:" davvero valide? Per tematiche di teologia generalene permanente'

(dogma, morale, scrittura, diritto canonico o altro) ogni diocesi è più o
meno già ben orga?nizzata, per cui non occorre che si impegnino le
Provìnce italiarìe.-Ma per dìscorsi carmelitarìi, quindi "nostri", secon-
do i bisogni e la sensibilità di "oggi", sì.

17. È già in vista il Centenario della Morte di S. Teresina (1897-1997),
che bisogna preparare bene, come in Francia, con pubblicazioni ade-
guate e approfondimenti condotti in modo pertinente. La CISM-OCD
nominerà un Comitato o meno, che lavori e promuova. Intanto già nel
novembre di questo 1992 si terranno due turni di Esercizi Spirituali
di cinque giorrìi attorno al messaggio della Santa di Lisieì?ìx, in luogo
da stabilirsi (secondo le opportunità-possibilità concrete).

18. Il "Centro teresiano-sanjuanistico" di Avila e il "Corso al M. Carmelo"
(questo ogni sei anni) sono altre due occasioni di formazione perrrìa-
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neì'ìte: in verità Avila più conìe specializzazione, il M. Carmelo più
come riciclaggio generale su ma?terie bibliche e mìche carmelitane.
L'intenzione della Casa Generalizia, che promuove queste iniziative, è
di favorire la crescita delle persone e quindi delle Province. Ma le per-
sone spesso hanno tenuti i tesori per se stesse; o le Province non
hanno saputo valorízzare i religiosi specializzati (come neanche altri
licenziati o la?ìreati al Teresianum). gui o là si vede la possibilità di
dar vita a scuole di spiritualità o di preghiera. Il príncipio che pare
chiaro è che tutto ciò che è bello e santo si può ben fare senza troppe
complicazioni e organizzazioni, purché esista un reale bisogno e ci
siano soggetti xiìi e attenti che sanno muoversi con passicíne.

19. Sempre a proposito di cultura carmelitana da diffondere, va notato
che bisogna muoversi in nìodo meno dilettantistico, gestendo bene le
produzioni di libri nostri. Avviene purtroppo che certi testi nostri di
grande merito nOn ottengarìo SuCCeSSO per una maniera careììte nel
prepararli (in sede editoria) e di proporli alla gente (in sede di diffusio-
ne da parte di conventi e monasteri). In verità, però, il metro del suc-
cesso librario non è né la prima né l'unica unità di misura; ma va
tenuto in conto.

Una possibile fondazione ernblematica

20. Dalla fine delrestate scorsa due religiosi della Provincia Toscana (uno
molto esperto e maturo e uno appena licenziato al Teresianum) e un
altro d'uno Província estera hanno avanzata l'idea di fondare a

Crotone (Catanzaro) una casa di impostazione nuova: nuova non tan-
to nei fini e nei mezzi, quanto nei sentimentí e negli stili; una casa
dove si potenzino contemplazione, fraternità e disponibilità apostoli-
ca (specialmente verso le Monache Scalze). Il caso viene citato dal P.
Flavio Caloi come segno che il Carmelo Italiano deve conoscere e poi
anche sostenere iniziative di tale genere, con spirito di comparteci-
pazione. Il P. Generale s'è già dichiarato favorevole all'iniziativa che
gli interessati (nessuno dei quali è presente a Montepiarìo) gli harìno
presentata per lettera.

21. Sono molto numerose le osservazioni, pro e contro, che i convegnisti
espongono. Certamente è confortarìte che il P. Generale sia aperto ai
"carismi" e, in pratica, alla generosità e al coraggio. È interessante
pure che la Provincia Toscana non si opponga alla richiesta dei suoi,
sebbene non intenda impegnarsi come Provincia a fondare un con-
vento nuovo in territorio non suo. Però non c'è tanto da guardare a
problemi spiccioli e superabili, quanto da considerare attentamente
ciò che lo Spirito detta a quei tre volenterosi, che il Vescovo di
Crotone è prontissimo ad accogliere.
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22. Però nessì?ìno vorrebbe che si affrontasse la fondazione con spirito di
sperimentalismo. Non tutti sono poi convinti che il piccolo gruppo
pur affiatato (che s'è infervorato incontrando le Monache di Crotone)
sia ancora abbastarìza solido e abbia tutto ben sedimentato. Esiste

inoltre il fatto concreto che il religioso strarìiero ha il permesso di
iniziare l'esperienza, ma entro la prtmavera del 1993 dovrà rientrare
in Polonia. Vari partecipanti alla discussione, rammaricati di non po-
ter ascoltare gli interessati né di conoscere la loro lettera pro-
grammatica, esprimono l'impressione che l'iniziativa non sia ancora
ben maturata. Per questo, senza porre veti, chiedono ì?ìn'attesa e una
verifica più profonde, perché ciò che sa di "profezia" abbia pure la
garanzia di quanto prevedoììo le nostre leggi.

Monache e loro "costituzioni"

23. Le nostre Monache sanno che nella scelta tra le Costituzioni 1990 e

quelle del 1991 (quest'ultime sono l'ampliamento e l'avvallo delle "Di-
chiarazioni" del 1977) caè di mezzo un aut-aut: o uscire concretamen-
te dall'Ordine o restarvi unite cordialmente. Sembra che in Italia,

magari qui o là "obtorto collo", si opti per le Costituzioni 1991.

24. I Monasteri, se domandarìo spiegazioni, va?nno caritatevolmente aiu-
tati. Al di là della scelta sul punto centrale di sopra, possono essere
illuminati pure su elementi minori, ma pure sentiti di un certo rilievo.
A condizione che non si pensi che i nostri Provincialí intendono "ma-
novrare" le nostre Sorelle, si potrebbero promuovere, almeno per certi
Monasteri che ne hanno mostrato il desíderio e secondo criteri diversi

o di Province o di zone più ampie: Nord, Centro, Sud d'Ìtalia), delle
riunioni di Priore e Maestre. Lo scopo di queste riunioni sarebbe
quello dí promuovere, nella libertà, maggiore unità tra i Monasteri e
di preparare i cosiddetti "testi aggiuntivi", che illuìninano - senza
bloccaggi - vari punti che le Monache sperimentano come importarìti
(liturgia, abnegazione, informazione delle formatrici e delle nuove vo-
cazioni ...).

Una nuova "Fiamma Teresiana"?

25. "Fiamma Teresiana", la rivista bimestrale dell'Ordine Secolare, risul-

ta sostenuta da 3.800 abbonati teorici, da 1.500 reali. Purtroppo
neppure all'interrìo dell'Ordine Secolare risulta tanto convincente e
letta e solo per laboriose campagne di promozione all'interno delle
Fraternità si è riuscití a sollevare ultimamente un poco le sorti, re-
stando però nettamente in passivo. Da un po' di tempo, per rendere
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più vera tale rivistina (che ha un suo passato glorioso: 33 arìrìi di vita)
e allargarla arìche a una "clientela" più vasta che non il solo Ordine
Secolare, s'è pensato di darle una nuova veste e soprattutto un indi-
rizzo più netto e specifico: farla una rivista carmelitana di preghiera.
Oggi, con gli Istituti religiosi sensibili a questo tema e con i moltissimi
"gruppi di preghiera" che apprezzano molto la dottrina carmelitarìa in
materia, parrebbe il momento di nutrire adeguatamente e l'Ordiì'ìe
Secolare e alt?ri fedeli ben disposti. In Italia lo spazio per una simile
iniziativa sembra resti ancora scopeito e nessun altro avrebbe i mae-
stri e il corpo dottrinale meglio di noi per tale operazione.

26. La proposta sarebbe dunque di provare già entro il 1992 con alcuni
numeri saggio (04, 03, 02, Ol partendo da ottobre), all'inizio di sole
16 pagine a forìrìato rivista normale, con debite illustrazioni e intelli-
genti e accessibili variazioni varie sul tema di fondo: il dialogo con
Dio, nella Bibbia, nei vari Saììti, secondo questo o quel mistero cri-
stiano, illustrarìdo la forma ora contemplativa e ora meditativa, spie-
gando la preghiera di offerta, di domanda, ecc. ecc. .

ll
l

l

l
l

l

l

variegate. Impari a essere propositivo, partendo magari da ciò che più
urge: il reimparare a pregare. E in questo il progetto di una "Fiamma
Teresiana" nuova s'inserisce da sé.

Nuovo incontro dei Consigli Provinciali Riuniti

29. Alla fine del 26 marzo (secondo giorno di lavoro) i Padri si domandano
se per discutere di simili temi valga la pena ritrovarsi a?rìcora. E la
risposta è affermativa. Però, tenendo presenti vari fattori (fra cui la
celebrazione dei Capitoli Provinciali nella primavera 931 raccoman-
dano al P. Flavio Caloi di stabilire il futuro incontro verso il setteìnbre

1993, quando sarà celebrato anche il Congresso Intemazionale del-
rOrdine per la Formazione.

L'incontro continua con i formatori d'Îtalia

27. Dopo una certa esitazione su una proposta che trova impreparata la
maggioranza, i Padri ricordano che niente neppure qui va improwi-
sato, che è bene essere veri e chiari per la gente, evitando di imitare
troppo riviste straniere già esistenti (Orar spagnola, Prier francese),
facendo qualcosa di snello e di penetrante e partendo appunto da un
servizio fondamentale da offrire a una certa parte convinta dell'Ordi-
ne Secolare, per poi estendersi (anche con un rischio iniziale) ad altri
possibilissimi simpatizzanti. Notarìo che una rivista può nascere o
continuare a vivere per una sola ragione: perché ce n'è bisogno ed è
amata e seguita. Ora "Fiamma teresiana" non può continuare così?
Si provi a renderla più autentica privilegiando un tema che è così
proprio dell'Ordine nostro, ed è tanto sentito dalla Chiesa intera.

28. Occorrerà, nota con forza qualcuno, che da parte dei nostri religiosi e
delle nostre Monache si creda di più all'Ordine Secolare e lo si aiuti,
anche voltando pagina circa la loro rivista. gualche altro ribadisce
che l'Ordíne Secolare, assumendo qualche decennio fa il nuovo
nome, sí proponeva di vivificare la vita cristiana nel mondo
("saeculum") per poi anche, secondo la possibilità, promuovere la vita
consacrata nei Conventi. Non restava, cioè, una realtà che dipende
puramente dai conventi, ma qualcosa che, facendo ancora riferimen-
to ad essi, aggrega i cristiarìi desiderosi di nutrirsi della nostra gran-
de spiritualità. Deve quindi aprirsi sul mondo, come si aprono i grup-
pi ecclesiali nuovi. L'0.S. dunque non deve provare un sentimento di
pura dipendenza dalle case conventuali del Carmelo né deve ramma-
ricarsi troppo che siano ultimamente sorte nuove forme, più giovani e

30. Il giorno 27 marzo alle 9.30 inizia la seconda fase dei lavorí dei Pro-
vinciali d'ìtalia, sempre sotto la presidenza del Vicario Generale
P. Flavio Caloi. L'argomento specifico da studiare è quello della for-
mazione dei giovani (Postularìti, Novizi, Studenti) dell'Ìtalia Carmeli-
tana. Sono partiti alcuni consiglieri non direttamente coinvolti nel
problema, ma sono sopraggiunti varí educatori così che l'assemblea
risulta ancora piuttosto nutrita, cioè di 30 persone, inclusi2 inviati
speciali di cui si dirà dopo.

31. Letta la Parola di Dio (1 Cor, 2) e fatte le debite presentazioni dei
partecipanti, si procede rapidamente a una valutazione della situa-
zione. In tutta Italia gli Studenti (di filosofia-teologia) sono 30, i Novizi
5, i Postulanti 15. Per il 1992-93 si prevede che tutti i Noviziati italia-
ni sararì?no aperti, mentre attualmente lo sono solo 2 su 6. Consolan-
te, arìche se un po' imprecisato, è il numero, poi, dei giovani in forma-
zione nelle missioì'ìi affidate alle Province italiarìe: giovani africani o
malgasci.

Linee delle Province in materia di formazione

32. Viene da molti ricordato che il testo educativo di base, la "Ratio

Institutionis" recentemente promulgata dal Definitorio Generale, può
essere utile soprattutto per Province giovani o anche per altre che
abbiano perso una tradizione educativa. Ma può ad alcuni dare l'idea
di essere nato a tavolino e di essere astratto. Più concreti risultano

forse quei testi che vengono elaborati in loco nelle Province, sorgendo
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da realtà educative vive e capaci di proposte e di approfondiìnenti. Ma
una "charta magna" educativa dell'Ordine era necessa?ria ed è dai più
salutata con piacere.

33. In campo educativo conta certamente ìnolto la concretezza o, secon-
do altri modi di dire, la storia vissuta. Di fatto si ha che un giovane
che, pur con molte deficienze, chiede di far parte del nostro Ordine è
colpito dalla esperienza viva di una comunità, inizialmente forse solo
di un religioso. È questa una specie di "delectatio víetrix" di cui Dio si
serve: quella che spesso si dice "fascino" della consacrazione. Promo-
tore di vocazione è colui che mostra che il suo essere carmelitano è il

suo modo pieno e ricco di essere uomo.

34. Dunque non valgono tanto le proposte teoriche, quanto una vita ve-
ramente desiderabile per uno che, credendo magari ancora
stentatamente in Cristo, desideri però realizzare la vocazione battesi-
male educandosi secondo la forma carmelitana. L'educabilità di un

postulante è il segno primario di una possibile vocazione. Educabilità
che, se autenticamente vissuta, si trasforì'na presto in senso e gioia di
appartenenza, secondo tutto un processo di fatti vìtali che contengo-
no poi anche una serie di principi o di valori, ma non in forma astrat-
ta. Realmente nell'educare alla vita religiosa non ci si ferma a dei
principi, ma si va ad una Persona, Cristo, che svela l'uomo all'rìomo:
è Lui che dà senso e speranza all'azione pedagogica.

35. Però, secondo lo stile incarnatorio seg'íìito da Dio, uno non incorìtra
Cristo direttamente, nìa attraverso una Comunità riunita nel Suo

nome. Essa è il vero soggetto educante che gode di tutti i rrìezzi per
essere vera e trasmettere la sua vita a un giovane: possiede 1'esisten?-
za battesimale, la Parola, i voti, il Magistero della Chiesa e dell'Ordi-
ììe. guesta comunità si pone come padre e madre per chi desidera la
víta consacrata.

36. Ogni Provincia nel suo insieme dovrebbe essere padre e madre per i
propri giovani e dovrebbe dire loro: "Venite e vedete". Ma più di una
volta è costretta a dire piuttosto: 'Venite e non vedete: non badate a
questo o quello". A volte una Provincia non ha educatori per formare i
suoi giovani; ma se li ha è bene che ci pensi direttamente. Deve com-
piere ogni sforzo per impostare alcune comunftà educative trairíanti
(magari anche a scapito di altre comunità ordinarie) e là far emergere
chiari valori e attuare esperienze fondamentali di una vita carnìelita-
na. Ma se concretamente non può offrire luoghi educativi validi, al-
meno per certe fasi deve ricorrere ad altre Province.

37. Ai nostri giovani non occorre dare l'optimum teorico, ma è doveroso
offrirgli il necessario in modo che non restino lesi nella loro maturità,
ma a?rìzi crescano solidi. A volte una Provincia non dovrà porf?are fuori
ambiente i propri educatori, ma forse chiedere da fuori l'aiuto di

qualche educatore. "Se non posso dare il latte ai miei figli, lo manderò
a balia", pensa ogni vera madre. Importante è scegliere bene la balia.
Ora è notorio che anche tra le Province italiane non sempre c'è accor-
do e conserìso su certe impostazioni e visioì'ìi educative. Ciò è abba-
stanza umano e normale. Ma anche le migliori Province, giustamente
desiderose di una propría autonomia educativa, non debbono con-
foììderla con una chiusa autarchia in materia di formazione.

38. Per scendere aa alcune antiche iniziative pratiche con accentuazioni
nuove i convegnisti propongono e presto fissano che per i nostri Stu-
denti, già quest'arìno a settembre, si programmi un'esprienza di
Esercizi Spirituali e di convivenza a Trento; e designano íl predicatore
e coordinatore: P. Giuseppe Pozzobon, priore-maestro del Noviziato di
Trento.

La nuova "Ratio"

39. Uí'ìo degli invitati speciali, P. Philippe Hugelé, Segretario Geî'ìerale per
la Formazione, è invitato a pr'esentare la nuova "Ratio Institutiorìis".
Egli ricorda che questo testo discende direttamente da quello "ad
experimentum" chiesto già nel Primo Congresso Internazionale
Formatori OCD del 1981 e varato nel 1983. Dopo otto anni di esperi-
mento e dopo raccolte le debite osservazioni da tutto l'Ordine, nel
settembre 1991 una speciale Commissione, nominata dal nuovo
Definitorio, ha riveduta e riordinata quella prima "Ratio" (che già ave-
va riscosso grossi consensi). Il Definitorio Generale ha puntigliosa-
mente riesaminato e fatto proprio il risultato di quel lavoro, appro-
vandolo il 6 gennaio 1992.

40. Non si poteva pretendere che la nuova "Ratio" fosse qualcosa di
stratosferico. Cert.o è che, se non ci fosse, bisognerebbe certamente
crearla, seguendo più o meno il filo dell'attuale. Essa varie volte dice
cose scontate e owie: quindi potrebbe aver ragiorìe chi la desiderava
un po' meno redazionale e più "profetica". Ma spesso raccoglie sensa-
te e utili indicazíoni, al punto che arìche in certi Monasteri di Scalze e
presso altri Istituti è risultata già fonte di luce. Ha il valore giuridico
che caso per caso le danno C.D.C. e Costituzioni, su cui si basa. mce-
ve autorità anche dai recenti documenti della Chiesa (in particolare il
"Potissiìnum institutioni") cui è debitrice.

41. Non doveva essere né è riuscito un testo tipicamente teologico o solo
pedagogico, come neppure un semplice prontuario. 'È, un'autorevole
"filo rosso" che l'Ordine propone ai propri formatori e formandi, per-
ché crescano nella vita consacrata carmelitana, percorrendo le tappe
fondamentali previste per assimilare bene il fine e lo stíle della nostra
famiglia.
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famiglia.

252 253

l

a



42. La Commissione che ha lavorato nel settembre 1991 pensava di pre-
parare alcune "appendici" pratiche con spunti su argomeììti molto
richiesti: per esempio, circa struttura e programìni del Noviziato, cir-
ca la metodologia nell'accostare i nostri Maestri, circa l'orazione,
l'apostolato, ecc. Le singole Province o Circoscrizioni saranno impe-
gnate a lavorare in questa linea e a trasmettersi le loro esperienze.

43. In più occasioni è affiorata l'idea di un'antologia di testi carmelitani
su precisi punti di materia educativa. Dal S. P. Giovanni a E. Stein
sono infatti molti e validissimi coloro che nel Carmelo hanno detto e
fatto cose egregie in campo educativo con connotazioni carmelitane.

44. I convegnisti prendono atto di quanto espone P. Hugelé sulla neo-
nata "Ratio" e si danno appuntamento per il settembre 1993 al Se-
condo Congresso Internazionale Formatori OCD, quando cìò che la
"Ratio" propone in maniera arìcora generale troverà poi formulazioni
e proposte forse nuove, maturate in sede locale ma sempre utili da
confrontare tra Provincia e Provincia.

Il Collegio Internazionale

45. Il P. Nicolàs García parla in modo pacato presentando il Collegio In-
ternazionale di cui è Rettore da circa quattro arìni in S. Pancrazio a
Roma. Precisa subito che dal 1978, quando è "rinato", questo Colle-
gio è ben distinto dalla facoltà del Teresianum.

46. Tra educatori ed educandi attualmente il Collegio sfiora le 45 persone
di 22 nazioni: presenta quindi una gra?nde varietà umana e carmeli-
tana. É casa di Studentato Teologico per gli ultimi3 anni istituzionali
degli alunni che frequentano il Teresianum e ne garantiscono il nu-
cleo di iscritti richiesto dalla S. Sede. Per ogni anno scolastico c'è una
classe di una dozzina di alunni, che tutti insìeme sfiorarìo la qua-
rantina. Perché cosî numerosi, essi vengono seguiti da PP. educatori
che animano più direttamente ogni singolo corso o gruppo.

47. La storia personale e la reale preparazione carmelitana di ogni alun-
no sono difficili da conoscere bene e per un buon periodo l'azione
educativa non può scendere molto in profondità. Il primo anno fa
barriera anche la lingua (ufficialmente italiana) : in pratica ci vogliono
dodici mesi solo per un inserimento-adattamento.

Dei cinque educatori (il Rettore messìcaììo e quattro aiutanti: uno
spagnolo, un italiano, un indiarìo e un polacco) solo il Rettore è già
sperimentato e a tempo pieno; gli altri sono giovani ex-collegiali che si
prestano quanto possono, ma harìno da terminare i propri studi e,
chiuso un ciclo di3 arìni, facilmente vengono sostituiti. Più che edu-
catori vogliono essere accompagnatori e "testimoni".

48. Il clima del Collegio è tale che gli stessi italiani si sentono "stranieri"
(anch'essi finiscono con il parlare 1' "itagnolo"). Nella formazione si
insiste molto sul principio dell'unità in Cristo, che deve portare ad
amicizia e fiducia:-valorÎ molto importanti, ma pure molto difficili da
realizzare.

49. Comunque esíste una "Ratio" propria del Collegio, con principi e cri-
terÌ netti e chiari, applicati con owía elasticità secondo le persone e le
situazioni diverse.

La programmazione è molto articolata e precisa e abbraccia tutti gli
asp'etti della vita della comunità e del singolo (il quale a volte possiede
una formazione carmelitana ancora piuttosto embrionale).

50. Sono più i vantaggi o gli svarìtaggi di una istituzione-realtà come que-
;ta?"EFssa non -è "p"'ìuttosto artificiale e poco a favore deì giovani, anche
se arrivano da Province o Circoscrizioni che a volte da sole non riusci-
rebbero ,a provvedere all'ed'i?ìcazione dei propri alunni? Da un Collegio
degli arìni-d'oro (1930-197 0) dove si mandavano i giovani promettenti
per'ché diventassero professori ed educatori preparati, non si è forse
passati a un Collegio che più che altro supplisce alle carenze
;ducative delle Province? I convegnisti presentano, un po' vivacemen-
te-ma pure spassionatamente, queste loro obiezioni a seguito dell'in-
tervento di P. Nicolàs. E, insistono, dato che quattro educatori su
cÌnque del Collegio risultano giovanissimi e in più sono facilmente
cambiati, gli alunni non ne risentono?

51. Ma quello che interessa sapere di più è il valore autentico del Collegio
;"il "suo-signifi:a;o.-I1-Collegio- porta alle Province una reale utilità o
invece Ìmpone un sacrificio'7 quello di mandare alunni che seguano il
;iclo istìtuzionaìe del Teresianum, perché il Teresianum non perda il
d'Ìr'Ìtto di "facoltà teologica"? La netta distinzione tra Collegio e
Teresianum, nata dopo la crisi degli Arìrìi Settanta, non potrebbe es-
sere moderata così «:Ììe alcuni professori vivano un rapporto pìù dì-
retto con i collegiali?

52. Domanda tremenda: l'Ordine accetterebbe di sbancare quel Collegio
che a certe Province sembra dire poco? guesta domanda fìccante e
dura-víene posta sia al P. Nicolàs che al P. Flavio Caloi, i quali
controbbattono che nel Collegio Internazionale esistono più luci che
ombre. C'è specialmente la luce di una educazione a visione più am-
pÌa -e con un sentimento di unità che non si riceve solitamente nelle
Province. Ma i convegnisti insistono nel notare altro ancora: primo,
che gli alunni del Collegio Internazionale spesso arrivarìo a Roma con
l'esperienza di pochi anni di vita carmelitana e quindi con scarso sen-
so di-Ordine e di Provincia d'appartenenza; secondo, che quando fre-
quentarìo le case italiane per studiare la nostra lirìgua rivelano caren-
ze di comportamento e di carattere che al Collegio sembrano restare
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ignote; terzo, che il concetto stesso di Collegio Interrìazionale oggi sa
di artificioso per questi giovani moderrìi che, seppur irì teoria disposti
ad incontri internazionali e interculturali, poi in realtà risultarìo fra-
gili e scarsamente preparati a trapianti "romani". Si aggiunge che a
Roma questi giovani trovano qì?.íello che in Provincia non otterrebbero
mai: soprattutto in fatto di uso di libertà e di senso di povertà. E
questo non è sempre positivo.

53. Evidentemente le ìiserve delle Province italiane su una realtà storica-
mente tarìto meritoria come il Collegio risultano alquanto pesanti. Ma
esse vengono espresse più per un debito di onestà che per la voglia di
negare tutto. Difatti i convegnisti porgono il loro grazie al P. Nicolàs e
gli augurano che i miglioramenti che egli stesso vede necessari o
convenienti (secondo i casi) vadano in porto: per esempio, circa la
scelta degli studenti che le Prevince presentano, circa i programmi
estivi (con studio di lingue e ulteriore approfondimento su temi
carmelitani), circa i rapporti tra Collegio e Teresianum, circa l'aiì?ìto
economico a Studenti di Province povere ecc. .
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LF,TTF,RA CONGIUNTA

DEI SUPERIORI GENERALI CARMELITANI

"FRATERNITÀ ORANTI A SERVIZIO DELLA GENTE"

"Ecco, io faccio nuove ttúte
le cose" (Ap 21,5)

Chiusura dei lavori

54. Così la sera del 27 marzo, con un certo antícipo su qua?nto preventi-
vato, si chiude l'incontro voluto dal Vicario Generale e dalla CISM-

OCD, nel quale si sono sottolineate verità già ben note, che però oc-
correva rispolverare affinché alle teorie, sia pure pian piano, seguano
poi le esperienze e gli sforzi concreti.

Durante i tre giorni c'è stato un ottimo clima di rapporti fraterni e di
sincerità. Pregando (con belle liturgie del mattino e della sera) e di-
scutendo (in sedute di circa otto ore giornaliere) i Padri hanno
riannodato rapporti tra Province che col tempo si erano un po'
sfilacciatj e che tutti alla fine si sono augurati che possano - in varie
forme e in diversi tempi - rafforzarsi per il bene della Chiesa e dell'Or-
dine.

Padre Rodolfo Girardello
Segretario CISM-OCD

Carissimi fratelli e sorelle del Carmelo:

a tutti pace e bene nel Signore!

1. La commemorazione dei 500 arìni della prima evangelizzazione
delle Americhe e l'invíto della Chiesa ad una Nuova Evangelizzazione ci
ha aiutato nei nostri incontri fraterni a prendere coscienza delle nostre
comuni radici canììelitane nella Chiesa.

2. Obbedendo a questo invito dello Spirito di Gesù e come sua
espressione, noi dei Consigli Generali dei Carmelitani (0. Carm.) e dei
Carmelitani Scalzi (O.C.D.), in un gesto di fraternità e di ecclesialità, su-
perando le difficoltà e le ferite storiche, ci siamo rìuniti varie volte, con lo
scopo di cominciare un processo di riflessione unitaria, per continuare a
scoprire il modo di rinnovare, con fedeltà creativa, il dono che il Signore
ha concesso alle nostre famiglie religiose e di metterlo a servizio della
Nuova Evangelizzazione nel mondo d'oggi. Abbiamo infatti due t?radizioni
fondamentali con una radice comune. Esse si arricchiscono vicendevol-

mente.

3. Con questa lettera vogliamo farvi partecipi del frutto delle nostre
riflessioni. Desideriamo vivamente che questi incontrí fraterrìi di religiosi
e suore di vari Ordini e Congregazioni Carmelitarìe si moltiplichino in
tutte le comunità delle nostre famiglie. In questo modo ci disporremo ad
ascoltare quello che Dio ci chiede e saremo capaci di costruire strade in
fraterna collaborazione, per vivere e testimoniare il carisma del Carmelo
alle soglie del Terzo Millennio.
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4. Partendo dalla commemorazione ecclesiale dei 500 anni, la nostra

parola vuole essere un messaggio di pace e di speranza, non solo per i
fratelli e le sorelle che vivono nelle Americhe, ma anche per tutti i
Carmelitarìi del mondo irìtero. Invitiamo tutti coloro che si alimentano

della spiritualità carmelitana a rimanere vigilanti come Elia sul monte
Horeb, attenti al Dio che ci passa accaììto e ci domanda: "Che fai qui?".

FARE MEMORIA

5. I nostri due Ordini furono impegnati nella prima Evangelizzazione
delle Arneríche, specialmente in Brasile e in Messico. Nella loro attività
evangelizzatrice furono vícini al popolo con la testimonianza di una vita di
preghiera e con la preoccupaziione di divulgare la devozione alla Vergine
Maria sotto il titolo della Madonna del Monte Carmelo. Non marìcarono

figure di rilievo che si lasciarono coinvolgere nelle gioie e speranze, tri-
stezze, angosce e afflizioni del popolo povero e oppresso.

6. In questi 500 arìni, la presenza delle nostre Sorelle Carmelitane di
vita contemplativa è stata presenza evangelizzatrice. La loro testimonian-
za di yita ha accentuato l'assoluto di Dio e la necessità dell'orazione. Allo
stesso modo le nostre Sorelle di vita attiva sono state una presenza fecon-
da di comunione, di servizio al Regno, di ascolto della Parola di Dio e di
testimonianza apostolica.

7. Ci sono stati gruppi di secolari che harìno vissuto, testimoniato e
arricchito il carisma del Carmelo. In particolare conviene ricordare l'at-
tuazione dei cosiddetti Ordini Terziari e delle Confraterììite del Carmine,

che in molti luoghi, dove era proibita la presenza dei frati, seppero dare
testimonianza del Vangelo, diffondere la devozione alla Madonna del
Carmine e marìtenere la vita ecclesiale.

8. Ci sentiamo uniti a tutti questi fratelli e sorelle che sono vissuti
prima di noi e accoglíamo questo passato come nostro, tarìto nelle luci
come nelle ombre della loro vita carmelitana e del loro servizio pastorale.

9. Per questo, mentre diciamo grazie a Dio per ciò che essi vissero e
realizzarono in favore del Regno, chiediamo anche perdono, in loro nome,
ai popoli indigeni ed afroamericani per i loro errori e le loro
marìchevolezze.

PRF,NDERE COSCIENZA DEL PRE8ENTB

10. Siamo eredi di questi nostri fratelli e sorelle; siamo un albero che
nacque dal seme che essi piantarono. Attualmente la nostra presenza di
vita carmelitana continua ad essere un segno profetico e missionario del-
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la presenza e vicinanza di Dio nella storia. Lo Spirito ha suscitato una
grande varietà di Congregazioni e Istituti secolari che vivono i valori del
carisma carmelitano con sensibilità propria. Allo stesso modo i secolari
uniti a noi sono cresciuti per numero e qualità.

1l. L'andamento dei 500 arìni della prima Evangelizzazione delle
Arneriche fa nascere in noi Carmelitani la necessità di conoscere meglio il
nostro passato per poter assumere meglio il nostro molo evangelizzatore
di profeti e contemplativi.

12. La memoria del nostro passato in Arrìerica, rawivata in noi in
occasione dei 500 anni, ci porta a prendere coscienza di ciò che abbiamo
in comune e a cerca?re il modo più adeguato di esprìmerla: la Regola di S.
Alberto, i Santi e le Sarìte, le date più signifìcative della nostra storia, gli
aspetti della nostra spiritualità, le tecniche di evangelizzazione e lo stile
della nostra presenza in mezzo al popolo.

13. Il ricordo degli errori del passato ci serva di monito, affinché,
come dice S. Paolo, non commettiamo gli errori che essi commisero (cfr. l
Cor 10,6-1l). O meglio, dobbiamo sollecitarci a restare sempre più aperti
al nuovo che si presenta lungo la storia, come segno di Dio che ci chiede
di entrare nelle nostre vite, sia individualmente che comunitariamente.

guesto nuovo si manifesta in molti modi, però soprattutto nell'opzio-
ne per i poveri, nel profetismo della vita consacrata, nell'azione in favore
della giustizia e della pace, nell'accoglienza degli emarginati, nel desiderio
di unità, nella ricerca di una spiritualità più inserita nella realtà e più
compromessa con essa.

14. L'invito della Chiesa ad una Nuova Evangelizzazione cí porta a
prendere coscienza che la nostra vocazione carmelitana è, prima di tutto,
una vocazione ecclesiale e che la nostra spiritualità è universale: "vivere
in ossequio di Gesù Cristo". guesto invito ci chiede arìche di far fronte
alle richieste e alle sfide che il mondo attuale lancia all'esperienza del
nostro carisma: vivere in ossequio di Gesù Cristo secondo l'esempio del
profeta Elia e di Maria.

In tutte le riforme realizzate nei più svariati contesti storici, i
Carmelitani tornarono sempre a questa fonte della nostra spirttualità e
seppero riscoprire la sua perenne attualità. Santa Teresa di Gesù, che
promosse la riforma più importante della storia della Famiglia
Carmelitana, diceva insistentemente che dobbiamo essere discendenti

dei profeti come lo furono i primi Carmelitani.

15. Le orme del lavoro di Evangelizzazione dei fratelli e delle sorelle
della nostra Famiglia che ci hanno preceduto sono ben presenti in molti
aspetti della religiosità popolare: nella devozione alla Madonna, nello
Scapolare del Carrnine, nelle preghiere del popolo. guesti segni che ci
arrivano dal nostro passato sono uno sprone continuo ad essere fedeli
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alle nostre radici e ad impegnarci con la gente. Sono questi segni che
hanno da costituire il punto di partenza per una rilettura del nostro cari-
sma dentro il contesto della Chiesa d'oggi che, nel nostro mondo così
tragicamente diviso tra ricchi e poveri, compie l'opzione evarìgelica per i
poveri.

PROIETTATI NEL FUTURO

16. Rileggere il nostro carisma e impegnarci in esso sono gesti che si
debbono fare partendo dai segni dei tempi e dalle grandi sfide della Nuova
Evangelizzazione.

17. La Nuova Evangelizzazione sarà nuova solo se partirà da una
nuova spiritualità. Non bastarìo cioè le nuove tecniche e i nuovi riciclaggi
pastorali. Piuttosto, come già in Maria e in Elia profeta, in S. Teresa di
Gesù e Sarì Giovmìni della Croce, essa deve fluire da una nuova esperien-
za del Dio vivo, alla cui presenza continuamente stiamo. Come in Gesù,
essa deve partire da un amore appassionato per il Padre che, a sua volta,
deve tradursi irì una passione per i poveri e gli emarginati.

18. La Nuova Evangelizzazione, cui siamo invitati, ha da tener conto
della nuova situazione culturale in cui l'umanità è entrata o sta entrando
e che trae con sé una visione più completa dell'uomo e della Chiesa. Se
vogliamo essere fedeli a Cristo, non possiamo rimanercene ancorati al
passato senz'altro problema. "Se uno non vive il suo tempo - ha scritto
Giovanni Paolo II - resta indietro; e la persona che resta indietro si squa-
lifica nel suo lavoro; e da lì seguirà un'inevitabile disaffezione". Dobbiamo
rinnovare le nostre idee e rileggere íl nostro carisma partendo da questa
nuova esperienza di Dio e dalla realtà della gente con cui viviamo e che
vogliamo servire.

19. Durante le ì'tunioni che abbiamo tenuto in Roma sono apparse
tre linee di rilettura del nostro carisma; e le vogliamo condividere con voi.

1. Esperienza contemplativa di Dio

20. In tutto il mondo esiste un'enorrììe necessità e un forte desiderio

di spiritualità. Alcuni segni tradizionali della presenza di Dio ormai non
riescono più a comunicare il suo messaggio. L'umanità è entrata in una
"notte oscura" che, in maniera differente secondo i diversi Continenti, ci
lancia una domanda arìgosciosa: "Dov'è il tuo Dio?".

21. guesta è la sfida. Chiamati a riscoprire il cuore dell'uomo quale
vera dimora del Dio-con-noi, dobbiamo aprirci a una nuova esperienza di
Dio. Sarà essa a darci occhi nuovi per leggere il nostro carisma e discer-
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nere i segni della presenza di Dio nel mondo odierno. Senza questa espe-
rienza personale e comunitaria di Dio nOn sarà possibile rileggere il no-
stro carisma e, conseguentemente, non saremo capaci di realizzare la
nostra missione come Carmelitani nella Chiesa e nel mondo di oggi.

22. Ciò comporta che non possiamo aver paura di perrnettere che
tra di noi si aprano nuove strade di inserimento nelle aree dove la "notte"
è più "scura", soprattutto tra gli uomini ridotti in povertà ed emarginati,
perché è lì che Dio si fa più presente e la sua presenza potrà essere
riscoperta in modo nuovo. È lì che, alla maniera del profeta Elia, potremo
percepire il sussurro della brezza soave (1 Re 19, 12).

23. Per simile compito, il più importante e più urgente che ci tocchi
come Famiglia Carmelitarìa, abbiamo l'esempio di Maria, Sorella e Madre
dei Carmelitani. Ella seppe accogliere, rneditare e incarnare la Parola di
Dio nella sua vita e così rivelare a tutti la Buona Notizia di Dio.

2. Fraternità come frutto e segno ai contemplazione

24. Nel mondo attuale si accentuano le divisioni sotto la spinta di
molteplici cause storiche. Il sistema capitalista accresce il proprio sfrut-
tamento dei popoli del Terzo Mondo. Intanto odi e divisioni si accumulano
così che si arriva a pensare che la fraterrìità è un'utopia irrealizzabile.

25. Ed ecco arìcora la sfida. Chiamati a vivere una vita di fraternità,

bisogna ottenere che le nostre comunità siano una prova concreta che la
fraternità è possibile. Fraternità che nasce dall'ascolto e dalla meditazio-
ne della Parola e che porta a rendere più umana la vita, a unire le perso-
ne, nonostante certe divergenze, e riesce così ad essere una presenza del
Vangelo. In tal modo le nostre comunità si cambiaììo in segni di speranza
che ai poveri fa?rìno dire di noi quanto la vedova di Sarepta diceva al profe-
ta Elia: "Ora so che sei un uomo di Dio e che la Parola di Dio è realmente

sulla tua bocca" (l Re 17,24).

26. Maria è per noi simbolo e modello della vita comunitaria. La no-
stra devozione a Lei deve indurci a imitare il suo esempio e portarci alla
libertà, renderci capaci di realizzare la fraterrìità cantata da Maria nel
"Magnificat" (Lc 1,46-56).

3. Profezia e impegno di giustizia

27. Come "figli dei profeti" non possiamo ignorare ciò che avviene nel
mondo. Come Famiglia internazionale, presente in tutti i Continenti, dob-
biamo prendere coscienza che un'ingiustizia di fondo divíde l'umanità tra
rícchi e poveri, con tutte le tristi conseguenze per la vita di immense mag-

l

l
l
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passato senz'altro problema. "Se uno non vive il suo tempo - ha scritto
Giovanni Paolo II - resta indietro; e la persona che resta indietro si squa-
lifica nel suo lavoro; e da lì seguirà un'inevitabile disaffezione". Dobbiamo
rinnovare le nostre idee e rileggere íl nostro carisma partendo da questa
nuova esperienza di Dio e dalla realtà della gente con cui viviamo e che
vogliamo servire.

19. Durante le ì'tunioni che abbiamo tenuto in Roma sono apparse
tre linee di rilettura del nostro carisma; e le vogliamo condividere con voi.

1. Esperienza contemplativa di Dio

20. In tutto il mondo esiste un'enorrììe necessità e un forte desiderio

di spiritualità. Alcuni segni tradizionali della presenza di Dio ormai non
riescono più a comunicare il suo messaggio. L'umanità è entrata in una
"notte oscura" che, in maniera differente secondo i diversi Continenti, ci
lancia una domanda arìgosciosa: "Dov'è il tuo Dio?".

21. guesta è la sfida. Chiamati a riscoprire il cuore dell'uomo quale
vera dimora del Dio-con-noi, dobbiamo aprirci a una nuova esperienza di
Dio. Sarà essa a darci occhi nuovi per leggere il nostro carisma e discer-
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24. Nel mondo attuale si accentuano le divisioni sotto la spinta di
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così che si arriva a pensare che la fraterrìità è un'utopia irrealizzabile.
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bisogna ottenere che le nostre comunità siano una prova concreta che la
fraternità è possibile. Fraternità che nasce dall'ascolto e dalla meditazio-
ne della Parola e che porta a rendere più umana la vita, a unire le perso-
ne, nonostante certe divergenze, e riesce così ad essere una presenza del
Vangelo. In tal modo le nostre comunità si cambiaììo in segni di speranza
che ai poveri fa?rìno dire di noi quanto la vedova di Sarepta diceva al profe-
ta Elia: "Ora so che sei un uomo di Dio e che la Parola di Dio è realmente
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stra devozione a Lei deve indurci a imitare il suo esempio e portarci alla
libertà, renderci capaci di realizzare la fraterrìità cantata da Maria nel
"Magnificat" (Lc 1,46-56).
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mondo. Come Famiglia internazionale, presente in tutti i Continenti, dob-
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giorarìze. Come uomini e donne di contemplazione, dobbiamo essere ca-
paci di dire una parola profetica non solo di denuncia dei mali, ma anche
di accoglienza e di tenerezza per le vittime. Coscienti della presenza di Dio
nel cuore umano, non possiamo accettare che la persona umana venga
oltraggiata nella sua dignità. Il nostro amore per il prossimo, che è imma-
gine viva di Dio, ci spinge a porci accanto ai più bisognosi, ai più piccoli.
ta nostra opzione per i poveri = teologica: nascendo dal mistero
dell'Emmarìuele e dell'Ìncarnazione, ci invita a promuovere la Giustizia e
la Pace.

altri gruppi ci fa crescere nell'amore alla Parola di Dio e ci porta a una
maggiore fedeltà alla Regola, la quale ci domanda di "meditare giorno e
notte ììella legge del Signore e di vegliare in orazione".

31. Che la Madonna del Carmine ci aiuti ad essere fedeli a quanto
Gesù ci chiede in questo momento cmciale della storia del mondo e della
nostra Famiglia. Come in passato, Maria ci guardi e ci aiuti. guarìdo il
desiderio di fedeltà, sia verso il carisma e sia verso i poveri, ha provocato
una crisi di identità, il volgere lo sguardo a Lei ci ha aiutato a tornare aìla
nostra condizione di mendicanti.

28. Per poter vivere "in ossequio di Gesù Cristo e servirlo con cuore
puro e buona coscienza", dobbiamo imparare da Gesù a considerare le
ricchezze e le risorse spirituali che si trovano in mezzo ai poveri ed agli
emarginati. Così, uniti a Lui, possiamo parlare al Padre: "Padre, io ti be-
nedico perché hai nascoste queste cose ai sapienti e prudenti e le hai
rivelate ai piccoli. Sì, Padre, così è piaciuto a te" (Lc 10,21).

Sorella, Madre e Regina del Carmelo, intercedi per noi presso tuo Fi-
glio Gesù e ottienici la benedizione di Dio.

Roma, 16 luglio 1992

CONCLUSIONE
Fr. John Malley, 0. Carm.

Fr. Camtlo MaccÈe, OCD

29. Chiudendo questo nostro messaggio, vogliamo fare appello al-
l'unità. Solamente se si uniscono tutti gli sforzi, sarà possibile offrire al-
l'America Latica e agli altri Continenti un'autentica Evangelizzazione e
una presenza carmelitana che sia un fecondo servizio ecclesiale: fonte dí
nuova spiritualità e di preghiera impegnata e liberatrice.

Invitiamo voi tutti, fratelli e sorelle, a cercare nuove strade per una
fraternità tra noi, lavorarìdo secondo queste tre direttrici:

a) intensificare tra noi, nelle zone in cui ci troviamo, la partecipazione
delresperienza viva della spiritualità della nostra Famiglia religiosa;

b) creare occasioni, nello spirito del nostro carisma, per collaborare in
case di ritiro e di spiritualità, in incontrt specifici su questo tema, in
pubblicazioni, ecc.;

c) unirci nel servizio alla gente in modo che la nostra spirítualità possa
servire come risposta alle sfide e richieste del mondo attuale: la sfida
della secolarizzazione, della modernità e, insieme, dello spaventoso
impoverimento di oltre metà dell'umanità.

30. Rivolgiamo, infine, a Dio la nostra preghiera di ringraziamento
per aver suscitato in noi questo spirito di avvicinamento. Siamo grati alla
memoria dei fratelli e delle sorelle del passato che ora, in occasione dei
500 anni dell'Evangelizzazione in Arrìerica Latina, ci chiamano a una
maggiore fedeltà al nostro carisma e alla gente umile. Siamo riconoscenti
alla Chiesa che, a partire dai poveri delle Comunità Ecclesiali di Base e di

Messaggi di S. Giovanni della Croce

"DIE AC NOCTE"

Ognì appe+ito causa cinque danni all'anima: primo la ìnquieta, secondo la intorbida,
terzo la Ínsudicia, quarto la iíìdebolisce, quinto IC? rende oscura.
l segni del mccoglimento ìnterìore sono tre: primo, se l'anima non prova piacere nelle
co;; +ransitorie;' secondo, se trovo soddisFazione nella soli+udÍne e nel silenzì e
nell;atíendere Cl quanto è di maggiore perFezione; terzo, se le cose che prima solevanomaggiore per+ezione; terzo, se le cose che príma solevano

insiaerazioni, le meJitazioni e gli att5 la disturbano, nonesserle Ji aiuto, come le consiaerazioni,
avenclo l'anima altro appoggio nell'orazione che la fede,-la speranza e 10 carità.
L'amore non consiste nel provare grancli sentimenti, rno nell'avere gmnde nudi+à e nel
patire per l'Àmato.

(Punti di Amore)
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nel cuore umano, non possiamo accettare che la persona umana venga
oltraggiata nella sua dignità. Il nostro amore per il prossimo, che è imma-
gine viva di Dio, ci spinge a porci accanto ai più bisognosi, ai più piccoli.
ta nostra opzione per i poveri = teologica: nascendo dal mistero
dell'Emmarìuele e dell'Ìncarnazione, ci invita a promuovere la Giustizia e
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altri gruppi ci fa crescere nell'amore alla Parola di Dio e ci porta a una
maggiore fedeltà alla Regola, la quale ci domanda di "meditare giorno e
notte ììella legge del Signore e di vegliare in orazione".
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desiderio di fedeltà, sia verso il carisma e sia verso i poveri, ha provocato
una crisi di identità, il volgere lo sguardo a Lei ci ha aiutato a tornare aìla
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28. Per poter vivere "in ossequio di Gesù Cristo e servirlo con cuore
puro e buona coscienza", dobbiamo imparare da Gesù a considerare le
ricchezze e le risorse spirituali che si trovano in mezzo ai poveri ed agli
emarginati. Così, uniti a Lui, possiamo parlare al Padre: "Padre, io ti be-
nedico perché hai nascoste queste cose ai sapienti e prudenti e le hai
rivelate ai piccoli. Sì, Padre, così è piaciuto a te" (Lc 10,21).

Sorella, Madre e Regina del Carmelo, intercedi per noi presso tuo Fi-
glio Gesù e ottienici la benedizione di Dio.

Roma, 16 luglio 1992

CONCLUSIONE
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29. Chiudendo questo nostro messaggio, vogliamo fare appello al-
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una presenza carmelitana che sia un fecondo servizio ecclesiale: fonte dí
nuova spiritualità e di preghiera impegnata e liberatrice.

Invitiamo voi tutti, fratelli e sorelle, a cercare nuove strade per una
fraternità tra noi, lavorarìdo secondo queste tre direttrici:

a) intensificare tra noi, nelle zone in cui ci troviamo, la partecipazione
delresperienza viva della spiritualità della nostra Famiglia religiosa;

b) creare occasioni, nello spirito del nostro carisma, per collaborare in
case di ritiro e di spiritualità, in incontrt specifici su questo tema, in
pubblicazioni, ecc.;

c) unirci nel servizio alla gente in modo che la nostra spirítualità possa
servire come risposta alle sfide e richieste del mondo attuale: la sfida
della secolarizzazione, della modernità e, insieme, dello spaventoso
impoverimento di oltre metà dell'umanità.

30. Rivolgiamo, infine, a Dio la nostra preghiera di ringraziamento
per aver suscitato in noi questo spirito di avvicinamento. Siamo grati alla
memoria dei fratelli e delle sorelle del passato che ora, in occasione dei
500 anni dell'Evangelizzazione in Arrìerica Latina, ci chiamano a una
maggiore fedeltà al nostro carisma e alla gente umile. Siamo riconoscenti
alla Chiesa che, a partire dai poveri delle Comunità Ecclesiali di Base e di

Messaggi di S. Giovanni della Croce

"DIE AC NOCTE"

Ognì appe+ito causa cinque danni all'anima: primo la ìnquieta, secondo la intorbida,
terzo la Ínsudicia, quarto la iíìdebolisce, quinto IC? rende oscura.
l segni del mccoglimento ìnterìore sono tre: primo, se l'anima non prova piacere nelle
co;; +ransitorie;' secondo, se trovo soddisFazione nella soli+udÍne e nel silenzì e
nell;atíendere Cl quanto è di maggiore perFezione; terzo, se le cose che prima solevanomaggiore per+ezione; terzo, se le cose che príma solevano

insiaerazioni, le meJitazioni e gli att5 la disturbano, nonesserle Ji aiuto, come le consiaerazioni,
avenclo l'anima altro appoggio nell'orazione che la fede,-la speranza e 10 carità.
L'amore non consiste nel provare grancli sentimenti, rno nell'avere gmnde nudi+à e nel
patire per l'Àmato.

(Punti di Amore)
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