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Editoriale

Può sembrare artificioso raccogliere sotto un titolo così impegnativo
«Nello Spirito Santo» una serie di interventi su argomenti assai diversi tra
loro. Tanto più che vengono tralasciate le tematiche classiche relative al-
la terza Persona della SS. Trinità: come, ad esempio, la sua «personalità»,
la sua rappresentabilità, la sua missione nella Chiesa e nel mondo, la sua
azione nei sacramenti e nei carismi, la sua funzione di grazia increata.

Abbiamo preferito cogliere lo Spirito in actu exercito, cioè nelle mol-
teplici manifestazioni della vita ecclesiale; raccontando ciò che lo Spirito
va compiendo nella storia degli uomini. Ci è di conforto anzitutto la lex
orandi, che riconosce allo Spirito l'infinita capacità di «adattarsi» allle
molteplici situazioni umane, così come recita la Sequerìza: «Nella fatica,
riposo, / nella calura, riparo / nel pianto, conforto (...) Lava ciò che è sor-
dido, / bagna ciò che è arido, / sana ciò che sanguina...». Ma ci è di confor-
to anche la tradizione teologica che con san Tommaso attribuisce allo
Spirito tutto ciò che di buono può sorgere nel mondo.

Ouesta opera di «<restituzione» del mondo al Padre è possibile perché
è nello Spirito Santo che la Trinità si compie. Il terzo posto che gli viene
attribuito non esprime un ordine decrescente o una condizione di infe-
riorità, ma il senso della conclusione sia del mistero divino, come del di-
segno eterno sull'uomo e sul mondo.

Se il Verbo, il Figlio di Dio morto e risorto, intercede presso il Padre
la perenne effusione dello Spirito Santo, questi, a sua volta, è il consum-
mator la forza divina che conduce all'accoglienza di Gesù Cristo Salva-
tore, così come - secondo S. Francesco - accoglie l'eucaristia nel cuore di
ogni fedele. Evidentemente è «terzo» non perché interviene per ultimo, in
un secondo momento, ma perché fin dall'inizio colloca il mondo e l'uomo
nella tensione verso il compimento: fa nuove tutte le cose e «rinnova la
faccia della terra» perché è già presente nel loro sorgere, perché sorveglia
alla loro nascita.

In questo volume la rassegna è aperta dalla presentazione della ri-
flessione di P. Anastasio Ballestrero sullo Spirito Santo: alcune annota-
zioni sull'ultima sua opera pubblicata, quella che in qualche modo ha
compiuto la sua vicenda terrena.

Si tratta di una meditazione sull'uomo nuovo. È proprio quest'uomo
quello sul quale interviene lo Spirito liberandolo dalla schivitù della car-
ne e della legge, e rendendolo veramente «morale».
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EDITORIALE

È sempre per grazia, e perciò sotto la regia dello Spirito Santo, che
una creatura si pone ««ìn esercizio» verso la santità, secondo il progetto di
Ignazio di Loyola.
- È sempre-questo «uomo nuovo» che viene reso abile a rileggere e dun-

que a <«far crescere» perfino le divine Scritture, come insegna Gregorio
Magno.

E diventa capace di scoprire innumerevoli simboli per raccontare chi
è lo Spirito e dove si colloca la sua opera: così è la í«fiamma» nel poema
Fiamma d'Amor viva di Giovanni della Croce, che tutto fa ardere, senza
distruggere nulla; mentre per Teresa di G.B. è il í<cuore» da cui sgorga
ogni,energia e vita per la Chiesa e il mondo.

È sempre nello Spirito che accade la comunione dei santi: qui ci sof-
fermiamo sul rapporto di Teresa di Lisieux con Giovanna d'Arco e sull'in-
contro di Edith Stein con il Carmelo già prima della conversione.

Se lo Spirito è l'amore del Padre e del Figlio, quando è riversato nel
cuore dei credenti prende il nome di carità che, a sua volta, diventa la for-
ma di molteplici opere: tanto nella Roma dell'alto medioevo come nelle
periferie di Parigi del dopoguerra.

Infine lo Spirito è missionario per natura sua dato che il suo compi-
to è quello di dilatare le ricchezze di Cristo fino ai confini del mondo. Sul
tema della missione in senso stretto rifletteremo però nel prossimo nu-
mero.
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VIENI, O SANTO SPIRITO,
RIEMPI IL CUORE

DEI TUOI FEDELI

E ACCENDI IN ESSI

IL FUOCO DEL TUO AMORE.
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Giuseppe Furioni ocd

«I1 palpito dell'amore divino»
La meditazione sullo Spirito Santo
di P. Anastasio Ballestrero

Credo nello Spirito Samo. Meditazioni è l'ultima opera di P Anastasio
Ballestrero ad essere editata'. Malgrado sia il frutto della predicazione
svolta più di venticinque anni fa, il testo mantiene una freschezza e una
originalità che lo hanno reso attuale proprio nell'anno preparatorio al
Giubileo del Duemila dedicato allo Spirito Santo (1998).

La riflessione sulla terza Persona della Trinità è sempre stata presen-
te nell'insegnamento di P. Anastasio. Peraltro, già nei suoi primi articoli
egli nota come sia una caratteristica della pietà trinitaria contemporanea,
l'interesse per lo Spirito Santo in quanto Amore sostanziale del Padre e
del Figlio2. Inoltre egli spesso ne sottolinea l'azione nella vita dei fedeli a
partire dal Battesimo e dalla Cresima: in forza dell'azione sacramentale
Dio stesso (e per appropriazione lo Spirito Santo) è in noi come grazia in-
creata e distribuisce il dono creato che costituisce l'organismo della gra-
zia santificante, delle virtù teologali e dei doni dello Spirito Santo3. Anche
la devozione a Maria e la sua intercessione non hanno altro scopo che
quello di rendere più intima e più profonda l'attività dello Spirito nel cuo-
re del fedele.

' Piemme, Casale M. 1998, pp. 154. Viene qui ripreso un corso di esercizi spirituali
predicato alle Suore Carmelitane di Torino nel 1973. Per singolare coincidenza molte co-
munità religiose a lui legate da fraterna amicizia hanno ricevuto una copia di questo te-
sto proprio il giorno della sua morte (22.6. 1998).

' Orientamenti [sul movimento misticol, ì«Vita Carmelitana» n. 7 (1946) 62-63.
a Vivere il Santo Battesimo (Appunti per un ritim mensile), ííRivista di Vita Spirituale»

1 (1947) 99-104; e Vivere la S. Cresima (Appunti per un ritiro mensile), «ìRivista di Vita
Spirituale» 2 (1948) 237-242. Oggi si ama dire più volentieri che la grazia increata è pro-
priamente lo Spirito Santo.
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GIUSEPPE FURlOì%H ..IL PALPITO DELL:AMORE DIVINO.

All'origine di questa attenzione vi è la solida formazione teologica del-
l'autore, l'approfondimento dell'antropologia di san Tommaso, l'apparte-
nenza alla tradizione spirituale carmelitana che soprattutto in Giovanni
àella Croce e in Elisab:etta della Trinità valorizza non poco il contributo
dello Spirito Santo; inoltre non va sottovalutata l'influenza dell'enciclica
di Pio XII, Mystici Coìporis (1943), non solo per il carattere ecclesiologi-
co, ma anche per le conseguenze antropologiche ivi sviluppate.

Tuttavia è -a partire dall'inizio degli anni '60 che P. Anastasio intervie-
ne più frequentemente sul teìna pneumatologico. Non è semplice capire
l'or'igine di tale incremento, dato che raramente nelle sue opere - per lo
più Íutto della predicazione di ritiri o di esercizi spirituali - vengono ci-
tate le fonti. Abbiamo la sensazione che alla radice di questa nuova sen-
sibilità ci stia l'evento del concilio, compreso come una «nuova Penteco-
ste», secondo la definizione data da Giovanni XXIII4. Inoltre ha giovato il
coinvolgimento diretto nell'assise conciliare, in particolare nel dibattito
sulla vita religiosa, che ha reso P Anastasio attento sia al tema della «con-
sacrazione», ;ia ai particolari carismi delle diverse famiglie religiose con-
tro una certa tendenza alla «StandardizzaziOne»s. Sta di fatto che a parti-
re dal 1963, abbiamo numerosi interventi sullo Spirito Santo, attenti so-
prattutto al'momento della sua effusione sugli Apostoli il giorno di Pente-
coste6.

Una visione più sistematica della natura e della missione dello Spiri-
to la ritroviamo solo nella predicazione intorno al 1973 e registrata in due
opere peraltro molto simili tra loro: Viventi nello spirito7 e il già citato Cìe-
dà nello Spirito Santo. In questì testi, dopo la contemplazione dello Spìrì-
to Santo nella vita trinitaria, la riflessione si concentra sull'azione dello
Spirito nella storia della salvezza: nella storia di Gesù e di Maria8 e, so-
prattutto, nella storia della Chiesa: in relazione alla Scrittura e alla Tra-

ª Al Vaticano II e alla sua preparazione P Anastasio ha dedicato numerosi interven-
ti. Cf. tr.a 1;altro Litterae ad omnes Ordinis nostri fratres ac nîoniales, de oratione ac poeni-
te'ntia';!)(!0 'p;o felic-i ()oncilii Vaticani II successu offerendis, ««kta O.C.D.)) 7 (1962) 198-
199.

' Cf. Alcuni interventi significativi dei Padri Conciliari, «Rivista di Vita Spirituale» 20
(1966) 625-627.
'- - - -(Pentecoste, incontro C0n lo Spirito Santo, ìíRivista di Vita Spirituale» 17 (1963) 113-
129; MeditaZionÎ per il tempo di Pentecoste, tíRivista di Vita Spirituale»+ 20 (1966) 238-248;
Il miste;o -d;'l -CenWcolo. I. :4tteìwlere lo Spi'rito, íìRivista di Viéa Spirituale» 23 (1969) 271-
'2-78',-'II. 'Ac-coglie:ie-lo 'Èpirito, tíRivista dÍVita Spirituale»» 24 (1970) 235-243; III. Diffonde-
re lo Spirito,";Rivista di Vita Spirituale» 25 (1971) 240-248.

' Eentr'o di Spiritualità ««Mater Divinae Gratiae++, Brescia 1975.
ª A-qWesto riguardo non sì può dìmentìcare anche Contemplativi clello Spirito, F.I.R.,

Torino 1979.

dizione, all'economia sacramentale, ai doni e ai carismi, agli stati di vita
e alla preghiera.

Evidenteìnente le tematiche che attirano maggiormente l'attenzione
di P Anastasio sono proprio le ultime: quelle relative alla vita di preghie-
ra e ai carismi, in primis quelli legati alla vita religiosa. Su questo ver-
sante la bibliografia non può essere che esemplificativa9. Privilegiata però
è la ricerca sulle caratteristiche specifiche del carisma carmelitano. Un
tema questo sul quale P Anastasio riflette da sempre'º, ma intorno agli an-
ni '90 però lo fa commentando soprattutto la Regola carmelitana". In
concomitanza con la sua elezione episcopale, infine, una significativa at-
tenzione viene rivolta all'azione dello Spirito nel ministero sacerdotale'2.

Da parte nostra, piuttosto che seguire lo sviluppo della riflessione
pneumatologica di P. Anastasio in senso diacronico, preferiamo una espo-
sizione sistematìca, in modo da cogliere in una maniera pìù sintetìca il
suo pensiero.

Lo Spirito, comunione e comunicazio'txe di Dio

«Credere nello Spirito Santo» richiede l'impegno a scrutare nella luce
della fede il mistero personale di Dio, cioè il mistero della Trinità; infatti il
dato offerto dalla professione di fede ci ricorda che lo Spirito Santo «è si-
gnore e dà la vita, e procede dal Padre e dal Figlio». Lo Spirito Santo in-

' Ricordiamo solo le pubblicazioni più recenti: Vita consacrata, dono cli redenzione,
Elle Di Ci, Leunìann (TO)- 1988; Dalla pÌeg/aìiera alla vita, O.C.D., Morena 1990, Vivi nel
Dio vivo. Meditazioni, Paoline, Cinisello B. 1993; I consacrati nella Chiesa e nel morwlo.
Meditazioni sull'essenziale, Paoline, Milano 1994; Coìî Cristo al Padre. Un itinerario di vita
evangelica, Paolìne, Milano 1996.

'º Si vedano i primi interventi: Lo spirito della Regola carnielitana, íìVita Carìnelita-
na» n. 8 (1946) 42J65 e L'eremitismo clella Regola carmelitana, ííEphemerides Carmeliti-
Cae» 2 (1948) 245-262; nonché i suoi interventi durante il periodo del generalato, primo
fra tutti la Lettera pastorale all'ChAine dei carìnelitani scalzi. Il nostro spirito nell'ora pre-
sente, Nardini, Roma l 957; oltre alla riflessione sui santi carmelitani: Teresa d'Avila, Gio-
vanni della Croce, Teresa di Gesù Bambino, Elisabetta della Trinità, etc..

" Questa predicazione è rìfluìta ìn Alla fonte clel Carìne2o. Conmîento alla Regola ««pri-
mitiva»» clell'Ordine della Beata'Kìziìîe Maria clel Monte Carmelo, SEI, Torino 1996, pp.
264.

" ««lJn dilagare dello Spirito che si radica nella vita». Così comì'nenta le ordinazioni
presbiterali a Torino, nella Pentecoste 1987. Cf. «íRivista della Diocesi di Torìno»» 64 (1987)
lÈ35-537. Segnaliamo solo alcuni titoli significativi: In comunioíîe con Dio, Città Nuova,
Roma 1978; Guardate a Cristo e sarete raggianti, Ancora, Milaì'ìo 1985 ; Chiamati ad essere
apostoli, Elle Di Ci, Leumann (TO) 1990; Alla scuolc+ del Curato d'Ars. Le radici spirituali
della vita saceíÀotale, Pieìììme, Casale M. 1995.
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GIUSEPPE FURIONI íìlL PALPITO DEII:AMORE DIVINO.

fatti è una realtà personale che appartiene al mistero dell'unico Dio che vi-
ve in tre Persone: il Padre, eterna origine e eterno principio, il Figlio eter-
no originato, lo Spirito Santo, eterna comunione tra il Padre e il Figlio. «LO
Spirito Santo è il palpito della comunione all'interno della vita di Dio, di
quella eterna vita della Trinità per la quale Dio è amore e per la quale Dio
si consuma nella beatitudine di una comunione inesauribile».'3

I termini dogmatici dell'unica natura divina in tre persone distinte
non sono altro che il modo con cui «spiegare» la definizione che lGv 4,8
dà del mistero divino: ««Dio è amore». Seguendo la tradizione occidenta-
le lo Spirito viene soprattutto visto come vincolo personale di comunione
tra il Padre e il Figlio. Per questo, pur essendo vero che Dio per sua natu-
ra è amore, tuttavia, per appropriazione, tale caratteristica viene riferita
allo Spirito Santo. Nella vita trinitaria lo Spirito esprime l'amore che è
Dio e lo esprime proprio nelle relazioni intercorrenti tra il Padre e il Fi-
glio. Tutta -la ricchezza del Padre viene non solo partecipata, ma donata
al Figlio, e tale dono avviene nello Spirito. Ma il Figlio, a sua volta, di-
mostra la piena gratitudine per il dono ricevuto, e anch'essa avviene nel-
lo Spirito.-Per questo lo Spiffiito procede eternamente dal Padre e dal Fi-
glio come da un principio unico e indivisibile; è eterno come il Padre e il
Figlio, ed è Spirito, perché spirato dal Padre e dal Figlio e anche perché
del Padre e del Figlio è il respiro, la comunione, l'amore in persona. Que-
sta vita che si comunica è il consumarsi eterno della reciproca conoscen-
za e della reciproca carità. Per questo Gesù ha presentato lo Spirito suo
come lo Spirito della Verità e lo Spirito dell'Unità.

Lo SpÌrito Santo, in quanto comunione fra le persone e in quanto
esprime l'inesauribilità della carità divina, è anche principio della comu-
nicazione di Dio ad extra (communicatio Spiritus Sancti, secondo la defi-
nizione del Simbolo Ps. Atanasiano). Ogni azione esterna di Dio implica
sempre il coinvolgimento di tutta la Trinità, ma ogni persona è implicata
a modo suo; per dirla con il linguaggio teologico: ogni missione è in con-
tinuità con la processione divina. Perciò lo Spirito Santo, frutto del reci-
proco accogliersi del Padre e del Figlio, in ogni azione ad extra esprime il
sigillo della comunione divina, vale a dire la condizione e la possibilità
perché tutte le comunicazioni di Dio, nella creazione come nella storia
della salvezza, giungano a compimento.

Nello spirito di Dio che aleggia sulle acque (cf. Gen 1,2), come nell'a-
lito inviato da Dio perché le creature, e in particolare l'uomo (cf. Gen 2, 7),
incomincino a vivere (cf. Sal 104,30), si può vedere adombrata la terza

" Credo nello Spirito Santo, 21 .

persona della Trinità. Ed è nello stesso Spirito, che fin dall'inizio, l'uomo
viene chiamato alla comunione con Dio: vocazione frustrata, ma per il
cattivo uso della libertà umana, non per la fallibilità della grazia divina.

La creazione, dunque, è solo il primo momento di quel grande dise-
gno che prevede la comunione di vita con gli uomini per mezzo di Gesù
Cristo, attraverso la grazia della rivelazione e il dono della carità. Lo Spi-
rito Santo presiede all'annuncio di questo evento e alla sua progressiva
realizzazione nelle diverse tappe della storia sacra, fino alla venuta di Cri-
sto e al compiersi della sua missione.

Lo Spirito di Cristo e della Chiesa

È nell'incarnazione infatti che lo Spirito Santo si coinvolge con tutta
la sua potenza. Il concepimento e la nascita verginale sono il segno del-
l'evento più straordinario: Dio fa nascere un uomo assunto dalla persona
divina del Verbo, dunque un uomo che è personalmente il Figlio di Dio.
Lo Spirito Santo è il principio misterioso attraverso il quale l'umanità è
assunta dal Verbo in una comunione così piena e perfetta da costituire l'u-
nione ipostatica, cioè quell'unione singolare per cui la natura umana e
quella divina sono mirabilmente unite nella persona del Verbo incarnato,
di colui che è il Rivelatore ed è il Santificatore. Per questo Gesù conti-
nuerà a ripetere che l'intelligenza compiuta del suo mistero sarà possibi-
le soltanto con la effusione dello Spirito Santo sui fedeli.

Le intenzioni dell'incarnazione vengono «esplicitate» dallo Spirito
nella Chiesa, a Pentecoste: infatti il Verbo di Dio ha assunto la natura
umana per legarsi ad ogni uomo e introdurlo nella comunione con Dio.
Questa esplicitazione avviene in perfetta coerenza e continuità con il mi-
stero di Gesù Cristo. Il primo dono è il senso della Chiesa: la Chiesa vie-
ne compresa come il corpo del Signore in quanto costituito dalla concre-
tezza della nostra natura umana, dalla moltitudine degli uomini, e come
tale posta in condizione di visibilità. La Chiesa è un corpo perché è una
realtà sensibile, visibile, sperimentabile e incontrabile. Essa però non si
esaurisce nella visibilità; essa consiste soprattutto in quella ineffabilità e
invisibilità di cui è viva e che ha nello Spirito Santo il suo principio ani-
matore.

Lo Spirito Santo è il segno della fedeltà di Cristo Sposo nei confronti
della sua Chiesa, che attraverso lo Spirito viene vivificata e resa feconda.
Lo Spirito rende perenne l'annuncio della parola rivelata; per questo co-
stituisce la Chiesa (e in essa, in forza di un carisma particolare, il magi-
stero) maestra, depositaria della verità, custode e criterio della nostra fe-
de. È ancora lo Spirito che partecipa ai fedeli la vita eterna mediante l'a-
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" Credo nello Spirito Santo, 21 .
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zione sacramentale, reggendo e servendo il popolo di Dio mediante la sua
struttura gerarchica, garantendo la coerenza della fede e della testimo-
nianza fino al martirio, l'espressione suprema della carità.

Particolare fedeltà dello Spirito viene espressa in relazione alla sacra
Scrittura, evidentemente in stretta connessione e continuità con la testi-
monianza che lo stesso Spirito rende continuamente a Gesù Cristo rive-
latore. La sua ispirazione accompagna gli agiografi del 'v'ecchio e del
Nuovo Testamento allo scopo di manifestare Cristo o attraverso le profe-
zie e le figure che lo annunciano o attraverso i fatti della sua vita e l'e-
sposizione della sua dottrina. Lo Spirito infatti guida i discepoli alla ve-
rità tutta intera. In forza di tale assistenza gli autori sacri mediante la lo-
ro sensibilità, la loro opera, la loro lingua, il loro stile, sono messi in gra-
do di trasmettere tutte quelle cose e soltanto quelle che lo Spirito vuole ri-
velare (cf. Dei Verbum 11).

Lo Spirito Santo non solo opera nell'ispirazione del testo sacro, ma è
anche nella trasmissione viva della parola di Dio. Egli rende la Chiesa ca-
pace di custodire il deposito della rivelazione e di annunziarlo in manie-
ra infallibile. È garante cioè dell'indefettibilità della Chiesa e dell'autenti-
cità e dell'infallibilità del suo magistero. Lo Spirito Santo realizza questo
mediante il dono del sensus fidei, la capacità di capire e accogliere il do-
no della parola di Dio, e di giudicare la realtà a partire da essa. Infine lo
Spirito sorveglia alla perenne vitalità della parola di Dio: sebbene espres-
sa in parole umane, temporalmente e geograficamente condizionate, di-
venta per suo mezzo perennemente attuale.

L'uomo tempio dello Spirito Santo

Lo Spirito è il primo dono, cronologicamente e logicamente, offerto
ai credenti con il battesimo, dato che la rivelazione si compie solo quan-
do è pienamente accolta dal fedele; è il principio in forza del quale di-
ventiamo uno in Cristo Gesù. Lo Spirito è il dono increato, il dono gra-
tuito, il «regalo di Dio», il principio di purificazione e di comunione che
costituisce l'uomo tempio di Dio. Ed è un dono che trabocca dal nostro
stesso cuore. Infatti il dono divino, proprio in quanto totalmente trascen-
dente e gratuito, suscita quella libera accoglienza da parte dell'uomo che
lo rende partecipe della comunione divina. Tale presenza non è una que-
stione di carattere psicologico o sentimentale, ma è una realtà oggettiva;
non è una presenza di ordine spaziale o locale, ma è una presenza perso-
nale che crea una nuova relazione con Dio.

È esattamente questa nuova relazione quella che chiamiamo grazia
creata, cioè la partecipazione alla vita trinitaria. Solo una indebita sem-

plificazione ha portato a considerare la grazia come un oggetto, dimenti-
cando che si tratta di una realtà relazionale, il rapporto fra l'uomo e Dio.
Evidentemente, in quanto realtà umana, tale grazia partecipa del limite
creaturale, altrimenti l'uomo sarebbe Dio. E tuttavia si tratta di una nuo-
va condizione dell'uomo, totalmente gratuita; non è una qualità morale, è
un qualità vitale. Ci rende figli nel Figlio, partecipi della santità di Dio. Ef-
fetto dello Spirito, effetto della grazia, sono le virtù teologali, mediante le
quali la nostra libertà viene rivolta spontaneamente e pienamente a Dio,
dato che esse riproducono in noi la stessa sensibilità trinitaria.

Il primo passo nella partecipazione alla vita di Dio l'uomo lo compie
nella fede. Essa è un dono del quale lo Spirito è principio e forza, per que-
sto non si può ridurre la fede all'ordine dell'argomentare umano (pela-
gianesimo intellettuale). Il mistero di Dio è un mistero di verità. Dio si co-
nosce e il suo conoscersi è il suo Verbo, la sua parola. Questo Verbo si è
fatto carne e quindi Gesù manifestando se stesso, manifesta il Padre. Ta-
le manifestazione rimarrebbe senza risonanza vitale e senza accoglimen-
to profondo, se non fossimo resi capaci dallo Spirito di capire Gesù e di
intendere le sue parole. Lo Spirito ci aiuta a capire l'identità eterna di Ge-
sù come Verbo e la sua identità temporale come rivelatore incarnato.
Senza lo Spirito noi non conosciamo Gesù, senza lo Spirito noi non co-
nosciamo il Padre né il Figlio; il Padre e il Figlio ci inviano lo Spirito per-
ché noi li possiamo conoscere. È 10 Spirito di Verità che ci guida alla ve-
rità tutta intera, come conoscenza e come pratica, come principio della
vitalità della fede, del suo progresso e del suo compiersi beato.

Lo Spirito è poi principio della nostra speranza. Dio si rivela non so-
lo per essere conosciuto, ma anche per essere posseduto: egli infatti non
è solo la somma Verità, ma il sommo Bene, la somma felicità da ricerca-
re e da raggiungere. Questo desiderio di Dio è suscitato in noi dallo Spi-
rito: egli comunica agli uomini l'inclinazione con cui il Padre cerca il Fi-
glio e il Figlio cerca il Padre, nella ineffabile perfezione della loro comu-
nione. Quanto più grande è il desiderio, tanto più cresce la fiducia e au-
menta l'audacia: è Dio che ci ha fatti per questo e ci ha dato la caparra
dello Spirito (2 Cor 5,5). Possediamo le primizie e questo è fonte di gioia,
ma insieme gemiamo interiormente aspettando l'adozione a figli (cf. Rm
8, 23). Non c'è maggior timore che quello di perdere Dio nostro Padre e
non c'è peggiore idolatria, quella di assicurarci ai beni della terra. E lo
Spirito grida questa libertà dei figli di Dio e questa vocazione a possede-
re senza limiti e senza fine il Signore.

Infine lo Spirito Santo si effonde nei nostri cuori come Spirito di ca-
rità (cf. Rm 5,5). Come comunica la conoscenza del Padre nel Figlio e co-
me comunica la ricerca del Padre nel Figlio e del Figlio nel Padre, così lo
Spirito comunicando se stesso comunica l'infinita carità di Dio. Secondo
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Gv 14,23, se qualcuno ama Gesù, il Padre e il Figlio verranno e prende-
ranno dimora nel cuore del fedele. Questo Oualcuno è anzitutto lo stesso

Spirito effuso nel cuore del credente. Lo Spirito inviato esprime anzitut-
to il primato di Dio nell'amore (cf. lGv 4, 19). Come il Padre e il Figlio si
amano nello Spirito, così donandoci lo Spirito siamo anche noi posti nel-
lo stesso abbraccio. Sicché Dio ci rende capaci di amarlo divinamente
con lo stesso amore con cui lui si ama e ama noi. Per questo la carità è in-
separabile dal dono della grazia: tocca, infatti, la libertà di lasciarsi ama-
re. L'amore ai fratelli, teso alla totalità (anche i nemici), non è altro che
la compartecipazione di quell'amore divino che ci è toccato in sorte: non
sono due amori, ma l'unico amore indivisibile. Come Dio con un unico
amore ama tutti. Tutti siamo un unico fratello, Gesù, un unico figlio, Ge-
sù. Per questo la carità fraterna si configura come un sacramento dell'a-
more di Dio. Siamo amati da Dio e questo ci rende capaci di amare lui e
i fratelli.

Assieme alla grazia santificante e alle virtù teologali lo Spirito infon-
de i suoi doni. Essi completano l'azione delle virtù e la loro efficacia,
conformandole in un certo senso alla nostra natura e rendendola più di-
sponibile, più pronta e più agile nei confronti delle sollecitazioni della fe-
de, speranza e carità. Questi doni incidono sulle nostre facoltà, le modifi-
cano e le orientano meglio verso Dio, assumendo varie espressioni se-
condo che si riferiscano all'intelligenza o alla volontà. Scienza, intelletto,
consiglio e sapienza riguardano di più l'intelligenza; fortezza, pietà e ti-
mor di Dio si indirizzano alla volontà.

Mediante l'intelletto, la nostra intelligenza viene dotata di una parti-
colare perspicacia e capacità d'intendere e conoscere Dio e i suoi disegni;
la scienza poi si riferisce alle realtà create viste anch'esse nel loro rap-
porto con il Creatore; la sapienza permette la penetrazione esperienziale
delle verità credute, quel sàpere che coinvolge tutto l'essere umano e le
sue facoltà; il consiglio si colloca sul versante delle conseguenze operati-
ve, dei comportamenti coerenti con le tre virtù; così la fortezza, ma dal
punto di vista della volontà che vince le avversità conseguenti la scelta di
fede; infine il timor di Dio e la pietà introducono nel rapporto personale
con Dio considerato rispettivamente nella sua dimensione trascendente
(la distanza infinita fra Dio e la creatura, il mistero di Dio e la distanza
abissale fra noi e lui) e quella immanente (la paternità di Dio e la nostra
condizioni di figli).

I doni, come la grazia e le virtù, sono dati in condizione germinale:
attendono sempre la ratifica della libertà umana; mediante la grazia san-
tificante, le virtù teologali e i doni lo Spirito esercita una funzione fonda-
tiva dell'organismo soprannaturale, abilitando il cristiano ad agire se-
condo Dio e a realizzarsi come figlio suo.

/ carismi

Ma l'azione dello Spirito lega ogni singolo credente alla universale
storia della salvezza secondo una modalità singolare. Ouesto avviene me-
diante i cosiddetti «carismi». Anche se ordinati all'incremento della grazia
santificante, essi dicono piuttosto riferimento alla grazia attuale: non so-
no la santità, ma esistono in funzione di essa. Mediante i carismi ci si col-
loca dal punto di vista ecclesiale: sono dati non tanto a beneficio di chi li
riceve, ma a beneficio di tutto il popolo di Dio: il cristiano in quanto mem-
bro del corpo non basta che si santifichi personalmente, ma è necessario
che lo faccia secondo quella modalità particolare, dentro il corpo di Cri-
sto, che risponde al disegno di Dio. «Hanno origine nello Spirito di Gesù.
Li chiamiamo carismi perché non obbediscono a nessuna legge precosti-
tuita, ma rappresentano la libeítà dello Spirito di Gesù che spira dove
vuole, come vuole, quando vuole e, attraverso questo spirare misterioso e
ricchissimo, fa sì che la Chiesa sia capace di assolvere la sua missione sa-
cramentale di salvezza, di glorificazione di Dio in maniera adeguata, lun-
go i secoli, le generazioni, nella storia, nella civiltà, nelle culture»'4.

Schematicamente si possono distinguere carismi personali e carismi
ecclesiali.

Il carisma personale di fondo per ogni cristiano è la propria vocazio-
ne particolare, il proprio stato di vita. Credente nell'unico corpo del Si-
gnore viene reso disp.onibile e fecondo per il servizio che egli deve pre-
;tare a questo corpo.-È logico che spetta alla Chiesa autenticare la sua do-
nazione", accoglie're il suo servizio,- ratificare la sua disponibilità. È per-
sonale in quanto è il modo con cui il credente percepisce il suo modo sin-
golare di essere nel multiforme mistero del corpo di Cristo.

Altre yolte i carismi assumono delle dimensioni universali e allora so-

no all'origine di orientamenti nuovi e globali nella chiesa. Questo vale per
la vita religiosa che è sorta e si è consolidata nella concretezza e varietà
delle sue forme; per il magistero dei dottori della Chiesa; per determina-
ti «tipi» di santità; per i fondatori; per i doni di sapienza. Criterio di veri-
fica è l'utilità comune (cf. 1 Cor 12, 7) e la disponibilità a lasciare il giudi-
zio a chi nella Chiesa ha il carisma di autenticare ogni dono dello Spiri-
to, secondo l'insegnamento di Paolo che chiede di discernere tutto tratte-
nendo ciò che è bene (cf. ITs 5, 19-21).

Particolare attenzione richiede il carisma della vita religiosa. Oggi è
sottoposto a due tipi di influsso: uno di carattere genuinamente ecclesia-
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le, quello conciliare, che invita i religiosi alla fedeltà al loro carisma, con-
tro ogni omologazione. Esiste però anche un influsso più mondano, ai ca-
rattere sociologico, quello che contrappone il carisma all'istituzione, lo
spirito alla norma, alla legge. A questo-proposito P Anastasio ricorda che
«i carismi della vita religiosa non sono-le fantasie dei singoli frati o delle
singole monache...>:;5, ma un dono fatto da Dio a tutta quanta la ChÌesa.
E ribadisce con forza la necessità di evitare sia la fuga nel passato,-qu-eli
la dell'idolatria della forma, come quella nel futuro,"quell'i'n-deb'it'a s'pi;i-
tualizzazione che svincola il carisma da ogni espressione concreta. -Se-l'a
norma chiede per sua natura di essere animata dallo spirito, il carisma
domanda di incarnarsi in forme di vita, in istituzioni,"in co'nsue-tu-dini.
Evidente l'analogia con la realtà carismatica per eccellenza che-è-la-ChÌ;i
sa: è proprio lo Spirito a fondarne la visibilità, l'istituzione.

I carismi sono dati alla Chiesa, illuminata e guidata dallo Spirito; per
questo a lei è affidato il compito del discernimento: a tale discernim'ento
è provocata dalla lettura dei segni dei tempi, dalle condizioni terrene deÍI
l'uomo e della sua storia, dalle 'Ìspirazioni-d'i creature privilegiate-inviate
dallo spirito per indicare manifes-tazioni carismatiche di santitÌ-c;i;ti'ana,
di pienezza di carità, di sequela consumata di Cristo, di-tras-figu.'a'zio;e
anticipata della gloria. L'insistenza sulla funzione della Chiesa può meraZ
vigliare, ma obbedisce a quanto storicamente sempre avviene."-Colui -che
viene investito dallo Spirito, ne è personalmente convinto solo dopo-un
certo travaglio; da esso la Chiesa trae un grazia di discernimento p'er cui
essa può assicurare i rispettivi figli e figlie circa l'origine cristiana delle
loro istituzioni dello Spirito di Gesù ope;ante in esse, e quindi in'JÌ';rli ;e;
assolvere un compito e una missione.-

Una qualche analogia con i carismi si può attribuire alle ispirazioni
(«carismi minimi»), le ouali esnrimoníì Lì fedeìt.à rH Tìiíì pìlg ctrsr:ìa ,.,..,«carismi minimi»), le quali esprimono la fedeltà di Dio alla storia persof
nale, secondo una variabilissima e fantasiosa fenomenologia-che-es"prÌme
l'infinita adattabilità dello Spirito: si configurano come un i-nvito a'Ì'be;;
non astrattamente configurato, ma strettamente connesso con il compi2
mento della propria vocazione personale.

Su questa linea, esemplare la condizione della Madonna, l'unica crea-
tura - secondo san Giovanni della Croce - che sulla terra non ha cono-

sciuto nessuna mozione se non quella dello Spirito Santo (cf. Salita III,
2,10).

Lo Spirito che itx noi prega

Lo Spirito Santo è garante della preghiera cristiana. Si tratta anzi-

tutto della preghiera compiuta in Gesù, quella fatta nel suo nome; Gesù è

l'orante perfetto che in piena verità può rivolgersi a Dio chiamandolo Pa-

dre; è lui che può effondere se stesso nel cuore del Padre con totalità. Egli

è venuto sulla terra per rivelare il rapporto eterno che come Verbo lo uni-

sce al Padre nell'unico Spirito Santo. E la preghiera cristiana è possibile

in quanto Gesù invia a noi il suo Spirito che ci assimila a lui e gli permette

di pregare in noi e noi in lui: lo Spirito di Gesù che nei nostri cuori grida:

««Abbà, Padre» (Gal 4,6; Rm 8, 15).

Certamente questo non esclude la dimensione «naturale» della pre-

ghiera come consapevolezza della santità di Dio e della nostra totale sotto-

missione a lui. Ma tutto questo va ricompreso nella prospettiva della pre-

ghiera come dono di Dio, dono gratuito, realmente concesso agli uomini in

forza del battesimo. In quanto costitutivamente orante, ogni credente pre-

ga secondo la sua particolare vocazione: obbedendo cioè non a fattori tem-

peramentali, ma al particolare modo con cui lo Spirito gli dà da pregare,

cioè la maniera singolare con cui lo Spirito lo assimila a Cristo. In forza di

ciò la preghiera non è mai un monologo, ma un evento di comunione. Ma,

soprattutto, la preghiera tende a coincidere con la vita: dato che lo Spirito

permane costantemente in noi, costante è il grido rivolto al Padre, come co-

stante lo era in Gesù. L'orante non fa la preghiera, ma è preghiera'6.

Suprema forma di preghiera è quella liturgica: la celebrazione, nella

sua dimensione di segno, è un mistero in quanto lo Spirito Santo la vivi-

fica in ogni sua espressione. In ogni liturgia sacramentale c'è sempre l'a-

nimazione dello Spirito, in virtù del quale il rito diventa mistero, il segno

sacramento, la cerimonia avvenimento interiore e, in quanti vi parteci-

pano, si opera l'incremento della fede e della carità. Così nell'Eucaristia,

per opera dello Spirito Santo, riaccade il mistero dell'incarnazione e del-

la passione del Signore. Nel battesimo è per la potenza dello Spirito che

si viene configurati a Cristo, e nella penitenza il perdono si riceve in for-

za dello Spirito effuso per la remissione dei peccati.
Particolare rilievo ha pure la preghiera comune: secondo la promes-

sa di Gesù, lì dove due o tre sono riuniti nel suo nome, egli si rende pre-

sente (cf. Mt 18,20): non è solo il pregare organizzato di molti o una giu-

stapposizione di preghiere, ma per l'azione dello Spirito si realizza una

intercomunione, per cui quanti fratelli siamo riuniti in preghiera, altret-
tanti siamo uno con Cristo.

' I consacrati nella Chiesa e nel moìîdo, 104. " Cf. Viverìti nello spirilo, 170.
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Nella preghiera personale, poi, lo Spirito agisce in due modi: togliendol'orante dalla"solitudine che inclina al ripiegamento egocentrico, e liberan-
do la-compagnia con il Signore da ogni-schematismo per restituirle la pie-na libertà "ch'; Dio rivendica per sé e per i suoi figli. Tutti pregano, ma il mi-
stero della preghiera cristiana è modulato dallo Spirito Santo in maniera:d'ivers-a in ciascuno degli oranti e, nello stesso tempo, armonizzando le di-
versÌtà in modo da garantire l'unità. Vi è così una sola preghiera, che è unasp'eci-e-di Ìncarnazione della preghiera di Gesù, la quale, nella sua perfe-zÍone-infinita, le accoglie tutte e diventa il prototipo delle nostre, che nellaloro perfezione limitara, partecipano solo di qualche aspetto di quella.

La preghiera è anzitutto adorazione: con ciò si esprime la lieta con-
sapevolezza che Dio è Dio e che noi siamo le sue creature, con lo sguar-do stupito del bambino che contempla suo Padre: «O Dio, tu sei il mio
DiO!»,

Gesù, con il suo esempio, ci mostra poi un altro contenuto della pre-
ghiera che scaturisce dallo Spirito: il ringraziamento. Questo modulo::eucaristico» è una costante nella vita di Gesù, così come lo può essere
per il cristiano che comprende la vita come un dono, come esperienzanella quale Dio è presente con una paternità amorevole, vigile, sapiente.- - Ma Dio è felice anche di ascoltare le domande dei propri figli: «Qua-
lunque cosa chiederete al Padre nel mio nome, egli ve la darà» (Gv 14,13).'E se è vero che non sappiamo che cosa chiedere, è ancora lo Spiritoch; in noi chiede ciò che meglio conviene. Senza dimenticare che esiste
reciprocità: il Padre, nel nom:; di Cristo, chiede che noi realizziamo la sua
volontà (cf. Mt 6, 10).

Infine la preghiera di esultanza: la preghiera animata dallo Spirito di
Gesù diventa esultanza interiore, gioia. È forse questo uno degli aspetti
esteriori più evidenti della preghiera di Gesù. Dio infatti è infinita beati-tudine e iÎ mistero dell'incarnazione è avvenuto per comunicare questa le-
tizia-che ffili uomini avevano perduta. Per questo l'esultanza è in qualche
modo una virtù.

La preghiera, come ogni esperienza vitale tende alla perfezione. LoSpirito "ci aiuta a ªdiventare creature permeate, trasfigurate dalla preghie-ra,-a divenire preghiera vivente. Lungo questa strada lo Spirito ci condu-
ce ad una sempre più profonda conoscenza di Gesù.

- - L'esperienza dell'aridità può essere quel modo provvidenziale che in-
vita a costruire una vita di preghiera, togliendola dalla quotidiana distra-
zione; come pure il modo-con cui lo Spirito deprime le facoltà umane,
perché nel fedele possa emergere sempre più l'azione dei suoi doni e del-
la fede, speranza e carità.

Mano a mano si attua il senso profondo e pacifico di comunione con
Dio si realizza una preghiera di raccoglimento. Tale forma di preghiera

non ha altra ragione o giustificazione che lo stare con il Signore. È Gesù
che attira l'anima e la tiene occupata con la sua presenza misteriosa. Si
attua allora la vivacità di un incontro personale con lui: Dio e la sua crea-
tura. Lo Spirito, l'Amore personale del Padre e del Figlio, trasforma la
preghiera in impegno di amicizia. È, lui che sollecita nel fedele la ricerca,
il desiderio, la fame e sete di Dio.

Lo Spirito, infine, è all'origine anche delle forme di preghiera più
profonde, le forme passive e mistiche. Esprimono una gratuità assoluta,
e proprio per questo lo Spirito di Gesù può darle a chi vuole. Ogni cri-
stiano può disporsi alla contemplazione perfetta, ma lo stato di vita reli-
gioso è privilegiato da una vocazione speciale che comporta un partico-
lare rapporto d'intimità con il Signore.

Lo Spirito consacratore

La vita religiosa, in quanto esiste Spiritu Sancto afflante (PC 1), è un
carisma che appartiene alla Chiesa stessa. In essa è presente con innì?ì-
merevoli varietà di espressioni, ma anche con una costante intenzione:
una sequela di Cristo più immediata, più intima, più esclusiva. Le com-
ponenti storiche e culturali non vanno ignorate, ma la vita religiosa, nel-
la sua più profonda realtà, scaturisce da Dio. Nasce per iniziativa dello
Spirito Santo che la rivela e la dona alla sua Chiesa, che si dispone come
Sposa a ricevere il prezioso dono dal suo Signore.

La modalità con cui questa grazia viene storicamente donata è la vo-
cazione personale di molti. Tale vocazione comporta sempre una illumi-
nazione dello Spirito, un certo modo di credere e capire le cose. Lo Spi-
rito mentem immutat, cambia la mentalità delle persone e incide sulla vo-
lontà, cosicché il chiamato sperimenta una forza, un coraggio e una de-
terminazione soprannaturali a volgersi verso Dio'7. Questo non produce
immediatamente una perfezione morale: trattandosi di una grazia cari-
smatica non incide immediatamente sulla grazia santificante, ma sul mo-
do con cui questa grazia deve essere esercitata nella storia. Ouesto dono
dello Spirito però partecipa della indefettibilità: operativamente questa
viene personalizzata nel sì quotidiano dato alla propria vocazione e nella
gratitudine, eco della grazia e della gioia ricevute.

Questa chiamata particolare si concretizza in una speciale consacra-
zione. La consacrazione fondamentale del cristiano è quella battesimale,

" Cf. S. TOMMASO D'AQUINO, Contra doctrinam retrahentium a Religionis ingressu,
c. 9 - Opusc. theol. II, nn. 795 e 797, Torino 1954, 174.
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la fede, speranza e carità.

Mano a mano si attua il senso profondo e pacifico di comunione con
Dio si realizza una preghiera di raccoglimento. Tale forma di preghiera

non ha altra ragione o giustificazione che lo stare con il Signore. È Gesù
che attira l'anima e la tiene occupata con la sua presenza misteriosa. Si
attua allora la vivacità di un incontro personale con lui: Dio e la sua crea-
tura. Lo Spirito, l'Amore personale del Padre e del Figlio, trasforma la
preghiera in impegno di amicizia. È, lui che sollecita nel fedele la ricerca,
il desiderio, la fame e sete di Dio.

Lo Spirito, infine, è all'origine anche delle forme di preghiera più
profonde, le forme passive e mistiche. Esprimono una gratuità assoluta,
e proprio per questo lo Spirito di Gesù può darle a chi vuole. Ogni cri-
stiano può disporsi alla contemplazione perfetta, ma lo stato di vita reli-
gioso è privilegiato da una vocazione speciale che comporta un partico-
lare rapporto d'intimità con il Signore.

Lo Spirito consacratore

La vita religiosa, in quanto esiste Spiritu Sancto afflante (PC 1), è un
carisma che appartiene alla Chiesa stessa. In essa è presente con innì?ì-
merevoli varietà di espressioni, ma anche con una costante intenzione:
una sequela di Cristo più immediata, più intima, più esclusiva. Le com-
ponenti storiche e culturali non vanno ignorate, ma la vita religiosa, nel-
la sua più profonda realtà, scaturisce da Dio. Nasce per iniziativa dello
Spirito Santo che la rivela e la dona alla sua Chiesa, che si dispone come
Sposa a ricevere il prezioso dono dal suo Signore.

La modalità con cui questa grazia viene storicamente donata è la vo-
cazione personale di molti. Tale vocazione comporta sempre una illumi-
nazione dello Spirito, un certo modo di credere e capire le cose. Lo Spi-
rito mentem immutat, cambia la mentalità delle persone e incide sulla vo-
lontà, cosicché il chiamato sperimenta una forza, un coraggio e una de-
terminazione soprannaturali a volgersi verso Dio'7. Questo non produce
immediatamente una perfezione morale: trattandosi di una grazia cari-
smatica non incide immediatamente sulla grazia santificante, ma sul mo-
do con cui questa grazia deve essere esercitata nella storia. Ouesto dono
dello Spirito però partecipa della indefettibilità: operativamente questa
viene personalizzata nel sì quotidiano dato alla propria vocazione e nella
gratitudine, eco della grazia e della gioia ricevute.
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per la quale viene inserito nel mistero di Cristo e quindi reso partecipe
della vita di Dio e animato dallo Spirito Santo. Questa consacrazione può
essere percepita e realizzata in modi e gradi diversi. Nella vocazione re-
ligiosa lo Spirito opera in noi in modo tale da far apparire le esigenze del-
la consacrazione battesimale nella loro più ampia e profonda dimensio-
ne, facendo comprendere cosa vuol dire essere di Cristo, appartenere a
lui, seguirelo in modo del tutto particolare. È così che nei religiosi lo Spi-
rito è sorgente di una appartenenza a Cristo più intima, più totale, più
esclusiva: una grazia che fa capire le esigenze profonde ed estreme del
battesimo.

Dio per primo ci sceglie e ci consacra a sé, cioè ci riserva per sé, sot-
traendoci ad ogni possesso e ad ogni altro servizio. La professione non
esprime altro che il libero e responsabile consenso del soggetto alla con-
sacrazione che Dio fa di lui'8.

L'intervento della Chiesa ratifica la chiamata di Dio e la risposta del
fedele: non accetta semplicemente il dono, ma si fa garante della sua au-
tenticità, cioè dell'origine e dunque della consacrazione divina. Perché la
Chiesa consacra e benedice in nome di Dio con la potenza dello Spirito.

La consacrazione opera una partecipazione più intima al mistero per-
sonale di Gesù, il consacrato per eccellenza, il Cristo. La cui consacra-
zione, avvenuta per opera dello Spirito Santo, non è altro che la singola-
re umanità di Gesù profondamente «intrisa» di divino in forza della unio-
ne ipostatica. Tale consacrazione è all'origine anche della nostra. Essa ci
configura a Cristo facendoci partecipare della sua umanità, esattamente
nella imitazione di quei comportamenti di Gesù che esprimono la totale
appartenenza al Padre.
- - E questo è il significato dei voti. È attraverso l'obbedienza che Gesù

appartiene al Padre e da lui viene nutrito: «Mìo cibo è fare la volontà del
Padre» (Gv 4,34). Gesù si lascia sempre prendere e possedere dal Padre.
È riserv;ato solo a lui. Solo il Padre possiede il Figlio e lo possiede anche
nella dimensione dell'umanità assunta. L'obbedienza, che è segno espres-

' P. Anastasio ricorda spesso l'ampio dibattito conciliare. Malgrado la perplessità di
molti Padri e la mala fede di molti interpreti, il Concilio - e noi aggiungiamo, anche la Vi-
ta Consecrata - parla di vera ítconsacrazione» (cf. LG 44, 45, 46; PC 1, 5, 11, 17). ((Il con-
cilio ha assunto e usato il termine [consecrare] con piena consapevolezza, fino al puì'ìto da
adottare la forma passiva del verbo "consecr:are" e non quella riflessiva: non "si consacra",
ma "è consacrato". Anzi, nel testo delle "animadversiones" dei Padri c'è una precisa ri-
sposta della commissione teologica a questo proposito, alla richiesta di alcuni che si di-
cesse "se consacrant, se dedicant", è stato ribadito: "no, si mantenga il passivo 'conse-
crantur', subintelligendo'a Deo"'. Perché solo Dio consacra» (La vita religiosa è consacra-
zione, íìRivista di Vita Spirituale»» 27 (1973) 42).

sivo della consacrazione del Verbo incarnato al Padre, diventa segno
espressivo anche della nostra consacrazione al Padre. Gesù è povero, non
appartiene ad alcuna creatura, non è diviso da alcun sollecitudine: «IO de-
vo occuparmi delle co,se del Padre mio» (Lc 3, 49). Non cerca nulla per
sé, ma solo il Padre. È tutto il fondamento della sua vita, del suo com-
portamento; è la sua occupazione e il suo servizio. Non ha tempo né ener-
gie da sprecare in sollecitudini che non siano il servizio del Padre. E così
nel suo cuore: è un cuore dato al Padre nella perfezione di una comunio-
ne inesprimibile. Attraverso tale comunione, poi, il Padre dà il cuore del
suo Cristo in dono a tutti gli uomini. Ma Gesù è del Padre. Così come il
voto di castità espriìne per il fedele la totale appartenenza a Gesù. In con-
clusione, lo Spirito Santo ci colloca nell'esatta comprensione dei tre voti:
là dove ««non tutti - anche tra i credenti - capiscono» (Mt 19, 10-12) i doni
dell'obbedienza, della povertà e della castità.

Gesù ha «consumato» la sua consacrazione quando ha potuto escla-
mare: «Tutto è compiuto» (Gv 19,30), quando è divenuto oblazione sacri-
ficale e olocausto totale, offerto al Padre in piena dedizione. L'olocausto
di Cristo è iì gesto SupremO COn iì quale il Figlio SerVe iì Padre, confessa
e adora il Padre, gli rende gloria compiendo la sua volontà per la salvez-
za di tutti gli uomini. A questa dimensione sacrificale di Gesù muove lo
Spirito. Non è un caso che i voti vengano pronunciati in un contesto eu-
caristico per esprimere chiaramente l'oblazione della persona all'interno
dell'oblazione eucaristica.

Espressione tipica della vita religiosa, infine, è la vita comune'9. Rea-
lizza in pienezza il comando di Gesù: «amatevi come io vi ho amati» (Gv
15,12) e a compiere quanto chiesto nella preghiera: «Padre, che siano
uno, come io e te siamo uno (Gv 17,21). Lo Spirito ci rivela questa co-
munione e dunque ci dona il comandamento della carità. Il mistero del-
la comunione con Dio diventa mistero di comunione fraterna. Questa
unità ha una valenza missionaria: «<perché il mondo creda». Per i religio-
si vi è una dimensione interiore, che si identifica con la condivisione del-
l'ideale e una dimensione esteriore, la condivisione della vita. Questo
esprime l'essere adunati dall'amore di Cristo (lo Spirito). È dunque sulla
fede e non su progetti umani che si riconosce l'unità. In tal modo si ren-
de testimonianza alla comunione che è la Trinità e alla comunione che è
la Chiesa.

" Anche se P Anastasio usa il termine íívita religiosa» nel senso più generale di ««vita
consacrata» e non secondo quello più specifico del C.J.C., qui è preoccupato di dimostra-
re conìe il ««dì più+» della consacrazione implichi aì'ìche un ««òìì più+í di visibilità ecclesiale.
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Condusione Adolfo Scandurra ocd

L'insegnamento di P. Anastasio è anzitutto un lieto annuncio dei teso-
ri della fede, in vista della conversione delle persone. A tale conversione
non si arriva a forza di ragionamenti, ma a partire dalla grazia divina,
dalla parola evangelica della quale P. Anastasio si percepisce umile, ma
convinto annunciatore. La sua predicazione non è mai sfoggio di erudi-
zione, rare sono le citazioni e le note, assente del tutto l'apparato critico.
Contenutisticamente poco spazio è lasciato a considerazioni di carattere
antropologico: non che il nostro Padre non conosca o sottovaluti la con-
dizione «naturale» dell'uomo. Ma è preoccupato di altro. E anche l'inse-
gnamento sullo Spirito Santo lo dimostra. Tanto più che si tratta dell'e-
vento di grazia per eccellenza, della realtà divina comunicata all'uomo,
della rivelazione dell'Amore in persona. Per questo non vale la pena per-
dere tempo in lunghe marce di avvicinamento.

Potremmo applicare alla predicazione di P Anastasio quasi la stessa
nettezza di decisione che Giovanni della Croce chiede all'anima che si

volge al suo Signore: se il Signore è Tutto, bisogna annunciare solo Lui e
quello che è suo, tutto il resto è superfluo. Forse è per questo che P. Bal-
lestrero non si attarda eccessivamente nemmeno sulle indicazioni asceti-

che. Certo, egli non ignora l'attuale condizione dell'uomo e spesso critica
quel «naturalismo» che si dimentica della situazione peccaminosa del-
l'uomo. E tuttavia è il mondo della grazia ad avere il sopravvento: la sal-
vezza di Cristo è più forte del male, e questa salvezza veramente è stata
donata all'uomo, e veramente l'uomo può appropriarsene, farla cosa sua
e di essa vivere.

Forse non vi è espressione migliore per riconoscere la sua sensibilità
e sintetizzare il suo pensiero che le parole conclusive di Viventi nello spi-
ri tO :

«Volesse il Signore che i nostri occhi si fossero tanto illimpiditi da ve-
dere le cose della vita quotidiana profondamente diverse e luminose:
quelle che fino a ieri erano causa di noia, fastidio, violenza, oggi, viste con
occhi nuovi nella luce dello Spirito, diventano il cammino verso la visio-
ne di Colui che è la bellezza e la bontà per essenza. Colui che è l'Amore.
«Noi abbiamo conosciuto e creduto all'amore che Dio ha per noi. Dio è
Amore; chi sta nell'amore dimora in Dio e Dio in lui» (I Gv 4, 16)»2º,

'o Viventi nello spirito, 237-238

Lo Spirito Santo
e la vita morale del cristiano

Negli Atti degli Apostoli troviamo il racconto di un fatto molto elo-
quente a riguardo dello Spirito Santo. Nella vita della Chiesa primitiva
era chiaro che l'obbedienza della fede fosse il presupposto necessario per
la giustificazione ma c'era anche la consapevolezza che la vita cristiana,
nella sua interezza, trovasse la sua sorgente nello Spirito Santo, donato
al credente.

Lo Spirito Santo interiorizza la Verità creduta: è la vita stessa di
Cristo in noi. Per questo è meritevole di nota che dei cristiani, pur es-
sendo giunti alla fede, ignorino l'esistenza dello Spirito Santo: ««Mentre
Apollo era a Corinto, Paolo, attraversate le regioni dell'altopiano, giun-
se ad Efeso. Qui trovò alcuni discepoli e disse loro: «Avete ricevuto lo
Spirito Santo quando siete venuti alla fede?». Gli risposero. «Non ab-
biamo nemmeno sentito dire che ci sia uno Spirito Santo» (At 19, 1-2).
Questa fu la situazione che Paolo si trovò davanti agli albori del Cri-
stianesimo.

Talvolta sembra di poter dire che le cose non siano cambiate di
molto nelle comunità cristiane dei giorni nostri. Spesso lo Spirito San-
to rimane la Persona trinitaria più ignorata, (o meglio í«dimenticata»);
forse perché è la più difficile da rappresentare in immagini che vada-
no al di là del simbolo, forse perché la catechesi e la predicazione si so-
no concentrate su altri temi reagendo ai condizionamenti storici del
momento.

Vorrei dare qualche elemento che aiuti a superare questa dimenti-
canza soprattutto nell'ambito morale. Soprattutto in esso, infatti, questa
carenza si fa acuta e visibile: la morale cristiana, staccata dall'esperienza
del dono dello Spirito, perde la sua originalità e il suo nucleo vivo ed es-
senziale.
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Condusione Adolfo Scandurra ocd

L'insegnamento di P. Anastasio è anzitutto un lieto annuncio dei teso-
ri della fede, in vista della conversione delle persone. A tale conversione
non si arriva a forza di ragionamenti, ma a partire dalla grazia divina,
dalla parola evangelica della quale P. Anastasio si percepisce umile, ma
convinto annunciatore. La sua predicazione non è mai sfoggio di erudi-
zione, rare sono le citazioni e le note, assente del tutto l'apparato critico.
Contenutisticamente poco spazio è lasciato a considerazioni di carattere
antropologico: non che il nostro Padre non conosca o sottovaluti la con-
dizione «naturale» dell'uomo. Ma è preoccupato di altro. E anche l'inse-
gnamento sullo Spirito Santo lo dimostra. Tanto più che si tratta dell'e-
vento di grazia per eccellenza, della realtà divina comunicata all'uomo,
della rivelazione dell'Amore in persona. Per questo non vale la pena per-
dere tempo in lunghe marce di avvicinamento.

Potremmo applicare alla predicazione di P Anastasio quasi la stessa
nettezza di decisione che Giovanni della Croce chiede all'anima che si

volge al suo Signore: se il Signore è Tutto, bisogna annunciare solo Lui e
quello che è suo, tutto il resto è superfluo. Forse è per questo che P. Bal-
lestrero non si attarda eccessivamente nemmeno sulle indicazioni asceti-

che. Certo, egli non ignora l'attuale condizione dell'uomo e spesso critica
quel «naturalismo» che si dimentica della situazione peccaminosa del-
l'uomo. E tuttavia è il mondo della grazia ad avere il sopravvento: la sal-
vezza di Cristo è più forte del male, e questa salvezza veramente è stata
donata all'uomo, e veramente l'uomo può appropriarsene, farla cosa sua
e di essa vivere.

Forse non vi è espressione migliore per riconoscere la sua sensibilità
e sintetizzare il suo pensiero che le parole conclusive di Viventi nello spi-
ri tO :

«Volesse il Signore che i nostri occhi si fossero tanto illimpiditi da ve-
dere le cose della vita quotidiana profondamente diverse e luminose:
quelle che fino a ieri erano causa di noia, fastidio, violenza, oggi, viste con
occhi nuovi nella luce dello Spirito, diventano il cammino verso la visio-
ne di Colui che è la bellezza e la bontà per essenza. Colui che è l'Amore.
«Noi abbiamo conosciuto e creduto all'amore che Dio ha per noi. Dio è
Amore; chi sta nell'amore dimora in Dio e Dio in lui» (I Gv 4, 16)»2º,

'o Viventi nello spirito, 237-238

Lo Spirito Santo
e la vita morale del cristiano

Negli Atti degli Apostoli troviamo il racconto di un fatto molto elo-
quente a riguardo dello Spirito Santo. Nella vita della Chiesa primitiva
era chiaro che l'obbedienza della fede fosse il presupposto necessario per
la giustificazione ma c'era anche la consapevolezza che la vita cristiana,
nella sua interezza, trovasse la sua sorgente nello Spirito Santo, donato
al credente.

Lo Spirito Santo interiorizza la Verità creduta: è la vita stessa di
Cristo in noi. Per questo è meritevole di nota che dei cristiani, pur es-
sendo giunti alla fede, ignorino l'esistenza dello Spirito Santo: ««Mentre
Apollo era a Corinto, Paolo, attraversate le regioni dell'altopiano, giun-
se ad Efeso. Qui trovò alcuni discepoli e disse loro: «Avete ricevuto lo
Spirito Santo quando siete venuti alla fede?». Gli risposero. «Non ab-
biamo nemmeno sentito dire che ci sia uno Spirito Santo» (At 19, 1-2).
Questa fu la situazione che Paolo si trovò davanti agli albori del Cri-
stianesimo.

Talvolta sembra di poter dire che le cose non siano cambiate di
molto nelle comunità cristiane dei giorni nostri. Spesso lo Spirito San-
to rimane la Persona trinitaria più ignorata, (o meglio í«dimenticata»);
forse perché è la più difficile da rappresentare in immagini che vada-
no al di là del simbolo, forse perché la catechesi e la predicazione si so-
no concentrate su altri temi reagendo ai condizionamenti storici del
momento.

Vorrei dare qualche elemento che aiuti a superare questa dimenti-
canza soprattutto nell'ambito morale. Soprattutto in esso, infatti, questa
carenza si fa acuta e visibile: la morale cristiana, staccata dall'esperienza
del dono dello Spirito, perde la sua originalità e il suo nucleo vivo ed es-
senziale.

22 23

î
m



ADOLFO SCANDURRA LO SPIRITO SANTO E LA VITA MORALE DEL CRISTIANO

La situazione attuale della morale

Prima di passare al tema della nostra riflessione mi sembra utile ac-
cennare alla situazione attuale dell'esperienza morale nella nostra cultu-
ra e nella Chiesa di oggì. Come la gente, ma soprattutto il «POPºlO di Dio»,
avverte e giudica, oggi, la morale cristiana? è un fattore che incide sulla
vita ?

Sul piano della elaborazione teologica è facile vedere il travaglio che
la morale cattolica ha attraversato negli anni del post-Concilio. Molti
sforzi sono stati compiuti per rinnovare la teologia morale, per ridefinir-
ne lo statuto, per liberarla dalle angustie della tanto deprecata «casisti-
ca», eppure non si può che concordare con quanto scrive il teologo Giu-
seppe Angelini: «La teologia morale cattolica appare oggi caratterizzata
da una condizione di spiccata incertezza e dispersione»'. Giovanni Paolo
II, nell'enciclica Veritatis Splendoì; è stato molto esplicito sulla crisi che
sta attraversando la teologia morale contemporanea; la descrive così:
«nOn si tratta più di contestazioni parzìali e occasìonali, ma di una mes-
sa in discussione globale e sistematica del patrimonio morale della Chie-
sa, basata su determinate concezioni antropologiche ed etiche» (VS 4).
Questa crisi riguarda sicuramente certi contenuti della morale, ma è so-
prattutto una crisi di forma della morale, la crisi cioè della «idea» stessa
di una verità morale oggettiva in favore di una morale completamente af-
fidata al soggetto2.

È, in crisi il senso stesso della norma: non viene più avvertita come
un'esigenza che deriva dal senso della vita, non è pìù chiaro «ciò per cui
vale la pena vivere», quindi manca il motivo che rende la norma vinco-
lante interiormente, che ne fa un «tu devi» d'importanza vitale. La norma
del bene e del male fluttua senza ancoraggio oggettivo nel bene della per-
sona nella sua totalità, poiché viene avvertito solamente il bene imme-
diato e particolare.

D'altro canto, accanto alla crisi della morale, c'è un ritorno all'etica
soprattutto fuori dalla Chiesa e, di riflesso, anche dentro di essa. Ciò è do-
vuto ai cambiamenti profondi che ha vissuto e che sta vivendo la nostra
società: la complessità sociale è aumentata, il consenso su che cos'è la vi-
ta buona è sempre più esiguo (ad esempio, i modelli di famiglia e di cop-
pia si moltiplicano e di tutti si rivendica la liceità), il singolo si sente sem-
pre più autonomo rispetto ad ogni forma di appartenenza sociale.

A questa situazione corrisponde l'urgenza di un supporto per il con-
senso sociale a dei valori che mantengano un certo ordine nei rapporti tra
gli individui3. Molti avvertono la fragilità della pacifica convivenza quan-
do si tratti di persone chiuse nel proprio interesse particolare. Per questo
soprattutto chi si occupa della «cosa pubblica», chi educa, cerca di crea-
re un base di «valori comuni» che siano, al tempo stesso, rispettosi del
pluralismo e di un certo ordine sociale. Su questi valori i mass meília in-
sistono, talvolta con toni veramente retorici e propagandistici, per edu-
care i singoli alla tolleranza e così allentare le tensioni sociali. Ouesto
«appello ai valori», però, vuole scrupolosamente lasciare intatto il plura-
lismo di opinioni intorno alla visione del mondo. Questo comporta una
certa contraddizione: da un canto i convincimenti forti (quelli morali e re-
ligiosi) sono relegati tra gli optional del singolo e, dall'altro, si affermano
valori che vogliono essere universali. Per sostenere la contraddìzione iva-
lori comuni vengono sempre mantenuti a livello di proclamazione gene-
rica, sono puramente formali, lontani dai fatti concreti in cui la gente si
trova a viveì-e e a scegliere e quindi non sono realmente «formativi» del-
l'agire.

C'è un altro motivo che ci fa ridimensionare l'entusiasmo per questo
ritorno all'etica: la riduzione di questa a fenomeno psicologico. L'etica è
spesso ridotta alla cura dell'uomo, intesa come strategia per conseguire il
benessere psichico. Talvolta questo coincide, paradossalmente, con una
liberazione dalla morale, anziché con la liberazione morale. La presenza
di principi morali nella coscienza dell'individuo viene considerata un pe-
so inutìle dì cui il ««paziente» deve liberarsi per «<stare bene». La morale
oggi spesso assume «un sottile e pericoloso tratto terapeutico: volere il be-
ne dell'uomo significherebbe come esonerarlo dal soffrire»4,

E la Chiesa? Che influssi ha questa situazione sulla vita ecclesiale e
sull'esperienza dei cristiani? Da un canto sembra di poter «cantare vitto-
ria». La Chiesa viene spesso interpellata e riconosciuta di buon grado co-
me «maestra di moralità». Molti riconoscono l'efficacia terapeutica indi-
viduale e sociale (per guarire dall'ansia e da altri mali) della comunità ec-
clesiale, della direzione spirituale, di momenti di «rìcreazione dello spiri-
to», della predicazione morale della gerarchia ecclesiastica. La situazio-
ne può lusingare, ma è ambigua.

ne).

' Su questo tema vorrei segnalare L. MELINA, Morale: tìaa crisi & rinnovamento, Ares,
Milano 1993.

' G. ANGELINI, Teologia morale fondamentale, Glossa, Milano 1999, IX (introduzio- ª Mi sembra molto stringente l'analisi di G. ANGELINI, Teologia morale, 31-53. Del-
lo stesso autore si veda anche Ritorno all'etica? Terwlenze e aml:ìguità di í.+ìî frenomeìîo ìe-
cenie, in ((Il Regno/attualità» 14 (1990) 438-449.

' G. ANGELINI, Teologia morale, 43.
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Spesso la domanda di indicazioni etiche, rivolta alla Chiesa, si li-
mita'a regole razionali di convivenza sociale (le regole del gioco per un
corretto svolgersi del vivere associato) ma non vuole toccare il proble-
ma della verità e del significato della libertà perché ogni risposta a que-
ste domande più profonde è sentita come coercizione della libertà e
causa di divisione. Inoltre ogni intervento sulla concretezza delle que-
stioni morali, ogni tentativo di uscire dal generico viene sentito come
un'ingiusta ingerenza. Anche la cura spirituale di cui la Chiesa è mae-
stra e dispensatrice non è priva di ombre: l'attenzione spesso si ferma
allo «spirito» con la esse minuscola, si ferma al benessere psicologico.
Quest'uso, puramente strumentale, della fede svigorisce l'autentico ri-
chiamo morale del Vangelo e la parenesi ecclesiale si appiattisce sui va-
lori comuni.

In fondo la situazione in cui si trova la morale cristiana al giorno d'og-
gi somiglia molto a quella in cui si è trovato il Cristianesimo nell'incon-
tro-scontro con la propria matrice giudaica e con l'ambiente culturale el-
lenistico.

Lo spontaneismo naturalistico, la crisi delle certezze, il pluralismo
culturale, la ricerca confusa e spasmodica di nuovi accessi al sacro, ac-
comunano la nostra epoca postmoderna a quella tardoantica. Certamen-
te le affinità tra il Giudaismo fariseo e il legalismo con cui oggi si tenta di
riempire il vuoto di valori sono minori, ma rimane quel fondamento co-
mune della «salvezza per mezzo delle opere», la rinuncia all'attesa del
Messia (ormai diventato un personaggio metastorico), il tentativo di fare
dell'uomo il redentore di se stesso e l'incapacità di concepire la presenza
di Grazia da parte di Dio.

San Paolo ha dato una lettura teologica della situazione del suo tem-
po, che ormai appartiene al patrimonio dottrinale della nostra fede ma
che oggi ha anche una pertinenza di giudizio storico che vale la pena sot-
tolineare. L'Apostolo ha ingaggiato due grosse battaglie nella sua predi-
cazione: una per far passare i pagani dalla vita secorìílo la carne alla vita
secorìdo lo Spirito di Dio, l'altra per convincere i fedeli provenienti dal
giudaismo della loro liberazione dalla legge per introdurli nel regime del-
la Grazia, instaurato da Cristo.

Penso che oggì, per ridare la giusta importanza allo Spirito Santo nel-
la vita morale del cristiano, sia utile la ripresa e l'attualizzazione della
dottrina di San Paolo. Su questo vorrei qui abbozzare un timido tentati-
VO.

Cominciamo col ripercorrere la tripartizione paolina ««carne - legge -
Spirito».

«La vita secondo la carne»

La «Carne»s, nel linguaggio di Paolo, descrive la sfera della vita terre-
na degli uomini. Le sfumature sono moltissime ma possono essere unifi-
cate nel concetto di «sfera terreno-umana» dell'esistenza, che comprende
sia le funzioni corporali come quelle spirituali. La carne è l'uomo intero
nella totalità delle sue funzioni naturali, comprese quelle che rendono
possibile l'apertura al divino. In questo senso la carne è neutra, non è
identificabile con il peccato. Essa è causa di peccato quando diventa og-
getto di vanto (2Cor 11), quando l'uomo la considera l'unica cosa impor-
tante in quanto può essere mostrata e ha valore davanti agli uomini. A
questo atteggiamento si contrappone il vantarsi «secondo il Signore»
(2Cor 11, 17) che tiene in considerazione ciò che piace a Dio e ha-valore
davanti a Lui.

La carne quindi non è una forza che determina l'uomo e che si con-
trappone dualisticamente a ciò che è spirituale: egli non è schiavo né del-
la sua natura né del mondo materiale che lo circonda. La carne è la no-
stra persona considerata nella sua debolezza creaturale ma a prescinde-
re dal suo rapporto con Dio. Eppure proprio nella condizione terrena è
possibile la vita secondo la fede: ««Questa vita nella carne, io la vivo nella
fede del Figlio di Dio, che mi ha amato e ha dato se stesso per me» (Gal
2,20). Quindi tutto ciò che è umano (sia i fattori corporali che spirituali)
può separare l'uomo da Dio, ma può anche essere messo al servizio di
Dio.

Ciò che conta è l'atteggiamento dell'uomo nella relazione con Dio per-
ché l'uomo va interpretato e valutato partendo non dalla sua natura,-ma
dal suo rapporto con Dio. Da esso è costituito e definito: egli è ciò che è
per la sua relazione con Dio. Sia il pagano che il giudeo possono render-
si responsabili di un orientamento falso della vita, riponendo fiducia e
speranza non in Dio ma nella materialità umano-terrena, fino a diven-
tarne schiavi.

È schiavo della carne sia il pagano nella sua immoralità (Rm 1,18-32
descrive con incisività impressionante la dinamica del peccato), sia il fa-
riseo chiuso nella sua religiosità legalistica (cf. Rm 2-3).

Cosa c'è in comune tra due stili di vita così diversi? Il fatto di confi-

dare nelle proprie forze per conseguire la salvezza della vita nella sua to-
talità, fino a disprezzare la legge di Dio presente nella creazione oppure
fino a disprezzare Gesù Cristo, rivelazione definitiva del Padre.

ª Vedi la voce sarx in GLNT, vol. Xl, 1327-1380.
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giudaismo della loro liberazione dalla legge per introdurli nel regime del-
la Grazia, instaurato da Cristo.

Penso che oggì, per ridare la giusta importanza allo Spirito Santo nel-
la vita morale del cristiano, sia utile la ripresa e l'attualizzazione della
dottrina di San Paolo. Su questo vorrei qui abbozzare un timido tentati-
VO.

Cominciamo col ripercorrere la tripartizione paolina ««carne - legge -
Spirito».

«La vita secondo la carne»

La «Carne»s, nel linguaggio di Paolo, descrive la sfera della vita terre-
na degli uomini. Le sfumature sono moltissime ma possono essere unifi-
cate nel concetto di «sfera terreno-umana» dell'esistenza, che comprende
sia le funzioni corporali come quelle spirituali. La carne è l'uomo intero
nella totalità delle sue funzioni naturali, comprese quelle che rendono
possibile l'apertura al divino. In questo senso la carne è neutra, non è
identificabile con il peccato. Essa è causa di peccato quando diventa og-
getto di vanto (2Cor 11), quando l'uomo la considera l'unica cosa impor-
tante in quanto può essere mostrata e ha valore davanti agli uomini. A
questo atteggiamento si contrappone il vantarsi «secondo il Signore»
(2Cor 11, 17) che tiene in considerazione ciò che piace a Dio e ha-valore
davanti a Lui.

La carne quindi non è una forza che determina l'uomo e che si con-
trappone dualisticamente a ciò che è spirituale: egli non è schiavo né del-
la sua natura né del mondo materiale che lo circonda. La carne è la no-
stra persona considerata nella sua debolezza creaturale ma a prescinde-
re dal suo rapporto con Dio. Eppure proprio nella condizione terrena è
possibile la vita secondo la fede: ««Questa vita nella carne, io la vivo nella
fede del Figlio di Dio, che mi ha amato e ha dato se stesso per me» (Gal
2,20). Quindi tutto ciò che è umano (sia i fattori corporali che spirituali)
può separare l'uomo da Dio, ma può anche essere messo al servizio di
Dio.

Ciò che conta è l'atteggiamento dell'uomo nella relazione con Dio per-
ché l'uomo va interpretato e valutato partendo non dalla sua natura,-ma
dal suo rapporto con Dio. Da esso è costituito e definito: egli è ciò che è
per la sua relazione con Dio. Sia il pagano che il giudeo possono render-
si responsabili di un orientamento falso della vita, riponendo fiducia e
speranza non in Dio ma nella materialità umano-terrena, fino a diven-
tarne schiavi.

È schiavo della carne sia il pagano nella sua immoralità (Rm 1,18-32
descrive con incisività impressionante la dinamica del peccato), sia il fa-
riseo chiuso nella sua religiosità legalistica (cf. Rm 2-3).

Cosa c'è in comune tra due stili di vita così diversi? Il fatto di confi-

dare nelle proprie forze per conseguire la salvezza della vita nella sua to-
talità, fino a disprezzare la legge di Dio presente nella creazione oppure
fino a disprezzare Gesù Cristo, rivelazione definitiva del Padre.

ª Vedi la voce sarx in GLNT, vol. Xl, 1327-1380.
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Oggi in quale modo si configura la vita secondo la carne? Qual è la
«forma-culturale» corrente di questa tentazione antica quanto l'uomo?

È la cultura dell'effimero che si concretizza nel vivere sempre ad ex-
perimentum6, sempre «in prova». L'agire procede sempre per tentativi: ac-
-cade nel campo affettivo, nella vita morale, nelle scelte di vita. Tutto è pe-
rennemente provvisorio, caratterizzato da un'estrema mobilità: la fami-
glia, il lavoro, i rapporti genitoriali, il luogo di residenza. Giuseppe Sava-
gnone7 descrive felicemente questa situazione con la categoria della <«leg-
gerezza dell'essere», rifacendosi all'opera di Milan Kundera.

Sembra che la fugacità delle esperienze e la totale precarietà creati
dalla nostra cultura rendano gli esseri umani concreti non responsabili
delle loro scelte. In molti casi il peccato, oggi, sembra più conseguenza di
debolezza spirituale e d'immaturità psicologica che la decisione di un
soggetto che si autodetermina.

.È anche vero che questa «<leggerezza» è diventata un valore, viene ri-
vendicata come un diritto: tutto deve cedere il passo allo spontaneismo,
allo strapotere del mio diritto a «stare bene».

Il carattere effimero della nostra esistenza di creature, la perenne si-
tuazione di bisogno e di desiderio in cui viviamo, il fatto di dover conti-
nuamente decidere nuovamente che tipo di persona vogliamo essere non
sono in sé negativi: sono le condizioni della nostra vita terrena. La vita se-
condo la carne è da giudicare negativamente perché rende definitive que-
ste condizioni che sono provvisorie, perché cerca in esse quello che-do-
vrebbe cercare nel rapporto con Dio: la stabilità della verità, il bene che
sazia definitivamente, la guida sicura per camminare dentro i tortuosi
sentieri della storia. Rifiutando questo, l'uomo crea un'estraneità tra sé e
Dio, la carne così si perverte e diventa causa di immoralità. Rispondere
sempre al bisogno immediato, non legarsi a nessun rapporto definitivo,
soddisfare i desideri lasciandosi limitare solamente dal calcolo delle con-
seguenze, l'incapacità a dùsi di no, sono le forme nuove di un'immoralità
antica.

Questo modello di comportamento «leggero», nella mentalità diffusa,
è al tempo steSso difeso e temuto. è difeso perché lo si ritiene l'unico ade-
guato a tutelare la libertà individuale, temuto perché la società rimane
priva di argomenti validi quando c'è da limitare l'onnipotente desiderio
dell'individuo che entra in conflitto con altri desideri onnipotenti8.

Il rimedio a tutto questo sembra essere la legge. Mediante essa I'uo-
mo accetta un ««rinvio» del soddisfacimento del proprio desiderio in no-
me di un bene più grande, si libera dalla prepotenza del desiderio istinti-
vo e informe, sente l'obbligo di rispettare un certo ordine (qualunque sia
il suo fondamento), cerca di agire per convinzione razionale dando il pri-
mato a «ciò che è dovuto» su ««ciò che piace». Si stabilisce così «la vita se-
condo la legge».

«La vita secondo la legge»9

Per Paolo la leg,ge è la legislazione del Sinai, quindi è Parola di Dio,
una manifestazione della Sua volontà che ha carattere imperativo. Vive-
re secondo la legge significa vivere nell'osservanza di essa. Gli uomini che
stanno fuori dalla fede in Cristo si distinguono essenzialmente fra loro se-
condo che possiedano o no la legge.

Nonostante l'importanza accordata alla legge, la fede in Cristo ha
cambiato radicalmente la mentalità di Paolo, fariseo convinto, quanto al-
la causa della salvezza: essa viene non dalla legge ma dalla croce di Cri-
sto.

Bisogna notare che nelle sue lettere Paolo combatte la legge non in
quanto «mosaica», quindi legge particolare, legata all'esperienza di un
certo popolo e quindi priva di validità universale. La combatte proprio in
quanto <rlegge'ì>, perché Cristo, come ci ha liberati dal peccato, dalla mor-
te, dalla carne, così, salvandoci, ci ha liberati anche dalla legge. Soltanto
quest'ultima liberazione ci libererà dal dominio del peccato: stare sotto la
legge significa stare sotto il dominio del peccato: «I1 peccato infatti non
dominerà più su di voi, poiché non siete più sotto la legge ma sotto la gra-

l

l

ª Così ANGELINI descrive questo modello sperimentale di comportamento: ((Il sog-
getto non agisce a procedere da persuasioni previe che lo autorizzino in tal senso; cerca
invece le proprie persuasioni esattamente attraverso le foì-me dell'agire. Il suo :agìre assu-
ìne di conseguenza, almeno in prima battuta, la forìna di un semprice esperim;nto: non
scomìnetto su quello che faccìo', agisco senza impegno, riservandomi di adottare o meno
il mio comportamento alla luce dei risultati che ne-conseguiranno. Quando manclìi l'evi-
denza previa di ciò che è degno, appare inevitabile che l'agire assuma la forma del sem-
plice tentativo» (Teologia mo;ale, 4-95.

' G. SAVAGNONE, Il banchetto e la danza, la vita spirituale nella società postmoder-
na, Paoline, Milano 1999, 408-416.

ª Con molta efficacia la lettera di Giacomo afferma: ««Da che cosa derivano le guerre
e le liti che sono in mezzo a voi? Non vengono Eorse dalle vostre passioni che coìnbattono
nelle vostre ì'nembra? Braì'nate e non riuscite a possedere e uccidete; invidiate e non riu-
scite ad ottenere, coìnbattete e fate guerra! Non avete perché non chiedete; chiedete e non
ottenete perché chiedete male, per spendere per i vostri piaceri. Gente infedele! Non sa-
pete che aìììare il mondo è odiare Dio?» (Gc 4, 1-4).

ª' Vedi la voce nómos, in GLNT, vol. VIII, 1332-1401 .
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«forma-culturale» corrente di questa tentazione antica quanto l'uomo?

È la cultura dell'effimero che si concretizza nel vivere sempre ad ex-
perimentum6, sempre «in prova». L'agire procede sempre per tentativi: ac-
-cade nel campo affettivo, nella vita morale, nelle scelte di vita. Tutto è pe-
rennemente provvisorio, caratterizzato da un'estrema mobilità: la fami-
glia, il lavoro, i rapporti genitoriali, il luogo di residenza. Giuseppe Sava-
gnone7 descrive felicemente questa situazione con la categoria della <«leg-
gerezza dell'essere», rifacendosi all'opera di Milan Kundera.

Sembra che la fugacità delle esperienze e la totale precarietà creati
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è al tempo steSso difeso e temuto. è difeso perché lo si ritiene l'unico ade-
guato a tutelare la libertà individuale, temuto perché la società rimane
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dell'individuo che entra in conflitto con altri desideri onnipotenti8.
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me di un bene più grande, si libera dalla prepotenza del desiderio istinti-
vo e informe, sente l'obbligo di rispettare un certo ordine (qualunque sia
il suo fondamento), cerca di agire per convinzione razionale dando il pri-
mato a «ciò che è dovuto» su ««ciò che piace». Si stabilisce così «la vita se-
condo la legge».

«La vita secondo la legge»9

Per Paolo la leg,ge è la legislazione del Sinai, quindi è Parola di Dio,
una manifestazione della Sua volontà che ha carattere imperativo. Vive-
re secondo la legge significa vivere nell'osservanza di essa. Gli uomini che
stanno fuori dalla fede in Cristo si distinguono essenzialmente fra loro se-
condo che possiedano o no la legge.

Nonostante l'importanza accordata alla legge, la fede in Cristo ha
cambiato radicalmente la mentalità di Paolo, fariseo convinto, quanto al-
la causa della salvezza: essa viene non dalla legge ma dalla croce di Cri-
sto.

Bisogna notare che nelle sue lettere Paolo combatte la legge non in
quanto «mosaica», quindi legge particolare, legata all'esperienza di un
certo popolo e quindi priva di validità universale. La combatte proprio in
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zia» (Rm 6, 14). Si tratta di un'affermazione fortissima e sconvolgente: co-
me può la ªParola di Dio diventare strumento del peccato? Cerchiamo di
capire.

La legge è Parola di Dio contro il peccato, ha un carattere soprattut-
to negativo, perché proibendo il peccato lo fa anche conoscere, lo mette
a nudo'º. Il peccato"esiste prima della legge, è l'egoismo fondamentale
dell'uomo, ma con la legge -diventa trasgressione, viene svelato nella sua
natura e fissato nel suo carattere di ribellione a Dio. Il peccato, inteso co-
me trasgressione, è causato dalla legge. Essa non toglie il peccato ma
smaschera l'uomo, rivelando il suo stato di peccatore. Per di più Satana
usa il precetto come strumento per suscitare nell'uomo la cupidigia e per
farla diventare una ribellione aperta e consapevole a Dio (Rm 5, 13).

Spiegando in positivo la funzione della legge, Paolo afferma che la
legge'è il pedagogo che ci ha condotto a Cristo, perché fossimo giustifica-
ti per la fede (Gal 3,24). Il pedagogo, nell'antichità, non era un insegnan-
te"o un educatore, era uno-schiavo incaricato di custodire il fanciullo te-
nendolo sotto costante sorveglianza finché è irresponsabile, di accompa-
gnarlo a lezione dal maestro. è chiarissimo il parallelo con la legge mo-
saica: il vero Maestro è Cristo, la legge vincola l'uomo sotto il peccato, lo
tiene continuamente sotto il regime del peccato. Essa conduce a Cristo
perché, se ben capita, impedisce ogni tentativo di autogiustificarsi da-
vanti a Dio e crea lo spazio per ricevere la Grazia.

Ai nostri giorni il discorso paolino sulla legge è quanto mai attuale e
utile. Il «ritorno alla morale», che ha conquistato l'attenzione degli orga-
ni di informazione, trova già presente nell'animo umano un fondamento
favorevole: il bisogno di sicurezza e di regole certe per i rapporti inter-
personali, molto radicato anche nei figli della modernità. «Educare alla
Îegalità» è l'intento privilegiato di molte iniziative e istituzioni educative
dello Stato come della Chiesa.

Si avverte il bisogno di colmare un vuoto di valori e si cerca nella
legge il veicolo di tal"Í valori, stabilendo l'equazione che educare ai va-
lori significa inculcare delle norme. Proprio in questa equazióne sta la

'º ttPerò io non ho conosciuto il peccato se non per la legge, né avrei conosciuto la
concupiscenza, se la legge non avesse detto: Non desùlerare. Prendendo pertanto occa-sione-d'a q'Jest; comandamento, il peccato scatenò in me ogni sorta di desideri. Senza lar..,,e infat"tÌ il peacato è morto e'io un tempo vivevo senza la legí,e Isecoìído la caíìe, quin-diº3 .ºM;,-sopraggiunto quel comandamento, il peccato ha preso vita e io sono morto; la leg-ge,' cheª do:ev'a=servire"per la vita, è divenuta per me motivo di morte. Il peccato infatti,p"";enàendo' occasi;ne dal comandªamento, mi ha sedotto e per mezzo di esso mi ha dato la
'morte» (Rm 7,7-1l).

l

radice del legalismo del giorno d'oggi. L'equazione stabilisce un corto
circuito pericolosissimo tra valore e comportamento. L'educazione al
valore richiede alcuni passaggi indispensabili perché l'agire venga ri-
spettato nella sua peculiarità di agire umano, consapevole e libero. Il
valore è sempre radicato nell'incompiutezza della persona a cui un cer-
to bene risponde. Il valore, in altri termini, è sempre un «perfeziona-
mento» della persona. Quindi il presupposto per cogliere un valore e ri-
conoscerlo come tale è la conoscenza della persona, dei suoi bisogni più
profondi: educare ad un valore significa prima di tutto educare a cono-
scere se stessi. Ma non basta: ciò che è conosciuto deve essere anche
scelto liberamente, la consapevolezza illumina il campo d'azione della
volontà. Il «tu devi» della norma si presenta alla volontà motivato dal fi-
ne che la ragione le presenta. Da questo fine la norma attinge, in modo
rispettoso della dignità dell'uomo, la forza per vincolare la sua volontà
ad un dovere.

L'equazione tra valore e norma «salta» il passaggio fondamentale del-
la conoscenza di se. e della consapevolezza. Molti COnOSCOnO iì «tu devi»
ma pochissimi conoscono, sia pure in modo «esistenziale» e non tematiz-
zato, il «perché» di questo «tu devi». Se consideriamo, per esempio, la mo-
rale cattolica in campo sessuale e familiare abbiamo un esempio macro-
scopico: molti conoscono la posizione della Chiesa in merito ai rapporti
prematrimoniali, all'indissolubilità del matrimonio, all'omosessualità, ma
manca perfino la pura e semplice ipotesi a livello mentale che tutto que-
sto possa avere un motivo, un «perché» che vuole essere ragionevole. Pur-
troppo questo si riscontra non solo tra i «lontani» (sarebbe comprensibi-
le) ma anche tra chi è cresciuto in ambienti cristiani. Qual è la causa di
questo? L'educazione ha sbrigativamente legato il valore alla norma, tut-
to diventa fondato su un «argomento d'autorità» e l'autorità, purtroppo,
in questo caso non è colui che più sa della vita sia per studio, sia per espe-
rienza, ma l'autorità è il gruppo cui si appartiene.

Tutto nasce da una convinzione data per scontata che si può espri-
mere così: «Poiché appartieni a questo gruppo (sociale, familiare, eccle-
siale...) tu devi seguire le regole del gruppo». Ouesto «argomento d'auto-
rità» salta la persona: la norma non si basa più sul bene della persona ma
sul bene del gruppo. L'individuo si trova «incastrato» tra il bisogno che ha
di gruppo, di società, di Chiesa e l'altro scoglio, rappresentato dai bisogni
istintivi e immediati che avverte a livello ««naturalistico». Tutti i gruppi poi
fanno a gara nell'allettare il singolo proponendogli il massimo standard di
benessere materiale e spirituale come ricompensa congrua del rispetto
delle regole e delle limitazioni che ha accettato alla propria libertà.

Perdendo di vista il bene della persona la legge morale si degrada al-
la concezione moderna e secolarizzata del diritto. La legge sarebbe così
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perché, se ben capita, impedisce ogni tentativo di autogiustificarsi da-
vanti a Dio e crea lo spazio per ricevere la Grazia.
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dello Stato come della Chiesa.
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lori significa inculcare delle norme. Proprio in questa equazióne sta la

'º ttPerò io non ho conosciuto il peccato se non per la legge, né avrei conosciuto la
concupiscenza, se la legge non avesse detto: Non desùlerare. Prendendo pertanto occa-
sione-d'a q'Jest; comandamento, il peccato scatenò in me ogni sorta di desideri. Senza la
r..,,e infat"tÌ il peacato è morto e'io un tempo vivevo senza la legí,e Isecoìído la caíìe, quin-
diº3 .ºM;,-sopraggiunto quel comandamento, il peccato ha preso vita e io sono morto; la leg-
ge,' cheª do:ev'a=servire"per la vita, è divenuta per me motivo di morte. Il peccato infatti,
p"";enàendo' occasi;ne dal comandªamento, mi ha sedotto e per mezzo di esso mi ha dato la
'morte» (Rm 7,7-1l).

l

radice del legalismo del giorno d'oggi. L'equazione stabilisce un corto
circuito pericolosissimo tra valore e comportamento. L'educazione al
valore richiede alcuni passaggi indispensabili perché l'agire venga ri-
spettato nella sua peculiarità di agire umano, consapevole e libero. Il
valore è sempre radicato nell'incompiutezza della persona a cui un cer-
to bene risponde. Il valore, in altri termini, è sempre un «perfeziona-
mento» della persona. Quindi il presupposto per cogliere un valore e ri-
conoscerlo come tale è la conoscenza della persona, dei suoi bisogni più
profondi: educare ad un valore significa prima di tutto educare a cono-
scere se stessi. Ma non basta: ciò che è conosciuto deve essere anche

scelto liberamente, la consapevolezza illumina il campo d'azione della
volontà. Il «tu devi» della norma si presenta alla volontà motivato dal fi-
ne che la ragione le presenta. Da questo fine la norma attinge, in modo
rispettoso della dignità dell'uomo, la forza per vincolare la sua volontà
ad un dovere.

L'equazione tra valore e norma «salta» il passaggio fondamentale del-
la conoscenza di se. e della consapevolezza. Molti COnOSCOnO iì «tu devi»
ma pochissimi conoscono, sia pure in modo «esistenziale» e non tematiz-
zato, il «perché» di questo «tu devi». Se consideriamo, per esempio, la mo-
rale cattolica in campo sessuale e familiare abbiamo un esempio macro-
scopico: molti conoscono la posizione della Chiesa in merito ai rapporti
prematrimoniali, all'indissolubilità del matrimonio, all'omosessualità, ma
manca perfino la pura e semplice ipotesi a livello mentale che tutto que-
sto possa avere un motivo, un «perché» che vuole essere ragionevole. Pur-
troppo questo si riscontra non solo tra i «lontani» (sarebbe comprensibi-
le) ma anche tra chi è cresciuto in ambienti cristiani. Qual è la causa di
questo? L'educazione ha sbrigativamente legato il valore alla norma, tut-
to diventa fondato su un «argomento d'autorità» e l'autorità, purtroppo,
in questo caso non è colui che più sa della vita sia per studio, sia per espe-
rienza, ma l'autorità è il gruppo cui si appartiene.

Tutto nasce da una convinzione data per scontata che si può espri-
mere così: «Poiché appartieni a questo gruppo (sociale, familiare, eccle-
siale...) tu devi seguire le regole del gruppo». Ouesto «argomento d'auto-
rità» salta la persona: la norma non si basa più sul bene della persona ma
sul bene del gruppo. L'individuo si trova «incastrato» tra il bisogno che ha
di gruppo, di società, di Chiesa e l'altro scoglio, rappresentato dai bisogni
istintivi e immediati che avverte a livello ««naturalistico». Tutti i gruppi poi
fanno a gara nell'allettare il singolo proponendogli il massimo standard di
benessere materiale e spirituale come ricompensa congrua del rispetto
delle regole e delle limitazioni che ha accettato alla propria libertà.

Perdendo di vista il bene della persona la legge morale si degrada al-
la concezione moderna e secolarizzata del diritto. La legge sarebbe così
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limitare le competenze in modo che non ci siano scontri. La legge serve
ad escludere gli altri da ciò che è di mia competenza. Certamente ci sono
e ci devono essere leggi di questo tipo (per questo è indispensabile distin-
guere la morale dal diritto), ma bisogna colpire questa tentazione sempre
presente nella vita morale di ridurre la giustizia alla corretta osservanza
delle regole; è il modo migliore per fomentare la trasgressione.

La giustizia è il bene mio e di tutti, il bene di tutta la persona, quindi
non ammette limitazioni. Non è un rapporto matematico tra limitazioni
della libertà e vantaggi in termini di benessere, ma è l'adempimento del
desiderio di bene totale, bene della persona in quanto tale.

La vita secondo la legge, così come la intende san Paolo, e il legali-
smo della nostra cultura hanno in comune l'oblio della giustizia e la pre-
sunzione di salvarsi per mezzo delle opere. La vita secondo le legge bada
unicamente alla salvezza individuale perché non sa vedere il bene totale;
calcola sempre, perché nel suo orizzonte tutto è scambio, perfino il rap-
porto tra Dio e l'uomo; mette contraddizione tra il desiderio e un «tu de-
vi» che non ha motivi.

Questo genera «voglia di trasgressione» oppure, nel migliore dei casi,
il sogno di poter «uscire dalla morale», di ritrovare l'innocenza perduta in
una spontaneità senza lacerazioni, cercata al di sotto dell'uomo nell'istin-
tività naturalistica o al di sopra dell'uomo nella dissoluzione mistica del
soggetto nell'Ínfinito, ma sempre fuori e senza l'uomo concretamente esi-
stente. Un sogno appunto.

«La vita secondo lo Spirito»"

Da questa situazione mortale ci ha liberati Gesù Cristo con la sua
morte in croce e la sua risì?ìrrezione. I cristiani non possono più cercare
nell'osservanza della legge la propria giustificazione. La legge è stata vin-
ta per mezzo della legge (Gal 2, 19) in quanto la croce è esecuzione defi-
nitiva della legge sul peccato per mezzo di Cristo che si è fatto peccato per
noi (2Cor 5,21). Nel sacrificio cruento di Cristo la legge ha trovato per-
fetta attuazione: la croce è la perfezione dell'obbedienza a Dio (Fil 2,5 ss.)
e insieme l'amore perfetto per gli uomini (Rm 8,34 ss.). La fede in Cristo
giustifica il credente (Rm 3, 28). Egli è liberato dalla legge, poiché essen-
do morto con Cristo, l'ha attuata perfettamente'2. L'apostolo non ha altro

" Su questo vedi I. DE LA POTTERIE-S. LYONNET, La vita secondo lo Spirito, con-
dizione del cristiano, A.VE., Roma 1967; la voce pneíììna in GLNT, vol. X, 999-1061 .

l

do morto con Cristo, l'ha attuata perfettamente'2. L'apostolo non ha altro
da annunciare che questo straordinario evento. Chi crede alla predica-
zione è salvato. Come possiamo morire con Cristo? L'unione del creden-
te con Cristo avviene nella conoscenza soprannaturale, che è la fede, ad
opera di una forza miracolosa: lo Spirito di Dio'-'.

La giustificazione per fede, opera dello Spirito, genera la vita in Cri-
sto, quindi la nuova esistenza del credente. Non si tratta di una forza ma-
gica, che si impadronisce dell'uomo e lo divinizza automaticamente. è
forza divina (totalmente dono di Dio e non capacità uìnana) che concede
all'uomo segnato dal peccato la capacità di vivere, cosciente e consen-
ziente, con la stessa giustizia con cui è vissuto Gesù Cristo, obbediente a
Dio e totalmente donato per gli uomini.

L'esperienza dello Spirito Santo ha sempre un'essenziale dimensione
morale. L'uomo non è cancellato nella sua identità ma è rinato in Cristo,

per questo lo Spirito è anche norma di comportamento: <«Ora quelli che
sono di Cristo Gesù hanno crocifisso la loro carne con le sue passioni e
suoi desideri. Se pertanto viviamo dello Spirito, camminiamo anche se-
condo lo Spirito» (Gal 5,24-25).

Lo Spirito Santo è la «Legge Nuova» che libera dalla «legge antica>l".
Non si tratta di un nuovo codice più elevato negli scopi o meno compli-
cato; il cristiano è sottratto alla legge in quanto tale. La Pentecoste è il
nuovo Sinai, in cui viene promulgato il «Nuovo Testamento» profetizzato
da Geremia (Ger 31,31-34). Alla legge è subentrata la Grazia: «Se vi la-
sciate guidare dallo Spirito, non siete più sotto la legge» (Gal 5, 18).

Così Lyonnet sintetizza la differenza tra la nì?ìova legge e la legge mo-
saica: «la differenza sta nella natura stessa della legge dello Spirito; que-
sta non è più un codice, anche se fosse «dato dello Spirito Santo», ma è
una legge «che lo Spirito adempie in noi»; non è una semplice norma d'a-
zione esteriore, ma, come nessuna legislazione in quanto tale può essere,
un principio d'azione, un dinaì'nismo nuovo, interiore»'5. In questo senso
Grazia e Legge Nuova sono sinonimi: entrambe sono forze risananti per-
ché «lO Spirito Santo, che abita nell'anima, non solo insegna ciò che si de-

" San Paolo risa l'esempio del vincolo coniugale. Esso sussiste fino alla morte di uno
dei coniugi. Mediante il corpo di Cristo siamo stati messi a morte quanto alla legge quin-
di il vincolo con essa non sussiste più. Leggi Rm 7, 1-6.

" È illuìninante il parallelo con lo spirito dell'uomo: ìíChi conosce i segreti dell'uoìno
se ì'ìon lo spirito dell'uomo che è in lui? Così anche i segreti di Dio nessuno li ha mai po-
tuti conoscere se non lo Spirito di Dio. Ora, noi non abbiamo ricevuto lo spirito del mon-
do, ma lo Spirito di Dio per conoscere tutto ciò che io ci ha donatoí+ (1 Cor 2, 11-12).

" TOMMASO D'AQUINO, In Ep. Ad Romanos 8, 2, Lectio prima.
" I. DE LA POTTERIE-S. LYONNET, La vita seconclo lo Spirito, 216.
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ad escludere gli altri da ciò che è di mia competenza. Certamente ci sono
e ci devono essere leggi di questo tipo (per questo è indispensabile distin-
guere la morale dal diritto), ma bisogna colpire questa tentazione sempre
presente nella vita morale di ridurre la giustizia alla corretta osservanza
delle regole; è il modo migliore per fomentare la trasgressione.

La giustizia è il bene mio e di tutti, il bene di tutta la persona, quindi
non ammette limitazioni. Non è un rapporto matematico tra limitazioni
della libertà e vantaggi in termini di benessere, ma è l'adempimento del
desiderio di bene totale, bene della persona in quanto tale.

La vita secondo la legge, così come la intende san Paolo, e il legali-
smo della nostra cultura hanno in comune l'oblio della giustizia e la pre-
sunzione di salvarsi per mezzo delle opere. La vita secondo le legge bada
unicamente alla salvezza individuale perché non sa vedere il bene totale;
calcola sempre, perché nel suo orizzonte tutto è scambio, perfino il rap-
porto tra Dio e l'uomo; mette contraddizione tra il desiderio e un «tu de-
vi» che non ha motivi.

Questo genera «voglia di trasgressione» oppure, nel migliore dei casi,
il sogno di poter «uscire dalla morale», di ritrovare l'innocenza perduta in
una spontaneità senza lacerazioni, cercata al di sotto dell'uomo nell'istin-
tività naturalistica o al di sopra dell'uomo nella dissoluzione mistica del
soggetto nell'Ínfinito, ma sempre fuori e senza l'uomo concretamente esi-
stente. Un sogno appunto.

«La vita secondo lo Spirito»"

Da questa situazione mortale ci ha liberati Gesù Cristo con la sua
morte in croce e la sua risì?ìrrezione. I cristiani non possono più cercare
nell'osservanza della legge la propria giustificazione. La legge è stata vin-
ta per mezzo della legge (Gal 2, 19) in quanto la croce è esecuzione defi-
nitiva della legge sul peccato per mezzo di Cristo che si è fatto peccato per
noi (2Cor 5,21). Nel sacrificio cruento di Cristo la legge ha trovato per-
fetta attuazione: la croce è la perfezione dell'obbedienza a Dio (Fil 2,5 ss.)
e insieme l'amore perfetto per gli uomini (Rm 8,34 ss.). La fede in Cristo
giustifica il credente (Rm 3, 28). Egli è liberato dalla legge, poiché essen-
do morto con Cristo, l'ha attuata perfettamente'2. L'apostolo non ha altro

" Su questo vedi I. DE LA POTTERIE-S. LYONNET, La vita secondo lo Spirito, con-
dizione del cristiano, A.VE., Roma 1967; la voce pneíììna in GLNT, vol. X, 999-1061 .
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do morto con Cristo, l'ha attuata perfettamente'2. L'apostolo non ha altro
da annunciare che questo straordinario evento. Chi crede alla predica-
zione è salvato. Come possiamo morire con Cristo? L'unione del creden-
te con Cristo avviene nella conoscenza soprannaturale, che è la fede, ad
opera di una forza miracolosa: lo Spirito di Dio'-'.

La giustificazione per fede, opera dello Spirito, genera la vita in Cri-
sto, quindi la nuova esistenza del credente. Non si tratta di una forza ma-
gica, che si impadronisce dell'uomo e lo divinizza automaticamente. è
forza divina (totalmente dono di Dio e non capacità uìnana) che concede
all'uomo segnato dal peccato la capacità di vivere, cosciente e consen-
ziente, con la stessa giustizia con cui è vissuto Gesù Cristo, obbediente a
Dio e totalmente donato per gli uomini.

L'esperienza dello Spirito Santo ha sempre un'essenziale dimensione
morale. L'uomo non è cancellato nella sua identità ma è rinato in Cristo,

per questo lo Spirito è anche norma di comportamento: <«Ora quelli che
sono di Cristo Gesù hanno crocifisso la loro carne con le sue passioni e
suoi desideri. Se pertanto viviamo dello Spirito, camminiamo anche se-
condo lo Spirito» (Gal 5,24-25).

Lo Spirito Santo è la «Legge Nuova» che libera dalla «legge antica>l".
Non si tratta di un nuovo codice più elevato negli scopi o meno compli-
cato; il cristiano è sottratto alla legge in quanto tale. La Pentecoste è il
nuovo Sinai, in cui viene promulgato il «Nuovo Testamento» profetizzato
da Geremia (Ger 31,31-34). Alla legge è subentrata la Grazia: «Se vi la-
sciate guidare dallo Spirito, non siete più sotto la legge» (Gal 5, 18).

Così Lyonnet sintetizza la differenza tra la nì?ìova legge e la legge mo-
saica: «la differenza sta nella natura stessa della legge dello Spirito; que-
sta non è più un codice, anche se fosse «dato dello Spirito Santo», ma è
una legge «che lo Spirito adempie in noi»; non è una semplice norma d'a-
zione esteriore, ma, come nessuna legislazione in quanto tale può essere,
un principio d'azione, un dinaì'nismo nuovo, interiore»'5. In questo senso
Grazia e Legge Nuova sono sinonimi: entrambe sono forze risananti per-
ché «lO Spirito Santo, che abita nell'anima, non solo insegna ciò che si de-

" San Paolo risa l'esempio del vincolo coniugale. Esso sussiste fino alla morte di uno
dei coniugi. Mediante il corpo di Cristo siamo stati messi a morte quanto alla legge quin-
di il vincolo con essa non sussiste più. Leggi Rm 7, 1-6.

" È illuìninante il parallelo con lo spirito dell'uomo: ìíChi conosce i segreti dell'uoìno
se ì'ìon lo spirito dell'uomo che è in lui? Così anche i segreti di Dio nessuno li ha mai po-
tuti conoscere se non lo Spirito di Dio. Ora, noi non abbiamo ricevuto lo spirito del mon-
do, ma lo Spirito di Dio per conoscere tutto ciò che io ci ha donatoí+ (1 Cor 2, 11-12).

" TOMMASO D'AQUINO, In Ep. Ad Romanos 8, 2, Lectio prima.
" I. DE LA POTTERIE-S. LYONNET, La vita seconclo lo Spirito, 216.
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ve fare illuminando l'intelletto sulle cose da compiersi, ma inclina pure
amorevolmente la volontà ad agire in modo retto»'6.

Il cristiano, animato dallo Spirito, è liberato dalla legge come coa-
zione esterna, come obbligo che non cambia il cuore, che non risana «dal
di dentro». Questo non significa che il cristiano sia amorale e senza legge
(anomos), ma che è in Cristo - Nuova Legge. Per il «giusto», per chi è to-
talmente in Cristo diventa inutile qualunque prescrizione di qualunque
natura'7, perché il principio della sua vita morale è a lui interiore, è lo Spi-
rito Santo che abita in lui'8.

Esso è una presenza personale precisa che inabita il credente, ne fa il
proprio tempio e dimora (ICor 3,16), si insedia nel í«CuOre» della perso-
na, all'origine della sua vita conoscitiva e volitiva'9. Ouesto crea una rela-
zione di intimità ontologica con Cristo: lo Spirito Santo porta la vita di
Cristo in noi, dando così origine all'esistenza cristiana. Il dono dello Spi-
rito segna l'inizio di una nuova vita, di un «uomo nuovo» (Ef 4,20-24; Col
3,9-10), è una nuova creazione (Gal 6, 15; 2Cor 5, 17), la nuova nascita di
cui Gesù parla a Nicodemo (Gv 3,1-21).

La legge dell'amore

La legge di questa esistenza è la legge dello Spirito, la legge che è lo
Spirito come Amore-Dono. La vita di Cristo è tutta animata dalla Carità,
l'amore che lo unisce al Padre e lo spinge a morire per noi sulla croce. La
Nuova Legge consiste in questo amore che viene infuso nel credente, so-
lo secondariamente è anche «precetto evangelico». è come una sorta di
«istinto interiore» che ispira, governa, e domina la vita. Ogni altra norma
è espressione e concretizzazione di questa che è la legge per eccellenza
della morale cristiana.

La morale cristiana non è una pura e semplice riconferma della mo-
rale «umana», senza alcuna specificità. Essa include la morale «natura-
le»», la conferma, la compie e la supera così come la Grazia assume e per-

feziona la natura, ma il suo nucleo essenziale non è un principio astratto
e formale da cui si fanno derivare le norme particolari. Il fondamento del-
la morale cristiana è l'innesto in Cristo operato dallo Spirito Santo. Scri-
ve H. U. von Balthasar: «Ìl Cristo è l'imperativo categorico concreto. In-
fatti egli non è solamente una norma formale e universale dell'agire mo-
rale suscettibile di essere applicata a tutti, ma una norma concreta per-
sonale. In virtù della sua passione sofferta per noi e del dono eucaristico
della sua vita realizzato per noi e sotto forma di comunione con Lui (per
ipsum et in ipso), il Cristo come norma concreta ci rende internamente
capaci di compiere con Lui (cum ipso) la volontà del Padre»2º.

La moralità del cristiano è irradiazione della suprema Moralità di
Cristo, il Figlio obbediente che «riama adeguatamente» il Padre. La vita
secondo lo Spirito è la vita secondo la carità che ha animato e guidato la
Persona del Figlio Redentore2'. Per questo la carità teologale non è sem-
plicemente una virtù «più importante» delle altre, ma, come afferma
Tommaso d'Aquino: «la vita cristiana consiste essenzialmente nella carità,
e solo relativamente nelle altre virtù»22.

La carità poi, non dimentichiamolo, è una virtù teologale infusa dal-
lo Spirito Santo che ci mette in rapporto di amicizia con Dio23, un amore
profondo che mette la volontà umana all'unisono con quella divina. Que-
sto causa la liberazione completa dell'uomo fino a giustificare il celebre
imperativo di S. Agostino: «Ama e fa' ciò che vuoi»24.

L'osservanza dei comandamenti è motivata dalla carità, è un effetto
dello Spirito Santo in quanto muove le creature verso Dio: (<è proprio del-
l'amicizia concordare con l'amico in ciò che egli vuole. Ora, la volontà di
Dio ci è manifestata dai suoi comandamenti. Osservare quindi i coman-
damenti dipende dall'amore che abbiamo verso Dio, secondo le parole
evangeliche: ««Se mi amate, osservate i miei comandamenti» (Gv 14, 15).
Quindi, siccome noi siamo fatti amatori di Dio per opera dello Spirito
Santo, è sempre per opera sua che siamo spinti ad adempiere i precetti di
Dio, secondo le parole dell'Apostolo: «Coloro che sono spinti dallo Spiri-
to di Dio, sono figli di Dio» (Rm 8, 14))25. A chiare lettere lo dice San Pao-
lo: <«Chi ama il suo simile ha adempiuto la legge. Infatti il precetto: non

" TOMMASO D'AQUINO, In Ep. Ad Romanos 8, 2, Lectio prima.
" San Paolo infatti scrive: «Sono convinto che la legge non è fatta per il giusto, ma

per gli iniqui e i ribelli» (lTm 1,9). Anche San Giovanni della Croce nel suo grafico del
Monte Carmelo, al culmine di esso scrive: «Da questo punto non c'è più strada, ;erché per
il giusto non c'è legge in quanto egli è legge a se stesso»».

' «Non c'è più nessuna condanna per quelli che sono in Cristo Gesù. Poiché la leí,ge
dello Spirito che dà vita in Cristo Gesù ti ha liberato dalla legge del peccato e della mor-
te» (Rm 8,1-2).

' Sono moltii testi al riguardo: Gal 4,6; 2Cor 1,22; Rm 5,5; Ef 5, 19; Col 3,16.

'º H.U. VON BALTHASAR, Nove tesi per un'etica cristiana, in Enc7ziridion Vaticanum
vol. 5, EDB, Bologna 1982, 613-614.

" ííNoi amiamo perché Egli ci ha amati per prìmo»» (1 Gv 4, 19).
" Summa Th. II-II, q. 184, a. 1, ad 2.
" Cf. Summa Th. II-II, q.23.
' In I Joan., tract. 7, c. 8.
' TOMMASO D'AQUINO, Comra Gentiles, IV, 22.
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di dentro». Questo non significa che il cristiano sia amorale e senza legge
(anomos), ma che è in Cristo - Nuova Legge. Per il «giusto», per chi è to-
talmente in Cristo diventa inutile qualunque prescrizione di qualunque
natura'7, perché il principio della sua vita morale è a lui interiore, è lo Spi-
rito Santo che abita in lui'8.
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cui Gesù parla a Nicodemo (Gv 3,1-21).

La legge dell'amore

La legge di questa esistenza è la legge dello Spirito, la legge che è lo
Spirito come Amore-Dono. La vita di Cristo è tutta animata dalla Carità,
l'amore che lo unisce al Padre e lo spinge a morire per noi sulla croce. La
Nuova Legge consiste in questo amore che viene infuso nel credente, so-
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" TOMMASO D'AQUINO, In Ep. Ad Romanos 8, 2, Lectio prima.
" San Paolo infatti scrive: «Sono convinto che la legge non è fatta per il giusto, ma

per gli iniqui e i ribelli» (lTm 1,9). Anche San Giovanni della Croce nel suo grafico del
Monte Carmelo, al culmine di esso scrive: «Da questo punto non c'è più strada, ;erché per
il giusto non c'è legge in quanto egli è legge a se stesso»».

' «Non c'è più nessuna condanna per quelli che sono in Cristo Gesù. Poiché la leí,ge
dello Spirito che dà vita in Cristo Gesù ti ha liberato dalla legge del peccato e della mor-
te» (Rm 8,1-2).

' Sono moltii testi al riguardo: Gal 4,6; 2Cor 1,22; Rm 5,5; Ef 5, 19; Col 3,16.

'º H.U. VON BALTHASAR, Nove tesi per un'etica cristiana, in Enc7ziridion Vaticanum
vol. 5, EDB, Bologna 1982, 613-614.

" ííNoi amiamo perché Egli ci ha amati per prìmo»» (1 Gv 4, 19).
" Summa Th. II-II, q. 184, a. 1, ad 2.
" Cf. Summa Th. II-II, q.23.
' In I Joan., tract. 7, c. 8.
' TOMMASO D'AQUINO, Comra Gentiles, IV, 22.
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commettere adulterio, non uccidere, non rubare, non desiderare e qual-
siasi altro comandamento si riassume in queste parole: Amerai il prossi-
mo tuo come te stesso. L'amore non fa nessun male al prossimo: pieno
compimento della legge è l'amore» (Rm 13,8-10).

Parlare di amore non significa indulgere al sentimentalismo a buon
mercato; anzi, le esigenze dell'amore sono più forti delle obbligazioni del-
la legge, come insegna S. Agostino: «Se uno osserva tutti gli altri coman-
damenti della Legge, ma ne trasgredisce uno solo, si rende colpevole di
tutti, poiché agisce contro la carità, da cui dipende tutta la Legge: si ren-
de insomma colpevole di tutti i comandamenti in quanto agisce contro il
precetto dell'amore dal quale dipendono tutti gli altri»26.

La legge della libertà

La Nuova Legge è legge di perfetta libertà, che dà felicità già nel pra-
ticarla (Gc 1,25). Questa è una conseguenza della carità che ci infonde lo
Spirito Santo. Egli «ci muove non come schiavi ma come persone libere
E poiché è libero colui che è causa di se stesso, noi compiamo libera-
mente quello che compiamo da noi stessi. [...] Ora, lo Spirito Santo ci in-
clina ad agire facendoci operare volontariamente, in quanto ci costituisce
amatori di Dio. Dunque i figli di Dio sono mossi ad agire liberamente dal-
lo Spirito Santo con l'amore, non già servilmente col timore. Di qui le pa-
role dell'Apostolo: ((E voi non avete ricevuto uno spirito da schiavi per ri-
cadere nella paure, ma avete ricevuto uno spirito da figli adottivi per mez-
zo del quale gridiamo: Abbà, Padre!» (Rm 8,15)»27. Certo, non possiamo
farci illusioni, la vita morale dei battezzati è una continua lotta; la nostra
quindi è una liberazione iniziale, che esige il combattimento e la conqui-
sta, e si attua mediante il progresso nella virtù, e specialmente nella ca-
rità. è bellissima l'immagine che usa san Tommaso d'Aquino28, prenden-
dola dalla Bibbia, per descrivere l'atteggiamento morale del cristiano che
unisce la lotta contro il peccato alla costruzione nella carità: «íQuelli che
costruivano la mura e quelli che portavano o caricavano pesi, con una
mano lavoravano e con l'altra tenevano la loro arma» (Ne 4, 11).

In questo combattimento il cristiano è aiutato da un codice di leggi.
Anche San Paolo parla di una <degge del Cristo» (Gal 6,2; lCor 9,21), ma

' Epistola 167, 5,16.
" Contra Centiles, IV, 22.
' Cf. Summa Th., II-II, q. 24, art.9, ad 2.
' Summa Th. I-II, q.l06, a.2.

questo non comporta nessuna eccezione alla vita secondo lo Spirito. Il
Dottore Angelico29 non ha dubbi: l'elemento principale della legge evan-
gelica è la grazia interiore dello Spirito Santo (e sotto questo aspetto la
legge nuova giustifica), solo secondariamente c'è l'elemento legale. Sotto
questo aspetto la nuova legge non giustifica. Anche nel Vangelo c'è la let-
tera (secondo S. Agostino, citato da S. Tommaso, ««per lettera va intesa
qualsiasi scrittura esistente fuori dell'uomo, anche se si tratta di precetti
morali, quali sono quelli contenuti nel Vangelo»), quindi, vale anche per
essa quanto dice San Paolo in 2Corinzi 3,6: «la lettera uccide, lo Spirito
dà vita». La conclusione è nettissima: «Perciò anche la lettera del Vangelo
potrebbe uccidere, se non ci fosse la grazia interiore della fede che salva»3º.

Questo ha una conseguenza molto importante: anche il cristiano può
ricadere nella vita secondo la legge. Certamente non si tratta più della
legge e delle opere dell'osservanza mosaica, ma della legge e delle opere
del Vangelo ridotto a precetti senza Grazia, a morale senza sacramenti.
Insomma ad un <«tu devi» senza la Presenza amata di Cristo Sposo. Que-
sto è il danno tremendo causato dalla dimenticanza dello Spirito: il re-
gredire a quel legalismo da cui Cristo ci ha liberati3'.
- La legge esteriore del Vangelo è «fioritura» della stessa legge interio-
re32. La legge evangelica come lettera riceve significato e valore dallo «spi-
rito della legge»: in fondo ci prescrive di imitare Cristo, di amare come
Lui ha amato.

Lyonnet sintetizza così questo punto delicatissimo: <«Per un cristiano,
tutta 'la Legge è Cristo Gesù in persona, non solo quanto al suo elemento
principale, ch'è lo Spirito stesso del Cristo che gli viene comunicato, ma
anche quanto al suo elemento secondario, che finalmente può essere ri-
condotto all'imitazione di Cristo Gesù, secondo la magnifica formula di p.
de Foucauld: «La tua regola? Seguirmi. Fare quello che farò. Chiediti
sempre: Che avrebbe fatto Nostro Signore? E praticalo. Ecco l'unica tua
regola, ma è la tua regola assoluta»33.

Il primo principio della morale cristiana è questo: avere coscienza di
essere amatissimi %li di Dio e agire come tali. Questo implica e si mani-

ªº Ivi.

" SAVAGNONE nell'opera citata ha scritto su questo delle pagine molto belle (pp.
418-421), facendo del profeta Elia (lRe 19, 11-13) ttl'icona del cristiano impegnato++. La
brezza in cui Dio si rende presente ad Elia è profezia dello Spirito, forza che libera «dal
carico opprimente di una religiosità, come quella farisaica, ossessivamente centrata sul-
la coerenza e sull'impegno volontaristico del credente» (p. 420).

' Summa Th. I-II, q. 108, aa. 1 e 2.
" I. DE LA POTTERIE-S. LYONNET, La vita secoìwlo lo Spirito, 229.
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festa nell'amare gli altrí con l'amore di Cristo, sotto l'impulso dello Spiri-
to Santo. è l'amore che nasce dal sentirsi amati. L'amore di Dio non -solo
ci è stato manifestato nella incarnazione, morte e risurrezione del Verbo
ma ci è stato anche realmente donato per poter corrispondere con lo stes-
so amore.

La vita morale del cristiano, quindi, non è caratterizzata dall'enfasi
della scelta morale (come se potess-e gius'tificarci) ma è primar'iam-ente un
lasciarsi portare dalla corrente di vita divina chªe abita in -noi-,-dall-oºSpiJ
rito Santo.

Come spiegare altrimenti certe affermazioni che nessuna etica uma-
na oserebbe fare? «Fatevi dunque imitatori di Dio, quali fÌgÌÌ
{'r?.rcíS

CarlSSlmD>

(Ef5,1).

Stefano Conotter ocd

La libertà

spirituale
Riflessioni sulla prima e la seconda settimana
degli «Esercizi Spirituali»> di s. Ignazio

nell'esperienzaumana

II piccolo ?ibro deglí Esercizi Spirituali (ES)' è uno dei capolavori del-
la spiritualità cristiana, in cui è sintetizzata tutta la novità dell'esperienza
di Ignazio di Loyola. Il genio spirituale del santo spagnolo ha saputo ar-
ticolare, nell'arco di quattro settimane, gli elementi essenziali della vita
cristiana. In questo tempo strutturato dai vari esercizi proposti da Igna-
zio, la storia personale di una persona si apre all'incontro con la storia
della salvezza, e in particolare con la vita di Cristo. Al centro degli eser-
cizi è posta Pelezione in cui l'Eterno incontra la storia dell'uomo, di que-
sto uomo che si apre alla líbertà infiníta di Dio. In questa avventura l'uo-
mo non impara soltanto a conoscere Dio, ma più intimamente anche se
stesso. La conoscenza dell'uomo che deriva dall'esperienza spirituale è
forse la più realista, perché non è il frutto di un'analisi astratta. In essa
l'uomo si conosce in movimento, in quella dinamica che mette in gioco
tutto il suo essere nel rapporto che lo costituisce come creatura.

La domanda che guida questo lavoro è dunque la seguente: che tipo
di uomo ci fanno scoprire gli ES, quali sono le condizioni antropologiche
dí questa esperienza? Trattandosi dell'incontro fra la storia della salvezza
e la storia del singolo cristiano, concentreremo la nostra attenzione sul
problema della libertà. È infatti la libertà che ci permette di leggere una
storia in un insieme di avvenimenti successivi.

' Il testo degli Esercizi Spirituali è tratto da IGNAZIO DI LOYOLA, Gli scritti, a cu-
ra di M. Gioia, UTET, Torino 1977, 63-184. A questa edizione si riferiscono i numeri tra
parentesi.
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STEFANO CONOTTER

LA LIBERTÀ UMANA NE?u'ESPERìENZA SPIRITUALE

Oltre al testo degli ES, abbiamo scelto due punti di confronto per la
nostra riflessione. Il primo è lo studio del gesuita francese Gaston Fes-
sard, La dialectique des Exercices Spirituels de S. Ignace2. Attraverso il suo
commento agli ES Fessard fa una rilettura della dialettica hegeliana, ri-
tenuta da lui il punto di confronto insuperato della modernità. Ci con-
fronteremo con questo studio soprattutto per quanto riguarda la prima
settimana degli ES.

Il secondo punto di riferimento è un testo di Edith Stein3, scritto tra
il 1930 e il 1932 e pubblicato postumo. Si tratta di una rìpresa di alcuni
temi provenienti dalla sua ricerca sulla psicologia, che l'autrice lega alla
prospettiva metafisica che in quel tempo stava elaborando in seguito alla
lettura delle opere di Aristotele e di S. Tommaso.

Firìe e natura degli «Esercizi Spirituali»

Lo studio del P. Fessard mostra bene l'importanza del}'elez.ione nella
struttura e la formazione del testo degli ES. L'elezione consiste nel «cer-
care e trovare la volontà diviria nell'organizzazione della propria vita per
la salvezza dell'anima» (n. 1). Nella ricerca di una concordanza fra le tre
vie tradizionali dell'esperienza spirituale (purgativa, illuminativa e uniti-
va) e le quattro settimane degli ES, il P. Fessard suscita il problema del lo-
ro scopo principale: si tratta della elezione o piuttosto dell'unione con
Dio?

L'originalità dell'esperienza spirituale di S. Ignazio è forse questa: il
più alto grado della vita spirituale, l'unione con Dio, si realizza per l'uo-
mo - nella sua condizione storica - proprio nella sua vocazione-elezione;
allo stesSo tempo la vocazione-elezione si compie pienamente quando di-
venta unione perfetta della volontà umana e della volontà divina. Questa
unione ha il suo principio e la sua realizzazione storica perfetta nella per-
sona di Gesù Cristo. Il dogma di Calcedonia, approfondito nella contro-
versia antimonotelita del VII secolo, è il principio teologico necessario al-
la comprensione degli ES. Gesù Cristo è una persona in due nature: la
persona del Figlio di Dio nella natura umana e divina. Ne consegue che
l'unione della volontà divina e della volontà umana trova la sua realizza-
zione storica e normativa nella persona di Gesù Cristo.

' G. FESSARD, La dialectique des Exercices Sl:ìirituels de S. Ignace, vol. I, Paris 1956.
ª E. STEIN, La struttura ontica della peì";ona e la problematica della sua conoscenza,

in ID., Natura peì'sona mistica, per uìîa ì'icerca cristiana della verità, Città Nuova, Roma
1997, 49-113.

Di per sé bisognerebbe parlare di libertà piuttosto che di volontà.
Ignazio non identifica mai la volontà con la libertà. Nella preghiera della
«<Contemplazione per pervenire all'amore» esse sono menzionate in mo-
do distinto: «Prendi, Signore, e accetta tutta la mia libertà, la mia memo-
ria, la mia intelligenza e tutta la mia volontà» (n. 234). La Stessa distin-
zione si trova nella quinta nota (n. 5) in cui chi fa gli esercizi offre a Dio
tutto il suo volere e tutta la sua libertà.

Negli ES la libertà non indica solo il libero arbitrio, ma anche la di-
mensione propriamente personale dell'azione umana: il fatto che l'azione
umana è degna dell'uomo quando ha la sua origine nella parte più intima
della persona.

Se d'altra parte la volontà, in quanto naturalìnente orientata verso il
bene, è la facoltà che ha come oggetto proprio il bene, la libertà è il vole-
re che si impegna in scelte particolari, nell'ordìne dei mezzi. Si potrebbe
dire che la libertà sta alla volontà, come la coscienza sta all'intelligenza.
Dove la coscienza è da un lato la mediazione tra l'universalità della ra-
gione e la mia individualità e dall'altro la mediazione tra queste e la si-
tuazione concreta in cui mi trovo.

Ciò che è proprio degli ES non è un'analisi dell'atto libero in un sen-
so formale, come per esempio ha fatto in modo eminente S. Tommaso, ma
la presentazione della libertà che si realizza nella storia. L'interrogativo
di S. Ignazio è questo: come la mìa libertà può unirsì alla lìbertà di Dio,
nella mia azione concreta, nell'hic et nurìc della mia vita? La doìnanda si
precisa in questo lavoro in un senso propriamente antropologico: in che
modo la libertà umana può realizzarsi totalmente nella storia? Infatti la
libertà umana è un paradosso difficile da spiegare. «Jl nostro spirito libe-
ro non esiste se non in virtù di un í«lasciapassare», quello di essere asso-
luto - perché esso è libero - senza essere la sua propria origine; quello di
essere il suo proprio principio, senza essere il principio assoluto di se
stesso, poiché è dato a se stesso e non è l'autore di se stesso»=.

Ma il paradosso dalla libertà umana non riguarda solamente la sua
origine, bensì anche la sua realizzazione storica: essa è fatta per l'infini-
to, ma si realizza storicamente nello spazio e nel tempo, all'interno di
scelte particolari. Come dunque l'infinità della libertà umana può realiz-
zarsi in tutta verità, quindi senza alienazioì'ìe, in scelte particolari: in uno
certo stato di vita e non un altro, in questa azione particolare che ne
esclude infinitamente altre?

Per Ignazio è proprio nella vita concreta di Gesù Cristo che questo pa-
radosso della libertà umana trova la soluzione. Gli ES hanno dunque lo

' C. BRUAIRE, La force de l'esprit, Alenqon (Orne) 1986, 84.
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LA LIBERTÀ UMANA NE?u'ESPERìENZA SPIRITUALE
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scopo di far partecipare chi li pratica alla vita spirituale di Cristo, affin-
ch'm"la propri'a libertà sia «SalVaìa» in questa unione con la libertà divino-
u-mana di "Gesù. -Chi segue gli ES deve farsi contemporaneo della realiz-
zazione storica della libertà del Figlio di Dio.

.íf'epoJa 'rnodern;a, fin dal Rinascimento, è segnata dal problema del-
la libertà umana.- Si può ben dire che questa attenzione alla lìbertà sia la
';o'í;ità dell%Jrnanesimo rispetto all'epoca classica e medievale. L'uomo si
;-cop're responsabile della -sua vita e attore principale della storia. Ma è
p-ro'p-r'Ìo-l'incapacit'a di trovare una soluzione-al duplice paradosso della li-
bertà di cui a'bbiamo parlato sopra, che determina il dramma della mo-
de;nità. In questo dramma la ribellione contro l'origine della libertà si
manifesta come incapacità di sostenere il particolare concreto in cui es-
sa si gioca, e come rivolta contro i limiti storici della libertà.

Il peccato al principio?

Gli ES propriamente detti5 si aprono con la meditazione sul triplice
pecca'to6. D'rre peccato significa parlare subito di libertà, poiché solo de-
gli es';eri liberi possono peccare. Il peccato è un'affermazione negativa
della Ìibertà. Il soggetto si pone liberamente come negazione di un rap-
po';to coséitutivo deTl'io (così Ignazìo descrive il peccato deglì angeli: «es-
'send-o-sÌat'Ì-crea;i rìella grazia:non volendosi servire bene del loro libero
arbitrio per riverire e obbedire al loro Creatore», n. 50)7.
-- - Nel commento di Fessard si ha l'impressione che il peccato sia consi-
derato-c-ome il prÌmo atto della libertà. Sembrerebbe che per il filosofo
francese non ci'sia vera libertà prima del peccato. Per esempio a pag. 46
sÌ l'eggeJ «questa r:egazione della libertà (che è il peccato) per definizione
;'Î po"oì'ìe al p'-rincipio:. Ciò significa forse che il peccato è necessario per la
realizzazione della libertà?

Negli ES il peccato in effetti è al principio. Ma questa ««posizione del
non-Essere della libertà» è l'oggetto del primo esercizio proprio perché gli
ES propriamente detti rappresentano la condizione storica dell'uomo.
L'uomo che noi conosciamo è il peccatore; noi non conosciamo l'uomo in
stato di grazia, prima della caduta. Tuttavia quando riflettiamo sull'origi-
ne della libertà, in particolare da un punto di vista filosofico, non possia-
mo partire senz'altro dalla posizione del non-Essere, che pure è la sua
condizione storica. Occorre un punto di partenza che trascenda la storia
e dunque che preceda qli ES propriamente detti; un punto che sia il fon-
damento della libertà. È così che Ignazio ha ritenuto necessario mettere
il «Principio e Fondamento» per impedire al discorso sulla libertà di dis-
solversi in una dialettica storica. Questo «Principio e Fondamento» è fuo-
ri dagli ES propriamente detti e dunque fuori dalla storia, perché giusta-
mente ne è ìl fondamento. Cìò che in Ignazio è originale non è tanto il
contenuto del testo del «Principio e Fondamento», ma la sua articolazio-
ne con la libertà storica che è in gioco negli ES. Nel «Principio e Fonda-
mento» il dono dell'essere (creazione) è messo al principio della dialetti-
ca della libertà. Questo essere non è neutro, ma è orientato, fin dalla sua
origine, ad una finalità. Ciò che si realizza nella storia non è l'Essere co-
me nell'idealismo, ma la libertà personale. Ciò significa che il dono del-
l'esistenza deve essere assunto liberamente dalla persona, che è il luogo
in cui l'essere raggjunge il suo grado più -alto di perfezìone. È per questo
che possiamo dire che gli ES, pur essendo una dialettica della storia, non
dimenticano il primato dell'essere.

Oltre al ««Principio e Fondamento», anche la ««composizione del luo-
go»8 della prima meditazione è importante per riflettere sull'origine e la
dinamica della libertà (questa composizione del luogo non appartiene so-
lo alla prima meditazione, ma riguarda in generale «la contemplazione di
ciò che non è visibile»). È su questo argomento (n. 47) che rifletteremo nel
prossimo paragrafo.

'?"llpiccolo libro degli esercizi è composto dalle nìeditazioni proposte per le quattro
settim::n'eª;-da va;Î -altri'=s-critti -che Ìntroducono, accompagnano e precisano gli esercizi
;r'o;:;s'ti-(per-esemproT le ;e-gole-di àÌscernimento, le annotazioni, Îe addìzioni etc.) Noi
Fch'Íaym':a' m'Fo"qui :ªgÎ'i 'aES;ropºri-ament; "detti» la parte degli esercizi che si articola sulle
quattro settimane.

"" Si""tra;a-del'la meditazione sul pecc;ato degli angeli, sul peccato originale e sul pec-
cato particolare di ogni uomo.

'yV:e'aere"inoÌ'Ìre î'int;;pretazione positiva che S. Ireneo dà del comandamento di Dio
ad Adamo ed-E;;-di-n-oW ìnangiare dell'albero: ««Se obbedirete, avrete la vita». S. Ireneo
v;de"neÎªdi;retoªdi-Dio-il lato-:eg-ativo-d;l rapporto costitutivo dell'uomo con Lui. Quì la
p;oib'izion:e m-s;gno della dipendenza innata della creatura davanti al suo Creatore.

La vita psichica naturale - spontanea

La composizione di luogo della prima settimana (tranne che per la
meditazione sull'inferno), dice che bisogna «<vedere con la vista immagi-

ª La composizione del luogo è quel momento della meditazione in cui colui che fa gli
ES è invitato -a immaginare il più realisticamente possibile il luogo in cui il mistero che
sta meditando è avvenuto. Evidentemente quando la meditazione riguarda una verità (co-
me per esempio il peccato originale) la composizione di luogo ì'ìon consiste nell'imìnagi-
nare un spazio particolare, ma piuttosto uno stato della creatura.
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nativa e considerare la mia anima racchiusa in questo corpo corrotto e
tutto l'insieme relegato in questa valle tra bruti animali» (n. 47).

Il testo di Edith Stein - al quale abbiamo già fatto riferimento nell'in-
troduzione - comincia precisamente con una analisi della vita dell'anima
umana nel suo livello naturale-spontaneo, dunque nel suo legame dir.etto
col corpo e secondo ciò che ha-in comune con il mondo animale9. È in
rapporto a questo livello della vita dell'anima che si può capire meglio
l'essenza della libertà. Questa dimensione biologico-psichica non è affat-
to eliminata dalla libertà, ma piuttosto assunta e trasformata da essa. Non
considerarla, porterebbe a pensare all'indifferenza ignaziana, di cui si
tratta nel «Principio e Fondamento» e nell'«Elezione», solo in relazione al
peccato. Il «disordine» al quale l'indifferenza deve rimediare non è cau-
sato soltanto dal peccato, ma anche dal fatto di restare nello stadio della
vita naturale-spontanea. Questo livello della vita dell'anima non è «disor-
dinato» semplicemente rispetto ad uno stato di natura pura, che il pecca-
to ha ferito, ma anche in rapporto al fine ultimo, per il quale l'uomo è sta-
to creato.

Edith Stein afferma che la vita psichica naturale-spontanea è una
continua alternanza di impressioni e di reazioni. L'anima riceve le im-
pressioni dall'esterno, dal mondo dove il soggetto abita, e le afferra come
un oggetto attraverso lo spirito'º.

L'anima viene mossa' da queste impressioni e nascono allora delle
prese di posizioni suscitate dal mondo: paura o stupore, ammirazione o
disprezzo, amore o odio, gioia o dolore, e bisogna aggiungere anche il
volere e l'agire. Edith Stein chiaìna generalmente reazioni queste prese
di posizione e per ciò che riguarda il volere e l'agire in particolare, ella
parla di attività". Ma da un punto di vista più profondo bisogna defini-

" Nell'introduzione all'edizione italiana Angela Ales Bello spiega una distinzione mol-
to iì'nportante per capire lo studio di Edith Stein: ìíQuella che noi chiamiamò globalmen-
te anima umana consta di due parti: una propriamente psichica strettamente legata alla
corporeità, quindi al regno della natura, e un'altra spirituale, in cui si manifesta la libertà.
Queste due parti sono in contatto con la natura da un lato, e con la sfera spirituale dal-
l'altro» (E. STEIN, Natura, 16).

'º In una nota all'edizione italiana del testo di Edith Stein è citato un passaggio inte-
ressante del suo studio sulla psicologia: ((LO spirito è un emergere da se stessi, un'apertu-
ra in una duplice direzione, verso il mondo oggettivo, che viene esperito, e verso la sog-
gettività estranea, lo spirito estraneo, assieme al quale si esperisce e si vive+» (E. STEIN, Psi-
cologia e scienze dello spirito. Contributi per una fomazione filosofica, Città Nuova, Ro-
ma 1996, 311 : citato in E. STEIN, Natura, 51-52).

" Infatti, se in tutte le prese di posizione l'anima è in movimento, nel volere e nell'a-
gire, questo movimento non resta chiuso in se stesso, ma si ripercuote all'esterno.

re questo meccanismo di prese di posizione come passivo, e inoltre non
libero, in quanto manca a tutti questi movimenti la regia di un ultimo
centro interiore. Il soggetto psichico naturale è indotto alle reazioni
dall'esterno e di conseguenza non possiede se stesso. Siamo qui allo sta-
dio animale della vita dell'anima. Questi due fattori infatti - possedere
se Stessi e avere la regia dei propri movimenti - sono i tratti propri del-
la libertà.

Affinché ciò si realizzi, l'anima deve essere protetta dalle impressioni
che vengono dall'esterno. È in questo senso che l'indifferenza dÎ cui par-
la Ignazio dev'essere vissuta non solo a riguardo delle cose cattive in se
stesse, ma ((è necessario renderci indifferenti verso tutte le cose create»
(n. 23). Così l'anima che possiede se stessa non è mossa immediatamente
dalle impressioni che vengono dall'esterno. Essa le coglie a partire dal
suo centro e le sue prese di posizione scaturiscono dalla sua interiorità.
Solamente così queste azioni appartengono all'anima nel senso forte del
terìnine.

Bisogna tuttavia precisare che questo stadio della vita psichica natu-
rale non è in sé negativo, perché risponde a delle leggi nascoste che ma-
nifestano lo slancio della vita corrispondente al desiderio naturale di vi-
vere e di crescere. Ma, come dicevamo prima, questo stadio non è orien-
tato direttamente verso il fine ultimo per il quale l'uomo è stato creato. Da
qui la necessità di vivere l'indifferenza anche a questo livello'2.

D'altra parte, non sarebbe corretto immaginare l'indifferenza in due
momenti separati: prima quello che concerne il disordine della vita natu-
rale-spontanea dell'anima in rapporto al fine ultimo dell'uomo; e un se-
condo momento quello che concerne il disordine del peccato. Infatti il di-
sordine del peccato intacca anche la vita naturale dell'uomo, senza per-
tanto annullarla totalmente. Dunque nel concreto dell'agire umano que-
sti due livelli si intersecano, ma l'uno non assorbe totalmente l'altro. Non
si tratta di una questione marginale perché ci troviamo qui su un crinale
stretto, tra il pelagianesimo, da una parte, e la natura totaliter lapsa di Lu-
tero dall'altra. Ignazio nei suoi ES mantiene bene l'equilibrio fra queste
due posizioni.

' Si veda a questo proposito il capitolo: L'éducation au service de la vie, in M. LÉNA,
L'esprit de l'Mucation, Paì-is 1991, 131-137. Oui M. Léna mostra bene come l'antropolo-
gia, e in particolare la pratica educativa, non può trascurare, o addirittura disprez-zare,
questo livello della vita dell'uomo. Ciò non significa tuttavia un í«ritorno alla natura» che
««celebra la spontaneità per se stessa, al di fuori della sua vocazione d'umanità», come fan-
no i modelli pedagogici spontaneisti.
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nativa e considerare la mia anima racchiusa in questo corpo corrotto e
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Libertà, creazione e peccato

L'indifferenza dunque è una condizione necessaria della libertà della
persona. Ma il soggetto non può realizzarla da solo. E questo non sola-
mente a causa della debolezza che deriva dal peccato, ma anche per la na-
tura stessa della libertà umana. Se la libertà consiste nel restare in se stes-
si, e quindi non essere determinati dalle impressioni provenienti dall'e-
sterno, bisogna dire che l'io in quanto libertà assoluta è esposto al vuoto,
è vuoto in se stesso. Dobbiamo capire bene quest'ultima affermazione.
Non vogliamo dire che l'interiorità dell'uomo sia vuota. L'anima, l'abbia-
mo già visto, ha un'«estensione», delle facoltà, delle potenzialità, ecc.. Ma
la persona presa unicamente come soggetto libero è, nell'anima, un pun-
to aperto in tutte le direzioni. L'io, che il soggetto possiede per essere li-
bero, è dunque vuoto e riceve ogni pienezza dal regrìo'3 al 'quale libera-
mente si dà. Per comprendere ciò, basta vedere come nella modernità si
è preteso che la libertà si fondi su se stessa e sia creatrice del soggetto.

Questa pretesa idealista porta ad una chiusura della persona in se
stessa e ad un individualismo pratico. «L'alternativa è inesorabilmente
questa: o io mi penso all'origine del mondo e lo reggo da padrone assolu-
to, o il mondo non è mio e allora tutto è gioco e irresponsabilità»'4. In tut-
ti e due i casi la libertà finirà per perdere il suo vigore e diventare sempre
più fragile. L'impossibilità della libertà di fondarsi su se stessa si verifica
in questi esiti che contraddicono la vera intenzione della modernità: quel-
la di esaltare la libertà svincolandola da ogni riferimento estraneo al -sog-
getto.

Per possedere se stessi e dunque per essere solidamente in se stessi, il
centro libero della persona deve essere legato ad un altro regno. L'anima
non può sottrarsi al regno della natura senza darsi ad un altro regno. Il
fatto che l'anima si ritiri in se stessa non significa che si fonda totalmen-
te ed esclusivamente su se stessa. Fino a che il soggetto non entra in un
altro regno, deve restare, almeno in parte, legato al regno della natura.
Per questo dicevamo che l'indifferenza - in quanto liberazione dell'io dal-

" Parlando di regno Edith Stein sembra parlare di un ordine in cui un insieme di es-
seri sono accomunati da una certa omogeneità. Noi parliamo normalmente, per esempio
di regno animale o di regno vegetale. L'appartenenza a un regno di ordine spirittrale imS
plica non solo un omogeneità di natura, ma anche una adesi:ne volontaria ªche richiede
una oì'nogeneità di ideali e di valori. Un regno spirituale a un centro personale che Edith
Stein chiama il signore di un determinato -regno (per esempio: Cristo è il signore, il cen-
tro del regno dell; grazia-, mentre -LW:;ifero-è "'il -sig'no;e del -r'egno delle tenebªre).' "

" G. VANDEVELDE, Liberté et création dans-l'evìseignement de Jean-Paul II, in íìNou-
velle Revue Tlìeologique+» 119 (1997) 409.

le impressioni che vengono dall'esterno - è impossibile alla libertà da so-
la. Infatti chi fa gli ES deve trovarsi «indifferente e senza nessuna pro-
pensione disordinata» (n. 179) solamente quando è giunto alla fine della
seconda settimana, quando cioè il soggetto ha già deciso a quale regno le-
gare la sua libertà.

Edith Stein nota che anche quegli angeli che fanno uso della loro li-
bertà per rifiutarsi di servire il Signore e dunque staccarsi dal suo regno,
non possono fondarsi su se stessi. Essi ««devono necessariamente cadete
dal regno della luce in un altro regno e devono produrlo da se SteSSi per-
ché non lo trovano. Esso porta in sé i segni della sua origine: proprio per
l'opposizione a quello a cui si sono sottratti, è qualificato come tenebra,
vuoto, assenza, nulla»'5. Meditare sul peccato degli angeli, come primo
esercizio, significa porci dinanzi a questa possibilità della libertà, questa
alternativa al regno della grazia, che è il regno che si oppone al servizio
e all'obbedienza del Creatore: «... essendo stati creati nella grazia, non vo-
lendosi servire bene del loro libero arbitrio per riverire e obbedire al loro
Creatore e Signore ed essendo perciò diventati superbi, furono cambiati
da grazia in malizia e furono cacciati dal cielo nell'inferno» (n. 50).

Il peccato degli angeli non può essere che l'orgoglio poiché essi han-
no una conoscenza del bene e della verità immediata e non discorsiva. Ed

è anche questa la ragione per la quale il peccato degli angeli è unico, non
ripetuto, poiché è l'atto della loro libertà, la scelta tra il Bene assoluto e
l'opposizione totale a questo bene. Una terza via di un bene minore non
si presenta per loro. L'origine del peccato è tutta in questo orgoglio di vo-
ler fondare la libertà unicamente su se Stessi e non nell'«obbedienza al lo-

ro Creatore e Signore».
Ouesta radice ultima del peccato è presente anche nei peccati del-

l'uomo, benché qui l'opposizione a Dio non possa essere così radicale, al-
meno in un solo atto di libertà. E questo sia a causa della limitazione del-
la conoscenza umana, sia in ragione del rapporto con il regno della na-
tura. Ciò detto, bisogna riconoscere che c'è sempre in ogni peccato del-
l'uomo una vera opposizione al Creatore. Al terzo punto della prima me-
ditazione, chi fa gli ES è invitato a «ricordare la gravità e la cattiveria del
peccato commesso contro il proprio Creatore e Signore» (n. 52). Dal con-
testo si capisce che non si tratta di una categoria particolare di peccati,
ma piuttosto di una dimensione costitutiva del peccato in quanto tale (al

" E. STEIN, Natura, 55 n. 10. Il fatto che negli ES una meditazione sia totalmente
dedicata all'inferno, ci fa capire l'importanza di questo punto. Da notare il posto centrale
che Cristo, centro del regno della grazia, occupa nel colloquio di questa meditazione, for-
se la parte più cristologica della prima settimana (n. 71).
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to aperto in tutte le direzioni. L'io, che il soggetto possiede per essere li-
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fatto che l'anima si ritiri in se stessa non significa che si fonda totalmen-
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altro regno, deve restare, almeno in parte, legato al regno della natura.
Per questo dicevamo che l'indifferenza - in quanto liberazione dell'io dal-
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l'uomo, benché qui l'opposizione a Dio non possa essere così radicale, al-
meno in un solo atto di libertà. E questo sia a causa della limitazione del-
la conoscenza umana, sia in ragione del rapporto con il regno della na-
tura. Ciò detto, bisogna riconoscere che c'è sempre in ogni peccato del-
l'uomo una vera opposizione al Creatore. Al terzo punto della prima me-
ditazione, chi fa gli ES è invitato a «ricordare la gravità e la cattiveria del
peccato commesso contro il proprio Creatore e Signore» (n. 52). Dal con-
testo si capisce che non si tratta di una categoria particolare di peccati,
ma piuttosto di una dimensione costitutiva del peccato in quanto tale (al

" E. STEIN, Natura, 55 n. 10. Il fatto che negli ES una meditazione sia totalmente
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46 47

Q



î

STEFANO CONOTTER LA LIBERTÀ UMANA NELIIESPERIENZA SPIRITUALE

terzo punto l'oggetto della meditazione è ««il peccato particolare di ogni
uomo»). Dunque il peccato umano non è solo un errore di valutazione tra
diversi beni, da imputarsi solamente al limite della conoscenza umana,
ma nasconde anche una volontà di fondare la proprÌa ÌJi-be;tà-su-se 'stes'si,"
in opposizione alla dipendenza dal Creatore.

Per terminare questa prima settimana è bene fermarsi un po' sul ruo-
lo della creazione. Per prendere coscienza del proprio peccm'to"e-derla mi-
sericordia divina, colui che fa gli ES è chiamato a c'onfrontarsi-con-'Ìa
bontà della creazíone. Ecco come comincia il quin'to punto-deÌ-se'o+ndo
esercizio: «Esclamazione d'ammirazione con gr':ande affetto nel riflette-re
su tutte le creature, su come mi abbiano lasciato in vita e conserVato-În
essa» (n. 60). Questo quinto punto è molto interessante soprattHtto in-rapJ
porto al terzo dello stesso esercizio (n. 58), in cui si è invitatì-a-fa;e -un"a
meditazione che parte dalla pres:a di coscienza della-p;oprra-c-ondi'zio;;
di creatura, del proprio posto davanti a tutta la creazione "e-davantr;6io,
fino alla coscienza del proprio peccato, o meglio anco-ra,-del pro;rio esl
sere peccatore. Senza questo stupore, senza questa ebbrezza-metafisica
davanti all'essere della creazione-, la coscienza del peccat-o si ridurrebb;
a un indefinito senso di colpa, e non ad un vero dolore peIr aver contrad:
detto la bellezza e la verità del dono che si è ricevuto, -deÍ d-ono-deÍla-c;;;-
zìone.

Questa presa di coscienza è essenziale anche per comprendere la li-
bertà umana. «Concretamente, il problema della libert'a-sÌ-'pone:n ;e-rmÎ-
ni di libertà intenzionalmente infinita e ìèalmente limitata ':da'Ì1 nca;;a-
zione». Ecco perché «il linguaggio della creazìone è così inso;tituibile e :1
suo interesse maggiore in filosofia è probabilmente quello di permettere
di riprendere il problema della libertÀ strappandoÌo a'll'i;qpííss'e-della ºsua
chiusura idealista... NOII ci si può accostare alla libe'rt'a-'inrtermini"d'Atto
puro come la libertà divina, dal momento che essa comporta la -passività
essenziale della sua creazione»'6. Il fatto che non ci sia ;el -l'Ì-bro'di Igªna-
zio, un esercizio specifico sulla creazione, non impedisce che essa sia-un
registro fondamentale della dinamica degli ES.

Su questa considerazione passiamo ora alla seconda settimana.

Il sacrificio della líbertà, ovverosia la libertà liberata

La seconda settimana si apre con la meditazione della «chiamata del
re temporale». La grazia da chiedere da parte di chi fa glÌ e'se;cizi spirr2

tuali è di non essere sordo alla chiamata di nostro Signore, ma «pronto e
diligente nel fare la sua santissima volontà» (n. 91 ).

Abbiamo già detto che l'anima non può arrivare a possedere se steSSa
da sola. Con l'aiuto dello studio di Edith Stein dobbiamo ora approfondi-
re ed spiegare bene questa affermazione. Per non essere soggetta alle im-
pressioni provenienti dall'esterno, l'anima deve avere un centro da cui
può accettare o rifiutare le impressioni e quindi le sue prese di posizione.
Per conquistare in questo modo la propria libertà e uscire dal meccani-
smo della reazione naturale, si presentano all'anima diverse strade.

Il soggetto può fare ciò agendo in modo totaln'ìente arbitrario, per sal-
vaguardare la purezza della sua libertà. In questo caso l'anima non è, in
via di principio'7, legata alle impressioni, ma ciò pone la vita dell'anima
al di sotto della vita animale (che segue le leggi della natura), perché es-
sa è dominata dal caos.

Il soggetto può anche, molto semplicemente, annullare le sue reazio-
ni naturali liberandosi così dal mondo esteriore. Ma questa attitudine ne-
gativa non può che avere dei risultati negativi: l'anima diventa vuota, per-
ché la mortificazione per se stessa non può che condurre alla morte del-
l'anima.

Il soggetto può anche cercare di conoscere con ?a ragione ?e leggi del-
la vita naturale e decidere di seguirle liberamente. In questo caso le rea-
zioni sono materialmente le stesse di quelle della vita naturale, ma esse
sono scelte liberamente. Tuttavia esse restano sottomesse alla possibilità
dell'errore a causa del limite della ragione umana. Per di più, anche in
questo caso, il soggetto non possìede pienamente se stesso. Se egli è libe-
ro, perché può seguire o no le leggi che la ragione gli fa conoscere, le leg-
gi della ragione si applicano anche alle iìnpressioni e alle reazioni indi-
pendentemente dal soggetto libero. Se dunque si può parlare di un regno
della ragione, distinto dal regno della natura, bisogna dire che il regno
della ragione è il regno della necessità.

È solamente en;rando in una sfera spirituale esterna al regno della
natura e avente un centro personale, che l'anima può essere veramente li-
berata dal ,meccanismo delle impressioni e reazioni, e trovare veramente
se stessa. É, evidente che ella deve entrarci liberamente ed essere chia-
mata e accolta in modo ugualmente libero. Così la libertà è sottratta al
vuoto che la caratterízza se resta chiusa ín se stessa o se vuole fondarsi
unicamente su se stessa. Essa viene così sottratta anche al meccanismo

" G. VANDEVELDE, Liberté et création, 408, 410.

" In realtà l'arbitrario puro è difficile da trovarsi: si confonde normalmente l'arbi-
trarìo con la ì-eazione contrarìa alle attitudini abituali degli altri, o al conìrarìo, per non
avere dei criteri si agisce in realtà secondo lo spirito dominante.
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delle ìmpressioni e delle reazioni perché, a causa del legame con questo
nuovo regno spirituale, essa è elevata al di sopra del regno della natura.
Infatti, è precisamente questa capacità di essere aperta e di potersi lega-
re a un regno che è fuori dalla natura, che rende l'anima trascendente il
regno della natura. Lo spirito è il luogo della persona per il quale essa può
legarsi a una realtà trascendente.

Tutto questo significa che, per sottrarsi al regno della natura e per
possedersi senza restare vuoti, il soggetto libero deve rinunciare, almeno
in parte, alla sua libertà; lasciarsi condurre da un'altra libertà che lo tra-
scende. Ciò che egli sacrifica della sua libertà e ciò che egli ne conserva;
ciò per cui egli offre il suo sacrificio e l'uso che eglì fa di ciò che ha con-
servato: tutto questo decide del suo destino di persona libera.

La meditazione della chiamata del re temporale (aiuto a contempla-
re la vita del re eterno) nella dinamica degli ES, è il momento in cui chi
fa gli ES è invitato a fare il primo passo per realizzare ciò che abbiamo
detto sulla libertà. Il soggetto libero è messo davanti al mondo spirituale
di Cristo, che lo invita ad offrirgli la sua libertà per lascìarsi rìempire e
condurre dalla volontà di Dio. Legandosi così a un regno diverso dal
mondo della natura e diverso da se stessa, l'anima può essere veramente
liberata dal meccanismo delle impressioni e delle reazioni che caratte-
rizza la sua vita naturale-spontanea. In questo senso si può cominciare a
parlare a buon diritto di libertà liberata, dato che la libertà ha offerto se
stessa liberamente.

Resta da vedere perché l'anima si consacri a un regno piuttosto che a
un altro, e perché solamente nel regno della grazia la persona sia vera-
mente liberata e il soggetto possieda realmente se stesso. Questo sarà in
particolare l'oggetto della meditazione dei due stendardi e delle regole di
discernimento. Qui cì lìmìtiamo a richiamare il principìo fondamentale,
cioè che l'anima può trovare se steSSa e la sua piena libertà solamente in
quel regno il cui signore cerca l'anima per se stessa, cioè per amore di lei
e non solamente per un'utilità propria. La coincidenza presente in nume-
rosi testi degli ES tra il servizio, l'omaggio, la lode a Dio e la salvezza del-
l'anima (per esempio nn. 1 ; 23 ; 179...) indica chiaramente che i'l regno in
cui l'anima è amata per se stessa è quello della grazia, il regno di Dio.

Libertà i4mita e libertà incarnata

Quest'atto della libertà che offre se stessa è possibile grazie a un prin-
cipio fondante. Questo principio non è astratto, ma universale e storico
allo stesso tempo: la vita di Gesù Cristo. Le due problematiche che ab-
biamo incontrato trovano nella persona del Signore la loro sintesi: da una

parte il fatto che la libertà è illimitata nella sua capacità di espansione e
di desiderio, anche se si può realizzare concretamente solo in scelte par-
ticolari, essendo una libertà incarnata, legata ad un fondamento natura-
le; dall'altra la problematica che si è presentata nel paragrafo preceden-
te', cioè che la libertà per possedersi deve sacrificarsi e legarsi ad un re-
gno che ha un centro -personale. Nella persona di Gesù Cristo, la libertà
;finita - centro del regno della grazia - si incarna in un particolare stori-
co e in questo particolare realizza l'identificazione di una libertà incar-
nata con la libertà infinita.

Come già dicevamo all'inizio, è la fede fissata nel dogma di Calcedo-
nia che costituisce il fondamento della dinamica profonda degli ES. La li-
bertà infinita entra nella storia e si realizza dunque attraverso scelte par-
ticolari. Nella storia essa si realizza nell'obbedienza totale, nel più gran-
de sacrificio di sé. L'obbedienza al Padre è l'atto redentivo fondamentale
di Gesù Cristo, un'obbedienza che si realizza non solo al livello della di-
vinità di Gesù Cristo, ma anche nella sua natura uìnana. L'episodio del
Getsemani è rivelatore di questa realtà fondamentale, come ha magnifi-
camente dimostrato Massi'rno il Confessore. L'obbedienza del Figlio di
Dio deve penetrare anche l'anima umana di Gesù in tutte le sue facoltà,
in particolare la sua volontà che, secondo il suo orientamento naturale,
resiste al sacrificio. Questa offerta di sé deve essere assolutamente libera
(vedere l'insistenza della terza settimana sulla libertà sovrana di Gesù che
rinuncia alla sua libertà per essere consegnato nelle mani degli uomini) e
questa offerta di sé deve -arrivare alla passività totale, all'abbandono tota-
le di sé al Padre. La morte sulla Croce è la realizzazìone totale di questa
passività. È qui che il motto di S. Ignazio, «perinde ac cadaver», trova il
;uo significato profondo. Questo stesso abbandono totale che riguarda
anche-l'umanità di Cristo, è la condizione dell'evento della risurrezione,
dove la libertà si possiede totalmente e penetra tutta l'umanità.

Ciò che si è detto fin qui porta ad una riflessione importante. La dot-
trina cattolica afferma che la persona è il centro di una volontà divina e
di una volontà umana, perché la volontà è una facoltà dell'anima e quin-
di concerne la natura. Questa affermazione è il grande contributo di Mas-
simo il Confessore alla riflessione teologica nella polemica contro il mo-
notelismo. Ma la stessa cosa non si può dire facilmente della libertà, la
quale sì situa tra la natura e la persona. Essa riguarda ìl centro spiritua-
le che definisce l'essere spirituale. Quindi la libertà è più dalla parte del-
la persona che della natura. La libertà di Gesù dovrebbe essere la libertà
deÎla seconda persona della Trinità, è qui il centro dell'individualità della
persona di Gesù Cristo. Il modo con cui abbiamo descritto la libertà in
'questa esposizione ci porta almeno a questa conclusione. Ma siamo arri-
vati a un punto molto delicato dove il rispetto del mistero deve penetrare
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la riflessione razionale. Bisogna evitare di fare della vivisezione concet-
tuale sulla persona di Gesù Cristo.

Abbiamo anticipato qui dei temi propri della terza e della quarta setti-
mana, per percepire ciò che è in gioco nelle meditazioni della seconda set-
timana e del primo giorno che concerne in particolare l'íncarnazione. La
prima problematica presentata all'inizio di questo paragrafo (l'infinità del-
la libertà e la particolarità della sua realizzazione pratica) si ritrova so-
prattutto nella prima meditazione sull'Annunciazione'8. In primo luogo sia-
mo chíamati a contemplare la libertà infinita delle tre persone della Trinità,
che «decidono nella loro eternità...» (n. 102). Ciò che le tre persone decido-
no è l'Íncarnazione della seconda persona della Trinità e quindi la sua li-
bertà entra nella storia, condizionata dallo spazio e dal tempo. Poi il con-
trasto che caratterizza la composizione del luogo, sottolinea questa realtà:
««la grande capacità e rotondità del mondo in cui vive tanta gente così di-
versa» e «da casa e le stanze della Madonna, nella città di Nazareth, nella
provincia di Galilea» (n. 103). Questa opposizione tra l'universale e il parti-
colare è presente anche nel momento della meditazione. Esso vuole sotto-
lineare la finitezza dove la libertà infìnita è venuta ad incarnarsi'9.

Bisogna anche notare che il terzo punto della meditazione sulla Na-
tività mostra la continuità tra l'evento dell'lncarnazione e quello della
passione e morte di Gesù Cristo: «il Signore nasce in somma povertà per
poi morire in croce dopo tanti stenti...» (n. 116). Ciò che è stato anticipa-
to sulla terza settimana è già incominciato nell'Íncarnazione, così come
la «kenosi» della libertà infinita, che comincia nell'?ncarnazione, deve
coìnpiersi nella passività totale della morte sulla croce.

Desiderio e realtà!º

La prima serie delle contemplazioni della seconda settimana ha per
oggetto i misteri dell'infanzìa di Gesù. Vi si possono vedere i momenti fon-

"' La seconda problematica è presentata nel resto della seconda settimana e soprat-
tutto nella terza.

' Si PLlò notare che i punti della meditazione si dividono in tre parti. La prima e la
terza sono anticipate nella composizione di luogo. La seconda, che concerne la libertà di-
vina, non ha una corrispondenza nella composizione di luogo. Ciò PLlò sottolineaì-e che la
libertà divina non è limitata dallo spazio-luogo (per il tempo ciò è -indicato dalla precisa-
zione del primo preambolo: íìnella loro eternità»).

ªº Per tutto questo capitolo vedere in particolare: R. BUTTIGLIONE, L'uomo e la fa-
miglia, Roma 1971 . Vede-re anche: F. DOLTO, L'Evangile arx risque de la psycanalyse, ;o-
mo II, 1977. Quest'ultimo testo è molto interessante, anche se dovrebbe essere inscritto in
una visione più personalistica, come in generale tutta la psicoanalisi.

l
l

. Questi pas-damentali della crescita della persona e quindi della libertà
. 135 intitolato ««Premessa per con-;aggì SOnO sottolineati da Ignazio nel n.

siderare gli stati di vita»». Qui Ignazio dà in qualche modo un'interpreta-
Slaeiaic 6ìì brcìyì sì. ,.,.... M+= -,--?- ? ,zione dei primi tre giorni della seconda settimana. La prima tappa è quel-
Lla""c'he"conPduce al r'oìspetto della legge attraverso l'obbedienza ai genitori;
la seconda è quella che conduce alla determìnazione personale della lì-
bertà che coincìde con il momento del distacco (soprattutto sìmbolìco)
aoeaìì Imª o'n"do"del'la famiglia-, per-proie-ttarsi verso la realizzazione della pro-
pria vocazione.INvoui'ªp'o's"s'i'amo ritrovare queste tappe nei diversi misteri che conside-

l pt)5:51(Illltj IIL-,,.., í++++ ---rr

Ogni crescita umana e ogni educazione è una introduzione alla vi
rÌa.mo. Ugm crescua uuìaììú c u6iìi v..,.,,-- . --- -- -
ta nella sua totalità. Due dimensioni giocano un ruolo molto importante
n':l"l"a"f"ormazione ºdella-persona: il sogno e la realtà. Qui il sogno non è
neîia uììuìaììcuìy úwxìú y--,,.....-.--, - -

considerato in un modo totalmente negativo. Esso è l'espressione del
:m"o"Ìndo-'int;rìore,--d-el-desì:derio che costìtuisce il cuore dell'uomo, esso
Ill()Ilu() lllLCllulk, uu- ,,,..--.- -- .

simboleggia così l'infinitezza della persona. Lo si potrebbe legare anche
' ? ìª îra î - ??.-1+A .1 , --*'ì-orírs.gli ES. -La realtà, al contrariocon l'im"maginazione come è presentata ne;

è il principio esteriore rappresentato normalmente dalla legge. Appare

chiaro che siamo sul terreno della psicanalisi, ma interpretata in una vi-
sione personalistica.l(" pCL3UkLaLLO-- --.Per il neonato c'è una corrispondenza perfetta tra il sogno-desiderio

'LW'm;dre è"nello-stesso tempo la risposta ai bisogni-desideri ee la realtà.

ela"sdollCadr"e'aalt'àªc'h"e il'bambi;o rico'nosc-e."Ouesta esperienza prìmaria è fon-
: Îl bambino fa subito l'e-:;ame-ntale-per la formazione della personalìtà:

:2'. Con la cre-;pe"rienza-c"he-ìl mondo in cui è nato è buono e accogliente:
scita questa esperienza non subirà dei traumi shoccanti nella misura in
cui i genitori del bambino dipenderanno essi stessi da una realtà più
grande, nella misura in cui essi saranno coscienti di non essere l'originegrande,
ultima del loro baìnbino, ma lo rimanderanno continuamente ad una pa-
ternità da cui loro stesSi dipendono.

ªL' a contemplazro;e d:=lÍa presentazione al tempio simboleggia questa
inscrizione del nucleo familiare, che ha appena accolto il neonato, all'in
"t'e"rn'o 'àì una reaÎtà pìù-g-r'ande, C'lOè il mistero di Dio, origine dì ogni vìta.
Lel Ilt) Lll LLlla ì vctìt? y- - b - - - ---, --- -... ..

A questo stadio della crescita del bambìno predomina ancora ìl so-
gno-desiderio. Se la situazione resta la stessa che all'inizio, il desiderio
del bambino non troverà mai ostacoli e sarà portato a considerarsi il cen

'?"Siparlaqui dello sviluppo normale della vita del bambino, come la natura lo esi-
-- " " º " -----:--:-?-ì,..-,.,..ìrínìnììarhpcnnFermarelaferitadelpec-ª' .bl paria qul uellU :'ìVllu4)pU ll.y....... ...-- .-- -- ,ge. Il fatto che ci siano delle eccezìonì dolorose non può che confermare la ferita del pec?

-- " ª 'a "---ª---1-:-.-..J-;Ni---'IL-,ùciríììíìoìcíìniùDrOfOndOdell2ge. Il ìatto cl'ìe ci sìano ueiie ccccì.ìììììì úvì,ì.,,, .... F=+-?-? ?? ? ?CatO e ìl bìsogno che la Redenzione tocchì anche il lìvello psicoìogìco più profondo della
persona.
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STEFANO CONOTTER LA LIBERTÀ UMANA NELL:ESPERIENZA SPIRITUALE
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l

Il

Il
Il

l

la riflessione razionale. Bisogna evitare di fare della vivisezione concet-
tuale sulla persona di Gesù Cristo.

Abbiamo anticipato qui dei temi propri della terza e della quarta setti-
mana, per percepire ciò che è in gioco nelle meditazioni della seconda set-
timana e del primo giorno che concerne in particolare l'íncarnazione. La
prima problematica presentata all'inizio di questo paragrafo (l'infinità del-
la libertà e la particolarità della sua realizzazione pratica) si ritrova so-
prattutto nella prima meditazione sull'Annunciazione'8. In primo luogo sia-
mo chíamati a contemplare la libertà infinita delle tre persone della Trinità,
che «decidono nella loro eternità...» (n. 102). Ciò che le tre persone decido-
no è l'Íncarnazione della seconda persona della Trinità e quindi la sua li-
bertà entra nella storia, condizionata dallo spazio e dal tempo. Poi il con-
trasto che caratterizza la composizione del luogo, sottolinea questa realtà:
««la grande capacità e rotondità del mondo in cui vive tanta gente così di-
versa» e «da casa e le stanze della Madonna, nella città di Nazareth, nella
provincia di Galilea» (n. 103). Questa opposizione tra l'universale e il parti-
colare è presente anche nel momento della meditazione. Esso vuole sotto-
lineare la finitezza dove la libertà infìnita è venuta ad incarnarsi'9.

Bisogna anche notare che il terzo punto della meditazione sulla Na-
tività mostra la continuità tra l'evento dell'lncarnazione e quello della
passione e morte di Gesù Cristo: «il Signore nasce in somma povertà per
poi morire in croce dopo tanti stenti...» (n. 116). Ciò che è stato anticipa-
to sulla terza settimana è già incominciato nell'Íncarnazione, così come
la «kenosi» della libertà infinita, che comincia nell'?ncarnazione, deve
coìnpiersi nella passività totale della morte sulla croce.

Desiderio e realtà!º

La prima serie delle contemplazioni della seconda settimana ha per
oggetto i misteri dell'infanzìa di Gesù. Vi si possono vedere i momenti fon-

"' La seconda problematica è presentata nel resto della seconda settimana e soprat-tutto nella terza.

' Si PLlò notare che i punti della meditazione si dividono in tre parti. La prima e la
terza sono anticipate nella composizione di luogo. La seconda, che concerne la libertà di-
vina, non ha una corrispondenza nella composizione di luogo. Ciò PLlò sottolineaì-e che lalibertà divina non è limitata dallo spazio-luogo (per il tempo ciò è -indicato dalla precisa-
zione del primo preambolo: íìnella loro eternità»).

ªº Per tutto questo capitolo vedere in particolare: R. BUTTIGLIONE, L'uomo e la fa-miglia, Roma 1971 . Vede-re anche: F. DOLTO, L'Evangile arx risque de la psycanalyse, ;o-
mo II, 1977. Quest'ultimo testo è molto interessante, anche se dovrebbe essere inscritto in
una visione più personalistica, come in generale tutta la psicoanalisi.
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chiaro che siamo sul terreno della psicanalisi, ma interpretata in una vi-
sione personalistica.l(" pCL3UkLaLLO-- --.Per il neonato c'è una corrispondenza perfetta tra il sogno-desiderio'LW'm;dre è"nello-stesso tempo la risposta ai bisogni-desideri ee la realtà.

ela"sdollCadr"e'aalt'àªc'h"e il'bambi;o rico'nosc-e."Ouesta esperienza prìmaria è fon-
: Îl bambino fa subito l'e-:;ame-ntale-per la formazione della personalìtà:

:2'. Con la cre-;pe"rienza-c"he-ìl mondo in cui è nato è buono e accogliente:scita questa esperienza non subirà dei traumi shoccanti nella misura incui i genitori del bambino dipenderanno essi stessi da una realtà piùgrande, nella misura in cui essi saranno coscienti di non essere l'originegrande,
ultima del loro baìnbino, ma lo rimanderanno continuamente ad una pa-
ternità da cui loro stesSi dipendono.

ªL' a contemplazro;e d:=lÍa presentazione al tempio simboleggia questainscrizione del nucleo familiare, che ha appena accolto il neonato, all'in"t'e"rn'o 'àì una reaÎtà pìù-g-r'ande, C'lOè il mistero di Dio, origine dì ogni vìta.Lel Ilt) Lll LLlla ì vctìt? y- - b - - - ---, --- -... ..A questo stadio della crescita del bambìno predomina ancora ìl so-gno-desiderio. Se la situazione resta la stessa che all'inizio, il desideriodel bambino non troverà mai ostacoli e sarà portato a considerarsi il cen
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persona.

52

l
53

l'î
é

Wl



'W

STEFANO CONOTTER
LA LIBERTÀ UMANA NELLESPERIENZA SPIRITUALE

!ro della reraltà.2 .COme .colui al qu.ale tut!o è dovuto. Ciò avviene quando
l'ambiente familiare è iperprotettivo e il bambino ne è il centro as's-oluto.
=:-.ª.y".11en:eìè+>il,.r.,uoìlìo2 dl«î?!? îªd,r7, di rappresentare nella famigli'm-il-priìì.
cipio della realtà o della legge. Ciò accade in due modi. In primo luogo il
padre è anche lo sposo della madre e il bambino deve quindi accettare
che la madre non sia solamente la rìsposta ai suoi desideri, ma che abbia
un'individualità che esiste anche per gli -altri-('Í ?ratelli"e -s'o"pr"a'ªttu'ltlt(o dilupua"
dre).

In secondo luogo è normalmente il ruolo del padre quello di mettere
. . . ? ???. -- - .-,.- - --- pcìíaìc qucìíu ui Inetìere

dei limiti ai desideri del bambino e di fargli vedere che la realtà ha delle
- - - - ---b-- - -?yìì- yììc ia íCalLa na aeììe

leggi che esigono di essere rispettate"". Davanti al padre e la madre SeVe-
r?????. . .?..,..,..ìyúúìccìallla(li'eSeVe?

ri, il bambino deve ricuperare il padre e la madre accoglienti dell'origine,
è íiall'ììniFirgg;rìì'ìú A: --- --+ - J--- '-'- " ' ª -. ? r??,,,.?.......,ciwbúgiicií?iuellOrlglne;

è dall'unificazione di queste due figure del padre e della madre che di-
pende l'integrazione, per la personoalità-dªel":Óglio,', tra il desiderio e la
realtà.

- , ---.-.., .----b-w, Ll(l 11 ucsíueí'lO e la

Un padre troppo debole porta il bambino a non uscire mai dal
mondo dolce e accogliente del de-s"iderio:so;no"(mon"d"oÌÌ p""er'fleltCtol1,
mo rrsr» :1 A:€a" - ---- - ' ª' º'

, forse,

ma con il difetto non trascurabíle di -rìo-n ess5er; r':;a'Ì"e")J,; un padre troppo?? +# --... ,.,-- - ìyúìw), uu pduí'e írOppC

duro ed esigente porta il bambino a considerare la realtà COme oppressi?
? ? .??? - .?.--.?.-... .- w ìcx ì yaìra LUIIR: tìppreSsl-

va del suo desiderio e a vivere dunque la vita sempre írì difesa. Il padre è
dunque colui che íntroduce il bambino nella realtà. Per quanto dura sia
la realtà, la mediazione del padre permette al bambino di aver fiducia nel-
la sua positività ultima. , - --- - 7+ ---.-,, .. ,.llliylllU ul dV(jl uuuCla nel?

Questa introduzione alla realtà da parte del pa-
? ? ?-.- ...--.--- - --ììcì î LúlL(1 ud pàr'Le ael pa-

dre è rappresentata negli ES dalla contemplazione della fuga in Egitto
dove il soggetto principale non è il bambino Gesù, ma S
a)A(1S

. Giuseppe (n.
269).

Si potrebbe continuare nello stesso modo per gli altri misteri della in-
fanzia di Gesù. ma cìò rìchiederebbe ù'opptì spazìo ín quesío ìavoro. Cìò
che volevanìo dìmosìrai-e è qì+esía dímcnsione dclla dìnarnìca della li-

-ì ?.., ...------ìììs- LIC??(L ullldlillCa aeìia 11-

bertà che, nel suo sviluppo, è legata alla crescita della personalità del
bambino. ,, , -,--- ..... ,.,.,(ìu:ì LIC?I(L pelSOnallKa Clel

Ciò è tanto più importante se si considera la genesi della libertà
. , ??? ?? ++ .?.- .,.....-wì ci ì«:x 6cììc:hì ueiia noerT2

in una filosofia come quella di Hegel. Nella lotta della dialettica padrone-
. ? 0?-. - --.. .,,.- - ús-ììa uìaìcrrìCa paarOne-

schiavo, per esempio, ci sono due individui adulti e già autonomi che si
. ,

. ?? ?? .---.-. -- ---IILI L 6ìa auL()ilOlnl Cne Sl

affrontano, dimenticando che il primo risveglio della coscienza indivi-
r-----. -.,- -E,--l) úyììa cubLltllZg

duale è legato alla dipendenza naturale del bambino dai genitori.
Bisogna sottolineare una volta di più che i due principi,ipi, che sono qui

r -- ---- - - - - y---ìs-ìyìì, yìì'- 5Ull0 qul

usati per capìre lo sviluppo del bambino, il desiderio e la realtà, SOnO an-

che le due dimensioni fondamentali della libertà. Il desiderio indica nel-

lo stesso tempo la dimensione infinita della libertà e il suo aspetto più in-
timo e personale; la realtà indica il contenuto oggettivo che riempie la Ii-
bertà, che la chiama a uscire da se stessa, e indica inoltre lo spazio con-
tingente in cui è obbligata a realizzarsi. L'integrazione e la corrisponden-
za tra questi due príncipi, la loro tensíone e la loro identificazíone, tutto
ciò decide dell'equilibrio e della realizzazione della libertà umana.

L'episodio al tempio di Gesù dodicenne, riveste un importanza fon-
damentale in questa parte degli ES. Vi si possono vedere rappresentati i
tratti caratteristici dell'adolescenza vissuti secondo la perfezione dell'u-
manità del Figlio di Dio. Il bisogno di riscrivere le relazioni con il padre
e la madre, per inscriversi definitivamente nel rapporto con la libertà in-
finita di Dio che chiama, tutto ciò è già una introduzione al momento del-
l'elezione (vedere il preambolo per considerare gli stati)23.

I due stemlardi

I due stendardi sono una oggettivazione dei valori fondamentali

dei due regni ai quali la libertà deve scegliere di darsi. Una semplice
analisi del vocabolario rivela la differenza fra i due regni. Mentre il ne-
mico sparge nel mondo intero gli innumerevoli demoni di cui è il capo,
il Signore invia le persone, gli apostoli e i discepoli che ha scelto. Men-
tre i nemici devono tentare gli uomini, ai servitori del Signore è racco-
mandato di voler aiutare tutti gli uomíni. Attraverso questa diversità di
termini si riconoscono due tattiche del tutto differenti: Lucifero cerca

di impadronirsi degli uomini per dominarli con i suoi inganni, non
chiede un libero consenso; il Signore, invece, suscita la libertà dei suoi
servitori affinché riconoscano e seguano la vera via. La tattica del ne-
mico è precisamente quella di nascondere la sua intenzione di domi-
nare la persona ed è per questo che nel terzo preambolo si chiede, co-
me grazia di questa meditazione, «la conoscenza degli inganni del ca-
po malvagío».

i

l

Il
l

" Bisogna stare attenti a non a non schematizzare troppo il ruolo del padre e della
re. Si tratta piuttosto di tì"atti díìmingmi t-h. ì; ...-.**--:----- - ì' " ? '

? ?? ?- ----- - ...- ----yìììarìiìaì.c Ll uppO 1l ruOlO Clel padre e dell2

madre. Si tratta piuttosto di tratti dominanti che li caratterizzano e li distinguono: la ma-
dreingeneraleèoììeìì:qí-hp»c,,m,,,.---+---ì--- " ª -, ? ?- ?- +s+ wúî.+îììlallLl ì.ììc ii caiauerìzzano e lî distinguono: la ma-
dre in generale è quella che è sempre pronta a«:l accogliere e perdonaì-e: il padre colui che
eSl!e Obbedìenz:ì rhp rars - - - - --+ - '- -'----" "esige obbedienza, -che rappresenta -la 'giustÌ;i;". l

l

" Bisogna notare inoltre il cambiamento nei titoli della meditazione. L'avverbio co-

me che svela la presenza di una libertà personale che può scegliere il SLIO comportanìen-
to, è introdotto solamente al terzo giorno. Prima i mÎsteri sono presentati in forma so-
stantivata. Nella presentazione dei misteri questo cambiamento avviene durante la fuga
in Egitto, segno di una crescita avvenuta sotto la protezione di Maria e di Giuseppe. In se-
guito sí riprende con dei titoli in forma sostantivata, ma questa volta non più al passivo,
ma all'attivo, dove il soggetto grammaticale è Gesù stesso.

L
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!ro della reraltà.2 .COme .colui al qu.ale tut!o è dovuto. Ciò avviene quando
l'ambiente familiare è iperprotettivo e il bambino ne è il centro as's-oluto.
=:-.ª.y".11en:eìè+>il,.r.,uoìlìo2 dl«î?!? îªd,r7, di rappresentare nella famigli'm-il-priìì.
cipio della realtà o della legge. Ciò accade in due modi. In primo luogo il
padre è anche lo sposo della madre e il bambino deve quindi accettare
che la madre non sia solamente la rìsposta ai suoi desideri, ma che abbia
un'individualità che esiste anche per gli -altri-('Í ?ratelli"e -s'o"pr"a'ªttu'ltlt(o dilupua"
dre).

In secondo luogo è normalmente il ruolo del padre quello di mettere
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pende l'integrazione, per la personoalità-dªel":Óglio,', tra il desiderio e la
realtà. - , ---.-.., .----b-w, Ll(l 11 ucsíueí'lO e laUn padre troppo debole porta il bambino a non uscire mai dal
mondo dolce e accogliente del de-s"iderio:so;no"(mon"d"oÌÌ p""er'fleltCtol1,
mo rrsr» :1 A:€a" - ---- - ' ª' º' , forse,ma con il difetto non trascurabíle di -rìo-n ess5er; r':;a'Ì"e")J,; un padre troppo?? +# --... ,.,-- - ìyúìw), uu pduí'e írOppCduro ed esigente porta il bambino a considerare la realtà COme oppressi?? ? .??? - .?.--.?.-... .- w ìcx ì yaìra LUIIR: tìppreSsl-va del suo desiderio e a vivere dunque la vita sempre írì difesa. Il padre èdunque colui che íntroduce il bambino nella realtà. Per quanto dura sia
la realtà, la mediazione del padre permette al bambino di aver fiducia nel-
la sua positività ultima. , - --- - 7+ ---.-,, .. ,.llliylllU ul dV(jl uuuCla nel?

Questa introduzione alla realtà da parte del pa-? ? ?-.- ...--.--- - --ììcì î LúlL(1 ud pàr'Le ael pa-dre è rappresentata negli ES dalla contemplazione della fuga in Egittodove il soggetto principale non è il bambino Gesù, ma S
a)A(1S . Giuseppe (n.
269).

Si potrebbe continuare nello stesso modo per gli altri misteri della in-
fanzia di Gesù. ma cìò rìchiederebbe ù'opptì spazìo ín quesío ìavoro. Cìò
che volevanìo dìmosìrai-e è qì+esía dímcnsione dclla dìnarnìca della li--ì ?.., ...------ìììs- LIC??(L ullldlillCa aeìia 11-bertà che, nel suo sviluppo, è legata alla crescita della personalità del
bambino. ,, , -,--- ..... ,.,.,(ìu:ì LIC?I(L pelSOnallKa ClelCiò è tanto più importante se si considera la genesi della libertà

. , ??? ?? ++ .?.- .,.....-wì ci ì«:x 6cììc:hì ueiia noerT2in una filosofia come quella di Hegel. Nella lotta della dialettica padrone-. ? 0?-. - --.. .,,.- - ús-ììa uìaìcrrìCa paarOne-schiavo, per esempio, ci sono due individui adulti e già autonomi che si
. , . ?? ?? .---.-. -- ---IILI L 6ìa auL()ilOlnl Cne Slaffrontano, dimenticando che il primo risveglio della coscienza indivi-r-----. -.,- -E,--l) úyììa cubLltllZgduale è legato alla dipendenza naturale del bambino dai genitori.

Bisogna sottolineare una volta di più che i due principi,ipi, che sono quir -- ---- - - - - y---ìs-ìyìì, yìì'- 5Ull0 qulusati per capìre lo sviluppo del bambino, il desiderio e la realtà, SOnO an-

che le due dimensioni fondamentali della libertà. Il desiderio indica nel-
lo stesso tempo la dimensione infinita della libertà e il suo aspetto più in-
timo e personale; la realtà indica il contenuto oggettivo che riempie la Ii-
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za tra questi due príncipi, la loro tensíone e la loro identificazíone, tutto
ciò decide dell'equilibrio e della realizzazione della libertà umana.

L'episodio al tempio di Gesù dodicenne, riveste un importanza fon-
damentale in questa parte degli ES. Vi si possono vedere rappresentati i
tratti caratteristici dell'adolescenza vissuti secondo la perfezione dell'u-
manità del Figlio di Dio. Il bisogno di riscrivere le relazioni con il padre
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finita di Dio che chiama, tutto ciò è già una introduzione al momento del-
l'elezione (vedere il preambolo per considerare gli stati)23.

I due stemlardi

I due stendardi sono una oggettivazione dei valori fondamentali
dei due regni ai quali la libertà deve scegliere di darsi. Una semplice
analisi del vocabolario rivela la differenza fra i due regni. Mentre il ne-
mico sparge nel mondo intero gli innumerevoli demoni di cui è il capo,
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tre i nemici devono tentare gli uomini, ai servitori del Signore è racco-
mandato di voler aiutare tutti gli uomíni. Attraverso questa diversità di
termini si riconoscono due tattiche del tutto differenti: Lucifero cerca
di impadronirsi degli uomini per dominarli con i suoi inganni, non
chiede un libero consenso; il Signore, invece, suscita la libertà dei suoi
servitori affinché riconoscano e seguano la vera via. La tattica del ne-
mico è precisamente quella di nascondere la sua intenzione di domi-
nare la persona ed è per questo che nel terzo preambolo si chiede, co-
me grazia di questa meditazione, «la conoscenza degli inganni del ca-
po malvagío».
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" Bisogna stare attenti a non a non schematizzare troppo il ruolo del padre e dellare. Si tratta piuttosto di tì"atti díìmingmi t-h. ì; ...-.**--:----- - ì' " ? '? ?? ?- ----- - ...- ----yìììarìiìaì.c Ll uppO 1l ruOlO Clel padre e dell2madre. Si tratta piuttosto di tratti dominanti che li caratterizzano e li distinguono: la ma-dreingeneraleèoììeìì:qí-hp»c,,m,,,.---+---ì--- " ª -, ? ?- ?- +s+ wúî.+îììlallLl ì.ììc ii caiauerìzzano e lî distinguono: la ma-dre in generale è quella che è sempre pronta a«:l accogliere e perdonaì-e: il padre colui cheeSl!e Obbedìenz:ì rhp rars - - - - --+ - '- -'----" "esige obbedienza, -che rappresenta -la 'giustÌ;i;". l

l

" Bisogna notare inoltre il cambiamento nei titoli della meditazione. L'avverbio co-
me che svela la presenza di una libertà personale che può scegliere il SLIO comportanìen-
to, è introdotto solamente al terzo giorno. Prima i mÎsteri sono presentati in forma so-
stantivata. Nella presentazione dei misteri questo cambiamento avviene durante la fuga
in Egitto, segno di una crescita avvenuta sotto la protezione di Maria e di Giuseppe. In se-
guito sí riprende con dei titoli in forma sostantivata, ma questa volta non più al passivo,
ma all'attivo, dove il soggetto grammaticale è Gesù stesso.

L

54

l 55 I

?



STEFANO CONOTTER
LA LIBERTÀ UMANA NELI:ESPERIENZA SPIRITUALE

Edith Stein, nel testo di cui ci stiamo servendo, spiega come l'anima
possa legarsi a uì'ì regno che trascende la natura per poterla dominare24.
Gli spiriti malvagi che hanno un certo dominio sulla natura possono, per
esempio, far finta di mettersi al servizio dell'uomo che vuol dominare ti-
tanicamente le forze della natura, ìna in realtà è lo spirito che domina l'a-
nima e la possiede. Darsi ad un regno spirituale significa infatti lasciarsi
riempire l'anima da questo regno. Così l'anima che vuole sottrarsi al re-
gno della natura diventa invece schiava dello spirito che la domina e che
agisce attraverso di lei.

Entrare in un regno il cui signore cerca l'anima per dominarla, non
significa trovare la pace. Oui l'anima è seìnpre trascinata fuori da se stes-
sa, essa dunque non dimora in se stessa. Al contrario l'anima si ritrova in
un regno il c.ui signore la cerca per se stessa, come avevamo già antici-
pato prima. È il caso del regno della grazia, che è anche il regno della ve-
rità, della vera luce. Oui non si tratta di ingannare l'anima ma di fare ap-
pello alla sua libertà, di aiutarla ad aprirsi per essere riempita dalla gra-
zia. L'anima trova qui la sua dimora, perché legarsi al regno della grazia
significa essere fissata veramente in se stessa, essendo cercata non per es-
sere dominata, ma per amore suo. Tutto ciò si ritrova nelle regole di di-
scernimento e in particolare in quelle della seconda settimana. Qui ve-
diamo gli effetti prodotti nell'anima dalla presenza della grazia, da una
parte, e dagli spiriti malvagi, dall'altra.

Possiamo vedere che anche i valori che caratterizzano rispettivamen-
te i due stendardi riflettono lo stesso processo che abbiamo appena espo-
sto. La ricchezza simboleggia la volontà di dominare la natura e di posse-
derla, }'onore è la caratteristica dell'amor proprio, del desiderio di posse-
dersi, l'orgoglio è la presunzione del soggetto di fondare la propria libertà
in se stesso. Al contrario la povertà indica la volontà dell'anima di elevar-
si dal regno della natura per non essere prigioniera del meccanismo im-
pressioni-reazioni, il desiderio degli obbrobri è il distacco da se steSsi per
ritrovarsi in un altro regno, l'umiltà è il riconoscere di non bastare a se
StesSi e dunque la disposizione necessaria per legarsi a un altro regno.

Ora concentreremo l'attenzione sui tre tempi per fare una buona ele-
zione. Il resto della seconda settimana, benché molto importante, non
sarà considerato in questo lavoro.

La elezione

Arrivata al momento dell'elezione, la libertà ha già scelto di legarsi al
regno della grazia, attraverso il percorso che abbiamo esposto sopra. Ora
è il momento della personalizzazione della sintesi cristologica della li-
bertà in rapporto alla vita concreta di chi fa gli ES.

Noi ritroviamo nella parte che riguarda l'elezione le due problematiche
che avevamo richiamate all'inizio della seconda settimana. Ora possiamo
formularle così: da una parte la questione dell'elezione è di conoscere la vo-
cazione che Dio ha scelto per me; dall'altra ìl problema è di sapere in che
modo la mia libertà può realizzarsi totalmente, senza alienazione, in que-
sta scelta particolare-. È solo trovando la soluzione a queste due problema-
tiche che l'infinitezza e la finitezza della libertà umana possono conciliarsi.

Consideriamo anzitutto la prima questione. È facile constatare che
spesso l'uomo sogna di essere altrove rispetto alle condizioni in cui si tro-
va. Soprattutto quando si devono fare delle scelte determinanti per la vita,
si ha il timore di rinchiudersi in situazioni che soddisfano SOIO in parte le
nostre aspirazioni. È questa una dimostrazione concreta dell'infinitezza
della nostra libertà. La cosa è aggravata dal dubbio che la scelta fatta non
sia un errore determinato dalla fragilità della nostra libertà. Ed è per que-
sto che la nostra libertà non può impegnarsi interamente se non in una
scelta fatta dalla libertà infinita di Dio. Solo Colui che è l'origine della mia
libertà e del suo desiderio infinito, può scegliere una situazione particola-
re in cui la mia libertà trova la sua pace; è Lui che può dare una dimen-
sione universale a questa situazione particolare. Allora impegnarmi in uno
stato o in una situazione determinata non è più una limitazione dalla mia
libertà, ma la condizione per rispondere alla libertà infinita di Dio.

Ciò trova una conferma nelle regole di discernimento quando esse so-
no applicate all'elezione (vedere il secondo tempo per fare l'elezione). Nel
gioco delle corìsolazioni e delle desolazioni2', davanti alla scelta di uno

" Edith Stein si riferisce qui alla storia del Faust, il quale senìbra piegare al suo ser-
vizio gli spiriti che dominano la natura, ma in realtà sono questi spiriti che dominano Fau-
st (vedi E. STEIN, Natura e soprannatura nel ««Faustìì di Goethe, in ID., Natura, 29-47).
Questa riflessione è in accordo con la dottrina cattolica secondo cui l'uoìno non esaurisce
l'essere spirituale della creazione e può subire un certo potere da parte degli spiriti puri,
sia buoni che malvagi. Cristo è venuto a liberare l'uomo non solo dal peccato, ma anche
dalla schiavitù di Satana. Non bìsogna d'altronde dìmentìcare che il primo gesto che la
Chiesa compie su un catecuì'neno è l'esorcismo, il quale fa parte dei riti introduttivi del
battesiìno.

" Consolazione e desolazione spirituale, nel linguaggio ignaziano e nella sua spiri-
tualità hanno un importanza fondaìììentale, in particolare per il discerninìento. Non si
tratta di semplici stati d'animo, ma in qualche modo dell'emergeì'ìza aì'ìche psicologica di
ciò che accaae nello spirito. Ignazio le chìama mozionì spirìtualì o affezioni. Esse sono
trattate sia nelle annot:azioni (nn. 6-10, 13, 14 e 17) che nelle regole di discernimento (nn.
313-336). Una definizione si trova in particolare ai nn. 316-317.
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stato particolare, la libertà dell'uomo riconosce la sua corrispondenza e
la sua discordanza con la libertà infinita del suo Creatore. Così l'ideale

proposto sembra essere il primo tempo dell'elezione26, corrispondente al-
la consolazione senza causa27, dove la scelta della vocazione si identifica
con l'unione a Dio, unione della sua libertà infinita con la mia libertà fi-
nita.

La questione dell'ordine tra il fine e i mezzi, proposto nel preambolo
per fare elezione, costituisce il ponte che lega l'e due problematiche. È
proprio della libertà infinita volere, in uno stesso atto, la propria gloria e
la salvezza dell'anima. Volendo il bene della creatura, Dio non cessa di vo-
lere se stesso. A ciò corrisponde nella persona umana la sua finalità ulti-
ma: «l'uomo è creato per lodare, riverire, servire Dio nostro Signore e per
salvare, in questo modo, la propria anima» (n. 23). IEE, questo fine ultimo
che risponde all'infinitezza della libertà umana. Infatti, solo il fine ultimo
è degno della libertà; invertire il fine e i mezzi è ridurre la libertà.

Ecco perché il n. 179 lega la questione dell'indifferenza all'ordine del
fine e dei mezzi. La libertà deve essere esclusivamente determinata dal fi-

ne ultimo, ed essere totalmente indifferente rispetto ai mezzi, cioè alla
materia della scelta. È solo quando la libertà r'aggiunge questa indiffe-
renza ed è unicamente determinata dal fine ultimo, che essa può realiz-
zarsi totalmente nella vocazione particolare che Dio le dà. Diversamente
si può avere una elezione materialmente giusta, ma formalmente disor-
dinata. Ed è perciò che S. Ignazio propone anche a coloro che hanno già
scelto di rinnovare e di riformare la loro vita e il loro stato (n. 189).

Conclusione

Come conclusione di questo lavoro, analizzeremo il terzo tempo per
fare l'elezione. In questa parte degli ES la sinergia tra la libertà dell'uomo
e la grazia di Dio risalta 'meglio che altrove. È questo equilibrio fra la re-
sponsabilità della persona e l'azione di Dio in essa ciò che costituisce uno
dei tratti caratteristici della spiritualità ignaziana.

' S. Ignazio distingue tre modi in cui l'elezione può avvenire; il terzo modo si speci-
fica in due maniere per discernere e rìconoscere la volontà di Dio sulla propria vita.

" Ai nn. 330-331 delle regole di discernimento, S. Ignazio distingue due tipi di con-
solazioni: con causa o senza causa. Mentre Dio può agire direttamente nell'anima, susci-
tando in essa una mozione positiva, gli angeli o i santi possono favorirla solo indiretta-
mente. Per cui la consolazione che viene da un loro intervento, ovviamente in obbedien-
za alla volontà di Dio, ò+eve incontrare un'altra causa che abbia già preparato l'anima.
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Abbiamo già detto che il soggetto può legarsi al regno della grazia ed
essere riempito da essa solamente se la grazia gli è offerta dall'alto. Nes-
sun sforzo dell'uomo può costringere la grazia a donarsi. Mai d'altra par-
te, la grazia non può entrare nel soggetto se questi non si apre ad essa, la-
sciandosi liberalmente riempire e guidare. Il soggetto libero può comun-
que prepararsi a ricevere la grazia, svuotando il suo centro personale dal-
le impressioni provenienti dall'esterno. Ciò che Ignazio ha chiamato ren-
dersi indifferenti. Ma abbiamo visto che questa Tndifferenza è quasi im-
possibile se il soggetto non si è già legato al regno della grazia (b'Ìsognerà
parlare allora di grazia preveniente).

Si ritrovano allora in questo terzo tempo dell'elezione tutti i termini
della nostra riflessione. Abbiamo mostrato- che l'indifferenza è la condi-
zione per la quale il soggetto possiede se stesso, raggiunge il centro pro-
priamente personale dell'anima e diventa così veramente libero: <«ìo devo
trovarmi indifferente, senza alcun attaccamento disordinato» (n. 179). In
questo stato la libertà non è inclinata dalle impressioni, ma vive in un
equilibrio che le permette di seguire senza interferenze la mozione della
ragione. Essa non reagisce immediatamente alle impressioni, ma le sue
reazioni partono dal centro personale dell'anima.

Notiamo che la ragione stessa è in questo modo rinnovata. S. Ignazio
non concepisce una razionalità pura, senza influenza dell'affettivitm. Per-
ciò, soltanto quando l'anima è riempita da un affetto superiore orientato
al fine ultimo, la mozione sensibile (affettività disordinata) non influenza
la ragione. È ciò che chiede il n. 184 all'inizio della seconda maniera-di
fare l'elezione: «che l'amore che mi spinge e mi fa scegliere tale cosa, di-
scenda dall'alto, dall'amore di Dio». Se questo amore non riempisse l'ani-
ma, l'indifferenza sarebbe solo un vuoto che immobilizza la libertà oppu-
re che rende il soggetto vulnerabile al meccanismo delle impressioni:rea-
ZlOnl.

Appare chiaro allora che la libertà dell'uomo può realizzarsi solo se
la grazia la riempie e, reciprocamente, solo attraverso un atto veramente
libero, il soggetto può aprirsi e legarsi al regno della grazia.

Se si considera un'opera spirituale dello stesso secolo degli ES, come
per esempio il Castello Imeriore di Santa Teresa d'Avila, si ha l'impressio-
ne di vedere un cammino spirituale quasi opposto a quello degli ES. Nel
suo libro S. Teresa immagina l'anima umana-come un castello-con un'in-
finità di stanze. Il soggetto normalmente sa di avere un'anima, ma non ha
la coscienza della preziosità del castello, perché vive sempre all'esterno o
nelle stanze più periferiche dove hanno dimora i sensi corporali e gli af-
fetti inferiori. Il cammino spirituale proposto da Teresa è-di entra;e al-
l'interno del castello, per raggiungere-la dimora nascosta al centro intimo
dell'anima dove essa è legata a Dio, dove Dio stesso abita. Questo capola-
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ne ultimo, ed essere totalmente indifferente rispetto ai mezzi, cioè alla
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si può avere una elezione materialmente giusta, ma formalmente disor-
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Conclusione

Come conclusione di questo lavoro, analizzeremo il terzo tempo per
fare l'elezione. In questa parte degli ES la sinergia tra la libertà dell'uomo
e la grazia di Dio risalta 'meglio che altrove. È questo equilibrio fra la re-
sponsabilità della persona e l'azione di Dio in essa ciò che costituisce uno
dei tratti caratteristici della spiritualità ignaziana.

' S. Ignazio distingue tre modi in cui l'elezione può avvenire; il terzo modo si speci-
fica in due maniere per discernere e rìconoscere la volontà di Dio sulla propria vita.

" Ai nn. 330-331 delle regole di discernimento, S. Ignazio distingue due tipi di con-
solazioni: con causa o senza causa. Mentre Dio può agire direttamente nell'anima, susci-
tando in essa una mozione positiva, gli angeli o i santi possono favorirla solo indiretta-
mente. Per cui la consolazione che viene da un loro intervento, ovviamente in obbedien-
za alla volontà di Dio, ò+eve incontrare un'altra causa che abbia già preparato l'anima.
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Abbiamo già detto che il soggetto può legarsi al regno della grazia ed
essere riempito da essa solamente se la grazia gli è offerta dall'alto. Nes-
sun sforzo dell'uomo può costringere la grazia a donarsi. Mai d'altra par-
te, la grazia non può entrare nel soggetto se questi non si apre ad essa, la-
sciandosi liberalmente riempire e guidare. Il soggetto libero può comun-
que prepararsi a ricevere la grazia, svuotando il suo centro personale dal-
le impressioni provenienti dall'esterno. Ciò che Ignazio ha chiamato ren-
dersi indifferenti. Ma abbiamo visto che questa Tndifferenza è quasi im-
possibile se il soggetto non si è già legato al regno della grazia (b'Ìsognerà
parlare allora di grazia preveniente).

Si ritrovano allora in questo terzo tempo dell'elezione tutti i termini
della nostra riflessione. Abbiamo mostrato- che l'indifferenza è la condi-
zione per la quale il soggetto possiede se stesso, raggiunge il centro pro-
priamente personale dell'anima e diventa così veramente libero: <«ìo devo
trovarmi indifferente, senza alcun attaccamento disordinato» (n. 179). In
questo stato la libertà non è inclinata dalle impressioni, ma vive in un
equilibrio che le permette di seguire senza interferenze la mozione della
ragione. Essa non reagisce immediatamente alle impressioni, ma le sue
reazioni partono dal centro personale dell'anima.

Notiamo che la ragione stessa è in questo modo rinnovata. S. Ignazio
non concepisce una razionalità pura, senza influenza dell'affettivitm. Per-
ciò, soltanto quando l'anima è riempita da un affetto superiore orientato
al fine ultimo, la mozione sensibile (affettività disordinata) non influenza
la ragione. È ciò che chiede il n. 184 all'inizio della seconda maniera-di
fare l'elezione: «che l'amore che mi spinge e mi fa scegliere tale cosa, di-
scenda dall'alto, dall'amore di Dio». Se questo amore non riempisse l'ani-
ma, l'indifferenza sarebbe solo un vuoto che immobilizza la libertà oppu-
re che rende il soggetto vulnerabile al meccanismo delle impressioni:rea-
ZlOnl.

Appare chiaro allora che la libertà dell'uomo può realizzarsi solo se
la grazia la riempie e, reciprocamente, solo attraverso un atto veramente
libero, il soggetto può aprirsi e legarsi al regno della grazia.

Se si considera un'opera spirituale dello stesso secolo degli ES, come
per esempio il Castello Imeriore di Santa Teresa d'Avila, si ha l'impressio-
ne di vedere un cammino spirituale quasi opposto a quello degli ES. Nel
suo libro S. Teresa immagina l'anima umana-come un castello-con un'in-
finità di stanze. Il soggetto normalmente sa di avere un'anima, ma non ha
la coscienza della preziosità del castello, perché vive sempre all'esterno o
nelle stanze più periferiche dove hanno dimora i sensi corporali e gli af-
fetti inferiori. Il cammino spirituale proposto da Teresa è-di entra;e al-
l'interno del castello, per raggiungere-la dimora nascosta al centro intimo
dell'anima dove essa è legata a Dio, dove Dio stesso abita. Questo capola-
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voro di S. Teresa appartiene alla tradizione spirituale che propone un ma il rinnovamento di un'esperienza viva. Studiando gli ES, quando ave-
cammino che va dall'esterno all'interno e che trova al centro della perso-
na il legame con l'Alto. Il cammino spirituale è rappresentato in termini
spaziali.

S. Ignazio sembra superare questo schema, perché al centro della sua
spiritualità c'è la libertà dell'uomo che risponde alla libertà di Dio nella
storia. Il suo cammino spirituale è definibile soprattutto in termini tem-
porali. Alla fine di questo lavoro si può però affermare che non si tratta di
un altro schema. Attraverso la dinamica della libertà nella sua realizza-

zione storica, si ritrovano lo Stesso movimento d'interiorizzazione dello

schema che dall'esterno conduce al centro dell'anima: il soggetto vive
dapprima all'esterno di se stesso (vita naturale-spontanea dell'anima e
peccato); per raggiungere la sua vera libertà deve radicarsi in se stesso e
arrivare al suo centro personale (indifferenza); ed è qui che trova ««l'Alto»,
Dio (elezione-consolazione senza causa). È percorrendo la realizzazione
storica della libertà, rispettando la dinamica che la sua natura esige, che
gli ES ritrovano la realtà del primo schema, liberato da una certa stati-
cità legata alla dimensione spaziale. Ignazio introduce nella spiritualità il
principio della storia. Ed è per questo che il suo itinerario spirituale è ca-
pace di integrare meglio la storia della salvezza - e soprattutto la vita di
Gesù Cristo - unificando così intimamente azione e contemplazione.

va-mo l'impress'Ìone d'aver-tr'ov'ato-una -chiave-d'Î;terprbetazron'e o'una"gri-
glia di lettura per comprenderli, esse si sono dimostrate sempre inade-
guate. Leggendo gli esercizi con un po' di attenzione si ha più l'impres-
sione di essere compresi che di comprendere. Penso che sia questo spo-
stamento di prospettiva, nell'umile riconoscimento di essere coinvolti in
una avventura più grande di noi stessi, ciò che fa riscoprire l'unità profon-
da della persona.

La domanda che ci ha condotto fin qui è quella che è stata formulata
all'inizio del lavoro: «Oual è il tipo d'uomo che emerge dalla pratica degli
ES di S. Ignazio?». Gli ES ci mostrano un soggetto umano che non è ob-
bligato a uscire dalla sua condizione storica per realizzare la dimensione
infinita della sua libertà. In questo senso il cammino proposto da Ignazio
è un cammino di unificazione, di integrazione del soggetto libero, perché
in ogni istante della sua vita, la sua attività più esteriore trovi la sua sor-
gente nel centro più intimo e personale della sua anima, laddove è aper-
to alla libertà infinita del Creatore.

All'alba dell'epoca moderna gli ES proponevano un umanesimo cri-
stiano che univa lo stupore per il valore inestimabile della litertà umana
e il realismo cristiano davanti alla realtà del peccato e dei limiti della
creatura.

Probabilmente uno dei fattori che ha portato la modernità ad allon-
tanarsi dal cristianesimo è stata la perdita di questa unità dello sguardo
sull'uomo, sottolineando unilateralmente talvolta la sua grandezza e la
sua dimensione infinita, talvolta la sua debolezza e la sua finitezza.

Nella nostra epoca postmoderna, dove la persona ì?ìmana sembra
aver perduto la propria identità, l'itinerario di S. Ignazio è più attuale che
mai. Non è certo una nuova filosofia che salverà la verità della persona,
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La crescita simultanea
del testo sacro e del lettoresacro e

l

Gregorio Magno interprete di Ezechiele

Quando si tenta di tratteggiare una biografia, anche minima, di S.
Gregorio Magno, si è subito impressionati dagli aspetti molto differenti
della sua attività e della multiforme ricchezza della sua personalità'.

In lui riconosciamo innanzitutto il grande papa (590-603) che, nella
scia dei suoi precedessori del v e del vì secolo, ha guidato la barca di Pie-
tro con vigore e mano ferma attraverso un'epoca non facile, segnata in
Italia dalla carenza del potere imperiale e dell'amministrazione pubblica.
In queste condizioni un papa doveva essere anche un uomo d'azione, fa-
cendosi carico di una responsabilità civile che nessun altro poteva ga-
rantire. Ma, prima della sua elezione, Gregorio fu monaco e fondatore di
un monastero sul Celio: una profonda vocazione contemplativa l'accom-
pagnò per tutta l'esistenza, fino ai giorni dell'azione e della lotta a servi-
zio della Chiesa. E prima ancora di farsi monaco, aveva seguito la car-
riera amministrativa, fino alla carica di prefetto della città di Roma nel
573.

Prefetto, monaco e papa; contemplativo e uomo d'azione; e, ancora,
Padre della Chiesa. Gregorio è considerato l'ultimo dei Padri della Chie-
sa latina. È il continuatore della tradizione patristica con la sua opera di
predicatore, di commentatore della Scrittura, di agiografo, di maeffitro in-
contestato di spiritualità. Il medioevo, che l'ha frequentato senza interru-
zione, gli ha attribuito un posto al fianco di Ambrogio, Girolamo e Ago-
stino, fra gli egregii doctores dell'Occidente2. I moderni, al contrario, han-
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' Questo articolo riprende la prima parte dell'opera di PC. BORI, L'interpretazione in-
finita. L'eìmeneutica cristiana e le sue trasformazioni, Il Mulino, Bologna 19-87, 5-72.

' Ma Gregorìo fu, tra i Padri latini, il più amato e il più letto anche in Oriente.
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no avuto qualche dìfficoltà a situare Gregorio così in alto, e l'hanno rele-
gato fra le auctoritates nell'ambito dell'etica e della spiritualità, conte-
standogli l'assenza di una struttura teoretica sufficientemente solida. È
un merito di Jean Leclercq l'aver restituito a Gregorio la sua vera statu-
ra, nel suo studio ormai classico L'amour des lettres et le desir de Dieíl.

Al momento di misurarsi con il commento al libro del profeta Eze-
chiele, Gregorio confida al lettore il suo stato d'animo e le sue preoccu-
pazioni. Confessa, infatti, nella prefazione:

«Ci sono due motivi che nella presente situazione turbano il mio animo.
Il primo è che questa visione è coperta da nubi talmente oscure, che a sten-
to si riesce a vedere in essa qualche sprazzo di luce. L'altro motivo è la noti-
zia che Agilulfo re dei Longobardi, passato ormai il Po, si affretta a grandi
passi a cingerci d'assedio»ª.

Si è in quel tempo a cavallo tra la fine del VI e l'inizio del VII secolo:
un periodo storico dìfficile e agitato, che giustifica ampiamente la preoc-
cupazione di Gregorio. Ciò che invece può sorprendere è che questi pos-
sa paragonare la fatica ermeneutica che lo attende ad un'avventura dram-
matica e pericolosa come quella di sopportare l'assedio portato alla città
di Roma da una temibile orda di barbari. Noi troviamo qui un dettaglio
che indica un aspetto della personalità ricca e affascinante di Gregorio
Magno, soprattutto nella sua originalità e nella sua audacia come lettore
e interprete della Sacra Scrittura.

Vero è che il libro di Ezechiele si colloca abitualmente fra i testi bi-
blici più difficili, e che già la tradizione giudaica riservava certi passaggi
- insieme all'inizio del Genesi e al Cantico dei Cantici - ai lettori più ma-
turi ed espertis. Gregorio è, come si è già constatato, ben consapevole del-
le difficoltà del testo di Ezechiele e della sfida ermeneutica che lo aspet-
ta, tanto più che conosce bene il commento di Girolamo, esaústivo e au-
torevole, quello di Ambrogio e le omelie di Origene e che, inoltre, confes-
sa di non essere all'altezza di tali modelli. Pertanto qualcosa lo spinge a
riprendere il materiale della sua predicazione per pubblicarlo come com-

mento al libro di Ezechiele". La spiegazione di questo interesse per Eze-
chiele si trova anzitutto nella evidente analogia tra la sua situazione e
quella del profeta: il pericolo della città assediata (Roma come Gerusa-
lemme), la-disgregazione di una civiltà, la responsabilità civile e spiritua-
le del pastore verso il popolo7 sono altrettante circostanze che rendono il
testo biblico vìvo ed eÎoquente, nel presente agitato e turbolento di papa
Gregorio.

Gregorio commentatore di Ezechiele è dunque anzitutto il testimone
della prossimità del testo biblico alla situazione reale e concreta del let-
tore e-del crearsi di un'affinità e di una vicinanza particolari fra il testo e
il lettore: ne è prova la sorprendente citazione fatta sopra.

In questo articolo, fisseremo la nostra attenzione sull'interpretazione
fatta da-Gregorio relativamente al primo capitolo di Ezechiele. Questa se-
zione del commento gregoriano mostra in modo particolare l'atteggia-
mento dell'autore davanti al testo sacro e la sua concezione del lavoro in-
terpretativo.

' La perìcope in questìone (Ez 1,4-28) merita a buon tìtolo la denomì-
nazione di «criptica:»: si tratta infatti della grandiosa «visione del c«ìrro»
che ha spesso ispirato ai suoi antichi interpreti, sia giudei che cristiani,
speculazioni audaci ed elaborate.

Ecco il contenuto della visione: fra le nuvole, in mezzo ad un uraga-
no e al fuoco, quattro animali o esseri viventi (haiot) con sembianze uma-
ne, appaiono aÎ profeta. Ognuno ha quattro facce e quattro ali, zoccoli co-
me qu'elli dei bu-oi e, sotto 'Îe ali, delle mani d'uomo. Le quattro facce han-
no questa forma: facce d'uomo, di leone, di toro e di aquìla. Ognuno dei
quattro esseri viventi cammina davanti a sé, spinto dallo spirito, mentre
bagliori infuocati si sprigionano in mezzo a loro. Quattro ruote (galgal)
piene di occhi si trovano al fianco degli esseri viventi; all'interno di que-
ste ruote vi sono altre ruote che permettono loro di muoversi in qualsiasi
direzione. Sopra i quattro esseri vi è una sorta di firmamento di cristallo
splendente, e'ancor-a più sopra appare un trono che ha l'aspetto dello zaf-
firo. E sul trono una figura,- circondata da uno splendore, dalle sembian-
ze umane: alla sua vista, Ezechiele cade a terra, come davanti alla gloria
del Signore.

Il
Il ª Paris, Cerf, 1957. Tr. it. Cultura wnanistica e desiderio di Dio. Stuclio sbdla letteratu-

ra moìîastica del Medioevo, Sansoni, Firenze 1983.
ª' In Ez. II, Praef.
' Richiaì'ni in questo senso si trovano nella Mishna: cf. Meg. I V, 10; Hag. II,I.

º Gregorio comìnenta il libro di Ezechiele davanti al popolo alla fine del 593. Ma so-
lo otto-ann"'i -dopo,-;el-6Ò1, riprenderà in mano i suoi appunti e pubblicherà le omelie in
due volumi.

"-Per-Gregorio, il profeta è anche un pastore, perché egli è essenzialmente un predi-
cator; egli è cokìi che, meditando sul passato come è trasmesso nella Scrittura, ne trae
indicazioni per il presente e l'awenire.
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mento dell'autore davanti al testo sacro e la sua concezione del lavoro in-
terpretativo.

' La perìcope in questìone (Ez 1,4-28) merita a buon tìtolo la denomì-
nazione di «criptica:»: si tratta infatti della grandiosa «visione del c«ìrro»
che ha spesso ispirato ai suoi antichi interpreti, sia giudei che cristiani,
speculazioni audaci ed elaborate.

Ecco il contenuto della visione: fra le nuvole, in mezzo ad un uraga-
no e al fuoco, quattro animali o esseri viventi (haiot) con sembianze uma-
ne, appaiono aÎ profeta. Ognuno ha quattro facce e quattro ali, zoccoli co-
me qu'elli dei bu-oi e, sotto 'Îe ali, delle mani d'uomo. Le quattro facce han-
no questa forma: facce d'uomo, di leone, di toro e di aquìla. Ognuno dei
quattro esseri viventi cammina davanti a sé, spinto dallo spirito, mentre
bagliori infuocati si sprigionano in mezzo a loro. Quattro ruote (galgal)
piene di occhi si trovano al fianco degli esseri viventi; all'interno di que-
ste ruote vi sono altre ruote che permettono loro di muoversi in qualsiasi
direzione. Sopra i quattro esseri vi è una sorta di firmamento di cristallo
splendente, e'ancor-a più sopra appare un trono che ha l'aspetto dello zaf-
firo. E sul trono una figura,- circondata da uno splendore, dalle sembian-
ze umane: alla sua vista, Ezechiele cade a terra, come davanti alla gloria
del Signore.

Il
Il ª Paris, Cerf, 1957. Tr. it. Cultura wnanistica e desiderio di Dio. Stuclio sbdla letteratu-

ra moìîastica del Medioevo, Sansoni, Firenze 1983.
ª' In Ez. II, Praef.
' Richiaì'ni in questo senso si trovano nella Mishna: cf. Meg. I V, 10; Hag. II,I.

º Gregorio comìnenta il libro di Ezechiele davanti al popolo alla fine del 593. Ma so-
lo otto-ann"'i -dopo,-;el-6Ò1, riprenderà in mano i suoi appunti e pubblicherà le omelie in
due volumi.

"-Per-Gregorio, il profeta è anche un pastore, perché egli è essenzialmente un predi-
cator; egli è cokìi che, meditando sul passato come è trasmesso nella Scrittura, ne trae
indicazioni per il presente e l'awenire.
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DAVIDE ZORDAN LA CRESCITA SIMULTANEA DEL TESTO SACRO E DEL LETTORE
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Alcune osservazioni:

- Oggi l'esegesi del testo permette di discernere facilmente il senso ge-
nerale, malgrado l'oscurità di certi dettagli: la visione intende sottolin:a-
re la «mobilità spirituale» di Jahvè, la cur presenza non è limitata al tem-
pio di Gerusalemme, ma è libera di seguire il popolo d'Jsraele nel suo esi-
lio8. Per il resto, è chiaro che l'approccio storico-critico, qui come-altro-
ve, si rivela poco soddisfacente;

- la visione di Ezechiele ha sempre affascinato i suoi lettori ed inter-

preti, a partire da S. Giovanni stesso, che ne riprende parecchi elementi
in Ap 4, passando attraverso la mistica giudaica, e poi -lungo tutta la traf
dizione cristiana. La ragione di questo fascino non è difficiTe da -scopr'i're:
se Mosè non aveva potuto contemplare la gloria di Dio e se la visione di
Isaia (Is 6) è riportata in termini abbastanza sobri, la visione di Ezechiel
le è, invece, molto ricca di elementi descrittivi, che apparéengono-sì;-al
mondo naturale, sia al mondo celeste. La tradizione"interpretativa giul
daica e poi cristiana, soprattutto in Oriente, vi riconosce du'nque-un-testo
molto adatto a suscitare una speculazione teologico-cosmologica sulla
gloria divina, sulla natura di Dio, sulla corte celeste e sul luogo'=de-l-la sua
abitazione. Si vedano, ad esempio, Cirillo di Gerusalemme, BasÌlÌo,-Teo2
doreto di Ciro e Dionigi l'Areopagita;

- se la tradizione parla abitualmente di questa visione di Ezechiele co-
me dell'«opera del CarrO» (ma'aseh markavah), del «carro di JahVè» -(que-
sto titolo si trova ancora ?nella Bibbia di Gerusalemme), il testo, inveme,
non fa alcuna menzione di un carro! Dice solamente che i quattro es;eri
dalle quattro facce camminano, che quattro ruote si trovan;-vicÌno a lol
ro, e che si muovono nella stessa direzione degli esseri. Il testo-bibÌi-co
quindi non fa che insinuare l'immagine di un-carro, mentre Ìl ricorso
esplicito al carro appare come una (legittima) operazione ermeneuti-ca,
che fornisce una rappresentazione se'mplice e unitaria a partire-da-u-n rn:
sieme di dati in ogni caso ben più complesso e articolato.

Ritorniamo dunque al commento di Gregorio e cerchiamo di vedere
in che cosa la sua interpretazione è originale e innovatrice. Per-l'u?Ìtimo
dei Padri dell'Occidente, a differenza deTla maggior parte dei 'suoi p';eà;
cessori, la ricerca dottrinale sulla realtà celeste suscÎta un interesse assai
moderato: in primo luogo perché l'atmosfera spirituale del cristiane;imo
latino è generalmente meno sensibile a questo tema e pÌù preoccupat;'deÍ
mistero dell'incarnazione e della mediazione umano-divina; ma ancor

ì

più perché i concili del IV e V secolo hanno detto ormai l,'essenziale in ma-
teria cristologica e trinitaria, almeno per l'Occidente. È così che Grego-
rio può indirizzare la sua lettura del profeta dell'esilio verso un altro cen-
tro d'interesse più vicino alla sua sensibilità.

«Poiché noi non possiamo vedere l'immagine della gloria del Signore

per mezzo dello spirito di profezia, dobbiamo conoscerla assiduamente e

contemplarla premurosamente nella sacra Scrittura, negli ammonimenti ce-

lesti, nei precetti spirituali»!

Gregorio non si mostra particolarmente attirato dal contenuto della
visione; egli si sofferma piuttosto sulla possibilità di approfondire il mi-
stero stesSo della Parola di Dio, scritta e consegnata alla nostra lettura;

più precisamente, egli cerca di trarre dal testo di Ezechiele una metodo-
logia della lettura (profetica) della Parola di Dio e, dunque, una metodo-
logia della predicazione. Per lui si tratta di fare un commento morale del-
le parole misteriose («dicta mystica moraliter disserere=>'º) del profeta, cioè
di scoprire l'attualità vitale del testo attraverso una riflessione che inglo-
bi tutto l'arco della storia sacra e l'opera della salvezza. Muovendosi in

questa direzione, Gregorio raggiungerà il vertice dell'interpretazione pa-
tristica, prolungando questa lezione ermeneutica verso la cultura mona-
stica del Medioevo. Il profeta ha contemplato la gloria divina, sembra di-

re Gregorio, ma noi non siamo più dei profeti; a noi, invece, la parola del
profeta è stata affidata perché cerchiamo in essa le tracce sicure e incan-
cellabili della stessa presenza divina. Gregorio indica così il posto cen-
trale e indiscutibile della Scrittura nell'universo cristiano, come questo

passo di una lettera all'amico Teodoro fa ben comprendere:

««L'imperatore dei cieli, il Signore degli uomini e degli angeli, ti ha scrit-

to le sue lettere perché tu viva, e tuttavia, mio caro, tu trascuri di leggerle

con passione. Studia, ti prego, e medita ogni giorno le parole del tuo Crea-

tore. Impara a conoscere il cuore di Dio nelle parole di Dio»".

Gregorio offre qui l'espressione esplicita di un cristianesimo biblico
che supera in questo la maggior parte dei Padri della Chiesa, per rag-

giungere le radici stesse della spiritualità giudaica, e che si ritroverà più
tardi in certe espressioni della Riforma.

l

i

I
l

ª Cf. la nota a Ez 1,4 della Bibbia di Gerusalemme, come pure all'altra grande visione
di Ez 10, 18-22 (la gloria di Jahvè che lascia il tempio5'.

" hì Ez. I, VIII,32.

'º Ivi, I, III,33.

" Ep. V,46.
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Alcune osservazioni:

- Oggi l'esegesi del testo permette di discernere facilmente il senso ge-
nerale, malgrado l'oscurità di certi dettagli: la visione intende sottolin:a-
re la «mobilità spirituale» di Jahvè, la cur presenza non è limitata al tem-
pio di Gerusalemme, ma è libera di seguire il popolo d'Jsraele nel suo esi-
lio8. Per il resto, è chiaro che l'approccio storico-critico, qui come-altro-
ve, si rivela poco soddisfacente;

- la visione di Ezechiele ha sempre affascinato i suoi lettori ed inter-
preti, a partire da S. Giovanni stesso, che ne riprende parecchi elementi
in Ap 4, passando attraverso la mistica giudaica, e poi -lungo tutta la traf
dizione cristiana. La ragione di questo fascino non è difficiTe da -scopr'i're:
se Mosè non aveva potuto contemplare la gloria di Dio e se la visione di
Isaia (Is 6) è riportata in termini abbastanza sobri, la visione di Ezechiel
le è, invece, molto ricca di elementi descrittivi, che apparéengono-sì;-al
mondo naturale, sia al mondo celeste. La tradizione"interpretativa giul
daica e poi cristiana, soprattutto in Oriente, vi riconosce du'nque-un-testo
molto adatto a suscitare una speculazione teologico-cosmologica sulla
gloria divina, sulla natura di Dio, sulla corte celeste e sul luogo'=de-l-la sua
abitazione. Si vedano, ad esempio, Cirillo di Gerusalemme, BasÌlÌo,-Teo2
doreto di Ciro e Dionigi l'Areopagita;

- se la tradizione parla abitualmente di questa visione di Ezechiele co-
me dell'«opera del CarrO» (ma'aseh markavah), del «carro di JahVè» -(que-
sto titolo si trova ancora ?nella Bibbia di Gerusalemme), il testo, inveme,
non fa alcuna menzione di un carro! Dice solamente che i quattro es;eri
dalle quattro facce camminano, che quattro ruote si trovan;-vicÌno a lol
ro, e che si muovono nella stessa direzione degli esseri. Il testo-bibÌi-co
quindi non fa che insinuare l'immagine di un-carro, mentre Ìl ricorso
esplicito al carro appare come una (legittima) operazione ermeneuti-ca,
che fornisce una rappresentazione se'mplice e unitaria a partire-da-u-n rn:
sieme di dati in ogni caso ben più complesso e articolato.

Ritorniamo dunque al commento di Gregorio e cerchiamo di vedere
in che cosa la sua interpretazione è originale e innovatrice. Per-l'u?Ìtimo
dei Padri dell'Occidente, a differenza deTla maggior parte dei 'suoi p';eà;
cessori, la ricerca dottrinale sulla realtà celeste suscÎta un interesse assai
moderato: in primo luogo perché l'atmosfera spirituale del cristiane;imo
latino è generalmente meno sensibile a questo tema e pÌù preoccupat;'deÍ
mistero dell'incarnazione e della mediazione umano-divina; ma ancor

ì

più perché i concili del IV e V secolo hanno detto ormai l,'essenziale in ma-
teria cristologica e trinitaria, almeno per l'Occidente. È così che Grego-
rio può indirizzare la sua lettura del profeta dell'esilio verso un altro cen-
tro d'interesse più vicino alla sua sensibilità.

«Poiché noi non possiamo vedere l'immagine della gloria del Signore
per mezzo dello spirito di profezia, dobbiamo conoscerla assiduamente e
contemplarla premurosamente nella sacra Scrittura, negli ammonimenti ce-
lesti, nei precetti spirituali»!

Gregorio non si mostra particolarmente attirato dal contenuto della
visione; egli si sofferma piuttosto sulla possibilità di approfondire il mi-
stero stesSo della Parola di Dio, scritta e consegnata alla nostra lettura;
più precisamente, egli cerca di trarre dal testo di Ezechiele una metodo-
logia della lettura (profetica) della Parola di Dio e, dunque, una metodo-
logia della predicazione. Per lui si tratta di fare un commento morale del-
le parole misteriose («dicta mystica moraliter disserere=>'º) del profeta, cioè
di scoprire l'attualità vitale del testo attraverso una riflessione che inglo-
bi tutto l'arco della storia sacra e l'opera della salvezza. Muovendosi in
questa direzione, Gregorio raggiungerà il vertice dell'interpretazione pa-
tristica, prolungando questa lezione ermeneutica verso la cultura mona-
stica del Medioevo. Il profeta ha contemplato la gloria divina, sembra di-
re Gregorio, ma noi non siamo più dei profeti; a noi, invece, la parola del
profeta è stata affidata perché cerchiamo in essa le tracce sicure e incan-
cellabili della stessa presenza divina. Gregorio indica così il posto cen-
trale e indiscutibile della Scrittura nell'universo cristiano, come questo
passo di una lettera all'amico Teodoro fa ben comprendere:

««L'imperatore dei cieli, il Signore degli uomini e degli angeli, ti ha scrit-
to le sue lettere perché tu viva, e tuttavia, mio caro, tu trascuri di leggerle
con passione. Studia, ti prego, e medita ogni giorno le parole del tuo Crea-
tore. Impara a conoscere il cuore di Dio nelle parole di Dio»".

Gregorio offre qui l'espressione esplicita di un cristianesimo biblico
che supera in questo la maggior parte dei Padri della Chiesa, per rag-
giungere le radici stesse della spiritualità giudaica, e che si ritroverà più
tardi in certe espressioni della Riforma.
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l

ª Cf. la nota a Ez 1,4 della Bibbia di Gerusalemme, come pure all'altra grande visione
di Ez 10, 18-22 (la gloria di Jahvè che lascia il tempio5'.

" hì Ez. I, VIII,32.
'º Ivi, I, III,33.
" Ep. V,46.
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DAVIDE ZORDAN LA CRESCITÀ SIMULTANEA DEL TESTO SACRO E DEL LETTO! RE

Come si traduce questa sensibilità profondamente biblica nel com-
mento di questo primo capitolo di Ezechiele? Con una equivalenza che
Gregorio stabilisce tra la Scrittura e le ruote della visione del profeta:

tíChe significa la ruota se non la sacra Scrittura, che gira da ogni parte
per la comprensione degli uditori e lungo la via della sua predicazione non
è trattenuta da nessun ostacolo dell'errore? Gira tutto attorno perché proce-
de diritta e umile in mezzo alla prosperità e all'avversità. Il movimento cir-
colare dei suoi precetti ora va in su e ora in giù: le cose che vengono dette ai
più maturi in senso spirituale, secondo la lettera si adattano ai più deboli, e
quelle SteSse cose che i deboli comprendono alla lettera, gli uomini colti le
ìnterpreìano In SenSO Splrìtuale»í!

Questo secondo tema riprende un'idea importante di Agostino, per il
qualve la"S,ìpienz;divìna -si adatta, si pone sullo stesso piano dello spirito

questa divina condiscendenza (condescerìsio), si traduce nella
umano;

Scrittura in uno stile umile e senza artificio, ma che permette alla Parola
dic'e A"g';st'i'no,-di -(:Cr-eSCere COn i pìc'colì>>'5. Gregorio si mostra fe-di Dio,

eìele alla tradizione agostiniana, ma intende sottolineare con più forza l'a-
'EgÌ"i'ascri;e -ner Moralia in Job:spetto polisemico della Bibbia.

«íSiccome la Scrittura SaCra si esprime in termini temporali, è giusto che
usi p;'ol;-te;p-oralÌ-in quanto essa solleva discendendo, e mentre narra del-
l'ete'rrìità-qualcosa di temporale, trasporta alle cose eterne chi è abituato a
quelle temporali»"'.

l

l

l
l

l

l

ì

Il simbolismo della ruota è ben conosciuto in tutte le culture antiche:
la ruota può rappresentare sia il sole che la luna, ma soprattutto il mon-
do, con il suo cambiamento ciclico, il movimento inesorabile delle realtà
che passano, della fortuna. La correlazione della ruota con la Scrittura è
invece una novità introdotta da Gregorio che, ciononostante, può lavora-
re a partire da alcuni dati patristici: secondo l'interpretazione comune,
infatti, i quattro esseri viventi erano associati ai quattro evangelisti (per il
tramite di Ap 4) e, di condeguenza, le ruote erano già state associate all'i-
dea della predicazione.

Gregorio sviluppa, partendo da Ezechiele, una vera metafora della
Scrittura concepita come una ruota. Quattro aspetti fondamentali di que-
sta metafora vanno qui messi in luce: in primo luogo la parola biblica è
una ruota perché il suo camminare procede senza fine infallibile e irre-
prensibile; nessuno mai potrà fermarlo'3. In secondo luogo, questo movi-
mento è inesorabile, non solamente per la sua potenza, ma anche in ra-
gione della sua adattabilità: la Scrittura è vicina ad ogni condizione spi-
rituale, e ciascuno vi trova il nutrimento che gli SerVe'=.

" In Ez. I, VI,2. ««Le testimonianze della Scrittura sono coìne ruote poiché girano nel-
la nostra coì'ìoscenza secondo ì diversi sensi++ (In I Reg. V,73).

" Si tratta di una virtù propria della sacra Scrittura che si realizza specialmente con
la predicazione, ««che non può essere impedita dall'avversità né esaltata d'alla prosperità»+;
la predicazione è infatti íícome una sferÀ, perché si mantiene forte nelle avversità -e umile
nella prosperità, e non presta il fianco né al timore né all'orgoglio. Perciò non può essere
trattenuta nella sua corsa, perché con il suo movimento attira a sé ogni cosa++ (In Ez. },
IVI,8).

" Nella prefazione dei Moralia in Job, Gregorio riprende un'immagine di Origene, e
afferma che la Scrittura è un nutrimento adatto ad ogni età, un fiume ««largo e profondo,
dove l'agnello può scendere e l'elefante navigare» (Ad Leamlrum, 4).

La polisemia biblica, tuttavia, non può essere considerata semplice-
men"te i"n"uno -sc-hema 'as'ce'rì-sionaÌe (passaggio dalla temporalità all'eter-

da"l'la ;"toria'allo spi;ito5. -Essm e"sige anche un movimento circolare,
nità,

:;he 'po;tÎ-alla Wta -pratica deªl lettore (e-dunque del credeníe).
"' C'o;íªnoì-arr'iviamo al terzo significato della metafora: proprio come
unavruo"ta',"l-a-Sc'r'ittmra trascina il "Íettore in un movimento di circolarità,
dulo"vªe' i"l"p'unt"o di p:;rtenz; n-costituito dalla storia raccontata, dal senso let-

da qui, con un'operazione d'interpretazione, siamo elevati allaterale;

contemplaz'io'rÎe-(contemplare la gloria divina «nella sacra Scrittura,, ne-

-ne'Í-precetti spirituali»); ma ciò per ridiscende-gli ammonimenti celesti,
re, per far ritorno alla situazione concreta del lettore. Senso letterale, sen-
so tipologico, senso morale: cosÌ sÌ compie, per ricominciare di nuovo, il

- ª " ì ìì ì .ì-ìì- c.-..:++-- - - »ùlLì cìì-ì ?r:sttííra P ílpl -movimento inesorabile delle parole della Scrittura, della sua lettura e del
la sua predicazione'7.

Il quarto aspetto della metafora gregoriana è, in realtà, tradizionale e
concorda con l'interpretazione di Ambrogio e Girolamo. Si tratta del fat-
to 'che"le-ruote-di -Ez"echiele hanno all'interno altre ruote (««il loro aspetto

" - =41lSelula"l'o;o' s't"ruttur'a"e;;-co;; -di -ruota Ìn mezzo a un'altra ruota», Ez 1, 16)
'ch'ªe Íre;do';o 'l'a loro-struttura-'più complessa. Per Gregorio, la ruota nella
'ru"ot'a è ';videntemente il-N-uovo Testamento nell' Antico'8, secondo la con-
v' ;zione ;rofo;da-di-tutta l;età patristica che considera il senso spiritua-
le'i;erior'e -alla le?ttera (sensus spiritualis in meÀio litterae).

" Conf. III, 5,9.
" Mor. in Job II, XX,35.'- Nl{)r. IrL Jl)u ìî, ìsìì-,.?ì..ì.

" Scrive ancora Gregorio: ««La ruota infatti girando cammina e ora punta in alto, ora
Allo stesso modo la vita degli obbedienti attira verso il basso ciò che viene dal?

in basso.

Iln'alDto,dS':uco'n's"ºid"e'rªa "'d"al"l"'alto c"ò'che-ap'opart'Íene-alla realtà terrestreíí (In Reg. IV,84).
;'C-f-. In-Ez-. I,-VÌ,-12. 15.
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Come si traduce questa sensibilità profondamente biblica nel com-
mento di questo primo capitolo di Ezechiele? Con una equivalenza che
Gregorio stabilisce tra la Scrittura e le ruote della visione del profeta:

tíChe significa la ruota se non la sacra Scrittura, che gira da ogni parte
per la comprensione degli uditori e lungo la via della sua predicazione non
è trattenuta da nessun ostacolo dell'errore? Gira tutto attorno perché proce-
de diritta e umile in mezzo alla prosperità e all'avversità. Il movimento cir-
colare dei suoi precetti ora va in su e ora in giù: le cose che vengono dette ai
più maturi in senso spirituale, secondo la lettera si adattano ai più deboli, e
quelle SteSse cose che i deboli comprendono alla lettera, gli uomini colti le
ìnterpreìano In SenSO Splrìtuale»í!

Questo secondo tema riprende un'idea importante di Agostino, per il
qualve la"S,ìpienz;divìna -si adatta, si pone sullo stesso piano dello spiritoquesta divina condiscendenza (condescerìsio), si traduce nellaumano;

Scrittura in uno stile umile e senza artificio, ma che permette alla Paroladic'e A"g';st'i'no,-di -(:Cr-eSCere COn i pìc'colì>>'5. Gregorio si mostra fe-di Dio,
eìele alla tradizione agostiniana, ma intende sottolineare con più forza l'a-'EgÌ"i'ascri;e -ner Moralia in Job:spetto polisemico della Bibbia.

«íSiccome la Scrittura SaCra si esprime in termini temporali, è giusto che
usi p;'ol;-te;p-oralÌ-in quanto essa solleva discendendo, e mentre narra del-
l'ete'rrìità-qualcosa di temporale, trasporta alle cose eterne chi è abituato a
quelle temporali»"'.
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l
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Il simbolismo della ruota è ben conosciuto in tutte le culture antiche:
la ruota può rappresentare sia il sole che la luna, ma soprattutto il mon-
do, con il suo cambiamento ciclico, il movimento inesorabile delle realtà
che passano, della fortuna. La correlazione della ruota con la Scrittura è
invece una novità introdotta da Gregorio che, ciononostante, può lavora-
re a partire da alcuni dati patristici: secondo l'interpretazione comune,
infatti, i quattro esseri viventi erano associati ai quattro evangelisti (per il
tramite di Ap 4) e, di condeguenza, le ruote erano già state associate all'i-
dea della predicazione.

Gregorio sviluppa, partendo da Ezechiele, una vera metafora della
Scrittura concepita come una ruota. Quattro aspetti fondamentali di que-
sta metafora vanno qui messi in luce: in primo luogo la parola biblica è
una ruota perché il suo camminare procede senza fine infallibile e irre-
prensibile; nessuno mai potrà fermarlo'3. In secondo luogo, questo movi-
mento è inesorabile, non solamente per la sua potenza, ma anche in ra-
gione della sua adattabilità: la Scrittura è vicina ad ogni condizione spi-
rituale, e ciascuno vi trova il nutrimento che gli SerVe'=.

" In Ez. I, VI,2. ««Le testimonianze della Scrittura sono coìne ruote poiché girano nel-
la nostra coì'ìoscenza secondo ì diversi sensi++ (In I Reg. V,73).

" Si tratta di una virtù propria della sacra Scrittura che si realizza specialmente con
la predicazione, ««che non può essere impedita dall'avversità né esaltata d'alla prosperità»+;
la predicazione è infatti íícome una sferÀ, perché si mantiene forte nelle avversità -e umile
nella prosperità, e non presta il fianco né al timore né all'orgoglio. Perciò non può essere
trattenuta nella sua corsa, perché con il suo movimento attira a sé ogni cosa++ (In Ez. },
IVI,8).

" Nella prefazione dei Moralia in Job, Gregorio riprende un'immagine di Origene, e
afferma che la Scrittura è un nutrimento adatto ad ogni età, un fiume ««largo e profondo,
dove l'agnello può scendere e l'elefante navigare» (Ad Leamlrum, 4).

La polisemia biblica, tuttavia, non può essere considerata semplice-men"te i"n"uno -sc-hema 'as'ce'rì-sionaÌe (passaggio dalla temporalità all'eter-
da"l'la ;"toria'allo spi;ito5. -Essm e"sige anche un movimento circolare,nità,

:;he 'po;tÎ-alla Wta -pratica deªl lettore (e-dunque del credeníe).
"' C'o;íªnoì-arr'iviamo al terzo significato della metafora: proprio come
unavruo"ta',"l-a-Sc'r'ittmra trascina il "Íettore in un movimento di circolarità,dulo"vªe' i"l"p'unt"o di p:;rtenz; n-costituito dalla storia raccontata, dal senso let-

da qui, con un'operazione d'interpretazione, siamo elevati allaterale;
contemplaz'io'rÎe-(contemplare la gloria divina «nella sacra Scrittura,, ne-

-ne'Í-precetti spirituali»); ma ciò per ridiscende-gli ammonimenti celesti,
re, per far ritorno alla situazione concreta del lettore. Senso letterale, sen-so tipologico, senso morale: cosÌ sÌ compie, per ricominciare di nuovo, il- ª " ì ìì ì .ì-ìì- c.-..:++-- - - »ùlLì cìì-ì ?r:sttííra P ílpl -movimento inesorabile delle parole della Scrittura, della sua lettura e del
la sua predicazione'7.

Il quarto aspetto della metafora gregoriana è, in realtà, tradizionale econcorda con l'interpretazione di Ambrogio e Girolamo. Si tratta del fat-
to 'che"le-ruote-di -Ez"echiele hanno all'interno altre ruote (««il loro aspetto

" - =41lSelula"l'o;o' s't"ruttur'a"e;;-co;; -di -ruota Ìn mezzo a un'altra ruota», Ez 1, 16)
'ch'ªe Íre;do';o 'l'a loro-struttura-'più complessa. Per Gregorio, la ruota nella
'ru"ot'a è ';videntemente il-N-uovo Testamento nell' Antico'8, secondo la con-
v' ;zione ;rofo;da-di-tutta l;età patristica che considera il senso spiritua-
le'i;erior'e -alla le?ttera (sensus spiritualis in meÀio litterae).

" Conf. III, 5,9.
" Mor. in Job II, XX,35.'- Nl{)r. IrL Jl)u ìî, ìsìì-,.?ì..ì." Scrive ancora Gregorio: ««La ruota infatti girando cammina e ora punta in alto, oraAllo stesso modo la vita degli obbedienti attira verso il basso ciò che viene dal?in basso.Iln'alDto,dS':uco'n's"ºid"e'rªa "'d"al"l"'alto c"ò'che-ap'opart'Íene-alla realtà terrestreíí (In Reg. IV,84).
;'C-f-. In-Ez-. I,-VÌ,-12. 15.
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DAVIDE ZORDAN LA CRESCITA SIMULTANEA DEL TESTO SACRO E DEL LETTORE

Il commento di Gregorio a Ez 1 non si ferma alla metafora della Scrit-
tura considerata COrne una ruota. A partire da questa, infatti, si stabilisce
una seconda immagine anch'essa complessa e rigorosamente articolata;
per cercare di coglierla, bisogna prima leggere il testo profetico:

«Quando quegli esseri viventi si muovevano, anche le ruote si muoveva-
no accanto a loro e, quando gli esseri si alzavano da terra, anche le ruote si
alzavano. Dovunque lo spirito le avesse spinte, le nìote andavano e ugual-
mente si alzavano, perché lo spirito dell'essere vivente era nelle ruote. Quan-
do essi si muovevano, esse si muovevano; quando essi si fermavano, esse si
fermavano e, quando essi si alzavano da terra, anche le ruote ugualmente si
alzavano, perché lo spirito dell'essere vivente era nelle ruote» (Ez 1, 19-21).

Per Gregorio la ruota è la Scrittura e il movimento sincronico delle
ruote e degli esseri viventi, sotto la spinta dello spirito, è l'azione della let-
tura. Se la tradizione interpreta unanimemente i quattro esseri viventi co-
me gli evangelisti, attraverso i simboli classici dell'uomo, del bue, del leo-
ne e dell'aquila, Gregorio si spinge più in là, e presenta questi esseri in ri-
ferimento a Cristo, come prefigurazione di ciò che è ogni credente:

ííCiascun eletto e ogni uomo maturo nella via di Dio, è insieme uomo, vi-
tello, leone e aquila. L'uomo è un animale ragionevole. Il vitello di solito vie-
ne immolato nel sacrificio. Il leone è un animale forte... L'aquila vola in alto
e fissa, senza batter ciglio, i raggi del sole «'!

inerte e a terra, perché l'essere vivente non si alza da terra. Se invece l'esse-
;e vivente si muove, cioè vi cerca ordinamenti per vivere bene, e facendo un
passo nel suo cuore, scopre come fare il passo per operare bene, allora con-
temporaneamente sì rnuOVOn0 anche le ruote, perché nell'oracolo divino tro-
verH-maggior profitto quanto maggiore è il progresso che tu avrai realizza-
to nei suoi confronti»ªº.

Gregorìo subito dopo precisa:

«QuandO l'animo del lettore è penetrato di amore per le cose superne, al-
lora si sperimenta la mirabile e ineffabile potenza della parola di Dio. Poiché
dunque'l'essere vivente si solleva verso l'alto, la ruota vola. Prosegue il pro-
feta:"Dovwque andava lo spirito, ivi, dietro lo spirito, si levavano ugualmen-
te -a-nche le ;uote, seguerìdolo. Dove tende lo spirito, là si innalzano anche gli
'or;coli-divini, perché se in essi cerchi di vedere e di sentire qualcosa di ele-
vato, questi medesimi sacri oracoli crescono con te, salgono con te. È detto
bene, poi, delle ruote stesse: seguendolo. Se infatti lo spirito del lettore cerca
di -apprendere in essi un insegnamento morale o la verità storica, lo segue il
;ens'o rrìor-ale storico. Se cerca il senso tipologico, subito riconosce il lin-
gWaggio figurato. Se cerca un motivo di contemplazione, immediatamente le
ruote prendono le ali e si librano in alto, perché nelle parole della sacra
'Scrittura 'si scopre l'intelligenza delle realtà celesti. (...) Le ruote seguono lo
spiri-tq, perché le parole della sacra Scrittura, come spesso abbiamo già det-
to, dÌv:entano più-intelligibili secondo la disposizione di spirito del lettore
(verba sacri eloquii iuxta-sensum legentium per intellectum crescurìt)»»" ,

Su questa base, di derivazione origeniana, si può sviluppare l'analo-
gia tra il movimento sincronico del vivente e delle ruote da una parte, e
la crescita o il progredire simultaneo del testo sacro e del suo lettore:

«Nella misura in cui ciascun santo progredisce personalmente, in quel-
la misura la sacra Scrittura progredisce dentro di lui. (...) Perché gli oracoli
divini crescono insieme con chi li legge (divina eloquia cum legente crescunt);
infatti uno li comprende tanto più profondamente quanto più profonda è l'at-
tenzione che ad essi rivolge. Per cui se gli esseri viventi non si alzano da ter-
ra, nemmeno le ruote si alzano, perché se l'animo dei lettori non progredi-
sce verso l'alto, le parole divine, non comprese, rimangono come rasoterra.
Quando il senso della parola di Dio sembra lasciar tiepido chi la legge, quan-
do il linguaggio della sacra Scrittura non scuote il suo animo e non fa bale-
nare nel suo pensiero alcun significato luminoso, anche la ruota rimane

Gregorio usa qui il concetto di crescita e di progresso in modo equi-
valente.'oPuò esser; utile considerare brevemente la storia dei due con-
c:"tti,-'p;er cogliere-lo 'sfondo sul quale considerare le affermazioni del no-
stro autore.

L'antÌchità pagana si era formata un concetto di progresso, di matri-
ce storca,-Qsto come progresso nella virtù, soprattutto individuale e inte-
rio;e.-Per il c'ristiane'simo primitivo l'idea di progresso, di sviluppo, ap-
pare ªcon-la-c':oscie-nza di essere chiamato a superare il quadro del giudai-
Fsmo e -dì dover-percorrere un cammino storico relativamente lungo, dal
mom;nto-che-larlpienezza dei tempi», il telos di Cristo, venuto a dare
;o"mpi;en;o-a-tutte-le- cose, non allontana la tensione, il riferimento ad
un p"rOgreSSO Sempre da vivere. Il progresso indica allora come prima co-

" In Ez. I, IV,2.
'o Ivi, I, VII,8.
" Ivi, I, VII,8-9.
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Il commento di Gregorio a Ez 1 non si ferma alla metafora della Scrit-
tura considerata COrne una ruota. A partire da questa, infatti, si stabilisce
una seconda immagine anch'essa complessa e rigorosamente articolata;
per cercare di coglierla, bisogna prima leggere il testo profetico:

«Quando quegli esseri viventi si muovevano, anche le ruote si muoveva-
no accanto a loro e, quando gli esseri si alzavano da terra, anche le ruote si
alzavano. Dovunque lo spirito le avesse spinte, le nìote andavano e ugual-
mente si alzavano, perché lo spirito dell'essere vivente era nelle ruote. Quan-
do essi si muovevano, esse si muovevano; quando essi si fermavano, esse si
fermavano e, quando essi si alzavano da terra, anche le ruote ugualmente si
alzavano, perché lo spirito dell'essere vivente era nelle ruote» (Ez 1, 19-21).

Per Gregorio la ruota è la Scrittura e il movimento sincronico delle
ruote e degli esseri viventi, sotto la spinta dello spirito, è l'azione della let-
tura. Se la tradizione interpreta unanimemente i quattro esseri viventi co-
me gli evangelisti, attraverso i simboli classici dell'uomo, del bue, del leo-
ne e dell'aquila, Gregorio si spinge più in là, e presenta questi esseri in ri-
ferimento a Cristo, come prefigurazione di ciò che è ogni credente:

ííCiascun eletto e ogni uomo maturo nella via di Dio, è insieme uomo, vi-
tello, leone e aquila. L'uomo è un animale ragionevole. Il vitello di solito vie-
ne immolato nel sacrificio. Il leone è un animale forte... L'aquila vola in alto
e fissa, senza batter ciglio, i raggi del sole «'!

inerte e a terra, perché l'essere vivente non si alza da terra. Se invece l'esse-
;e vivente si muove, cioè vi cerca ordinamenti per vivere bene, e facendo un
passo nel suo cuore, scopre come fare il passo per operare bene, allora con-
temporaneamente sì rnuOVOn0 anche le ruote, perché nell'oracolo divino tro-
verH-maggior profitto quanto maggiore è il progresso che tu avrai realizza-
to nei suoi confronti»ªº.

Gregorìo subito dopo precisa:

«QuandO l'animo del lettore è penetrato di amore per le cose superne, al-
lora si sperimenta la mirabile e ineffabile potenza della parola di Dio. Poiché
dunque'l'essere vivente si solleva verso l'alto, la ruota vola. Prosegue il pro-
feta:"Dovwque andava lo spirito, ivi, dietro lo spirito, si levavano ugualmen-
te -a-nche le ;uote, seguerìdolo. Dove tende lo spirito, là si innalzano anche gli
'or;coli-divini, perché se in essi cerchi di vedere e di sentire qualcosa di ele-
vato, questi medesimi sacri oracoli crescono con te, salgono con te. È detto
bene, poi, delle ruote stesse: seguendolo. Se infatti lo spirito del lettore cerca
di -apprendere in essi un insegnamento morale o la verità storica, lo segue il
;ens'o rrìor-ale storico. Se cerca il senso tipologico, subito riconosce il lin-
gWaggio figurato. Se cerca un motivo di contemplazione, immediatamente le
ruote prendono le ali e si librano in alto, perché nelle parole della sacra
'Scrittura 'si scopre l'intelligenza delle realtà celesti. (...) Le ruote seguono lo
spiri-tq, perché le parole della sacra Scrittura, come spesso abbiamo già det-
to, dÌv:entano più-intelligibili secondo la disposizione di spirito del lettore
(verba sacri eloquii iuxta-sensum legentium per intellectum crescurìt)»»" ,

Su questa base, di derivazione origeniana, si può sviluppare l'analo-
gia tra il movimento sincronico del vivente e delle ruote da una parte, e
la crescita o il progredire simultaneo del testo sacro e del suo lettore:

«Nella misura in cui ciascun santo progredisce personalmente, in quel-
la misura la sacra Scrittura progredisce dentro di lui. (...) Perché gli oracoli
divini crescono insieme con chi li legge (divina eloquia cum legente crescunt);
infatti uno li comprende tanto più profondamente quanto più profonda è l'at-
tenzione che ad essi rivolge. Per cui se gli esseri viventi non si alzano da ter-
ra, nemmeno le ruote si alzano, perché se l'animo dei lettori non progredi-
sce verso l'alto, le parole divine, non comprese, rimangono come rasoterra.
Quando il senso della parola di Dio sembra lasciar tiepido chi la legge, quan-
do il linguaggio della sacra Scrittura non scuote il suo animo e non fa bale-
nare nel suo pensiero alcun significato luminoso, anche la ruota rimane

Gregorio usa qui il concetto di crescita e di progresso in modo equi-
valente.'oPuò esser; utile considerare brevemente la storia dei due con-
c:"tti,-'p;er cogliere-lo 'sfondo sul quale considerare le affermazioni del no-
stro autore.

L'antÌchità pagana si era formata un concetto di progresso, di matri-
ce storca,-Qsto come progresso nella virtù, soprattutto individuale e inte-
rio;e.-Per il c'ristiane'simo primitivo l'idea di progresso, di sviluppo, ap-
pare ªcon-la-c':oscie-nza di essere chiamato a superare il quadro del giudai-
Fsmo e -dì dover-percorrere un cammino storico relativamente lungo, dal
mom;nto-che-larlpienezza dei tempi», il telos di Cristo, venuto a dare
;o"mpi;en;o-a-tutte-le- cose, non allontana la tensione, il riferimento ad
un p"rOgreSSO Sempre da vivere. Il progresso indica allora come prima co-

" In Ez. I, IV,2. 'o Ivi, I, VII,8.
" Ivi, I, VII,8-9.
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un progresso sempre da vivere. Il progresso indica,.al.lora come prima co-
sa I"a diffusione del Vangelo attraverso uno spazio fisico quasi corporale -
precisamente il corpo di cui Cristo è il capo - che cresce organicamente
nello spazio e nel tempo. Ma, accanto a questo significato, ne appare mol-
to presto un altro, complementare, concernente l'assimilazione persona-
le e comunitaria più profonda del Vangelo. Ed è ciò che si può notare già
nelle lettere paoline, che ammettono l'esistenza di diversi gradi nella fede
e nella vita cristiana.

Questa idea di crescita si precisa poco a poco con il riferimento ai te-
sti sacri in quanto misura del progresso personale e collettivo, nel senso
che il progresso può essere valutato secondo la capacità di ricapitolare o
di realizzare nella propria esperienza di fede le tappe della rivelazione bi-
blica. Nella catechesi questa preoccupazione diventerà un progetto di let-
tura progressiva della Bibbia: si comincerà dalle tappe più facili (per
esempio, certi testi sapienziali di Proverbi), per arrivare alle pagine più
cariche di mistero (Cantico dei Cantici, le visioni di Ezechiele); tuttavia
nello stesso tempo questo programma di lettura è accompagnato da un
percorso <íverticale» che attraversa ogni testo e ogni parola biblica e che
porta dalla lettera allo spirìto secondo la formula ermeneutica del tripli-
ce o quadruplice senso della Scrittura.

Tuttavia siamo ancora lontani dall'affermazione di Gregorio. Per lui,
infatti, non si tratta solamente di un progresso spirituale misurato col me-
tro delle Scritture; si tratta anche di una crescita e di un progredire del
testo sacro stesso che va di pari passo con colui che lo legge. Si trova que-
sto genere di asserzione nelle fonti a disposizione di Gregorio? Citiamo
dapprima questo testo fondamentale di Cassiano:

«A misura che il nostro spirito, attraverso questo studio, si rinnova, an-
che l'aspetto delle Scritture comincerà a rinnovarsi, e con il nostro progres-
so progredirà la bellezza di un intendimento più profondo. Il loro aspetto si
adatta infatti alla capacità dei sensi umani ed esse appariranno terrene agli
uomini carnali, divine agli uomini spirituali, in modo che coloro ai quali pri-
ma appariva avvolta da spesse nubi non ne sanno invece poi cogliere la
profondità o sostenere lo splendore»n,

I punti di contatto con il pensiero di Gregorio sono evidenti. Tuttavia
non meno signìficative sono le differenze, perché il discorso di Cassiano si
basa sul modo di apparire.della Scrittura, adattandosi al bisogno spiritua-
le di ciascuno: esso cambia «faccia» secondo la comprensione e la matu-

" Conl. 19, 11.

aveva tessuto l'elogio nel testo delle Confessiorìi già citato, dove si dice che
ra Scrittura «crescit cum parvulis», così come un altro passaggio agosti-
;an-o afferma che uno zampillo sgorga dalle parole divine: <«torrenti di ve-
'rità,- donde ciascuno può attingere quel che può di verità» .23 Allo stesso Ori-
g-en:e-era-gÌà familiare questo tema dell'adattabilità della Scrittura, che egli
lºegava volentierì a quello del carattere inesaurìbìle della Parola24.
'a'-Tuttavia la metafora utilizzata da Gregorio sembra superare decisamen-
te le posizioni di Cassiano e degli altri padri, quando parla di un progresso
og;e;ivo del t-esto sacro. QuestaÌnsistenza specÌale è senza dubbio propria di
Greg:èrio, ed è ancora più evidente quando la si confronta con il passaggio
mol"oto conosciuto del Commonitorium di Vincenzo di Lérins, dove si parla di
'Jna-crescÌta della fede del credente che avviene solo se non si tocca il conte-
nuto-imìmobile ed oggettivo del deposito della fede. Ecco il testo:

«Insegna le cose che hai imparato in modo da dire non cose nuove, ma
da dirle in modo nuovo. Ma qualcuno forse dirà: non vi sarà dunque alcun
progresso religioso nella Chiesa di Cristo? Certo deve esserci... Ma in modo
:che-si tratti di un vero progresso nella fede, non di un mutamento. E proprio
del progresso che una cosa si ingrandisca, del mutamento invece che una co-
sa sÌ trasformi in un'altra. Occorre dunque che cresca e che progredisca con
molta forza l'intelligenza, la scienza, la sapienza tanto degli individui quan-
to dell'insieme, tanto dei singoli quanto della Chiesa, via via, attraverso le età
e i secoli: ma ciò nel modo proprio, cioè nel permanere della stessa creden-
za, dello stesso modo di sentire e di pensare»',

La formula classica non nova, sed noviter sintetizza bene il senso di
questa ;sserva;zione, che contribuirà alla precisione del rapporto tra il
progresso dogmatico e l'immutabile patrimonio della fede. Da una parte
ci sono i doni di Dio, che sono immutabili; dall'altra c'è l'anima cristiana
chramata-a nutrirsi senza sosta di questi doni per crescere e progredire:
in questa ottica, ogni discorso concernente un qualsiasi progresso, cre-

" Conf'. XII, 31,42.
" :rMi'pa-re'ch-e og-ni parola della Scrittura divina sia simile ad rin sen'ìe, la cui natu-

ra è, una ;o'lta gettato ;ella-ter;a := trasformatosi in spiga o qualunque altra specie di pian-
-di esp'and;rbs;e moÌtiplicarsi,-e-tanto più abbon'adantemente, quanto più l'agricoltoreta,

es'p;rto-v"i-avr;lav'orato -e"sÌ-sarà occupato ªdi migliorare la fertilità del terreno. (...) Lo stes-
;o'accWde -a;che dÌ-qWesta-parola deiªlibri divinT, che ora vi è stata letta, quando trova un
coltivato:re-dilÎgente-e-d-esp;rto: pur Se a prima vista essa appare breve e piccola, appena
coÎtÎvWt;e trªatt"ata-con l'arte-spÌrituale, cresce diventando un albero, espandendosi in ra-
mi e virgulti+» (In Ex 1, l ).

"' Comm. 22s.
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un progresso sempre da vivere. Il progresso indica,.al.lora come prima co-
sa I"a diffusione del Vangelo attraverso uno spazio fisico quasi corporale -
precisamente il corpo di cui Cristo è il capo - che cresce organicamente
nello spazio e nel tempo. Ma, accanto a questo significato, ne appare mol-
to presto un altro, complementare, concernente l'assimilazione persona-
le e comunitaria più profonda del Vangelo. Ed è ciò che si può notare già
nelle lettere paoline, che ammettono l'esistenza di diversi gradi nella fede
e nella vita cristiana.

Questa idea di crescita si precisa poco a poco con il riferimento ai te-
sti sacri in quanto misura del progresso personale e collettivo, nel senso
che il progresso può essere valutato secondo la capacità di ricapitolare o
di realizzare nella propria esperienza di fede le tappe della rivelazione bi-
blica. Nella catechesi questa preoccupazione diventerà un progetto di let-
tura progressiva della Bibbia: si comincerà dalle tappe più facili (per
esempio, certi testi sapienziali di Proverbi), per arrivare alle pagine più
cariche di mistero (Cantico dei Cantici, le visioni di Ezechiele); tuttavia
nello stesso tempo questo programma di lettura è accompagnato da un
percorso <íverticale» che attraversa ogni testo e ogni parola biblica e che
porta dalla lettera allo spirìto secondo la formula ermeneutica del tripli-
ce o quadruplice senso della Scrittura.

Tuttavia siamo ancora lontani dall'affermazione di Gregorio. Per lui,
infatti, non si tratta solamente di un progresso spirituale misurato col me-
tro delle Scritture; si tratta anche di una crescita e di un progredire del
testo sacro stesso che va di pari passo con colui che lo legge. Si trova que-
sto genere di asserzione nelle fonti a disposizione di Gregorio? Citiamo
dapprima questo testo fondamentale di Cassiano:

«A misura che il nostro spirito, attraverso questo studio, si rinnova, an-
che l'aspetto delle Scritture comincerà a rinnovarsi, e con il nostro progres-
so progredirà la bellezza di un intendimento più profondo. Il loro aspetto si
adatta infatti alla capacità dei sensi umani ed esse appariranno terrene agli
uomini carnali, divine agli uomini spirituali, in modo che coloro ai quali pri-
ma appariva avvolta da spesse nubi non ne sanno invece poi cogliere la
profondità o sostenere lo splendore»n,

I punti di contatto con il pensiero di Gregorio sono evidenti. Tuttavia
non meno signìficative sono le differenze, perché il discorso di Cassiano si
basa sul modo di apparire.della Scrittura, adattandosi al bisogno spiritua-
le di ciascuno: esso cambia «faccia» secondo la comprensione e la matu-

" Conl. 19, 11.
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" Conf'. XII, 31,42.
" :rMi'pa-re'ch-e og-ni parola della Scrittura divina sia simile ad rin sen'ìe, la cui natu-ra è, una ;o'lta gettato ;ella-ter;a := trasformatosi in spiga o qualunque altra specie di pian-
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"' Comm. 22s.

72
73

L
À



?

DAVIDE ZORDAN LA CRESCITA SIMULTANEA DEL TESTO SACRO E DEL LETTORE

scita o sviluppo deve essere ben d.elimitato .e messo in ra.pporto con le. fa-
coltà propri"e-del credente e tutt'al più con l'insieme dei fedeli. Ogni altra
applicazione dell'idea di crescita si avvicina pericolosamente a quella del
cambiamento, ciò che, in un'epoca di consolidamento dottrinale e di con-
fronto con l'universo multiforme delle eresie, appariva immediatamente
pericoloso. La sacra Scrittura è come il fondamento e il cuore di questo
deposito della fede e la sua lettera resta la garanzia, il fondamento fisso e
inalterabile della sua immutabilità.

Noi siamo ora in grado di considerare la portata e il valore della novità
introdotta da Gregorio. A differenza di tutti i suoi maestri, infatti, questi vi-
ve in un'epoca in cui una relativa affermazione della dottrina è stata final-
mente raggiunta; non deve dunque temere le controversie che obbligano ad
appoggiarsi in modo fermo sulla lettera del testo sacro per sfuggire alle in-
comprensioni e alle deviazioni. Egli dispone, per di più, di un patrimonio
considerevole di scritti esegetici che trattano in modo esaustivo della lette-
ra, secondo i criteri dell'epoca. Egli può dunque esprimere con limpidezza
quasi ingenua l'esìgenza dì una crescita del testo simultanea a quella del let-
tore e non deve precisare che si tratta di un progresso soggettivo, come Cas-
siano e Vincenzo di Lérins avevano fatto, ciascuno a suo modo. Al contra-
rio, egli insiste con audacia sulla dynamis oggettiva del testo sacro, libero
di diffondersi e di crescere infinitamente, secondo l'impegno e la domanda
del lettore e dunque in rapporto all'iniziativa ermeneutica.

Cerchiamo di riassumere: da una parte, Gregorio sottolinea il dina-
mismo proprio del testo, questa virtù (virtus) della parola scritturale, ine-
sauribile per la sua profondità e polisemica all!nfinito, grazie al suo mo-
vimento circolare che trascina il lettore. Dall'altra il progresso non av-
viene all'interno della pura soggettività di colui che legge, perché ci sono
nel testo dei significati oggettivi che diventano chiari progressivamente,
mano a mano che il lettore cresce, spinto dallo spirito, dunque, secondo
la «co-spirazione» del testo e del lettore. Nel cuore del testo sacro esiste
dunque una potenzialità oggettiva che per liberarsi, svilupparsi e cresce-
re, attende l'atto di creazione e di riconoscimento del lettore. In tutto ciò
non bisogna ricercare una rottura o una discontinuità con la tradizione
precedente. Semplicemente si incontra in Gregorio, grazie alla potente
metafora delle ruote e dei viventi, una descrizione migliore di quello che
è l'atto della lettura in quanto cooperazione tra il lettore e il testo.

zioni di Gregorio Magno. Ecco l'estratto di un'opera del 1979, scritto da
Umberto Eco, un'autorità incontestata nel campo dell'ermeneutica con-
temporanea:

«Un testo, quale appare nella sua superficie (o manifestazione) lingui-
stica, rappresenta una catena di artifici espressivi che debbono essere attua-
lizzati d'al destinatario. (...) In quanto da attualizzare un testo è incompleto
(...). Un testo si distingue da altri tipi di espressione per una sua maggiore
complessità. E motivo principale della sua complessità è proprio il fatto che
esso-è intessuto di non-detto. «Non detto» significa non manifestato in su-
perficie, a livello di espressione: ma è appunto questo non detto che deve ve-
;ir attualizzato... E a questo proposito un testo, più decisamente che ogni al-
tro messaggio, richiede movimenti cooperativi attivi e coscienti da parte del
lettore.

Il testo è... intessuto di spazi bianchi, di interstizi da riempire, e chi lo
ha emesso prevedeva che essi fossero riempiti e li ha lasciati bianchi per due
ragioni. Anzitutto perché un testo è un meccanismo pigro (o economico) che
vive sul plusvalore di senso introdottovi dal destinatario (...). E in secondo
luogo perché, via via che passa dalla funzione didascalica a quella estetica,
un resto vuole lasciare al lettore l'iniziativa interpretativa, anche se di solito
desidera essere interpretato con un margine sufficiente di univocità. Un te-
sto vuole che qualcuno lo aiuti a funzionare... [e] postula il proprio destina-
tario come condizione indispensabile non solo della propria capacità comu-
nicativa concreta ma anche della propria potenzialità significativa»2!

Le somiglianze fra questo testo e ciò che abbiamo trovato in Grego-
rio sono effettivamente s-orprendenti, tuttavia bisogna rendersi conto che,
nel frattempo, la prospetti'va è radicalmente cambiata: ciò che per Gre-
gorio concerne so-lo la-Bibbia, l'ermeneutica contemporanea lo applica a
qualsiasi testo scritto, e ciò che una volta era la prerogativa unica dell'i-
spirazione divina, oggi è considerato appannaggio di ogni ispirazione ar-
tistica. Come è avvenuto qqesto rovesciamento? La risposta esige forza-
tamente un discorso lungo ; complesso che comprende almeno qualche
nozione di storia dell'ermeneutica-. Noi ci limitiamo ad osservare che que-
sto cambiamento di prospettiva è il risultato di una duplice tendenza, che
attraversa l'epoca moderna e contemporanea:

- da una parte constatiamo una tendenza a sacralizzare tutti i testi poe-
-l- .i. .j.
ªh 'ì" I'

In conclusione di questo lavoro proponiamo di fare un salto, un pas-
saggio certamente un po' brusco, che ci conduce dai Padri della Chiesa ai
nostri giorni. E ciò per evidenziare l'attualità impressionante delle posi-

ªª U. ECO, Lector in fabula. La cooperazione inteìpretat'tva nei testi narrativi, Bompia-
ni, Milano 1979, 50-53.
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tici: ogni vero libro è una Bibbia, afferma per esempio il romanticismo te-
desco, e realizzare una bibbia è il compito più alto di uno scrittore27;

- dall'altra c'è uno sforzo di secolariz'zazione, paradossalmente oppo-
sto, che conduce a studiare la Bibbia con uno sguardo disincantato, criti-
co, scientifico; in breve, conduce ad abbassare la Bibbia al livello di qual-
siasi documento scritto dalla tradizione umana.

Attraverso tutte queste complesse trasformazioni, c'è almeno una evi-
denza che traspare. Ed è che la scienza ermeneutica è interamente debi-
trice all'esegesi cristiana antica; che quella è impensabile senza questa.
Leggendo la Bibbia, crescendo senza sosta alla scuola delle parole divine,
l'uomo occidentale ha imparato tutta la potenza della parola e ha scoper-
to a poco a poco la ricchezza di ogni espressione scritta, imparando così
ad apprezzarla veramente e a coglierne il senso.

Ermanno Barucco ocd

«...muerte en vida la has trocado»
Spirito Santo, mistero della Trinità e simboli pa-
squali nella «Llama de amor viva»

INTRODUZIONE

La lettura calma e ripetuta della poesia «Llama de amor viva>», e nella
sua lingua originale, lo spagnolo, è diventata col tempo una preghiera di
lode alla Sant.issima Trinità. E proprio questo mistero è celebrato nella
poesia. La Llama è una delle ultime liriche scritte da San Giovanni della
Croce, probabilmente nel 1585, ma il pensiero va subito ai primi versi
scritti nel carcere di Toledo (1577-78), quelli delle Romances... acerca de
la Santísima Trinidad. Così tutte le opere del nostro Santo sono incluse e
segnate con la precisa caratterizzazione del Dio rivelato da Gesù Cristo:
Padre, Figlio, Spirito Santo.

In questo scritto vogliamo analizzare sia l'aspetto letterario della poe-
sia riLlama de amor viva>», sia quello più teologico (lo Spirito Santo, il mi-
stero della Trinità e il mistero pasquale). Ma si noterà subito lo stretto Ie-
game tra i due. Le 'parole' del poema rivelano l'unica 'Parola' che il Padre
ha pronunciato. Con questa «Parola spirata dal Silenzio» il Padre ci ha
dato il Tutto, cioè suo Figlio, e rimane come muto perchè ha parlato di-
cendoci: «dal giorno in cui sul Tabor discesi con il mio Spirito su di Lui
dicendo: Questi è il Figlio mio prediletto, nel quale mi sono compiaciuto.
Ascoltatelo (Mt 17,5), cessai di istruire e rispondere... e commisi tutto a
Lui: ascoltatelo» (2 S 22,5)'.

" Cf. PC. BORI, L'interpretazione, 137.

' Per i testi di San Giovanni della Croce usiamo le solite sigle: S = Salita del monte
Camelo, N = Notte oscura, CA = Cantico spirituale A, CB = Cantico spirituale B, FA =
Fiarìmîa viva d'amore A, FB = Fiamma viva d'amore B, R = Romanze.
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l

1. LA POESIA

iOh ?lama de amor viva
que tierrìamente hieres
de mi alma en el m«'s profundo centro!
Pues ya no eres esquiva,
acaba ya, si quieres;
irompe la tela de este dulce encuentro!
O fiamma d'amor viva
che teneramente ferisci
dell'anima mia nel più profondo centro!
Poiché non sei più schiva,
se vuoi, ormai finisci;
rompi la tela di questo dolce incontro.

iOh cauterio suave!

iOh regalada ?laga!
iOh mano blanda! iOh toque delicado,
que a vida etervìa sabe,
y toda deuda paga!
Matando, muerte en vida la has trocado.
O cauterio soave!

O deliziosa piaga!
O mano blanda! O tocco delicato,
cha sa di vita eterna,
e ogni debito paga.
Uccidendo, morte in vita hai tu cambiato.

iOh làmparas de fuego,
en cuyos resplandores
las profundas caberrìas del sentido,
que estaba oscuro y ciego,
con extrarìos primores
calor y luz dan junto a su Querido!
O lampade di fuoco,
nei cui splendori
le profonde caverne del senso,
che era oscuro e cieco,
con mirabili bagliori
calore e luce danno insieme al suo Diletto.

i(J)'tuìn manso y amoroso
recuerdas en mi serìo,
donde secretamente solo moras!
iY en tu aspirar sabroso,
de bien y gloria ?leno,
cuàn delicatamente me enamoras!

Quanto dolce e amoroso

ti svegli sul mio seno,
dove segretamente solo tu dimori!
E nel tuo spirar gustoso,
di bene e gloria pieno,
quanto teneramente mi innamori !

1.1 Le fonti letterarie

Secondo Damaso Alonso, ricostruire le fonti letterarie della Llama è
impresa assai complessa. Il critico letterario spagnolo è però certo che,
come per le altre poesie di Giovanni della Croce, anche per questa ci so-
no influssi diretti aella lettura di Garcilaso2 poiché «le coincidenze sono
troppe. Le due prime strofe della Llama (che ne ha in tutto quattro), nel-
la loro intonazione, nel vocabolario, nelle loro immagini, respirano es-
senze di Garcilaso de la Vega. Anche la strofa impiegata in questa poesia
proviene - indirettamente - dal grande artefice. Ma è prodigioso che, stan-
do così le cose, la Llama sia al contempo una poesia di pensiero così
profondo e così alta e rara la originalità»3. La poesia di San Giovanni del-
Îa Croce non è un poema di amore romantico e cortese come le poesie di
Garcilaso e neppure cede alle tendenze moralizzanti, come accade inve-
ce nel secondo ispiratore di questa poesia, Sebastian de Cordoba, che ha
volto a lo divino i grandi poeti del XVI secolo: Boscan e Garcilaso ap-
punto. L'influsso di Cordoba è testimoniato dallo stesso Giovanni della
Croce nel prologo della Llama, dove spiega che «la struttura di queste
strofe è come quelle che in Boscan sono volte a lo divino» (FB prol., 4.)4.

" Cf. D. ALONSO, La poesia di San Giovanni della Croce, Abete, Roma 1965, 81-83.
Alonso avanza l'ipotesi della lettura di Garcilaso, da parte di San Giovanni della Croce,
già a Medina, durante gli studi di retorica.

a Ivi, 29-30; cf. 134 (nota 1); 141; 150.
' I yersi citati dal Santo non sono di Boscan ma di Garcilaso volti a lo div'mo, cioé se-

condo l'opera di Sebastian de Cordoba che aveva trasformato i versi dei due amici poeti
quel tanto da f:are in modo che i poemi non cantassero più l'amore umano (profano) ma
l'amore dell'anima per Dio (a lo divino). S. Giovanni della Croce confonde i nomi dei due
poeti castigliani perché le loro opere erano diffuse in un unico volume, intestato con il no-
me del primo; cf. D. ALONSO, La poesia di San Giovanni della Croce, 37-38.
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1. LA POESIA

iOh ?lama de amor viva
que tierrìamente hieres
de mi alma en el m«'s profundo centro!
Pues ya no eres esquiva,
acaba ya, si quieres;
irompe la tela de este dulce encuentro!
O fiamma d'amor viva
che teneramente ferisci
dell'anima mia nel più profondo centro!
Poiché non sei più schiva,
se vuoi, ormai finisci;
rompi la tela di questo dolce incontro.

iOh cauterio suave!

iOh regalada ?laga!
iOh mano blanda! iOh toque delicado,
que a vida etervìa sabe,
y toda deuda paga!
Matando, muerte en vida la has trocado.
O cauterio soave!

O deliziosa piaga!
O mano blanda! O tocco delicato,
cha sa di vita eterna,
e ogni debito paga.
Uccidendo, morte in vita hai tu cambiato.

iOh làmparas de fuego,
en cuyos resplandores
las profundas caberrìas del sentido,
que estaba oscuro y ciego,
con extrarìos primores
calor y luz dan junto a su Querido!
O lampade di fuoco,
nei cui splendori
le profonde caverne del senso,
che era oscuro e cieco,
con mirabili bagliori
calore e luce danno insieme al suo Diletto.

i(J)'tuìn manso y amoroso
recuerdas en mi serìo,
donde secretamente solo moras!
iY en tu aspirar sabroso,
de bien y gloria ?leno,
cuàn delicatamente me enamoras!

Quanto dolce e amoroso

ti svegli sul mio seno,
dove segretamente solo tu dimori!
E nel tuo spirar gustoso,
di bene e gloria pieno,
quanto teneramente mi innamori !

1.1 Le fonti letterarie
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Infatti nell'opera di Cordoba si trova il verso ««El fuego de amor vivo», e al-
tri elementi di somiglianza, che fanno dire ad Alonso: «Credo che tutta
l'atmosfera di questa canzone di Boscan a lo divino riviva - ma con quale
diversa vitalità, con quale penetrante e profonda intuizione! - nei simbo-
li dolcemente infuocati della Llama». Ma è lui stesso a riconoscere anco-
ra che «tuttavia non concederei eccessivo valore a questa somiglianza»s.

La Llama ha evidenti affinità con la strofa 39 del Cantico espiritual del-
lo stesso Giovanni della Croce, ne è uno sviluppo letterario e un approfon-
dimento dottrinale6. E a questo proposito occorre parlare dell'influsso del
Cantico dei Cantici sulla Llama, sia diretto, come nella parola ?lama e nel
verso ««ìOh lampares de fuego>» derivato dal testo della Vulgata «lampades
ejus, lampades ignis atque flammarwm> (Ct 8,6), sia indiretto, in quanto al-
cuni modi di trattare i temi dell'amore e della morte sembrano fare riferi-
mento proprio al poema biblico: «Mettimi come sigillo sul tuo cuore, come
sigillo sul tuo braccio, perché forte come la morte è l'amore, tenace come
gli inferi è la gelosia» (Ct 8,6). Altre probabili influenze pOSSOnO eSSere quel-
Ie del v. 2 tierrìamente hieres con Ct 2,5: «IO sono ferita d'amore» e con Ct
4,9: «Mi hai ferito il cuore, sorella mia, sposa, mi hai ferito il cuore». E an-
cora: aspirar sabmso (v. 22) si rifà non solo al termine tecnico della teolo-
gia trinitaria, la «spirazione» dello Spirito Santo, ma anche alle immagini
del Cantico dei Cantici: «prima che spiri la brezza del giorno e le ombre
fuggano, ritorna, mio amato» (Ct 2, 1 7; cf. 4,1 6; CB 17, 1-9). Proprio questo
passo evidenzia un altro parallelo: su Querido (v. 18) eccheggia il «mìo ama-
to», espressione ricorrente anche altrove nel poema biblico (Ct 3,5; 8,4)7.

1.2 La struttura della poesia e l'arìalisi letteraria

Sono stati fatti diversi tentativi per comprendere la struttura della
poesia. Alonso si è concentrato tutto sul senso mistico, rintracciando un
progresso continuo in crescendo, un «rìgoroso ordinamento della poesia»
nella successione di fiamma e incendio d'amore (la e 2a strofa), profon-
da illuminazione dell'intelletto (3a), alito dello spirito (4a). Il criterio con
cui è stata osservata la poesia è esclusivamente contenutistico e spiritua-

l

le, e non riesce a rendere ragione della fraìnmentarietà letteraria dei te-
I:ti : d"e"i"te'm":.-Donaz;r-, 'pu; m"o-uovendosi con lo stesso criterio, ne ha pro-
;'osta 'Jn'a 'a":spTrale,-in'quanto la prima strofa conterrebbe il programma
delle altre tre8.8. Analisi assai semplicistica, che cerca di trovare una facile
soluzione. 'D":all"altra part;-un'analis-i puramente letteraria , cioè «sul pia-
nO semantico come su quello fonico», sembrerebbe portare a dire che ci
Wa-;u-na-chiara indipendenza di ciascuna strofa», in quanto cìascuna
esprime da «sola la totalità del messaggio... sembrano estranee una al-

ts íììí-í-ìúrrí npna??Fa'ltra".".-. non ;i -esige un ordine preciso»9. Inoltre ci sono incongruenze
lalLLd... tuìtì .)l ysì6y --- ----- r --- ?

grammaticali evidenti, il passaggio dalla prima persona singolare (la e
4a strofa) alla terza singolare (3a) e il cambio di tempo verbale presente
passato, divergenze tuttavia comprensibili in un linguaggio mistico che
'forza' le parole per balbettare un significato inesprimibile.
"""De'cid'iam-o ;erciò di approfondire l'analisi letteraria per mostrare
Ll(Llul(LIIIL? puL -- - -. .FF-.-.-che esistono dei criteri letterari per affermare l'unità della poesia. Per al-
ccÍulne iCAlì5elsus'i'Uci'r'i'fac'c'Ì';ììn; alle-par'ole 'àÌ Gabriel Castro: «L'importanza del-
l'eu"r'i'p"e't:zioni non-;i-evìdenzier;a mai abbastanza nel linguaggio poetìco.
Per rneZZO di queste il poeta crea unità nella dispersione, orienta obbli-
gatoriamente la comprensione dei suoi segni in una determinata direzio-
nb;e 'érea ÌJorÌzzonte della sua comprensione più pertinente per i suoì sìm-
bolÌ Sempre ambigui»:?'o. Infatti le ripetizioni sono numerose:

i: 6 0h! (vv. 1. 7. 8. 9. 13); 2 cìàrì (vv. 19. 24); 2 yaa) numerOSe interiezioni:
(vv. 4. 5) con due imperativi (acaba, rompe).

mW':-tie-rrì'am;ente' (v. 2), 'secre-tamente (v. 211 delicatamente (v.
b) avverbi '-ì

24).

c) ripetizioni linguistiche: profundo (vv. 3. 15); vida (vv. 1. 10. 12); delicado
(vv. 9. 24); amor (vv. 1. 19. 24).

d) ripetizioni sintattiche, COn i relativi: que (vv. 2. 10. 17), en cuyos (v. 15),
'joPrì;e -(v.Yl-)J-questi relativi sono una specie di elemento che, ripetuto,
crea unità.

l

Il

' Ivi, 73.

ª Ecco il testo di CB 39: El aspùnr del aùe, / el camo de la dulce filomena,/ el soto y su
clonaire,/ eíí la noc7aie serena,/ con ?lama que con:tmîe y no da pena.

' Sono solo alcuni esempi. Numerosi infatti SOIIO i riferimenti e le assonanze proba-
bili e possibili. Il rapporto tra la Llama (sia poesia che coìnmentario) e il Cantico dei Can-
tici è stato studiato da K. J. EGAN, The biblical ?ìnagiíqation iìî t7ze living flame of love, in
0. STEGGINK, «Juan de la Cruz, espiritu de 2lama»ì, Institutum CarmelÌtanum-Kok Pha-
ros, Roma-Kampen 1991, 507-521, in particolare 517.
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l

ndo ceíîtm si ri-ª A 7zieres corrisponderebbe la 2a strofa con cauterio e toque. A profv+:
- - - - ª ì - .:ì-u- î. s.-.(-: - --I-Iror:nìrììp'víhn sachiamerebbero las profurwlas cabernas della 3a. Infine rlulce encuentm sarebbe svìluppa-

- - - ' ª - -- -- ª -----:-..m. i,. nììontíì iì mó< nmfurwlo cen-chìamereboero ìas pro)urrtttth t?uuì-ì ìtuù iî....... -.. -...----- -----? ?
to in tutta la 4a strofa. Ma la proposta non è convincente iì'ì quanto il màs pmfurwlo cen?
to ìn tutta la z+a stroía. ìvìa ìa yhuy,.ìs.-c, ..,.. , ..-.--------- , ?tro è l'essenza dell'anima e non il sentido (i sensi); poi il dulce eìîcueìîtro non dice esplici-
tro è l'essenza aeii anìríìa e iiuii ìì hcìrtttt,ì ,. =...,, ì-- ?- -????? ?
tamente ull incontro amOrOSO, COrne è invece nell'ultima strofa: encuentro indica anzi lo
'scont;o' n-ei-tornei cavallereschi medieva}i.tìrO' nel ìol'ílel cavaììcìc.wyìx. .....-..?.-.

º G. CASTRO, ««Llama de amor viva»ì. Poema del amor, el tiempo y la muerte, in ííMon-
te Carmelo» 99 (1991) 450.

'º Ivi, 464.
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Oltre alle rìpetizioni occorre sottolineare l'uso delle figure retoriche,
proprie della poesia. Per primo c'è l'ossimoro (sia diretto che tematico):
';iernamente hieres, dulce encuentro, viva-esquiva, cauterio soave, regalada
Ilaga, marìo blanda, toque delicado, deuda paga, muerte-vida, oscuro y cie-
go/calor y luz. Poi ci sono le allitterazioni, nasali m/n: vv. 1-3. 19-21. 24;
sibilanti s: vv. 14-15. 19-22. Infine il climax: le prime due strofe esprimo-
no fin dal primo verso una tale intensità emotiva e di coinvolgimento del-
l'anima nell'ardore della fiamma, che si può dire che «<fin dal princìpio
siamo in una situazione di climax e nello zenit di una emozione amorosa

che non cederà fino all'ultimo verso»". L'intensità della prima strofa è
prodotta dalle esclamazioni, ripetizioni, interiezioni, ed è prolungata nel-
la seconda strofa dall'aggiunta di una catena di ossimori e dalla mancan-
za di verbi'2, fino all'inizio dell'ultimo verso di questa seconda strofa. Ga-
briel Castro dice che il verso Matando, muerte en vida lo has trocado, é in-
consueto, soprattutto «perché è separato semanticamente dal restoí».
Questo verso assurge allora ad una importanza chiave, non solo per la po-
sizione centrale nella poesia, ma anche perché t«a partire da questo pun-
to e verso il poema cambia di tono e flette in una curva discendente. Le
due strofe seguenti discendono. La emozìone rifluisce»'3. E anche se la
terza strofa cerca di recuperare la emozione, questa è frenata e più paca-
ta, fino alla tranquillità e quiete, seppur relativa, dell'ultima strofa.

Vorrei evidenziare anche un altro elemento strutturante forse più
marginale, ma sicuramente qualificante la poesia: l'ultima parola di ogni
strofa è un sommario della strofa successiva, una parola aggancio tra le
strofe. Come dulce encuentro con la sua carica di due contrasti (un ossi-
moro, poiché in spagnolo erìcuentro è un termine forte e deciso"') sinte-
tizza i successivi ossimori della seconda strofa, cauterio e toque con cui
l'anima è quasi marchiata dal fuoco, ma che divengono rispettivamente
suave e delicato, perché uccidendo danno pure la vita; come Querido apre
la prospettìva sull'amoroso e «dolce abbraccio» (FB 4, 14)15 tra i due inna-

" Ivi, 452.

' La mancanza dei verbi e la scarsezza degli aggettivi avrebbe un intento poetico e
un suo proprio significato: esprimere l'angosciosa ricerca dell'Amato. L'abbondanza di so-
stantivi aggettivati indicherebbe invece la quiete per aver finalmente ritrovato l'Amato. Cf.
D. ALONSO, La poesia di San Giovanni della Cmce, 153-159.

" G. CASTRO, ««Llama de amor viva», 452.
" Cf. ivi, 456.

" L'abbraccio tra l'anima e Dio avviene nell'ìntimo della sostanza dell'anìma. Questa
tema dell'abbraccio proviene dalla lettura tipologica che San Giovanni della Croce fa del-
la figura della regina Ester, e del re Assuero, suo Sposo. Questa tipologia, della Sposa che
ottiene la grazia di entrare nel palazzo al cospetto del suo Sposo, è presente in tutte le par-
ti del commento alla Llama: F]E3 1,8; 2,31 ; 3,25; 4, 11-12.

I

l

morati, Dio Trinità e la sua sposa, l'anima; così anche trocado, anche se
î;-m-anier; meno-evidente, prepara la terza strofa, tutta giocata sul «pas-
:s'ag'g;o:> luce:;sc"urità,Jluceªe'sulla mirabile «trasformazione» d'amore, do-
v;bibl-ciecol«diven';a»-colui che vede la luce soprannaturale della gloria di
Dio-, in-quanto gli si sono aperti gli occhi della fede! Quindi san Giovanni
;"oca-d"antÌ:àpo'o-;u-ogni strofa, alludendo con una semplice parola allo
sbvrluppo ;u-ccessivo: l'utilizzo di questa tecnica retorica non significa che
ra-p-oe"sìa abbia un ordinamento -progressivo. Infatti, come abbiamo già
;i'dnìziato si ha un anti-climax centrale, che diventa l'apice al quale tut-
ta-la-po;sìa 'si attacca sia nel suo crescendo ansioso, che nel suo discen-
der" Fp;crficato-(sÌgnificativo il cambio di interiezioni da Oh a cuàn, che
;dica' una-pace-profonda trovata nel gustare l'amore di Dio). A partire
àall';;alÌsi l'e Jte-rarÌa è possibile mostrare sia l'unità della poesia, sia il suo
cent;o ;trutturante, sia la coerente successione delle strofe. Ma la lettera
da ;ola-n-on 'b;asta, occorre lo spirito. Il simbolo è l'elemento che intreccia
p;rol'a e-spÌritè. L'analisi teolo-gica dovrà perciò comprendere la poesia a
partire dal suo centro e daì suoi sìmbolì.

2. IL SIMBOLO DELLA =T,T,A MA=: LO SPIRITO SANTO

La poesia è piena di simboli che rimandano alle realtà da essi signifi-
cate, e quindi anche se non si cita mai esplicitamente lo Spirito Santo co-
me-colu'i ch;-è  a -fiamma viva, «non pos-siamo dubitare che il significato
;:stic'o"a-e;iste;se- già-mll'inizioª della creazione poetica»'6 e che non l'ha
;reato-a-posteri-ori il commentarìo"'. Il senso mistico è assunto da Gio-
v:ì';ni del'la -Cr'oJce dalle sue conoscenze dei teologi e dei mistici quali S.
To;';aso -d'Aquino, S. Bernardo, S. Teresa d'Avila, e soprattutto S. Gre-
go;io -Magno-.'íl-s'anto carmelitano ha quindi integrato diverse tradizioni
be"molte;ºicÌ Tn'Óussi Ìetterari, mistici, te-ologici, ma grazie ad un prodigio-
so-dono di ispirazione poetica, e soprannaturale, li ha comunicati a noi in
22 ;tu;en:dÌ-ver;i, lÌrici e musicali, profondi per spiritualità e teologia non
meno che per bellezza artistica.

' D. ALONSO, La poesia di San Giovanni della Croce, 169.
" 'Cf.'G."CAS;M, SÍla;îa-Ìe -amor vivaì», 448. L'autore sostiene: ìínulla di tutto que-

sto stava'neÌ testo o-riginarÌa;eWte... Cristo, Spirito Santo, Trinità, Vergine Maria... non
sono propri del poem:a»». Ma anche Castro non può non riconoscere che poco si adatta al-
la poesia una lettura ideologica o di puro amore umano, in quanto «vocaboli come vùla
eterna, sentido oscuro y ciego, làmparas... hanno evidentemente radice nel vocabolario mi?
stìco e teologìco dell'epoca»+. Perché non trarre allora logica conseguenza? Castro si fer-
ma ad una lettura antropologica del poema, l'angoscia dell'uomo di fronte alla vita e alla
;orte. ;uttavÌa ammette che ttquestaªè la mia ipotesi» (Ivi, 449).
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Oltre alle rìpetizioni occorre sottolineare l'uso delle figure retoriche,
proprie della poesia. Per primo c'è l'ossimoro (sia diretto che tematico):
';iernamente hieres, dulce encuentro, viva-esquiva, cauterio soave, regalada
Ilaga, marìo blanda, toque delicado, deuda paga, muerte-vida, oscuro y cie-
go/calor y luz. Poi ci sono le allitterazioni, nasali m/n: vv. 1-3. 19-21. 24;
sibilanti s: vv. 14-15. 19-22. Infine il climax: le prime due strofe esprimo-
no fin dal primo verso una tale intensità emotiva e di coinvolgimento del-
l'anima nell'ardore della fiamma, che si può dire che «<fin dal princìpio
siamo in una situazione di climax e nello zenit di una emozione amorosa
che non cederà fino all'ultimo verso»". L'intensità della prima strofa è
prodotta dalle esclamazioni, ripetizioni, interiezioni, ed è prolungata nel-
la seconda strofa dall'aggiunta di una catena di ossimori e dalla mancan-
za di verbi'2, fino all'inizio dell'ultimo verso di questa seconda strofa. Ga-
briel Castro dice che il verso Matando, muerte en vida lo has trocado, é in-
consueto, soprattutto «perché è separato semanticamente dal restoí».
Questo verso assurge allora ad una importanza chiave, non solo per la po-
sizione centrale nella poesia, ma anche perché t«a partire da questo pun-
to e verso il poema cambia di tono e flette in una curva discendente. Le
due strofe seguenti discendono. La emozìone rifluisce»'3. E anche se la
terza strofa cerca di recuperare la emozione, questa è frenata e più paca-
ta, fino alla tranquillità e quiete, seppur relativa, dell'ultima strofa.

Vorrei evidenziare anche un altro elemento strutturante forse più
marginale, ma sicuramente qualificante la poesia: l'ultima parola di ogni
strofa è un sommario della strofa successiva, una parola aggancio tra le
strofe. Come dulce encuentro con la sua carica di due contrasti (un ossi-
moro, poiché in spagnolo erìcuentro è un termine forte e deciso"') sinte-
tizza i successivi ossimori della seconda strofa, cauterio e toque con cui
l'anima è quasi marchiata dal fuoco, ma che divengono rispettivamente
suave e delicato, perché uccidendo danno pure la vita; come Querido apre
la prospettìva sull'amoroso e «dolce abbraccio» (FB 4, 14)15 tra i due inna-

" Ivi, 452.

' La mancanza dei verbi e la scarsezza degli aggettivi avrebbe un intento poetico e
un suo proprio significato: esprimere l'angosciosa ricerca dell'Amato. L'abbondanza di so-
stantivi aggettivati indicherebbe invece la quiete per aver finalmente ritrovato l'Amato. Cf.
D. ALONSO, La poesia di San Giovanni della Cmce, 153-159.

" G. CASTRO, ««Llama de amor viva», 452.
" Cf. ivi, 456.
" L'abbraccio tra l'anima e Dio avviene nell'ìntimo della sostanza dell'anìma. Questa

tema dell'abbraccio proviene dalla lettura tipologica che San Giovanni della Croce fa del-
la figura della regina Ester, e del re Assuero, suo Sposo. Questa tipologia, della Sposa che
ottiene la grazia di entrare nel palazzo al cospetto del suo Sposo, è presente in tutte le par-
ti del commento alla Llama: F]E3 1,8; 2,31 ; 3,25; 4, 11-12.

I
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morati, Dio Trinità e la sua sposa, l'anima; così anche trocado, anche se
î;-m-anier; meno-evidente, prepara la terza strofa, tutta giocata sul «pas-
:s'ag'g;o:> luce:;sc"urità,Jluceªe'sulla mirabile «trasformazione» d'amore, do-
v;bibl-ciecol«diven';a»-colui che vede la luce soprannaturale della gloria di
Dio-, in-quanto gli si sono aperti gli occhi della fede! Quindi san Giovanni
;"oca-d"antÌ:àpo'o-;u-ogni strofa, alludendo con una semplice parola allo
sbvrluppo ;u-ccessivo: l'utilizzo di questa tecnica retorica non significa che
ra-p-oe"sìa abbia un ordinamento -progressivo. Infatti, come abbiamo già
;i'dnìziato si ha un anti-climax centrale, che diventa l'apice al quale tut-
ta-la-po;sìa 'si attacca sia nel suo crescendo ansioso, che nel suo discen-
der" Fp;crficato-(sÌgnificativo il cambio di interiezioni da Oh a cuàn, che
;dica' una-pace-profonda trovata nel gustare l'amore di Dio). A partire
àall';;alÌsi l'e Jte-rarÌa è possibile mostrare sia l'unità della poesia, sia il suo
cent;o ;trutturante, sia la coerente successione delle strofe. Ma la lettera
da ;ola-n-on 'b;asta, occorre lo spirito. Il simbolo è l'elemento che intreccia
p;rol'a e-spÌritè. L'analisi teolo-gica dovrà perciò comprendere la poesia a
partire dal suo centro e daì suoi sìmbolì.

2. IL SIMBOLO DELLA =T,T,A MA=: LO SPIRITO SANTO

La poesia è piena di simboli che rimandano alle realtà da essi signifi-
cate, e quindi anche se non si cita mai esplicitamente lo Spirito Santo co-
me-colu'i ch;-è  a -fiamma viva, «non pos-siamo dubitare che il significato
;:stic'o"a-e;iste;se- già-mll'inizioª della creazione poetica»'6 e che non l'ha
;reato-a-posteri-ori il commentarìo"'. Il senso mistico è assunto da Gio-
v:ì';ni del'la -Cr'oJce dalle sue conoscenze dei teologi e dei mistici quali S.
To;';aso -d'Aquino, S. Bernardo, S. Teresa d'Avila, e soprattutto S. Gre-
go;io -Magno-.'íl-s'anto carmelitano ha quindi integrato diverse tradizioni
be"molte;ºicÌ Tn'Óussi Ìetterari, mistici, te-ologici, ma grazie ad un prodigio-
so-dono di ispirazione poetica, e soprannaturale, li ha comunicati a noi in
22 ;tu;en:dÌ-ver;i, lÌrici e musicali, profondi per spiritualità e teologia non
meno che per bellezza artistica.

' D. ALONSO, La poesia di San Giovanni della Croce, 169.
" 'Cf.'G."CAS;M, SÍla;îa-Ìe -amor vivaì», 448. L'autore sostiene: ìínulla di tutto que-

sto stava'neÌ testo o-riginarÌa;eWte... Cristo, Spirito Santo, Trinità, Vergine Maria... non
sono propri del poem:a»». Ma anche Castro non può non riconoscere che poco si adatta al-la poesia una lettura ideologica o di puro amore umano, in quanto «vocaboli come vùla
eterna, sentido oscuro y ciego, làmparas... hanno evidentemente radice nel vocabolario mi?
stìco e teologìco dell'epoca»+. Perché non trarre allora logica conseguenza? Castro si fer-ma ad una lettura antropologica del poema, l'angoscia dell'uomo di fronte alla vita e alla
;orte. ;uttavÌa ammette che ttquestaªè la mia ipotesi» (Ivi, 449).
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2.1 L'i4usso di S. Gregorio Magno

Sul legame tra poesia e senso mistico occorre insistere, allo SCOpO di
cogliere il senso profondo dei simboli della Llama. Nel commentario alla
poesia è citato S. Gregorio Magno. S. Giovanni della Croce conosceva-ber

ne questo dottore della Chiesa, e in esso, insieme a Dionigi l'Areopagita,
trovò i motivi per giustificare, comprendere e spiegare la via -misti"'c";'c;:
stiana, di cui egli stesso diverrà dottore per sci'enza ed esperienza'8-. Nel
commentario alla Llama «S. Giovanni della Croce ricorda con simpatia
una applicazione simboleggiante suggerita da San Gregorio-Mag-n"o:--il
fuoco visibile (in forme di Tingue) dfficeso sugli apostoÌiºrl -giorno'dell":
Pentecoste significa la soavità rnteriore che ar:àe nel loro-cuore;"I

Vale allora la pena di citare ampiamente dalla XXX-Omelia sui Van-
geli, pronunciata nel giorno di Pentecoste: «(ìggi infqtti ìí-i Qììiritú QaY'l+l-1i, pronunciata nel giorno di Pentecoste: «Oggi infatti lo spirìto';anto
è sceso con tuono improvviso sui discepoli, ha "'Ínfuso in rílen"Ì-'aJn' Or;Îe-
gate alla terra il suo amore, e mentre a'pparvero all'esterno ÌÌngue-di fuo-
co i cuori divennero ardenti [corda flammantial, perché accogîie;do -Dio
che si manifestava in quell'apparizione sentirono Ía 'fo;za-e ra "s;avità del-
l'amore. Lo stesso Spi';ito S:ìnto, infatti, è amore-.-Perciò-Gio;;n'ni"drce:

, in verità possiedeDio è amore. Chi dunque desidera con tutta l'anima, -i
Colui che è oggetto del-suo amore. [...] E il Padre 'rn';'1;-ame;à, "Verre'mO
a lui e porremo presso di lui dimora. Meditate, fratelli ca';is-si;i, Mg;an-
dezza di questa solennità in cui si celebra la venut'ffi-dÌ-Dro-comeªospit: d"ei

operecuori»2º. Questo testo gregoriano è ripreso in altri passi delle'
sanjuaniste (CB 14-15, 10; 2 N 20,4; FB-2,3; 3,23) ed è'perciò-di pa;'tic'o'
lare importanza, non un semplice pretesto ªper iÍ co;m"entario-. E";;o-ha
segnato profondamente il nostro dottore mistico quando dic; che «qu-esta
fiamma d'amore è lo Spirito del suo Sposo, cioè l'o-S-pmito-S-arì;?o, ªc"h;l'a-
nima sente già in sé non solo come fuoco da cui è consumata eªtr-asfor-

mata in soave amore, ma anche come fuoco che arde in leÍ e-gett'a fra';-
me, le quali a loro volta irrorano l'anima di gloria e-la-temper""anºo-d"i'vÌt'a
divina» (FB 1,3; cf. 1, 14). Queste parole del commentar'Ío-so"no-u-naTh'nte'r:
pretazione autentica del senso poetico; ma qui si aprirebbe u-na delic-ata

l

e discussa questione sul rapporto tra poesia e commentario, alla quale ac-

cenneremo più avanti. Ora ci interessa analizzare due particolari: l'ele-

mento simbolico della poesia, per rintracciarne le origini, e i criteri ese-

getici che Giovanni della Croce ritrova nell'omelia gregoriana e che uti-
lizza ampiamente. Partiamo da quest'ultimo punto.

Nell'omelia di S. Gregorio si usa il criterio tipico dell'epoca patristi-

ca, quello dei sensi della Scrittura, che evidenzia il rapporto tra senso Iet-

terale e spirituale (specificato in tre momenti: allegorico, morale, escato-

logico). Nel testo riportato sopra si notano infatti i binomi (esterno/inter-

no, apparizione/cuore, fuoco/amore) e i temi caratteristici (la forza e la

soavità dell'amore, il desiderio che già possiede colui che ama e Dio che

dimora nel cuore della creatura umana con particolare riferimento al te-

sto evangelico di Gv 14, 23) poi ripresi nelle opere sanjuaniste. Infatti in

2 N 20,4 e in FB 2,3 le fiammelle di fuoco sopra il capo degli Apostoli so-

no viste come il simbolo esteriore di ciò che avviene all'interno dell'uomo,

in un'anima ormai giunta alla vetta della vita mistica di unione con Dio,

all'ultimo grado possibile in questa vita. Qui, grazie al fuoco dello Spiri-

to, le anime «interiormente ardono di amor soavemente» (FB 2,3). In FB

3,8 si cita solo At 2,3, ma ritorna la stessa interpretazione: il fì?ìoco è soa-

ve, «nascosto nelle vene dell'anima», addirittura paragonato all'acqua che

mantiene le stesse qualità: soave e dilettevole; qui è pure presente il «de-

siderio impetuoso» dell'anima, quest'ultimo tema ripreso anche più avan-

ti, con citazione gregoriana, in FB 3,23.

Non si può non notare che nella stessa poesia ricorrono queste tema-

tiche:

interno/esterno: màs profurìílo centro, las profundas caveìnas del sentido,

secretamente.

fuoco: Ilama, cauterio, lamparas de fuego.

forza dell'amore: de amor viva, no eres esquiva, hieres, encuerìtro, matan-

do.

soavità: tiernamente, suave, delicado, manso, delicatamente.

dimora: seno, moras, caverrìas.

' Cf. H. U. VON BALTHASAR, Stili laicali, Gloria, Vol. III, Jaca Book, Milano 1976,
98. Da ora citato con Gloria III.

" E. PACHO, ««Fiamma d'amor viva»», i., in Simboli e mistero in Saìî Giovanni della Cro-
ce, (Fiamma viva, 32) Teresianum, Rornaª 1 'Ó9 1-, ' 1-62-;ª cf: ªFB -2,-3 .'

'º GREGORIO MAGNO, Omelie sui Vangeli, XXX,-'I I3, Città Nuova, Roma 1994, 381
385.Ímoortanteilcíìnfì"íìntnpì'iníìììpnyoaúìì,,;+,.-.;..-;p:i.ì:.-i-----:------= -í?

Importante il confronto e l'influen;za delle-cîta;ioni-bibliche ºqui'pre;n"t'ªi e" uti'liz"zºat'e
da San Giovanni della Croce: At 2; Eb 12,29 e Dt 4,24 su Dio íífuoco cOnsumante». Sem-
bra però che San Giovanni della Croc; avesse-a-disposÍzione ;ol:o"il 'Ìe"s';o""r"ip"o";:a"t"o'ªn'el"berllell
viario per il giorno di Pentecoste, che corrispon-de"aìl'in'ì;î;dell'omeli:;

Un po' particolare è l'uso che Giovanni della Croce fa del criterio in-

terpretativo di S. Gregorio in CB 14-15,10. Il simbolo non sono più le

fiammelle di fuoco ma il rombo di tuono che si è udito il giorno di Pente-

coste. Questo suono o voce che tutti udirono manifestava ciò che dentro

ricevevano gli apostoli, una «voce spirituale... come una voce e suono im-

menso interiore che riveste l'anima di potere e forza. Ouesta voce spiri-

tuale risuonò nello spirito degli apostoli al tempo in cui lo Spirito Santo,

come torrente impetuoso, come si dice negli Atti degli apostoli, discese su
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2.1 L'i4usso di S. Gregorio Magno

Sul legame tra poesia e senso mistico occorre insistere, allo SCOpO di
cogliere il senso profondo dei simboli della Llama. Nel commentario alla
poesia è citato S. Gregorio Magno. S. Giovanni della Croce conosceva-ber
ne questo dottore della Chiesa, e in esso, insieme a Dionigi l'Areopagita,
trovò i motivi per giustificare, comprendere e spiegare la via -misti"'c";'c;:
stiana, di cui egli stesso diverrà dottore per sci'enza ed esperienza'8-. Nel
commentario alla Llama «S. Giovanni della Croce ricorda con simpatia
una applicazione simboleggiante suggerita da San Gregorio-Mag-n"o:--il
fuoco visibile (in forme di Tingue) dfficeso sugli apostoÌiºrl -giorno'dell":
Pentecoste significa la soavità rnteriore che ar:àe nel loro-cuore;"I

Vale allora la pena di citare ampiamente dalla XXX-Omelia sui Van-
geli, pronunciata nel giorno di Pentecoste: «(ìggi infqtti ìí-i Qììiritú QaY'l+l-1i, pronunciata nel giorno di Pentecoste: «Oggi infatti lo spirìto';anto
è sceso con tuono improvviso sui discepoli, ha "'Ínfuso in rílen"Ì-'aJn' Or;Îe-
gate alla terra il suo amore, e mentre a'pparvero all'esterno ÌÌngue-di fuo-
co i cuori divennero ardenti [corda flammantial, perché accogîie;do -Dio
che si manifestava in quell'apparizione sentirono Ía 'fo;za-e ra "s;avità del-
l'amore. Lo stesso Spi';ito S:ìnto, infatti, è amore-.-Perciò-Gio;;n'ni"drce:

, in verità possiedeDio è amore. Chi dunque desidera con tutta l'anima, -i
Colui che è oggetto del-suo amore. [...] E il Padre 'rn';'1;-ame;à, "Verre'mO
a lui e porremo presso di lui dimora. Meditate, fratelli ca';is-si;i, Mg;an-
dezza di questa solennità in cui si celebra la venut'ffi-dÌ-Dro-comeªospit: d"ei

operecuori»2º. Questo testo gregoriano è ripreso in altri passi delle'
sanjuaniste (CB 14-15, 10; 2 N 20,4; FB-2,3; 3,23) ed è'perciò-di pa;'tic'o'
lare importanza, non un semplice pretesto ªper iÍ co;m"entario-. E";;o-ha
segnato profondamente il nostro dottore mistico quando dic; che «qu-esta
fiamma d'amore è lo Spirito del suo Sposo, cioè l'o-S-pmito-S-arì;?o, ªc"h;l'a-
nima sente già in sé non solo come fuoco da cui è consumata eªtr-asfor-
mata in soave amore, ma anche come fuoco che arde in leÍ e-gett'a fra';-
me, le quali a loro volta irrorano l'anima di gloria e-la-temper""anºo-d"i'vÌt'a
divina» (FB 1,3; cf. 1, 14). Queste parole del commentar'Ío-so"no-u-naTh'nte'r:
pretazione autentica del senso poetico; ma qui si aprirebbe u-na delic-ata
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e discussa questione sul rapporto tra poesia e commentario, alla quale ac-
cenneremo più avanti. Ora ci interessa analizzare due particolari: l'ele-
mento simbolico della poesia, per rintracciarne le origini, e i criteri ese-
getici che Giovanni della Croce ritrova nell'omelia gregoriana e che uti-
lizza ampiamente. Partiamo da quest'ultimo punto.

Nell'omelia di S. Gregorio si usa il criterio tipico dell'epoca patristi-
ca, quello dei sensi della Scrittura, che evidenzia il rapporto tra senso Iet-
terale e spirituale (specificato in tre momenti: allegorico, morale, escato-
logico). Nel testo riportato sopra si notano infatti i binomi (esterno/inter-
no, apparizione/cuore, fuoco/amore) e i temi caratteristici (la forza e la
soavità dell'amore, il desiderio che già possiede colui che ama e Dio che
dimora nel cuore della creatura umana con particolare riferimento al te-
sto evangelico di Gv 14, 23) poi ripresi nelle opere sanjuaniste. Infatti in
2 N 20,4 e in FB 2,3 le fiammelle di fuoco sopra il capo degli Apostoli so-
no viste come il simbolo esteriore di ciò che avviene all'interno dell'uomo,
in un'anima ormai giunta alla vetta della vita mistica di unione con Dio,
all'ultimo grado possibile in questa vita. Qui, grazie al fuoco dello Spiri-
to, le anime «interiormente ardono di amor soavemente» (FB 2,3). In FB
3,8 si cita solo At 2,3, ma ritorna la stessa interpretazione: il fì?ìoco è soa-
ve, «nascosto nelle vene dell'anima», addirittura paragonato all'acqua che
mantiene le stesse qualità: soave e dilettevole; qui è pure presente il «de-
siderio impetuoso» dell'anima, quest'ultimo tema ripreso anche più avan-
ti, con citazione gregoriana, in FB 3,23.

Non si può non notare che nella stessa poesia ricorrono queste tema-
tiche:

interno/esterno: màs profurìílo centro, las profundas caveìnas del sentido,
secretamente.

fuoco: Ilama, cauterio, lamparas de fuego.
forza dell'amore: de amor viva, no eres esquiva, hieres, encuerìtro, matan-
do.

soavità: tiernamente, suave, delicado, manso, delicatamente.
dimora: seno, moras, caverrìas.

' Cf. H. U. VON BALTHASAR, Stili laicali, Gloria, Vol. III, Jaca Book, Milano 1976,
98. Da ora citato con Gloria III.

" E. PACHO, ««Fiamma d'amor viva»», i., in Simboli e mistero in Saìî Giovanni della Cro-
ce, (Fiamma viva, 32) Teresianum, Rornaª 1 'Ó9 1-, ' 1-62-;ª cf: ªFB -2,-3 .'

'º GREGORIO MAGNO, Omelie sui Vangeli, XXX,-'I I3, Città Nuova, Roma 1994, 381
385.Ímoortanteilcíìnfì"íìntnpì'iníìììpnyoaúìì,,;+,.-.;..-;p:i.ì:.-i-----:------= -í?Importante il confronto e l'influen;za delle-cîta;ioni-bibliche ºqui'pre;n"t'ªi e" uti'liz"zºat'e
da San Giovanni della Croce: At 2; Eb 12,29 e Dt 4,24 su Dio íífuoco cOnsumante». Sem-
bra però che San Giovanni della Croc; avesse-a-disposÍzione ;ol:o"il 'Ìe"s';o""r"ip"o";:a"t"o'ªn'el"berllell
viario per il giorno di Pentecoste, che corrispon-de"aìl'in'ì;î;dell'omeli:;

Un po' particolare è l'uso che Giovanni della Croce fa del criterio in-
terpretativo di S. Gregorio in CB 14-15,10. Il simbolo non sono più le
fiammelle di fuoco ma il rombo di tuono che si è udito il giorno di Pente-
coste. Questo suono o voce che tutti udirono manifestava ciò che dentro
ricevevano gli apostoli, una «voce spirituale... come una voce e suono im-
menso interiore che riveste l'anima di potere e forza. Ouesta voce spiri-
tuale risuonò nello spirito degli apostoli al tempo in cui lo Spirito Santo,
come torrente impetuoso, come si dice negli Atti degli apostoli, discese su
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di essi». E il testo continua applicando ripetutamente lo schema in cui la
voce esteriore manifesta un avvenimento (voce interiore) nell'intimo di
una persona, che é così riempita di potere e forza: Gesù, Davide, l'apo-
stolo Giovanni nell'Apocalisse, la sposa del Cantico dei Cantici, e poi an-
cora Elia, S. Paolo, Giobbe. S. Giovanni della Croce ha trovato nell'ome-
lia del Santo Papa un criterio esegetico che poi applica non solo al senso
spirituale della vista o dell'ardore interiore, ma anche a quello dell'udito.
San Gregorio è maestro del nostro Santo nella via della mistica, perché
gli è maestro nell'esegesi spìrituale della Sacra Scrittura"'. E arriviamo
così al secondo punto, quello dei simboli nella poesia.

2.2 Bibbia e liturgia: origiìîi del simbolo

Il simbolo del fuoco associato allo Spirito Santo è di origine biblica
indiscussa; proviene da At 2,3. L'unità simbolica è stata poi rafforzata
sicuramente da un contesto più ampio: il nostro santo avrà visto realiz-
zazioni artistiche e pittoriche, dove le fiammelle di fuoco si posano sul-
la testa degli Apostoli e di Maria riuniti nel cenacolo; nella sua mente
affioravano opere letterarie, poesia e brani spirituali; e la sua vita era
arricchita da una intenso rapporto con la liturgia22 che sintetizzava e ri-
vitalizzava anche la fonte scritturistica e patristìca. Del contributo di
queste tre si è servito Giovanni della Croce anche nel commento alla
Llama: «come negli Atti degli Apostoli leggiamo che accadde ai disce-
poli, i quali si sentirono accesi dal fuoco disceso su di loro (2, 2-3) per
cui, come dice S. Gregorio, nell'interno arsero corì soavità di amore. Lo
stesso afferma la Chiesa dicendo: Discese il fuoco dal cielo, rìon per brbi-
ciare, rrìa per risplendere, non per consumare, ma per illuminare>» (FB 2,2-
3). Troviamo tutte queste fonti nell'ufficio del giorno di Pentecoste del
Breviario Romano di San Pio V, pubblicato già nell568. Pensare ad una
dissociazione tra simbolo e significato, tra fiamma e Spirito Santo, vuol
dire sottrarre la mente e l'intuizione poetica di Giovanni della Croce al-
l'ambiente quotidiano della sua vìta spìrituale e alla esperienza della li-
turgia, nella quale era immerso.

" Cf. EULOGIO DE LA VIRGEN DEL CARMEN, El tema bíblico del susurm místico.
San Gregorio y saìî Juan àe la Cruz, in ««Yermo»» 6 (1968) 175-197.

" A riguardo della liturgia del Breviario Romano usato da Giovanni della Croce, Vil-
net si è lamentato che gli studiosi sanjuanisti l'hanno «troppo poco notata+» come una del-
le maggiori fonti di ispirazione del nostro santo. Cf. G. FERRARO, Lo Spirìto Santo nelle
opere di S. Giovanni della Cmce, in «Teresianum» 49 (1998) 487, n. 40.

I
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2.3 Trasformazione del simbolo: creatività di un poeta
Tuttavia, pur partendo dal semplice simbolo del fuoco, o meglio, del-

le fiamme, S. Giovanni nella Llama ha saputo andare oltre, creando con
loCri'g'ªin"a"l'i'tà "un"nuo;-o=simb-olo,--più complesso, articolato e completo, il
OrlglnallLaulllluUVL'-51lllL/tJl(-'ìpìLll-IjlÀ-l-++"'a"'a+l ------- ..-, ,
rìíialp rPì ììnif.à 2 tntta la DOeSla. COn «<fuOCO» nolTnalrnenìe Sl 1nulCa ìaquale dà unità a tutta la poesia. Con «<íu?
realtà, e la materia di cui è fatta (l'«abito» dirà nel commentario, FB 1,3-

'mª en';e 'co;:<'fiamme» ìì ;os-tro santo vuole indicare la vivacità e il di-47);
namismo di questa materia (l't<atto»), e anche le sue conseguenze (bru-
ciare, piagare, illuìninare). Perciò, come ha rilevato Eulogio Pacho, «l'ac-
costamento diretto di amore con fiamma e non già con fuoco, è ragione
;ufficie;te"p;r p;rlare--di una ricreazione simbolìca origìnale di Giovan-
ni della Croce»23. Mettendo al centro la fiamma e arricchendo il simbolo
ÎnÌÌatura'Ì'e"con -connotazÌoni s;mantiche nuove rispetto alla tradizione spi-
;tu-al;e poetica precedente, S. Giovanni della Croce ha scoperto «una ca-
'te"na 'di"siPmb;li-m'inori-,-magnifìcamente intrecciatì ìn un'unità dì rappor-
t"o'srg"ìifi'c':tivo c';;-la fiamma vìva. Crea così un'omogeneità simbolica ca-
pace di integrare, nella medesima linea, connotazioni svariate, diverse e

24. Così nella poesiap';rsino -con':rastanti nella loro espressione naturale»
sì avrà un dispiegarsi dalla fiamma, al soave brucìare del cauterio, al rì-
splendere delle lampade di fuoco, le quali illuminano e riscaldano l'oscu-

ªiF. -Nel -c-ommentario si troverà la distinzione tra legnorità dei sensi umani,
"a'cceso'dal'fuoco-e -l-egno-incendiato dalla fiamma ardente, e il í«fiammeg-
giare» dell'amore che ferisce l'anìma.

3. IL MISTERO DELLA TRINITÀ

3.1 Il simbolo dell'amore

A nostro parere è riduttivo vedere nella poesia della Llama solo il sim-
bolo"de'Í'-f'Joc"orfi"amm-a,-cmpostipite poi di numerosi altri simboli. Questo
è"certame;te-ve'ro -ed èªstato ben messo in evidenza prima nel testo citato
'di'E'ulog'io'Pac;o. ;a pure-l'«amore» è simbolo, e non solo la fiamma; è
simbolo e non semplice allegoria, dove nella distinzione tra simbolo e af
legoria, sia Baruzi25 che Alonso26 indicano anche un giudizio di valore: di-legoria, sia Baruzi'

" E. PACHO, ««Fianaìma d'amorviva»», 164.
'Ivi, 162.W ICvfl.' J'.ºB'ARUZI, Saint Jean de la Croix et le problème de l'expérience mystique, Paris,

1924, 323-337.
"'-Cf.'D". AÌ.ONSO, La poesia di San Giovarìni della Croce, 178-180.
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spirituale della vista o dell'ardore interiore, ma anche a quello dell'udito.
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gli è maestro nell'esegesi spìrituale della Sacra Scrittura"'. E arriviamo
così al secondo punto, quello dei simboli nella poesia.

2.2 Bibbia e liturgia: origiìîi del simbolo

Il simbolo del fuoco associato allo Spirito Santo è di origine biblica
indiscussa; proviene da At 2,3. L'unità simbolica è stata poi rafforzata
sicuramente da un contesto più ampio: il nostro santo avrà visto realiz-
zazioni artistiche e pittoriche, dove le fiammelle di fuoco si posano sul-
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arricchita da una intenso rapporto con la liturgia22 che sintetizzava e ri-
vitalizzava anche la fonte scritturistica e patristìca. Del contributo di
queste tre si è servito Giovanni della Croce anche nel commento alla
Llama: «come negli Atti degli Apostoli leggiamo che accadde ai disce-
poli, i quali si sentirono accesi dal fuoco disceso su di loro (2, 2-3) per
cui, come dice S. Gregorio, nell'interno arsero corì soavità di amore. Lo
stesso afferma la Chiesa dicendo: Discese il fuoco dal cielo, rìon per brbi-
ciare, rrìa per risplendere, non per consumare, ma per illuminare>» (FB 2,2-
3). Troviamo tutte queste fonti nell'ufficio del giorno di Pentecoste del
Breviario Romano di San Pio V, pubblicato già nell568. Pensare ad una
dissociazione tra simbolo e significato, tra fiamma e Spirito Santo, vuol
dire sottrarre la mente e l'intuizione poetica di Giovanni della Croce al-
l'ambiente quotidiano della sua vìta spìrituale e alla esperienza della li-
turgia, nella quale era immerso.

" Cf. EULOGIO DE LA VIRGEN DEL CARMEN, El tema bíblico del susurm místico.
San Gregorio y saìî Juan àe la Cruz, in ««Yermo»» 6 (1968) 175-197.

" A riguardo della liturgia del Breviario Romano usato da Giovanni della Croce, Vil-
net si è lamentato che gli studiosi sanjuanisti l'hanno «troppo poco notata+» come una del-
le maggiori fonti di ispirazione del nostro santo. Cf. G. FERRARO, Lo Spirìto Santo nelle
opere di S. Giovanni della Cmce, in «Teresianum» 49 (1998) 487, n. 40.
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A nostro parere è riduttivo vedere nella poesia della Llama solo il sim-bolo"de'Í'-f'Joc"orfi"amm-a,-cmpostipite poi di numerosi altri simboli. Questo
è"certame;te-ve'ro -ed èªstato ben messo in evidenza prima nel testo citato
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simbolo e non semplice allegoria, dove nella distinzione tra simbolo e af
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" E. PACHO, ««Fianaìma d'amorviva»», 164.
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1924, 323-337.
"'-Cf.'D". AÌ.ONSO, La poesia di San Giovarìni della Croce, 178-180.
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vino il primo, pseudo-simb.o,lo m.edjo.cre e grossolano la se,conda. !º-
vremmo peìrò ªchiederci che idea.di diyino ci sta dietro; se.quella di un Es-
sere Assoluto piuttosto che quella del Dio Vivente, ossia la coìùìmunio di
amore tra le tre Persone divine. Solo in questo secondo caso l'anima in-
namorata è incendiata d'amore dalla presenza dello stesso Amore che è
lo Spirito Santo, e diventa sposa dell'Amato. Solo in questa prospettiva
trinitaria l'amore «non è un'allegoria. Chiaìnando l'anima sposa di Dio,
non si sottolinea soltanto una relazione di similitudine tra due elementi,
che permette di designare uno per mezzo di un altro. Vuol dire, anzi, che
esiste tra l'immagine e la realtà una unità così stretta da permettere a
stento di considerarla ancora dualità. Il che è appunto la caratteristica
del simbolo nel senso stretto del termine» in quanto la trinitaria ««effusi-
vità amorosa di Dio viene riconosciuta come l'originario e autentico idea-
le dei rapporti nuziaìi»27. A fianco del simbolo della fiamma ci Sta quello
dell'amore, anzi, proprio il primo verso della poesia iOh ?lama de amor vi-
va sancisce questa stretta unità, ìndissolubile. E il simbolo dell'amore
struttura la poesia non meno che quello della fiamma; non però attraver-
so una concatenazione simbolica lineare (Ilama, cauterio, lampares) ma
con una inclusione, nella prima e quarta strofa, all'inizio e alla fine, get-
tando un ponte che coinvolge tutta la poesia. Sono le strofe del dialogo
personale io-tu più intenso tra Dio e l'anima (con i pronomi e i verbi in
prima o seconda persona singolare: nella prima strofa mi, eres, acaba;
nella quarta: mi, tu, me, moìas, enamoras), dell'interiorità e dell'intimità
(mi alma en el màs profundo centro, dulce encuerìtro, mi seno, secretamen-
te solo), del linguaggio amoroso (amoy'; tierrìamente hieres28, amoroso, erìa-
moras), della tenerezza (tiernarrìente, delicatamente).

" E. STEIN, Scientia Crucis. Studio su San Giovamîi della Croce, OCD, Roma 1998,
259-260. Cf. A. M. SICARJ, L'amc+to e la sposa, in Siìnboli e mistem, 76-77.

' Come abbiaì'no già visto il riferimento è al Cantico dei Cantici: Ct 2,5. A partire da
Origene questo testo è stato molto commentato dai Padri greci e latini. Ad eseìnpio San
Basiljo scrive: ««Ora quale bellezza desta maggior meraviglia, quale pensiero è più grade-
vole di quello della magnificenza di Dio? Quale desiderio dell'anima è così vìvo e insoste-
nibile come quello che Dio fa nascere nell'aniì-na purificata da ogni male e che con profon-
da sìncerìtà esclama: ?o sono ferita dall'amore?»». E ancora, in un'altra opera, ««La tue frec-
ce sono acuíe (Sal 44,6). Da questi dardi sono colpite le anime che hanno accolto la fede
e che dicono di ardere del somìno amore di Dio, come la sposa: ?o sono ferita dall'amore
(Ct 2,5))). Gregorìo di Nissa diceva su questo verso: íìCon queste parole la sposa indica la
freccia profonda con{rìccata nel suo cuore. Ora colui che ha scagliato la freccia è l'aì'nore;
ma dalla santa Scrittura abbiamo appreso che Dio è aì'nore... Non appena la sposa ha ri-
cevuto la ferita dell'amore, il colpo della freccia si è trasformato in gioia nuziale». Tutti
questi testi si trovano in BA5ILIO DI CESAREA, Regole, Qiqajon, Magnano (VC) 1993,
79-80, e nota 78.

l

l

l

l

l
I

I
l

3,2 Il senso teologico della poesia

Nel prologo alla Llama S. Giovanni riconosce la sua difficoltà a com-
mentare'urì-a5rgomento così interiore e spirituale come quello espresso
nelle quattro strofe della poesia: il linguaggio è inadeguato. Ma egli rico-
nOSCe che quando Dio ha voluto aprirgli un po' la mente e il cuore, allora
è stato possibile dire qualcosa, sempre sapendo che, dice il Santo, «tutto
ciò che dirò è inferiore alla realtà, quanto l'immagine dipinta al suo mo
dello vivente» (FB prol., 1).

Che il poeta stesso ponga il problema del rapporto tra la poesia e il
commentario non deve stupirci, e neppure dobbiamo meravigliarci se la
;':"eWa"è 'superÌo';e--al commento, tanto che un teologo come H. U. von
Balthasar ha potuto parlare di una «distanza qualitativa tra l'espressìone
p"o"e'tÌ"ca 'e'la ;u"a eco-nelìa prOSa del commento, nonostante che il poeta sìa
di continuo consapevole che perfino l'espressìone poetica anche più col
rna, COn tutta la sua ispirazione, non è che un'eco, non è che un nostalgi-
co additamento verso la spiratio diviììa originaria. Il ceììtro dell'atto ìni-
;tico-è-al di là del centro dell'atto poetico»29,
5u"'L'; dªi's'tinzione d:;alore-t;a-p-oe;ia e prosa è evidente dalla lettura dei te-
sti, a'nªch"e" se:Î"t'ra;a ancora-di 'una eccezionale prosa spirituale, ma alcuni
bc'olmdml"e'n"tatori del 'Sant; ;ono 'arrÎvati a parlare ai frattura incolmabile e di
:fallimento-prevedibileì» o di «Opera fallita» per il commentario, come si
;snr':"m'e'AÍonFso3ªO-, ;ichi-am-andosi'certo alla troppo severa critica di Baruzi.esprime Alonso3º, ri

Noi riconosciamo la differenza di valore, ma cercheremo di mostra-
re che GÌov"'anììi-deÌÌ'a' C;o-c-e ha operato anche un commento che ben con-
'%ord"a' c"o'n'la'poesiªa-. Ci so'no-alcune sezioni dei suoì commentì che rie-
ch'eggian-o me"gTho il -senso poetico. La perplessità dei lettorì del Santo car-
;'elbitbano -d;v'anti ai testi ìn prosa è stata generata dalla troppa attenzione
;r-estata'a qu;i-brmni dove iÌ commento dìlaga in considerazioni non per-
'ti'r;n'ú'e ;i'di;tacca quasi completamente dalla poesia, ridotta a pretesto
per il commento. Accade così per la Noche e in parte anche per il Carìti-
co; nella Llama, dove la prosa ha forti tratti poetici (espressi in lunghe

g"hi'e';'e'),"Í'e'divagazioni'sono-contenute, cosicché prosa e commento so-pre;

'no"bp'im-vrcÌnÌ. Ma""arìche qui dobbiamo invertire la prospettiva con cui
guardare al testo del commento: non evidenziare i punti dove il com-
mento discorda dalla poesia, ma ricercare quei testi che 'teologicamente'
12 í-qnrimíìììí-ì meglio. anzi, veramente bene. Ci accorgeremmo che Gio-la esprimono meglio, anzi, º
vanni della Croce ci ha lasciato anche alcuni significativi indizi per la Iet-

7BALTHASAR, Gloria III, 115-116; cf. 108; 110-111; 155.
30'rì ÀT íìATQ(ì r n nnpqin rli San Giovaìmi della Cmce, 163; cf. 12ao"D". A'L"ONSO,-LWpoe-siWWiSan Cyiovaìmi della Cmce, 163; cf. 12; 180.
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non si sottolinea soltanto una relazione di similitudine tra due elementi,
che permette di designare uno per mezzo di un altro. Vuol dire, anzi, che
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259-260. Cf. A. M. SICARJ, L'amc+to e la sposa, in Siìnboli e mistem, 76-77.

' Come abbiaì'no già visto il riferimento è al Cantico dei Cantici: Ct 2,5. A partire da
Origene questo testo è stato molto commentato dai Padri greci e latini. Ad eseìnpio San
Basiljo scrive: ««Ora quale bellezza desta maggior meraviglia, quale pensiero è più grade-
vole di quello della magnificenza di Dio? Quale desiderio dell'anima è così vìvo e insoste-
nibile come quello che Dio fa nascere nell'aniì-na purificata da ogni male e che con profon-
da sìncerìtà esclama: ?o sono ferita dall'amore?»». E ancora, in un'altra opera, ««La tue frec-
ce sono acuíe (Sal 44,6). Da questi dardi sono colpite le anime che hanno accolto la fede
e che dicono di ardere del somìno amore di Dio, come la sposa: ?o sono ferita dall'amore
(Ct 2,5))). Gregorìo di Nissa diceva su questo verso: íìCon queste parole la sposa indica la
freccia profonda con{rìccata nel suo cuore. Ora colui che ha scagliato la freccia è l'aì'nore;
ma dalla santa Scrittura abbiamo appreso che Dio è aì'nore... Non appena la sposa ha ri-
cevuto la ferita dell'amore, il colpo della freccia si è trasformato in gioia nuziale». Tutti
questi testi si trovano in BA5ILIO DI CESAREA, Regole, Qiqajon, Magnano (VC) 1993,
79-80, e nota 78.
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3,2 Il senso teologico della poesia

Nel prologo alla Llama S. Giovanni riconosce la sua difficoltà a com-mentare'urì-a5rgomento così interiore e spirituale come quello espressonelle quattro strofe della poesia: il linguaggio è inadeguato. Ma egli rico-nOSCe che quando Dio ha voluto aprirgli un po' la mente e il cuore, allora
è stato possibile dire qualcosa, sempre sapendo che, dice il Santo, «tuttociò che dirò è inferiore alla realtà, quanto l'immagine dipinta al suo mo
dello vivente» (FB prol., 1).

Che il poeta stesso ponga il problema del rapporto tra la poesia e ilcommentario non deve stupirci, e neppure dobbiamo meravigliarci se la
;':"eWa"è 'superÌo';e--al commento, tanto che un teologo come H. U. vonBalthasar ha potuto parlare di una «distanza qualitativa tra l'espressìonep"o"e'tÌ"ca 'e'la ;u"a eco-nelìa prOSa del commento, nonostante che il poeta sìadi continuo consapevole che perfino l'espressìone poetica anche più colrna, COn tutta la sua ispirazione, non è che un'eco, non è che un nostalgi-co additamento verso la spiratio diviììa originaria. Il ceììtro dell'atto ìni-
;tico-è-al di là del centro dell'atto poetico»29,
5u"'L'; dªi's'tinzione d:;alore-t;a-p-oe;ia e prosa è evidente dalla lettura dei te-sti, a'nªch"e" se:Î"t'ra;a ancora-di 'una eccezionale prosa spirituale, ma alcunibc'olmdml"e'n"tatori del 'Sant; ;ono 'arrÎvati a parlare ai frattura incolmabile e di
:fallimento-prevedibileì» o di «Opera fallita» per il commentario, come si;snr':"m'e'AÍonFso3ªO-, ;ichi-am-andosi'certo alla troppo severa critica di Baruzi.esprime Alonso3º, ri

Noi riconosciamo la differenza di valore, ma cercheremo di mostra-re che GÌov"'anììi-deÌÌ'a' C;o-c-e ha operato anche un commento che ben con-'%ord"a' c"o'n'la'poesiªa-. Ci so'no-alcune sezioni dei suoì commentì che rie-ch'eggian-o me"gTho il -senso poetico. La perplessità dei lettorì del Santo car-;'elbitbano -d;v'anti ai testi ìn prosa è stata generata dalla troppa attenzione
;r-estata'a qu;i-brmni dove iÌ commento dìlaga in considerazioni non per-'ti'r;n'ú'e ;i'di;tacca quasi completamente dalla poesia, ridotta a pretesto
per il commento. Accade così per la Noche e in parte anche per il Carìti-co; nella Llama, dove la prosa ha forti tratti poetici (espressi in lungheg"hi'e';'e'),"Í'e'divagazioni'sono-contenute, cosicché prosa e commento so-pre;

'no"bp'im-vrcÌnÌ. Ma""arìche qui dobbiamo invertire la prospettiva con cuiguardare al testo del commento: non evidenziare i punti dove il com-mento discorda dalla poesia, ma ricercare quei testi che 'teologicamente'12 í-qnrimíìììí-ì meglio. anzi, veramente bene. Ci accorgeremmo che Gio-la esprimono meglio, anzi, ºvanni della Croce ci ha lasciato anche alcuni significativi indizi per la Iet-

7BALTHASAR, Gloria III, 115-116; cf. 108; 110-111; 155.
30'rì ÀT íìATQ(ì r n nnpqin rli San Giovaìmi della Cmce, 163; cf. 12ao"D". A'L"ONSO,-LWpoe-siWWiSan Cyiovaìmi della Cmce, 163; cf. 12; 180.
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tura, quando ancora nel prologo (FB prol., 1) della Llama elenca i crite-
ri di esposizione del commento:
- possedere un «<entìanable espiritu», uno spirito che illumina interior-

mente.

- appoggiarsi alla Sacra Scrittura, poiché sarà a partire da alcune cita-
zioni bibliche che il commento si armonizzerà con la poesia.

- far riferimento alla sua propria esperienza mistica (e alla nostra espe-
rienza di fede).

- riconoscere sempre la inadeguatezza delle «parole» nell'esprimere la
«Parola», il mistero di Dio che si rivela all'uomo.

3.3 Dalla Trinità all'unità e dall'unità alla Trinità'

Si può ora guardare l'intera poesia con uno sguardo teologico, che a
partire dalla simbologia biblica e liturgica possa aprirci alcune possibili
linee di riflessione.

- La discesa dello Spirito Santo, ?lama de amor viva, nel credente
opera una trasformazione, conformandolo al mistero pasquale di Cristo:
Matarìílo, muerte en vida la has trocado.32 La'missione' dello Spirito San-
to e la 'missione' del Verbo Incarnato dischiudono la rivelazione della Glo-
ria di Dio, iOh lampares de fuego, e il loro rapporto di origine dal Padre,
poiché, come diceva Gregorio di Nazianzo utilizzando l'immagine della
luce, «dalla luce del Padre noi comprendiamo il Figlio come luce nella lu-
ce che è lo Spirito Santo>i3. Quindi Dio Padre rifulge nello «splendore del-
la sua gloria e immagine della sua sostanza» (Eb 1 ,3; FA 3,3; FB 2, 16) e
nel soffio di «amorosa gloria» (FB 3,77) dello Spirito (FB 4J6-17), per
coinvolgere nell'amore trinitarió l'uomo che vede nella fede questa luce
della Gloria divina. L'uomo è così trasformato in tempio dello -Spirito, en
mi seno donde secretamente solo moras, e in dimora di Dio piena-di gloria
(Es 40,34-38), de bien y gloria ìleno34.

La poesia quindi parte dalle 'missioni' trinitarie, accenna alle 'proces-
sioni' (resplandores, «Luce da Luce» per il Figlio; aspirar per lo SpÎrito), e
conclude con l'analogia delle 'relazioni' di amore, -in qu'anto la creatura
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I

I
umana ne è resa partecipe. Relazioni d'Amore quindi solo evocate dalla
poesia nel Querido e nell'ultima strofa, che indirettamente aprono su «l'A-
mante, l'Amato, l'Amore» di Agostino35 e sulla prospettiva di Riccardo di S.
Vittore che invitava a considerare la Trinità come «un amore comunitario.

Se esamini una qualsiasi delle tre persone, vedrai che le altre due la ama-
no in piena armonia. Se osservi la seconda, t'accorgerai anche qui che le
altre due la amano con pari affetto e nella concordia»36 e ciascuna ha una
sua particolare caratteristica nell'amare: «a proposito di queste tre [perso-
nel si sa che la pienezza dell'amore gratuito si trova in una sola, la pie-
nezza dell'amore dovuto solo in un'altra e la pienezza dell'amore dovuto
quanto del gratuito risiede solamente nella terza»37. Anche il nostro Santo
nelle Romanze trinitarie ha ripreso il tema: <«como amado en el amante/ uno
en otro residía/ y aquese amor que los une/ en lo mismo convenía/ con el uno
y con el otro/ en igualílad y valía./ Tres personas y un amado entre todos tres
había,/ y un amor en todas ellas/ y un amante las hacía;/ y el amante es el
amado/ en que cada cual vivía.» (R 1,21-32. cf. FA 3,66-67)38; tema che at-
traverserà tutte le altre opere, soprattutto nei commentari

Il commentario della Llama si incentrerà sulle 'relazioni' in modo

esplicito, sulle 'persone' (Padre, Figlio e Spirito Santo), sull'«unità sostan-
ziale» della Trinità, con accenni alle 'attribuzioni' (atribuye, FB 2, 1). Se-
condo questa visione è legittimo il commento trinitario, anche se un po'
sbilanciato su singoli termini della seconda strofa (cauterio, mano, toque),
nei quali non è così evidente il riferimento trinitario.

Alla fine però sarà recepibile una esposizione trinitaria innovativa,
molto vicina al modello contemporaneo, che parte dalle 'missioni' per ar-
rivare alle 'persone', che parte dalla Trinità nell'Unità per giungere all'U-
nità nella Trinità (cf. DS 75). Infatti come dice Kasper «la dottrina cri-
stiana della Trinità... si fonda esclusivamente sulla storia di Dio con gli
uomini, sull'autorivelazione storica del Padre per mezzo di Gesù Cristo
nello Spirito Santo»39. E questa rivelazione nella storia accade proprio
per afferrare l'uomo e divinizzarlo: lo Spirito Santo, per mezzo di Cristo,
conduce l'uomo al Padre. La inabitazione dell'anima umana è quindi una
prospettiva trinitaria da valorizzare, e lo ha espresso bene S. Giovanni,
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" Cf. GREGORIO DI NAZIANZO, Carmina Theol. I,1,3 in ID., I cinque discorsi teo-
logici, Città Nuova, Roma, 1986, 241 : ííDall'unità proviene la Trinità e dalla TrÌnità -si-ri-
torna all'unità».

' Approfondiremo questo punto della 'missione' del Verbo e il Mistero Pasquale più
avanti.

" GREGORIO DI NAZIANZO, Orazioííe 31/V, in ID., I cinque discorsi teologici, 162.
" Il rapporto tra la rivelazione e il fuoco è presente soprattutto in Es e Dt. Yl rappor-

to tra fuoco e dimora è importante in Es 40; 1 Re 8. Ma anche il Nuovo testamento ne trat-
ta, nella lettera agli Ebrei.
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" AGOSTINO, De Trin., VIII, 10; cf. IX, 2. 4.
" RICCARDO DI S. VITTORE, De Trin., III, 20, 927D, in ID., La an'inità, a cura di Ma-

rio Spinelli, Città Nuova, Roma 1990.
' Ivi, V 20, 963B. Cf. W. KASPER, Il Dio di Gesù Cristo, Queriniana, Brescia 1997",

266.

' Cf. H. U. VON BALTHASAR, Gloria III, 125-132, per l'analisi teologica della dot-
trina trinitaria in San Giovanni della Croce.

' W. KASPER, Il Dio di Gesù Cristo, 317.

90 l 91

l
» l

u



m

I
ERMANNO BARUCCO MUERTE EN VIDA LA HAS TROCADO l

I
í

tura, quando ancora nel prologo (FB prol., 1) della Llama elenca i crite-
ri di esposizione del commento:
- possedere un «<entìanable espiritu», uno spirito che illumina interior-

mente.

- appoggiarsi alla Sacra Scrittura, poiché sarà a partire da alcune cita-
zioni bibliche che il commento si armonizzerà con la poesia.

- far riferimento alla sua propria esperienza mistica (e alla nostra espe-
rienza di fede).

- riconoscere sempre la inadeguatezza delle «parole» nell'esprimere la
«Parola», il mistero di Dio che si rivela all'uomo.

3.3 Dalla Trinità all'unità e dall'unità alla Trinità'

Si può ora guardare l'intera poesia con uno sguardo teologico, che a
partire dalla simbologia biblica e liturgica possa aprirci alcune possibili
linee di riflessione.

- La discesa dello Spirito Santo, ?lama de amor viva, nel credente
opera una trasformazione, conformandolo al mistero pasquale di Cristo:
Matarìílo, muerte en vida la has trocado.32 La'missione' dello Spirito San-
to e la 'missione' del Verbo Incarnato dischiudono la rivelazione della Glo-
ria di Dio, iOh lampares de fuego, e il loro rapporto di origine dal Padre,
poiché, come diceva Gregorio di Nazianzo utilizzando l'immagine della
luce, «dalla luce del Padre noi comprendiamo il Figlio come luce nella lu-
ce che è lo Spirito Santo>i3. Quindi Dio Padre rifulge nello «splendore del-
la sua gloria e immagine della sua sostanza» (Eb 1 ,3; FA 3,3; FB 2, 16) e
nel soffio di «amorosa gloria» (FB 3,77) dello Spirito (FB 4J6-17), per
coinvolgere nell'amore trinitarió l'uomo che vede nella fede questa luce
della Gloria divina. L'uomo è così trasformato in tempio dello -Spirito, en
mi seno donde secretamente solo moras, e in dimora di Dio piena-di gloria
(Es 40,34-38), de bien y gloria ìleno34.

La poesia quindi parte dalle 'missioni' trinitarie, accenna alle 'proces-
sioni' (resplandores, «Luce da Luce» per il Figlio; aspirar per lo SpÎrito), e
conclude con l'analogia delle 'relazioni' di amore, -in qu'anto la creatura

l

I

I
I

I
umana ne è resa partecipe. Relazioni d'Amore quindi solo evocate dalla
poesia nel Querido e nell'ultima strofa, che indirettamente aprono su «l'A-
mante, l'Amato, l'Amore» di Agostino35 e sulla prospettiva di Riccardo di S.
Vittore che invitava a considerare la Trinità come «un amore comunitario.

Se esamini una qualsiasi delle tre persone, vedrai che le altre due la ama-
no in piena armonia. Se osservi la seconda, t'accorgerai anche qui che le
altre due la amano con pari affetto e nella concordia»36 e ciascuna ha una
sua particolare caratteristica nell'amare: «a proposito di queste tre [perso-
nel si sa che la pienezza dell'amore gratuito si trova in una sola, la pie-
nezza dell'amore dovuto solo in un'altra e la pienezza dell'amore dovuto
quanto del gratuito risiede solamente nella terza»37. Anche il nostro Santo
nelle Romanze trinitarie ha ripreso il tema: <«como amado en el amante/ uno
en otro residía/ y aquese amor que los une/ en lo mismo convenía/ con el uno
y con el otro/ en igualílad y valía./ Tres personas y un amado entre todos tres
había,/ y un amor en todas ellas/ y un amante las hacía;/ y el amante es el
amado/ en que cada cual vivía.» (R 1,21-32. cf. FA 3,66-67)38; tema che at-
traverserà tutte le altre opere, soprattutto nei commentari

Il commentario della Llama si incentrerà sulle 'relazioni' in modo

esplicito, sulle 'persone' (Padre, Figlio e Spirito Santo), sull'«unità sostan-
ziale» della Trinità, con accenni alle 'attribuzioni' (atribuye, FB 2, 1). Se-
condo questa visione è legittimo il commento trinitario, anche se un po'
sbilanciato su singoli termini della seconda strofa (cauterio, mano, toque),
nei quali non è così evidente il riferimento trinitario.

Alla fine però sarà recepibile una esposizione trinitaria innovativa,
molto vicina al modello contemporaneo, che parte dalle 'missioni' per ar-
rivare alle 'persone', che parte dalla Trinità nell'Unità per giungere all'U-
nità nella Trinità (cf. DS 75). Infatti come dice Kasper «la dottrina cri-
stiana della Trinità... si fonda esclusivamente sulla storia di Dio con gli
uomini, sull'autorivelazione storica del Padre per mezzo di Gesù Cristo
nello Spirito Santo»39. E questa rivelazione nella storia accade proprio
per afferrare l'uomo e divinizzarlo: lo Spirito Santo, per mezzo di Cristo,
conduce l'uomo al Padre. La inabitazione dell'anima umana è quindi una
prospettiva trinitaria da valorizzare, e lo ha espresso bene S. Giovanni,

I
l

l

" Cf. GREGORIO DI NAZIANZO, Carmina Theol. I,1,3 in ID., I cinque discorsi teo-
logici, Città Nuova, Roma, 1986, 241 : ííDall'unità proviene la Trinità e dalla TrÌnità -si-ri-
torna all'unità».

' Approfondiremo questo punto della 'missione' del Verbo e il Mistero Pasquale più
avanti.

" GREGORIO DI NAZIANZO, Orazioííe 31/V, in ID., I cinque discorsi teologici, 162.
" Il rapporto tra la rivelazione e il fuoco è presente soprattutto in Es e Dt. Yl rappor-

to tra fuoco e dimora è importante in Es 40; 1 Re 8. Ma anche il Nuovo testamento ne trat-
ta, nella lettera agli Ebrei.

I

l
l

" AGOSTINO, De Trin., VIII, 10; cf. IX, 2. 4.
" RICCARDO DI S. VITTORE, De Trin., III, 20, 927D, in ID., La an'inità, a cura di Ma-

rio Spinelli, Città Nuova, Roma 1990.
' Ivi, V 20, 963B. Cf. W. KASPER, Il Dio di Gesù Cristo, Queriniana, Brescia 1997",

266.

' Cf. H. U. VON BALTHASAR, Gloria III, 125-132, per l'analisi teologica della dot-
trina trinitaria in San Giovanni della Croce.

' W. KASPER, Il Dio di Gesù Cristo, 317.

90 l 91

l
» l

u



î

ERMANNO BARUCCO MUERTE EN VIDA LA HAS TROCADO

l

»

l

l

sia all'inizio nelle Romarìze, (0,l allí su amor la daría;/ y que, así juntos B74
tmo, / al Padre la ?levaría,/ donde del mismo deleite/ que Dios goza, gozaría;/
que, como el Padre y el Hijo,/ y el que de ellos procedía/ el uno vive en el
otro,/ así la esposa sería,/ que, dentro de Dios absorta,/ víla de Dios viviría»
(R 4, 156-166), che alla fine nella Llama: ««La volontà dei due è una, per
cui, come Dio si sta dando all'anima con volontà libera e gratuita, così an-
che lei, avendo la volontà tanto più libera e generosa quanto più è unita
in Dio, sta dando a Dio lo Stesso Dio in Dio» (FB 3,78; FA 3,68).

Ma su questo argomento bastano questi accenni per mostrare la ne-
cessità che una riflessione sulla teologia trinitaria del nostro Santo ab-
bracci tutta la sua produzione poetica e letteraria; e all'interno di una sin-
gola opera, ad esempio, come abbiamo visto, la Llama, deve comprende-
re sia commentario che poesia. E adesso, analizzando un verso della poe-
sia, capiremo meglio perché.

4. IL MISTERO PASQUALE:
»... MUERTE EN VIDA LA HAS TROCADO,,

4.1 Approccio spirituale

Commentando questo verso Giovanni della Croce parla anzitutto del-
la morte naturale che conduce alla visione beatifica, alla vita eterna (FB
2,32). Poi passa subito alla interpretazione spirituale: l'uomo vecc"hio
muore secondo le potenze, gli appetiti, i gusti, e morendo a tutte le facoltà
«che l'anima aveva in forza della sua vrta naturale. i, in questa unione si
cambiano ormai in movimenti divini, morti alla loro inclinazione e vivi a
Dio. L'anima infatti, come vera figlia di Dio, in tutto viene mossa dallo
Spirito di Lui» (FB 2,34).

Questa è una interpretazione metaforica che non tiene conto della in-
cisività poetica e simbolica del verso. Se non abbandoniamo però subito
il commento del Santo, ci accorgiamo di un cambiamento di s"tile dopo la
ripetizione del verso della poesia. È come se egli riprendesse da capo il
commento, da un altro punto di vista. Infatti lo stile si fa più teologico,
scritturisticamente pregnante, linguisticamente nuovo.

4.2 Approccio scritturistico

Partiamo proprio dalle citazioni della Sacra Scrittura. La prima è Gal
2,20: ««vivo, ma non vivo più io, è Cristo che vive in me>). In altre sue ope-
re Giovanni della Croce ha addotto il passo paolino per instaurare una
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giustapposizione tra vita umana e vita divina: quest'ultima è partecipata
all'anima grazie alla «trasformazione di amore» (CB 12,7). Il contesto è
quello del matrimonio spirituale, il più alto stato che si possa raggiunge-
re in questa vita. Anche nell'altro passo del Cantico spirituale dove viene
usato Gal 2,20 l'esito è lo stesso, in quanto l'anima «prova e gode un di-
letto e una gloria divina nella sua sostanza già trasformata in Lui» (CB
22,6). L'interpretazione di Gal 2,20 è quindi quella della trasformazione
d'amore dell'amante nell'amato, in quanto la sostanza dell'anima 'parteci-
pa' alla sostanza di Dio ma non è trasformata però 'sostanzialmente', cioè
Îa sostanza dell'anima non è trasformata nella sostanza di Dio. Nella Lla-
ma il passo paolino sembra trovare di più il suo contesto originario, quel-
lo della lettera ai Galati, dove è tutto incentrato sulla partecipazione alla
morte di Cristo, «sono stato crocifisso con Cristo, e non sono più io che
vivo ma Cristo vive in me» (Gal 2,20), e ancora: «Cristo mi ha amato e ha
dato se stesso per me»; cosicchè, se l'uomo accoglie la grazia della giusti-
ficazione, non rende vana la croce di Cristo per mezzo della quale ««la sua
[dell'uomo] morte si cambia in vita di Dio» (FB 2,34). L'esito sarà il me-
desimo, la trasformazione di amore, ma la modalità con cui essa è de-
scritta è arricchita biblicamante e teologicamente, in quanto l'uomo vive
nella vita di Dio grazie alla fede nel Figlio di Dio e grazie al suo amore che
si è spinto fino alla morte di croce. L'attenzione di S. Giovanni della Cro-
ce è ancora sull'anima perché egli vede come lo Spirito conforma l'anima
al mistero pasquale di Cristo, prima alla Sua morte e poi alla Sua resur-
rezione, come afferma citando la Scrittura: «la morte è stata assorbita
dalla vittoria» (lCor 15,54). Ma l'aspetto personale di morte e vita dell'a-
nima è innestato nella dimensione cristologica, grazie anche alla citazio-
ne di Osea, in quanto San Giovanni della Croce specifica che il profeta ha
parlato «in persona di Dio dicendo: Oh morte! Io sarò la tua morte (Os
13,14; cf. 1 Cor 15,55), come se dicesse: Poiché io, che sono la vita, sono
morte della morte, essa [l'anima] verrà assorbita nella vita. In questa ma-
niera l'anima sta assorbita nella vita divina». (FB 2,34-35). Da questo te-
sto inoltre si nota che anche l'«assorbimento» dell'anima non è più inteso
immediatamente nel suo aspetto di 'partecipazione' della sostanza dell'a-
nima alla vita 'divina', ma di partecipazione al mistero della redenzione
operato da Cristo che proclama la sua vittoria sulla morte: ed è della Sua
resurrezione che l'anima vive, perché immersa nella Sua morte [matan-
dol, dalla morte riceve la vita [muerte en vida la has trocadol4º. La corri-
spondenza del commentario al verso è ora più forte. Inoltre, a queste ci-

'º Cf. H. U. VON BALTHASAR, Vita dalla rìîorte, Queriniana, Brescia 1985.
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que, como el Padre y el Hijo,/ y el que de ellos procedía/ el uno vive en el
otro,/ así la esposa sería,/ que, dentro de Dios absorta,/ víla de Dios viviría»
(R 4, 156-166), che alla fine nella Llama: ««La volontà dei due è una, per
cui, come Dio si sta dando all'anima con volontà libera e gratuita, così an-
che lei, avendo la volontà tanto più libera e generosa quanto più è unita
in Dio, sta dando a Dio lo Stesso Dio in Dio» (FB 3,78; FA 3,68).

Ma su questo argomento bastano questi accenni per mostrare la ne-
cessità che una riflessione sulla teologia trinitaria del nostro Santo ab-
bracci tutta la sua produzione poetica e letteraria; e all'interno di una sin-
gola opera, ad esempio, come abbiamo visto, la Llama, deve comprende-
re sia commentario che poesia. E adesso, analizzando un verso della poe-
sia, capiremo meglio perché.

4. IL MISTERO PASQUALE:
»... MUERTE EN VIDA LA HAS TROCADO,,

4.1 Approccio spirituale

Commentando questo verso Giovanni della Croce parla anzitutto del-
la morte naturale che conduce alla visione beatifica, alla vita eterna (FB
2,32). Poi passa subito alla interpretazione spirituale: l'uomo vecc"hio
muore secondo le potenze, gli appetiti, i gusti, e morendo a tutte le facoltà
«che l'anima aveva in forza della sua vrta naturale. i, in questa unione si
cambiano ormai in movimenti divini, morti alla loro inclinazione e vivi a
Dio. L'anima infatti, come vera figlia di Dio, in tutto viene mossa dallo
Spirito di Lui» (FB 2,34).

Questa è una interpretazione metaforica che non tiene conto della in-
cisività poetica e simbolica del verso. Se non abbandoniamo però subito
il commento del Santo, ci accorgiamo di un cambiamento di s"tile dopo la
ripetizione del verso della poesia. È come se egli riprendesse da capo il
commento, da un altro punto di vista. Infatti lo stile si fa più teologico,
scritturisticamente pregnante, linguisticamente nuovo.

4.2 Approccio scritturistico

Partiamo proprio dalle citazioni della Sacra Scrittura. La prima è Gal
2,20: ««vivo, ma non vivo più io, è Cristo che vive in me>). In altre sue ope-
re Giovanni della Croce ha addotto il passo paolino per instaurare una
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giustapposizione tra vita umana e vita divina: quest'ultima è partecipata
all'anima grazie alla «trasformazione di amore» (CB 12,7). Il contesto è
quello del matrimonio spirituale, il più alto stato che si possa raggiunge-
re in questa vita. Anche nell'altro passo del Cantico spirituale dove viene
usato Gal 2,20 l'esito è lo stesso, in quanto l'anima «prova e gode un di-
letto e una gloria divina nella sua sostanza già trasformata in Lui» (CB
22,6). L'interpretazione di Gal 2,20 è quindi quella della trasformazione
d'amore dell'amante nell'amato, in quanto la sostanza dell'anima 'parteci-
pa' alla sostanza di Dio ma non è trasformata però 'sostanzialmente', cioè
Îa sostanza dell'anima non è trasformata nella sostanza di Dio. Nella Lla-
ma il passo paolino sembra trovare di più il suo contesto originario, quel-
lo della lettera ai Galati, dove è tutto incentrato sulla partecipazione alla
morte di Cristo, «sono stato crocifisso con Cristo, e non sono più io che
vivo ma Cristo vive in me» (Gal 2,20), e ancora: «Cristo mi ha amato e ha
dato se stesso per me»; cosicchè, se l'uomo accoglie la grazia della giusti-
ficazione, non rende vana la croce di Cristo per mezzo della quale ««la sua
[dell'uomo] morte si cambia in vita di Dio» (FB 2,34). L'esito sarà il me-
desimo, la trasformazione di amore, ma la modalità con cui essa è de-
scritta è arricchita biblicamante e teologicamente, in quanto l'uomo vive
nella vita di Dio grazie alla fede nel Figlio di Dio e grazie al suo amore che
si è spinto fino alla morte di croce. L'attenzione di S. Giovanni della Cro-
ce è ancora sull'anima perché egli vede come lo Spirito conforma l'anima
al mistero pasquale di Cristo, prima alla Sua morte e poi alla Sua resur-
rezione, come afferma citando la Scrittura: «la morte è stata assorbita
dalla vittoria» (lCor 15,54). Ma l'aspetto personale di morte e vita dell'a-
nima è innestato nella dimensione cristologica, grazie anche alla citazio-
ne di Osea, in quanto San Giovanni della Croce specifica che il profeta ha
parlato «in persona di Dio dicendo: Oh morte! Io sarò la tua morte (Os
13,14; cf. 1 Cor 15,55), come se dicesse: Poiché io, che sono la vita, sono
morte della morte, essa [l'anima] verrà assorbita nella vita. In questa ma-
niera l'anima sta assorbita nella vita divina». (FB 2,34-35). Da questo te-
sto inoltre si nota che anche l'«assorbimento» dell'anima non è più inteso
immediatamente nel suo aspetto di 'partecipazione' della sostanza dell'a-
nima alla vita 'divina', ma di partecipazione al mistero della redenzione
operato da Cristo che proclama la sua vittoria sulla morte: ed è della Sua
resurrezione che l'anima vive, perché immersa nella Sua morte [matan-
dol, dalla morte riceve la vita [muerte en vida la has trocadol4º. La corri-
spondenza del commentario al verso è ora più forte. Inoltre, a queste ci-

'º Cf. H. U. VON BALTHASAR, Vita dalla rìîorte, Queriniana, Brescia 1985.
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tazioni pasquali della Scrittura, si aggiunge anche un linguaggio pasqua-
le: «festa», «squillante voce di giubilo divino», «cantico ;empre ;uovo»,
«gloria»; il tema è poi intensificato dalla lunga citazione del-canto esul2
tante del salmo 29, un salmo della liturgia pasquale='.

4,3 Approccio liturgico

Ci sono ancora dubbi che matando, muerte en vida la has trocado sia

un verso pasquale? Anche seguendo un'altra strada rispetto al commen-
tario di San Giovanni della Croce è possibile arrivare a questo risultato:
è ancora l'analisi delle coincidenze con la liturgia. Durante il periodo pa-
squale il tema della vita che fiorisce dalla morte è trattato ampiamente,
con sovrabbondanza. Nell'innoVexilla Regis prodeum, dellasettimana
santa, si dice:

Qua vita mortem pertulit
et morte vitam protulit

grazie alla quale [croce] la vita si è compiuta nella morte
e con la morte offrì la vita.

E nell'inno dell'ufficio del periodo pasquale:

reddatque mors vitam novam:
e la morte renda la vita nuova.

Questo dimostra ancora una volta in che luogo nasca la poesia
sanjuanista: la Sacra Scrittura e la liturgia. Questi sono anche iluoghi do-
ve va interpretata.

4.4 Approccio sponsale: «ll Camico dei Cantici»

Il commentatore Giovanni della Croce getta poi una luce sponsale
sulla partecipazione dell'uomo alla Pasqua dT Cristo. «Egli ci ha amato e
ha dato se stesso per noi» (Gal 2,20). Cristo si è offerto ana passione e 'al?
la morte di Croce perché ci ha amato fino alla fine, e sulla Croce, dal suo
fianco squarciato é dal suo soffio di vita, è nata la 'Chiesa, sua Sposa. Ri-
sorti con Lui e trasformati dall'Amore, siamo introdotti, come la sposa del

" Sarebbe interessante analizzare i coìnmenti dei Padri della chiesa sul salmo 29. Ad
esempio Giovanni Cassiano dice: ìíCristo rende grazie al Padre per la sua ;;;urrezi'on;
gloriosa» (citato in Liturgia delle Ore III, 751.
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Cantico dei Cantici, nella cella vinaria, nel seno stesso della Trinità che

dona l'Amore. E proprio il Cantico dei Cantici è citato dal nostro scritto-

re di Dio in un senso pasquale, cosicché la Sposa può dire che «il mio ne-

ro naturale (cf. Ct 1,3-4) si è cambiato nella bellezza del Re celeste» (FB

2,35) tanto l'amore trasformante di Dio l'ha resa partecipe della bellezza

di Dio stesso. Si realizzano così le nozze pasquali tra lo Sposo Crocifisso

e risorto, e la Sposa che è «amata come se fosse l'unica al mondo» perché

«sente ora Dio così sollecito a favorirla e ad innalzarla con preziose e su-

blimi parole e ora con l'una o con l'altra grazia, da sembrarle che egli non
abbia al mondo altra persona da favorire né altra cosa in cui si voglia oc-

cupare, ma che sia tutto per lei sola. Dominata da tali sentimenti, così li

esprime con la Sposa dei Cantici: Dilectus meus mihi et ego illi (2,16)»
(FB 2,36). Questo aspetto sponsale del mistero pasquale non è certo as-

sente nella poesia. Esso è l'inclusione della poesia stessa, come abbiamo

già visto affrontando l'analisi strutturale e il simbolo dell'amore.

4.5 Approccio sistematico al Mistero Pasquale

L'interpretazione spirituale con cui si era aperto il commento, e in cui
si evidenziava il cambiamento dell'uomo vecchio in uomo nuovo e il pas-

saggio dai gusti e dagli appetiti naturali alla vita divina, si intreccia con

due altri filoni interpretativi, quello pasquale e quello sponsale. Questi ul-

timi sostengono teologicamente il primo e fanno in modo che il com-

mento del santo si «accordi» con la voce poetica.
Se dunque il climax della poesia è pasquale e l'inclusione è sponsale,

anche la lettura delle altre parti della poesia ne sarà determinata: av-

vampata dal fiammeggiare dello Spirito, l'anima desidera ardentemente

che la vita si compia nella morte, perché dalla morte sia donata la vita in

Cristo risorto, suo Sposo amato che per lei ha dato la sua vita morendo

sulla Croce. Ma la vita in Cristo, nella sua umanità glorificata dallo Spi-

rito, è la vita divina e l'anima è pertanto assorta nell'Amore tra il Padre e

il Figlio, nello Spirito Santo!
Anche la poesia è in fondo inadeguata ad esprimere il mistero pa-

squale, perché esso rimane sempre mistero, perché l'esperienza mistica
della morte e della vita, così come l'ha vissuta e comunicata San Giovan-

ni della Croce, è solo un'eco. Infatti nessuno ha mai visto cosa ci sia dopo

la morte naturale, quale sia la pienezza di vita che ci sarà donata, nessu-

no se non Cristo. Sì, perché solo Lui è sceso nel regno dei morti, ed è ri-

tornato alla vita. Egli «è venuto di qua affinché noi credessimo. [...] Non

giunse portando notizie ed emozionanti descrizioni dell'aldilà. Ci ha in-
vece detto che «prepara delle dimore» (Gv 14,23). Non è questa la più
emozionante novità della storia, benché sia detta senza destare sensazio-
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tazioni pasquali della Scrittura, si aggiunge anche un linguaggio pasqua-
le: «festa», «squillante voce di giubilo divino», «cantico ;empre ;uovo»,
«gloria»; il tema è poi intensificato dalla lunga citazione del-canto esul2
tante del salmo 29, un salmo della liturgia pasquale='.

4,3 Approccio liturgico

Ci sono ancora dubbi che matando, muerte en vida la has trocado sia
un verso pasquale? Anche seguendo un'altra strada rispetto al commen-
tario di San Giovanni della Croce è possibile arrivare a questo risultato:
è ancora l'analisi delle coincidenze con la liturgia. Durante il periodo pa-
squale il tema della vita che fiorisce dalla morte è trattato ampiamente,
con sovrabbondanza. Nell'innoVexilla Regis prodeum, dellasettimana
santa, si dice:

Qua vita mortem pertulit
et morte vitam protulit
grazie alla quale [croce] la vita si è compiuta nella morte
e con la morte offrì la vita.

E nell'inno dell'ufficio del periodo pasquale:

reddatque mors vitam novam:
e la morte renda la vita nuova.

Questo dimostra ancora una volta in che luogo nasca la poesia
sanjuanista: la Sacra Scrittura e la liturgia. Questi sono anche iluoghi do-
ve va interpretata.

4.4 Approccio sponsale: «ll Camico dei Cantici»

Il commentatore Giovanni della Croce getta poi una luce sponsale
sulla partecipazione dell'uomo alla Pasqua dT Cristo. «Egli ci ha amato e
ha dato se stesso per noi» (Gal 2,20). Cristo si è offerto ana passione e 'al?
la morte di Croce perché ci ha amato fino alla fine, e sulla Croce, dal suo
fianco squarciato é dal suo soffio di vita, è nata la 'Chiesa, sua Sposa. Ri-
sorti con Lui e trasformati dall'Amore, siamo introdotti, come la sposa del

" Sarebbe interessante analizzare i coìnmenti dei Padri della chiesa sul salmo 29. Ad
esempio Giovanni Cassiano dice: ìíCristo rende grazie al Padre per la sua ;;;urrezi'on;
gloriosa» (citato in Liturgia delle Ore III, 751.
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Cantico dei Cantici, nella cella vinaria, nel seno stesso della Trinità che
dona l'Amore. E proprio il Cantico dei Cantici è citato dal nostro scritto-
re di Dio in un senso pasquale, cosicché la Sposa può dire che «il mio ne-
ro naturale (cf. Ct 1,3-4) si è cambiato nella bellezza del Re celeste» (FB
2,35) tanto l'amore trasformante di Dio l'ha resa partecipe della bellezza
di Dio stesso. Si realizzano così le nozze pasquali tra lo Sposo Crocifisso
e risorto, e la Sposa che è «amata come se fosse l'unica al mondo» perché
«sente ora Dio così sollecito a favorirla e ad innalzarla con preziose e su-
blimi parole e ora con l'una o con l'altra grazia, da sembrarle che egli non
abbia al mondo altra persona da favorire né altra cosa in cui si voglia oc-
cupare, ma che sia tutto per lei sola. Dominata da tali sentimenti, così li
esprime con la Sposa dei Cantici: Dilectus meus mihi et ego illi (2,16)»
(FB 2,36). Questo aspetto sponsale del mistero pasquale non è certo as-
sente nella poesia. Esso è l'inclusione della poesia stessa, come abbiamo
già visto affrontando l'analisi strutturale e il simbolo dell'amore.

4.5 Approccio sistematico al Mistero Pasquale

L'interpretazione spirituale con cui si era aperto il commento, e in cui
si evidenziava il cambiamento dell'uomo vecchio in uomo nuovo e il pas-
saggio dai gusti e dagli appetiti naturali alla vita divina, si intreccia con
due altri filoni interpretativi, quello pasquale e quello sponsale. Questi ul-
timi sostengono teologicamente il primo e fanno in modo che il com-
mento del santo si «accordi» con la voce poetica.

Se dunque il climax della poesia è pasquale e l'inclusione è sponsale,
anche la lettura delle altre parti della poesia ne sarà determinata: av-
vampata dal fiammeggiare dello Spirito, l'anima desidera ardentemente
che la vita si compia nella morte, perché dalla morte sia donata la vita in
Cristo risorto, suo Sposo amato che per lei ha dato la sua vita morendo
sulla Croce. Ma la vita in Cristo, nella sua umanità glorificata dallo Spi-
rito, è la vita divina e l'anima è pertanto assorta nell'Amore tra il Padre e
il Figlio, nello Spirito Santo!

Anche la poesia è in fondo inadeguata ad esprimere il mistero pa-
squale, perché esso rimane sempre mistero, perché l'esperienza mistica
della morte e della vita, così come l'ha vissuta e comunicata San Giovan-
ni della Croce, è solo un'eco. Infatti nessuno ha mai visto cosa ci sia dopo
la morte naturale, quale sia la pienezza di vita che ci sarà donata, nessu-
no se non Cristo. Sì, perché solo Lui è sceso nel regno dei morti, ed è ri-
tornato alla vita. Egli «è venuto di qua affinché noi credessimo. [...] Non
giunse portando notizie ed emozionanti descrizioni dell'aldilà. Ci ha in-
vece detto che «prepara delle dimore» (Gv 14,23). Non è questa la più
emozionante novità della storia, benché sia detta senza destare sensazio-
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ne? La Pasqua riguarda l'inconcepibile; il suo evento ci viene incontro
dapprima solo attraverso la Parola, non attraverso i sensi. [...] Ma poiché
ora pensiamo con i sensi, la fede della Chiesa ha da sempre tradotto la Pa-
rola pasquale anche in simboli che fanno presagire il non detto della Pa-
rola. Il simbolo della luce (e con esso quello del fuoco) gioca un ruolo im-
portante; il saluto al cero pasquale, che nella Chiesa buia diventa il segno
della vita, è per il vincitore sulla morte. L'evento d'allora viene così tra-
dotto nel nostro presente: dove la luce sconfigge il buio, accade qualcosa
della resurrezione»=".

San Giovanni della Croce ha scritto 'le' parole ispirate di questa sua
poesia per esprimere nel simbolo 'la' Parola. Per questo Balthasar ha po-
tuto scrivere che il nostro Santo «è dottore della Chiesa più come poeta
che come prosatore. Egli richiama così, in un modo d'un valore singola-
re, l'attenzione sul carattere del Verbo di Dio SteSSo+ il quale pure non è
semplice prosa, né in una semplice prosa è adaequate traducibile, ma nel-
la cui semplicità, come il senso in un insondabile simbolo, abita la pie-
nezza della divinità»43.

Ma l'elemento sponsale è ancora decisivo: poiché l'amore che fa vin-
cere la vita sulla morte è l'Amore del Padre che «ha tanto amato il mondo
da dare il suo Figlio unigenito, perché chiunque crede in Ihìi non muoia,
ma abbia la vita eterna:.» (Gv 3, 1 6); è l'amore del Figlio che «mi ha amato
e ha dato se steSso per me» (Gal 2,20); è l'Amore che è lo Spirito Santo,
che «dà la vita» (Credo nicenocostantinopolitano). Nella resurrezione di
Cristo il Padre ha manifestato in pienezza che ««l'amore è forte come la
morte» (Ct 8,6), perché solo l'Amore di Dio, lo Spirito Santo, il quale ac-
coglie l'amato in se stesso assorbendolo in sé e glorificando la sua carne
mortale, è in grado di rendere possibile la sopravvivenza di Gesù Croci-
fisso nel Padre. Il Risorto vive perché continua a vivere in un altro, ì-ìel Pa-
dre, «vive per Dio». Poiché Cristo ha amato noi tutti, dall'amore ha fatto
scaturire l'immortalità per tutti, la sua resurrezione è la nostra vita; se egli
è risorto anche noi risorgeremo, perché l'amore è più forte della morte44.
Q?ìesto è il messaggio pasquale della Llama de amor viva, come ha anche
messo in evidenza Gabriel Castro a conclusione di un suo articolo sulla
poesia: «non c'è terrore del «<dies irae» nelle profonde caverne del senso di
quest'uomo sicuro nell'amore, solo rimane in esse lo splendido fulgore di
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, il be-una luce sconoscìuta, riflessa nello specchìo limpido da ogni alone
unieiae Ìl:gloria "di una-pers:'Jna-amata c'he sveglia, respira e si addormenta».
rlCCkabk%Jìì«ì-úxúxìúy - - - - - -- ------- , , ?rs ª jªìl I (ª jª ( ªí?l jiª jlìqulnuli ar e pOe lCa ulVen a «COrne un rlueSSO, nOn ueì ìmore ueìia mOr-
te, ?na COme unO splendore della gloria e della vittoria della Pasqua di Cri
SìO>)45,

Quindi all'inizio il cammino di ogni uomo che segue Giovanni della
tjulllul (lLLlLlllÀu I1 --------. - -0----- -. -Croce è il cammino «VerSO la notte del Tutto» perché è «un cammino al di

fuori di ogni ragioì-ìe vitale, un cammino che può essere garantìto soltan-
to da un amore che è più forte dell'inferno, che è vita dalla morte. Da un
a"'m'ore 'che';on raggiunge a fatica, con forza propria, l'amato, ma viene
afferrato nel salto dall'amore di Dio che di un amante fa di lei una ama-

, a partire da se'Ma -questo avviene soltanto là dove l'amore si spinge,
- ' " 1 lì xî?22.l,ta.

stesso, VerSO l'estremo limite, come l'amore della Maddalena che cerca tra
rºmorti 'Colui che ama con tutta la sua vita>16.

)Ll a" s"e"qÌuue"lW'dell;Arrì;ìto-non ì s-olo per i mistici, è possibile per ogni cre-
ne'll'a-fed-e-e-neÌÌ'amore che ci sono donate nello Spirito Santo, perdente, e nell'arnore cne cì SOIIO uuuúíc ììyììw -ìyìì-- - -,..., r-dal Padre. E la sequela culmina con l'Amore glorioso, de

mezzo di Cristo,

bien y gloria lleno, tra l'Amato e la sua amata sposa, completamente in-
nºarnOy;"'at'a', -tanto che ella non sa dire cuàn delicatamente me enamoras.

" ª J. RATZINGER, hnma(»íni di speranza, Percorso attraveìso i tempi e i luoghi del Giu-
bileo, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 1999, 40-41 .

' H. U. VON BALTHASAR, Gloria III, 155.
" Cf. J. RATZINGER, Introduzione al Cristianesimo, Queriniana, Brescia 199(Y, 249-

250.

' G. CASTRO, ««Llama cle amor viva»», 476.
ª' H'. 'Ù.-;on-Balthasar, Gloria III, 109-110.
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ne? La Pasqua riguarda l'inconcepibile; il suo evento ci viene incontrodapprima solo attraverso la Parola, non attraverso i sensi. [...] Ma poichéora pensiamo con i sensi, la fede della Chiesa ha da sempre tradotto la Pa-rola pasquale anche in simboli che fanno presagire il non detto della Pa-rola. Il simbolo della luce (e con esso quello del fuoco) gioca un ruolo im-
portante; il saluto al cero pasquale, che nella Chiesa buia diventa il segnodella vita, è per il vincitore sulla morte. L'evento d'allora viene così tra-
dotto nel nostro presente: dove la luce sconfigge il buio, accade qualcosadella resurrezione»=".

San Giovanni della Croce ha scritto 'le' parole ispirate di questa sua
poesia per esprimere nel simbolo 'la' Parola. Per questo Balthasar ha po-tuto scrivere che il nostro Santo «è dottore della Chiesa più come poetache come prosatore. Egli richiama così, in un modo d'un valore singola-re, l'attenzione sul carattere del Verbo di Dio SteSSo+ il quale pure non èsemplice prosa, né in una semplice prosa è adaequate traducibile, ma nel-
la cui semplicità, come il senso in un insondabile simbolo, abita la pie-nezza della divinità»43.

Ma l'elemento sponsale è ancora decisivo: poiché l'amore che fa vin-cere la vita sulla morte è l'Amore del Padre che «ha tanto amato il mondo
da dare il suo Figlio unigenito, perché chiunque crede in Ihìi non muoia,ma abbia la vita eterna:.» (Gv 3, 1 6); è l'amore del Figlio che «mi ha amatoe ha dato se steSso per me» (Gal 2,20); è l'Amore che è lo Spirito Santo,che «dà la vita» (Credo nicenocostantinopolitano). Nella resurrezione di
Cristo il Padre ha manifestato in pienezza che ««l'amore è forte come la
morte» (Ct 8,6), perché solo l'Amore di Dio, lo Spirito Santo, il quale ac-coglie l'amato in se stesso assorbendolo in sé e glorificando la sua carnemortale, è in grado di rendere possibile la sopravvivenza di Gesù Croci-fisso nel Padre. Il Risorto vive perché continua a vivere in un altro, ì-ìel Pa-dre, «vive per Dio». Poiché Cristo ha amato noi tutti, dall'amore ha fatto
scaturire l'immortalità per tutti, la sua resurrezione è la nostra vita; se egliè risorto anche noi risorgeremo, perché l'amore è più forte della morte44.Q?ìesto è il messaggio pasquale della Llama de amor viva, come ha anchemesso in evidenza Gabriel Castro a conclusione di un suo articolo sulla
poesia: «non c'è terrore del «<dies irae» nelle profonde caverne del senso diquest'uomo sicuro nell'amore, solo rimane in esse lo splendido fulgore di

ì
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l
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, il be-una luce sconoscìuta, riflessa nello specchìo limpido da ogni aloneunieiae Ìl:gloria "di una-pers:'Jna-amata c'he sveglia, respira e si addormenta».rlCCkabk%Jìì«ì-úxúxìúy - - - - - -- ------- , , ?rs ª jªìl I (ª jª ( ªí?l jiª jlìqulnuli ar e pOe lCa ulVen a «COrne un rlueSSO, nOn ueì ìmore ueìia mOr-te, ?na COme unO splendore della gloria e della vittoria della Pasqua di Cri
SìO>)45,

Quindi all'inizio il cammino di ogni uomo che segue Giovanni dellatjulllul (lLLlLlllÀu I1 --------. - -0----- -. -Croce è il cammino «VerSO la notte del Tutto» perché è «un cammino al difuori di ogni ragioì-ìe vitale, un cammino che può essere garantìto soltan-to da un amore che è più forte dell'inferno, che è vita dalla morte. Da una"'m'ore 'che';on raggiunge a fatica, con forza propria, l'amato, ma vieneafferrato nel salto dall'amore di Dio che di un amante fa di lei una ama-
, a partire da se'Ma -questo avviene soltanto là dove l'amore si spinge,- ' " 1 lì xî?22.l,

ta.

stesso, VerSO l'estremo limite, come l'amore della Maddalena che cerca trarºmorti 'Colui che ama con tutta la sua vita>16.)Ll a" s"e"qÌuue"lW'dell;Arrì;ìto-non ì s-olo per i mistici, è possibile per ogni cre-ne'll'a-fed-e-e-neÌÌ'amore che ci sono donate nello Spirito Santo, perdente, e nell'arnore cne cì SOIIO uuuúíc ììyììw -ìyìì-- - -,..., r-dal Padre. E la sequela culmina con l'Amore glorioso, demezzo di Cristo,
bien y gloria lleno, tra l'Amato e la sua amata sposa, completamente in-nºarnOy;"'at'a', -tanto che ella non sa dire cuàn delicatamente me enamoras.

" ª J. RATZINGER, hnma(»íni di speranza, Percorso attraveìso i tempi e i luoghi del Giu-bileo, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 1999, 40-41 .
' H. U. VON BALTHASAR, Gloria III, 155.
" Cf. J. RATZINGER, Introduzione al Cristianesimo, Queriniana, Brescia 199(Y, 249-250. ' G. CASTRO, ««Llama cle amor viva»», 476.ª' H'. 'Ù.-;on-Balthasar, Gloria III, 109-110.
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I
Sr. Miriam dello Spirito Santo

I Il cuore nell'opera di S. Teresa
di Lisieux

l
««Possa il Signore Gesù, porre pure a rìoi, le mani sugli occhi,
perché iniziamo a volgere lo sguardo non alle cose che si vedono,
ma a ciò che non si vede:
apra a rìoi quegli occhi che non scrutano le cose presenti,
ma quelle future, e sveli a noi quello sguaì4o del cuore
mediaìtte il quale si vede Dio in spirito»». l

Origene I

INTROD[JZIONE

Nel nostro tempo, in questo frangente di storia, per non restare aimargini della vita, per non rimanere relegati sulla superficie delle cose ealla periferia dell'esistenza, è necessario che il nostro sguardo si intensi-fichi e vada in profondità. Ma i nostri occhi sono spesso offuscati o trop-po impegnati a guardare ciò che vedono, perché la mente e il cuore pos-sano accorgersi di quello che la realtà cela, ma che immediatamente sve-la a chi osa guardare deníro e paradossalmente oltre. E cos'è questosguardo se non quella contemplazione del cuore, quella capacità umanae divina insieme che penetra le profondità dell'esistenza? La contempla-zione ci conduce a quell'unico punto in cui tutto si tiene: il cuore di Dio;e allo stesso tempo è uno sguardo che ci porta a quell'unico spazio in cuil'uomo veramente è: il cuore, inteso questo in tutta l'ampiezza del suo si-
gnificato.

L'esigenza interiore di una dimensione contemplativa della vita unitaal fascino di Teresa ídi Lisieux e ad un certo stupore per la parola, mi han-no spinta a dire qualcosa di quell'inesauribile mistero che è il cuore del-l'uomo. Teresa, donna contemplatíva, ha saputo faì-e del suo cuore ciò cheveramente lo definisce e lo costituisce come tale.
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SR. MIRIAM DELLO SPIRITO SANTO l
I

IL CUORE NELL:OPERA DI S. TERESA DI LISIEUX

l

l

« La nostra analisi si fonda su criteri che trovano la loro ragione nello
specifico di un'area linguistica. Criterio questo che è il punto di partenza
per uno studio che apre vasti orízzonti nel campo ínfinito -dell'esis'tere-. éS"
noscere la ««parola» in tutta la sua portata semantic'a-s"Îgnifica-"gua;d;re
profondamente la realtà che ad essa corrisponde. Se è vero questo, allora
scrutare la parola e la sua realtà non è distante da quello 'sgu';;do -co';
templativo che sta all'origine della comprensione di tutto ciò che esiste.

Il cuore è una realtà di interesse universale, ;-er c'uÌ Ìa-nos"tra 'ri'fles-
sione ci spinge lontano e ci porta non solo a varcare le ;og-lie-de-l-mo-ndo
sioni religiose.
occidentale, ma anche quella soglia troppo spesso minata delle confes-

1. IL C[JORE NELLE CIVILTÀ ANTICHE

Il quadro più completo dei sígnifícati della parola ««cuore» in tutta la
ricchezza e complessità ci è offerto dall'antica -spirit"ualitÌ ºorient"ale"e'da"l'-
Ia tradizione semitica.

Nella letteratura dell'ìndia il cuore occupa un posto preminente so
prattutto nella psicologia della meditazione. Il concetto di cuore è legato
qui alle nozioni di conoscenza, luce, persona,- saggez;a,, e costituisce I'i-

dentità dell'uomo, ma è anche l'anima di tutto l'universo, essendo il cuo-
re ímmanente e trascendente allo stesso tempo. L'uomo indiano IlOn Sa-
prebbe consacrare a Dio che il proprio cuo;e nual;-mÌglÌ'o;e"a'lt'a"r'e",r,.,, ,,,..úcìyìaìc a i?yiu cíie ìi proprìo cuore quale migliore altare; è lì,
in quello spazio infinito che, attraverso la meditazíone, è trasportato dal
mondo fisico a quello spirituale, giungendo a quell'essenza trascendenta-
le che è l'oggetto stesso-della meditazrone;.

Nell'ambito della tradizione orientale, è interessante la concezione
del cuore presso gli antichi Egiziani2 ii2 in cui il cuore è allo stesso tempo
l'organo principale della vita fisica e -della-vi'ta-sprrituale'.. Come organo fi-
sico è il centro del sistema circolatorio che fa passare l'aria dalla testa a
tutte le membra3. È messo nell'uomo fin dalla nas'Jita,'- è leg;to"aÎla'veg"liaª
e al sonno ed è l'organo della sete. In quanto organo della vita spirituale
è innanzitutto la sede dei sentimenti:-desiderio, gioia, ma-;c"he'deYla
paura, della tristezza, della vergogna e contiene-l:a'more e-ilªco'raggio."A"l':
lo stesso tempo è il luogo dove risiedono la volontà, la memoria, la sag-

I
l
I

l
l

I
í

l

gezza e non in ultimo il pensìero, che l'Egiziano non sembra aver mini-
mamente distinto dai sentimenti. Questa idea complessa di cuore si trova
fin dai testi delle píù antiche piramidi. La letteratura egiziana, inoltre,
fornisce numerosi esempi di come il cuore si identifichi con la vita della
persona intera, per cuí quando íl cuore viene asportato c'è la morte, quan-
do viene rimesso c'è la rinascita. Significativo a questo proposito è il Rac-
conto dei due fratelli che proviene dalla letteratura dell'Antico Egitto. Ta-
le racconto, al dire di Milad Doueihi, «è la migliore introduzione all'uni-
verso ricco e violento del cuore e delle sue rappresentazioni culturali e
cultuali»". «<Il Racconto dei due fratelli, una delle più antiche testimonian-
ze letterarie che possediamo in cui il cuore ha un ruolo centrale, svolge e
sfrutta l'insieme delle funzioni e delle variazioni figurative del cuore. Spa-
zio della comunicazione, luogo del principio primo della vita e della ri-
generazione, sito delle passioni, delle emozioni, (...) il cuore è l'organo e
il simbolo delle più fondamentali e più essenziali manifestazioni della vi-
ta>)!

Se la spiritualità indiana e la civiltà egiziana ci mostrano la comples-
sità della voce «cuore» e la sua universalità, l'ambito di ricerca più fecon-
do si dimostra essere quello della tradizione semitica, che ci riporta alla
radice della parola ««cuore», che racchiude in sé tutte le facoltà dell'uomo,
da quelle intellettive a quelle affettive, diventando sinonimo di persona,
uomo, io. È sufficiente leggere la Bibbia per rilevare l'importanza-del cuo-
re nell'universo del pensìero e del vissuto ebraico".

Il cuore è l'organo indispensabile, sorgente della vita fisica del corpo,
in quanto è dal cuore che il sangue, apportatore di vita, scorre a ìrrorare
e vivificare tutto l'organismo; tuttavia per gli antichi semiti non è solo né
principalmente questo. Nel mondo ebraico, il cuore è il centro di tutta la
vita psicologica e morale, della vita interiore. Per la posizione che occu-
pa e il ruolo fondamentale che svolge nelle funzioni vitali dell'organismo,
esso è il più importante degli organi interni e, in un senso più generale, il
cuore designa l'interno dell'uomo. Tale concetto è espresso bene nell'e-
spressione biblica: «Porrò la mia legge dentro di loro e la scriverò sul Io-
ro CuOre» (Ger 31,33). Frequente è la contrapposizione tra interiore ed
esteriore; è in tale senso che il Signore può dire: «Questo popolo si avvi-
cina a me solo a parole e mi onora con le labbra, mentre il suo cuore è
Iontano da me» (IS 29, î 3), per cui bocca e labbra indicano ciò che è ester-

' Cf. SWAMI ADIDEVANANDA, La tìotiorì du coeuy- dans la vie spirituelle de l'lnde iìî
Le Coeur, í«Études Carmélitaines», Desclée de Brower, Bruges 1950, 88-95.

2rí ì ìrsrìv':ccrì r? -- .ì ? -'- ?' Cf. J. DORESSE, Le coeur et les anciens Égyptiens, in Le Coeur, 82-87.
3 À DTÀkT'Cr/)D'l'r T - -- í l ?A. PIANKOFF, Le coeur dans les text;s ÌBypti'ens: ªP'ariªs"l=930",'c:;p.'l .º2'. 81.

" M. DOUEIHI, Storia perversa del cuore umano, Il Melangolo, Genova 1997, 29.
a Ivi, 29-33.
º Cf. A. GUILLAUMONT, Les sens des noms du coeur clans l'Antiquité, in Le Coeuì: 41-
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occidentale, ma anche quella soglia troppo spesso minata delle confes-
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Il quadro più completo dei sígnifícati della parola ««cuore» in tutta laricchezza e complessità ci è offerto dall'antica -spirit"ualitÌ ºorient"ale"e'da"l'-Ia tradizione semitica.
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gezza e non in ultimo il pensìero, che l'Egiziano non sembra aver mini-mamente distinto dai sentimenti. Questa idea complessa di cuore si trovafin dai testi delle píù antiche piramidi. La letteratura egiziana, inoltre,fornisce numerosi esempi di come il cuore si identifichi con la vita dellapersona intera, per cuí quando íl cuore viene asportato c'è la morte, quan-do viene rimesso c'è la rinascita. Significativo a questo proposito è il Rac-conto dei due fratelli che proviene dalla letteratura dell'Antico Egitto. Ta-le racconto, al dire di Milad Doueihi, «è la migliore introduzione all'uni-verso ricco e violento del cuore e delle sue rappresentazioni culturali ecultuali»". «<Il Racconto dei due fratelli, una delle più antiche testimonian-
ze letterarie che possediamo in cui il cuore ha un ruolo centrale, svolge esfrutta l'insieme delle funzioni e delle variazioni figurative del cuore. Spa-
zio della comunicazione, luogo del principio primo della vita e della ri-generazione, sito delle passioni, delle emozioni, (...) il cuore è l'organo eil simbolo delle più fondamentali e più essenziali manifestazioni della vi-
ta>)!

Se la spiritualità indiana e la civiltà egiziana ci mostrano la comples-sità della voce «cuore» e la sua universalità, l'ambito di ricerca più fecon-
do si dimostra essere quello della tradizione semitica, che ci riporta allaradice della parola ««cuore», che racchiude in sé tutte le facoltà dell'uomo,da quelle intellettive a quelle affettive, diventando sinonimo di persona,uomo, io. È sufficiente leggere la Bibbia per rilevare l'importanza-del cuo-
re nell'universo del pensìero e del vissuto ebraico".

Il cuore è l'organo indispensabile, sorgente della vita fisica del corpo,
in quanto è dal cuore che il sangue, apportatore di vita, scorre a ìrroraree vivificare tutto l'organismo; tuttavia per gli antichi semiti non è solo néprincipalmente questo. Nel mondo ebraico, il cuore è il centro di tutta lavita psicologica e morale, della vita interiore. Per la posizione che occu-pa e il ruolo fondamentale che svolge nelle funzioni vitali dell'organismo,esso è il più importante degli organi interni e, in un senso più generale, ilcuore designa l'interno dell'uomo. Tale concetto è espresso bene nell'e-spressione biblica: «Porrò la mia legge dentro di loro e la scriverò sul Io-ro CuOre» (Ger 31,33). Frequente è la contrapposizione tra interiore edesteriore; è in tale senso che il Signore può dire: «Questo popolo si avvi-
cina a me solo a parole e mi onora con le labbra, mentre il suo cuore èIontano da me» (IS 29, î 3), per cui bocca e labbra indicano ciò che è ester-

' Cf. SWAMI ADIDEVANANDA, La tìotiorì du coeuy- dans la vie spirituelle de l'lnde iìîLe Coeur, í«Études Carmélitaines», Desclée de Brower, Bruges 1950, 88-95.2rí ì ìrsrìv':ccrì r? -- .ì ? -'- ?' Cf. J. DORESSE, Le coeur et les anciens Égyptiens, in Le Coeur, 82-87.3 À DTÀkT'Cr/)D'l'r T - -- í l ?A. PIANKOFF, Le coeur dans les text;s ÌBypti'ens: ªP'ariªs"l=930",'c:;p.'l .º2'. 81.

" M. DOUEIHI, Storia perversa del cuore umano, Il Melangolo, Genova 1997, 29.
a Ivi, 29-33.
º Cf. A. GUILLAUMONT, Les sens des noms du coeur clans l'Antiquité, in Le Coeuì: 41-
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SR. MIRIAM DELLO SPIRITO SANTO

no all'uomo mentre il cuore il suo interno. Spesso il cuore designa l'in-
sieme dell'essere umano, accezione che ritroviamo nell'espressione
gíìníì rr-nrs 1 - -:- - - --- - " ª ª -???..?.-., . - --ììwìic yììc ì uí uVlalnO nell'eSpreSSlOne: «Ven-
gono meno ?a mia carne e il mio cuore» (Sal 73,26), che sostituisce bene
il hinnmin -rtsr - - - - ' - - - -il binomio «corpo e anima>» c-o;mn;;;nt'e u'sat'o

Spazio interiore, sorgente della -vÌta--fisica"e spirituale dell'uomo,
. ???., .?..?..,,...y úyìxa vira ììsìca e spìrìtuale dell'uomo, il

cuore è anche la sede della vita affettiva: le emozioni e i sentimenti, in-
faffl. S(ìn(ì qe'nhh rsc? - :l 1- - - -a--"- ' " 'ºfattí, sono sentití per il loro effetto-suÌ'c'uªo"re.. B il cuore che prova gioia,
come dice il salmista: «ln lui gi-oisce 5Ì no;tro 'cu'o'r'e"»' ììc cììe prOVa glOla,

(Sal 33,21); sente íl
dolore, per cui «anche fra il riso, il cuore prova dolore» (Prov 14, 13); an-.? - --.?., + ..-- - yì úv ú uuì(?)l c» I?í rOV 14, l 3 ),ª an-
che la rabbia risiede nel cuore e talvolta cuore e rabbia si identificano:
«Perché il tuo cuore ti trasporta-e-fanno-c'nmìo i"tu"ªo"i uolcdchbli»l
dice Elifaz a Giobbe rimproveran-doYo

i>) (Gb 15,12),

Per i semiti il cuore è an:c-he  ì sede dell'invidia:: «(Il tuo cuore non in-
--- -- -- ...?. - yyìì ìììvìiaìa. ((Il I

vidi i peccatori, ma resti sempre nel timore del Signore»
Arac;Ap-r:rsª.-TJ-:--J2'-'-=ª' ª" ªº ' ª -desiderio: « .,ì í, ìììa ìc:ìu sempre nel tìmore del Signore» (Prov 23, 17), del

Hai soddisfatto il desiderío del suo cuore» (Sal21,3), della VO-
lontà, per cui seguire le vie-del proprro"cuor"'e,re, come dice il saggìo al gio-
vane: «.Segui pure le vie del cuore e'i desideri-dei"tuoi o"cch"i'»
gnífica seguire ?a propria volon"tà.ª

i» (0011,9), Si-
í tr'MQ t rs ùrv: -y: - - -Nello stesso senso in un tes-to egiziyanìo

- . ---.---"..-ª"scll.-íUllluJlíeS[Oe

è detto al Creatore: «Hai formato la terra seguendo il tuo cuore»7.
L'accezione forse più diffusa da sempre e ovunque è nota anche al

Tn(ìrìdn '-p'rnitaì ùA .' :l --- - - - --- " ssamondo semita ed è il cuore come luogo dell'amore: : «Come puoi dirmi: ti
-?--.-.. -- -wìììy Hul?Jl uíllill-. Ll

amo, mentre il tuo cuore non è con me?» (Gdc 16, 15). Ed è nel CuOre che
ì'nnmíì ùìì?ì A rqù.,,? , - --- mª- " ' =??? ? .... ...-.-3 s?ìúy ìu, ì .:ì ). I?,U e nel CuOre che

l'uomo può e deve amare Dio: «<Tu amerai il Signore tuo Dío con tutto íl
cììíìì-P rrrìtíú*-,l',,: ---- - ?- Î ' ª- - -,,..-, ,,au ulu LUII LuLLO Il

cuore, con tutta l'anima e con tutte le forze» (Dt 6,5). In ebraico CuOre è
anche sinonimo di coraggìo: «I1 mio cuore mi abbandona» (Sal 11, 13), di-

r -- --y-----ìyìy ìtì súú ui.ìpl::IdZl()ne.

se per jli antichi semitÌ il cu;;; è la sede di tutta la vita sen?
. , ?- --- ....--- -- -úwì L C id ':>CtlC ul íuna la Vlìa Sen-

sibile e affettiva dell'uomo, non è questa accezione a caratterizzare la
ìììentaììt:à A; rì'ìu'--'í-; - - --" º- r = ª ª' - -Infatti il cuore non ha il monop-om;-deÎle"emo"mentalità dí questi-popol:'."Jì

. . ????- -- ..-,- - ---I1 ììa ìì IllUiiupoíìo a(=

zioni e dei sentimenti che sono condivisi dai reni e dalle víscere,; anche í

reni infatti sentono la gioia: «Esulteranno le'mie"vi"sªc'e'rªe',?, quando le tue
labbra diranno parole r5ett;ª ...?,ai?ii?ciaìiiiu ìc nne vìscere, quando le tue

(Prov 23, 16) e le viscere COnOSCOnO iì dolore
profondo: ? , - - . -.?.,,., , - - vìs>ycìc buil(?)SCOnO 11 ClOlOre

«Le mie viscere ribollono senza posa e giorni d'affanno mi as-
nk2na)a7ìl---- 0 -salgono» (Gb 30,27), la compaS';Ìone : «Per questo le mie viscere si com-

muovono per lui, provo per lui profonda tenerezza» (Ger 31,20) e l'amo
re: «Íl ITIIO dììettíì hp ìììr'-ccrs 1- - - - - --"- -- ª 'ª -

re: «Íl mio diletto ha messo la mano nello spiraglio e un fremito mi ha
scrìnvrìltp.(r+qís ìì.-..-.. -- -ì º " " - --??- --.--,. -y--tq5ììv c ull lí'eínlKO IÌI? na

sconvolta» (Ct 5,4). Accanto al cuore è il fegato l'altro organo ad aSSume-
re un ruolo considerevole nelle emozioni, soprattutto la rabbia e la tri?
stezza. L'assocìazìnní- rlpl rììrsrù - - - :' - "' " " 'L'associazione del cuore con il mondo affettivo rientra in una
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IL CUORE NELTaOPERA DI S. TERESA DI LISIEUX

mentalità primitiva secondo la quale le diverse attività psicologiche non
sono percepìte come differenziate. Ciò che colpisce presso l'antico mon-
do semitico è una tendenza a differenziare le facoltà dell'anima e princi-
palmente a distinguere l'intelligenza dagli altri fenomeni psichici e a dar-
gli un luogo suo proprio e tale luogo è il cuore, mentre le emozioni ei sen-
timenti sarebbero localizzati nelle viscere, nei reni, nel fegato.

Per un semita il cuore è anzitutto intelligenza, sì che un uomo di cuo-
re significa intelligente, saggio per cui Giobbe può dire ai suoi amici: «An-
ch'ìo però ho un cuore come voi» (Gb 12,3) per dire che è intelligente co-
me loro e Eliu può dire a coloro che aveva salutato come saggi (cf. Gb
34,2): «Ascoltatemi uomini di cuore» (Gb 34, 10), intendendo proprio uo-
miní di senno, intelligenti. Allo stesso modo, mancare di cuore è lo stesso
che essere prìvo d'intelligenza, cioè stolto ed è in questo senso che Gere-
mia può parlare di «popolo stolto e privo di cuore» (Ger 5,21) e il profeta
Osea può descrivere Efraim come «un'ingenua colomba priva dí cuore»
(Os 7, 11). Anche in egiziano la formula «intelligente secondo il cuore>» è
spesso usata nei titoli e l'uomo intelligente è sovente «colui che vede se-
condo il cuore»8. Questa intelligenza del cuore è essenzialmente intuitiva;
è con il cuore che si capisce: ((Il cuore volubile si applicherà a compren-
dere» (Is 32,4), che si riflette, si ragiona: ««Essa però non pensa così e co-
sì non giudica il suo cuore» (Is 10,7). In tal senso l'espressione ««dirsi nel
cuore», che solitamente sta a significare «parlare a se stessi», dove cuore
indica il luogo interiore, qui significa più propriamente pensare: (<IO ho
detto in cuor mio» (Qo 2, 1). Essendo anche la sede del pensiero, il cuore
diventa anche il ricettacolo di ciò che alimenta il pensiero steSso e non so-
lo il luogo dove si concepiscono i pensieri: «La mia bocca esprime sa-
pienza, il mio cuore medita SaggeZZa)) (Sal 49,4) o si formano le idee:
«cuore che trama iniqui progetti» (Prov 6, 18), ma anche il luogo dove si
conservano i ricordi: Mì torni nel cuore Gerusalemme» (Ger 51 ,50); così
si esprime il profeta per dire di ricordarsí di Gerusalemme, ed è Dio stes-
so ad inscrivere i suoi comandamenti nel cuore dell'uomo perché questi
se ne ricordi: «Questì precetti che oggi ti dò, ti stiano fissi nel cuore» (Dt
6,6). Anche i saggi egiziani non si esprimono diversamente invitando l'uo-
mo a mettere gli scritti nel proprio cuore: «mettilo dentro nel tuo cuore»i.
Luogo della memoria, il cuore è anche l'organo dell'attenzione: «È deva-
stato tutto il paese e nessuno se ne dà cuore» (Ger 12, 11), constata il pro-
feta e diciamo «ho prestato cuore a» per dire mi sono interessato, ho pre-
stato attenzione a.
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' A. PIANKOFF, Le coeur: 31 .
ª Cf. ivi, 49.
ºÍvi,45.
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no all'uomo mentre il cuore il suo interno. Spesso il cuore designa l'in-sieme dell'essere umano, accezione che ritroviamo nell'espressionegíìníì rr-nrs 1 - -:- - - --- - " ª ª -???..?.-., . - --ììwìic yììc ì uí uVlalnO nell'eSpreSSlOne: «Ven-gono meno ?a mia carne e il mio cuore» (Sal 73,26), che sostituisce beneil hinnmin -rtsr - - - - ' - - - -il binomio «corpo e anima>» c-o;mn;;;nt'e u'sat'oSpazio interiore, sorgente della -vÌta--fisica"e spirituale dell'uomo,. ???., .?..?..,,...y úyìxa vira ììsìca e spìrìtuale dell'uomo, ilcuore è anche la sede della vita affettiva: le emozioni e i sentimenti, in-faffl. S(ìn(ì qe'nhh rsc? - :l 1- - - -a--"- ' " 'ºfattí, sono sentití per il loro effetto-suÌ'c'uªo"re.. B il cuore che prova gioia,come dice il salmista: «ln lui gi-oisce 5Ì no;tro 'cu'o'r'e"»' ììc cììe prOVa glOla,
(Sal 33,21); sente íldolore, per cui «anche fra il riso, il cuore prova dolore» (Prov 14, 13); an-.? - --.?., + ..-- - yì úv ú uuì(?)l c» I?í rOV 14, l 3 ),ª an-che la rabbia risiede nel cuore e talvolta cuore e rabbia si identificano:«Perché il tuo cuore ti trasporta-e-fanno-c'nmìo i"tu"ªo"i uolcdchbli»ldice Elifaz a Giobbe rimproveran-doYo i>) (Gb 15,12),

Per i semiti il cuore è an:c-he  ì sede dell'invidia:: «(Il tuo cuore non in---- -- -- ...?. - yyìì ìììvìiaìa. ((Il Ividi i peccatori, ma resti sempre nel timore del Signore»Arac;Ap-r:rsª.-TJ-:--J2'-'-=ª' ª" ªº ' ª -desiderio: « .,ì í, ìììa ìc:ìu sempre nel tìmore del Signore» (Prov 23, 17), delHai soddisfatto il desiderío del suo cuore» (Sal21,3), della VO-lontà, per cui seguire le vie-del proprro"cuor"'e,re, come dice il saggìo al gio-vane: «.Segui pure le vie del cuore e'i desideri-dei"tuoi o"cch"i'»gnífica seguire ?a propria volon"tà.ª i» (0011,9), Si-
í tr'MQ t rs ùrv: -y: - - -Nello stesso senso in un tes-to egiziyanìo- . ---.---"..-ª"scll.-íUllluJlíeS[Oeè detto al Creatore: «Hai formato la terra seguendo il tuo cuore»7.L'accezione forse più diffusa da sempre e ovunque è nota anche alTn(ìrìdn '-p'rnitaì ùA .' :l --- - - - --- " ssamondo semita ed è il cuore come luogo dell'amore: : «Come puoi dirmi: ti-?--.-.. -- -wìììy Hul?Jl uíllill-. Llamo, mentre il tuo cuore non è con me?» (Gdc 16, 15). Ed è nel CuOre cheì'nnmíì ùìì?ì A rqù.,,? , - --- mª- " ' =??? ? .... ...-.-3 s?ìúy ìu, ì .:ì ). I?,U e nel CuOre chel'uomo può e deve amare Dio: «<Tu amerai il Signore tuo Dío con tutto ílcììíìì-P rrrìtíú*-,l',,: ---- - ?- Î ' ª- - -,,..-, ,,au ulu LUII LuLLO Ilcuore, con tutta l'anima e con tutte le forze» (Dt 6,5). In ebraico CuOre èanche sinonimo di coraggìo: «I1 mio cuore mi abbandona» (Sal 11, 13), di-

r -- --y-----ìyìy ìtì súú ui.ìpl::IdZl()ne.se per jli antichi semitÌ il cu;;; è la sede di tutta la vita sen?. , ?- --- ....--- -- -úwì L C id ':>CtlC ul íuna la Vlìa Sen-sibile e affettiva dell'uomo, non è questa accezione a caratterizzare laìììentaììt:à A; rì'ìu'--'í-; - - --" º- r = ª ª' - -Infatti il cuore non ha il monop-om;-deÎle"emo"mentalità dí questi-popol:'."Jì
. . ????- -- ..-,- - ---I1 ììa ìì IllUiiupoíìo a(=zioni e dei sentimenti che sono condivisi dai reni e dalle víscere,; anche íreni infatti sentono la gioia: «Esulteranno le'mie"vi"sªc'e'rªe',?, quando le tuelabbra diranno parole r5ett;ª ...?,ai?ii?ciaìiiiu ìc nne vìscere, quando le tue(Prov 23, 16) e le viscere COnOSCOnO iì doloreprofondo: ? , - - . -.?.,,., , - - vìs>ycìc buil(?)SCOnO 11 ClOlOre«Le mie viscere ribollono senza posa e giorni d'affanno mi as-nk2na)a7ìl---- 0 -salgono» (Gb 30,27), la compaS';Ìone : «Per questo le mie viscere si com-muovono per lui, provo per lui profonda tenerezza» (Ger 31,20) e l'amore: «Íl ITIIO dììettíì hp ìììr'-ccrs 1- - - - - --"- -- ª 'ª -re: «Íl mio diletto ha messo la mano nello spiraglio e un fremito mi hascrìnvrìltp.(r+qís ìì.-..-.. -- -ì º " " - --??- --.--,. -y--tq5ììv c ull lí'eínlKO IÌI? nasconvolta» (Ct 5,4). Accanto al cuore è il fegato l'altro organo ad aSSume-re un ruolo considerevole nelle emozioni, soprattutto la rabbia e la tri?stezza. L'assocìazìnní- rlpl rììrsrù - - - :' - "' " " 'L'associazione del cuore con il mondo affettivo rientra in una

r'!
l
I
l

l
l
l
l

l

l
l
l

I

IL CUORE NELTaOPERA DI S. TERESA DI LISIEUX

mentalità primitiva secondo la quale le diverse attività psicologiche nonsono percepìte come differenziate. Ciò che colpisce presso l'antico mon-do semitico è una tendenza a differenziare le facoltà dell'anima e princi-palmente a distinguere l'intelligenza dagli altri fenomeni psichici e a dar-gli un luogo suo proprio e tale luogo è il cuore, mentre le emozioni ei sen-timenti sarebbero localizzati nelle viscere, nei reni, nel fegato.Per un semita il cuore è anzitutto intelligenza, sì che un uomo di cuo-re significa intelligente, saggio per cui Giobbe può dire ai suoi amici: «An-ch'ìo però ho un cuore come voi» (Gb 12,3) per dire che è intelligente co-me loro e Eliu può dire a coloro che aveva salutato come saggi (cf. Gb34,2): «Ascoltatemi uomini di cuore» (Gb 34, 10), intendendo proprio uo-miní di senno, intelligenti. Allo stesso modo, mancare di cuore è lo stessoche essere prìvo d'intelligenza, cioè stolto ed è in questo senso che Gere-mia può parlare di «popolo stolto e privo di cuore» (Ger 5,21) e il profetaOsea può descrivere Efraim come «un'ingenua colomba priva dí cuore»(Os 7, 11). Anche in egiziano la formula «intelligente secondo il cuore>» èspesso usata nei titoli e l'uomo intelligente è sovente «colui che vede se-condo il cuore»8. Questa intelligenza del cuore è essenzialmente intuitiva;è con il cuore che si capisce: ((Il cuore volubile si applicherà a compren-dere» (Is 32,4), che si riflette, si ragiona: ««Essa però non pensa così e co-sì non giudica il suo cuore» (Is 10,7). In tal senso l'espressione ««dirsi nelcuore», che solitamente sta a significare «parlare a se stessi», dove cuoreindica il luogo interiore, qui significa più propriamente pensare: (<IO hodetto in cuor mio» (Qo 2, 1). Essendo anche la sede del pensiero, il cuorediventa anche il ricettacolo di ciò che alimenta il pensiero steSso e non so-lo il luogo dove si concepiscono i pensieri: «La mia bocca esprime sa-pienza, il mio cuore medita SaggeZZa)) (Sal 49,4) o si formano le idee:«cuore che trama iniqui progetti» (Prov 6, 18), ma anche il luogo dove siconservano i ricordi: Mì torni nel cuore Gerusalemme» (Ger 51 ,50); cosìsi esprime il profeta per dire di ricordarsí di Gerusalemme, ed è Dio stes-so ad inscrivere i suoi comandamenti nel cuore dell'uomo perché questise ne ricordi: «Questì precetti che oggi ti dò, ti stiano fissi nel cuore» (Dt6,6). Anche i saggi egiziani non si esprimono diversamente invitando l'uo-mo a mettere gli scritti nel proprio cuore: «mettilo dentro nel tuo cuore»i.Luogo della memoria, il cuore è anche l'organo dell'attenzione: «È deva-stato tutto il paese e nessuno se ne dà cuore» (Ger 12, 11), constata il pro-feta e diciamo «ho prestato cuore a» per dire mi sono interessato, ho pre-
stato attenzione a.
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SR. MIRIAM DELLO SPIRITO SANTO IL CUORE NE?I:OPERA DI S. TERESA Dl LISIEUX

Il pensiero, che risiede nel cuore, esiste in vista sia dell'azione sia del-
la scienza. È il cuore dell'uomo a meditare la condotta da seguire, come
esprime il libro d.ei Proverbi: <(Il cuore dell'uomo pensa molto alla sua
via» (Prov 16,9). È poi il cuore a ricercare il sapere: ««Un cuore retto ri-
cerca il Sapere»» (Prov 15,14) e a possedere la scienza: «íl cuore intelli-
gente acquista la scienza, l'orecchio dei saggi ricerca il Sapere)) (Prov
18,15; 15,7), «Chi acquista cuore ama se stesso» (Prov 19,8), «Ímparate,
inesperti, la prudenza e voi stolti acquistatevi un cuore» (Prov 8,5).

La capacità del cuore va oltre e acquisisce quell'intelligenza che è
strumento di discernimento e infine apprende la saggezza. Eppure il cuo-
re non è solo la sede di tale scienza, discernimento e saggezza, ma arriva
a coincidere con l'intelligenza stessa che da semplice strumento diventa
così ciò che possiede e contiene il cuore.

È difficile cogliere l'accezione di cuore come intelligenza, nella tra-
duzione della Bibbia che ne fanno le lingue moderne, come quella italia-
na della Conferenza Episcopale Italiana. Infatti tale traduzione rende
spesso il termine «cuore» con «senno», «intelligenza», per cui si percepi-
sce il reale significato di ««intelligenza», «senno», ma si perde il legame
con la parola ««cuore» e tutta la realtà che esso racchiude.

Tale significato di cuore si recupera risalendo all'originale ebraico e
nella maggior parte dei casi anche nella traduzione dei Settanta e in quel-
la latina della Vulgata. Infatti possiamo verificare che nella tradizione la-
tina il sostantivo ««cor», significa anche «senso, buon senso, senno, per-
spicacia, intelligenza, accortezza», accezione che si estende all'aggettivo
««cordatus» e lo determina con l'unico valore di «avveduto, dotato di sen-
no, d'intelletto, assennato, prudente, intelligente, savio»'º.

Numerose e diverse sono le sfumature che abbiamo colto analizzan-

do la complessità del cuore nel mondo semitico e in particolare in quello
ebraico, ma non si esaurisce qui la nostra analisi. Nella Bibbia il cuore
designa il centro più profondo della persona, spazio inscrutabile per l'uo-
mo, ma conosciuto solo da Dio nelle sue profondità: «IO, il Signore, scru-
to la mente e saggio i cuori» (Ger 17,10). Esso si identifica con la co-
scienza responsabile della vita ì'norale, della libera scelta del bene e del
male, per cui Giobbe, per provare la sua innocenza invoca la testimo-
nianza del suo cuore: ((Il mio cuore non mi rimprovera nessuno dei miei
giorni» (Gb 27,6). Il cuore è dunque giudice, ma al contempo giudicato o
pesato, secondo una immagine familiare sia agli Ebrei che agli Egiziani.

Centro della vita morale, il cuore lo è anche della vita religiosa, tan-
to che per l'?sraelita non esiste distinzione tra le due. «<Israele ha sempre

'º Cf. F. CALONGHI, Dizionario latino-italiano, Rosemberg & Sellier, Torino 1987'.
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, Per trovarepiù compreso che una religione esteriore non PLlò bastare
'Dio o-c-co"rre:"ce-rcarlo COn tutto il cuore' (Dt 4,29). Israele ha compreso
'ch: deve,' u'na-volt;per-sempre, 'fissare il suo cuore in Jahvè' (1 Saìn 7,3)
e"d "ama;'e"Dio ºCOl] t"utto 'Ìl s'uo ªcuore' (Dt 6,5), vivendo in una profonda
docHità-alla sua legge>l'. Sede della vita sensibile e della vita affettiva, se-
de-d;l pensier:o-e della memoria, intelligenza stessa, il cuore contiene in
;e ste:sso ;utti gli elementi costitutivi della persona. «L'uomo è compreso
tutto"intero-,-co'?l -Su-O 'Ì-ntimo essere e volere,-nella nozione di leb»'2, da qui
de'riva 'l"identiÓ-cazro-n-e-del CuOre COn la persona, con l'uomo nella sua to-
talÌtàJ í:-vìva iì loro cuore per sempre» (Sal 22,27). Da questo percorso at-
trav::rs'o Ìl ;on':do s-e-mitico possiamo dedurre una psicologia che designa
i-fatti 'della-vita psichica con il nome dell'organo che li interessa o con
Î'effetto-che 'ess'i 'producono su tale organo e questo succede soprattutto
p;r Ìl-cuore cÌe si trova ad essere allo stesso tempo sede delle emozionì

de-1l'i'rltelÍigenza e del pensiero, della vita morale e del-e dei sentimenti,

ra"vita ;;ligios';.-"Questo modo di pensar-e rende difficile la distinzione tra
:r fatto'p;i5c-hico dal-suo effetto sull'organo e dall'organo stesso e da qui
;asce"laFmffÎ;oltà di-definire un certo-uso metaforico della parola cuore
';:"W ;ssenào -fo';dati su una chiara distinzione i due ordini, fisico e psi-
chico.

'Gªiunti alla conclusione di questo excursus sul cuore nelle civiltà anti-
che,"'poss'i-a;ªo afferm'are con E'. Ancilli che <mella letteratura medievale e
moderna dell'Occidente non c'è nulla che si possa paragonare a questo
primato"der'cuore-de'g'li orientali»'3. «È questa una-parola sorgente che
"esprì;; l'uomo-nella s'oua-totalità (...); è un concetto simbolico-reale, atto
;d'esÌ-gnar:J il centro più profondo e più originario dell'unità psicosoma-
tica -della persona e che permette di precisare la gaìnma estremamente
varia d'egliFelementr mate;iali del concetto di cuore, e di coglierli nella lo-
ro'uuìità"»'a-.-LO-SìeS;O termine, nella civiltà greco-romana, possiede un si-
gnificato molto più ';is;retto e più povero, frno a passare in seconda linea
:d'e'ss"; -sopp"'Íarntato a. altri termini. Così, si usa il termine kardía in ge-
nerale, ma si parla piuttosto di mente, di anima, d'intelligenza, di volontà
'e 'ÍÎ "cuore"o;mFai Ì srolo-un-organo del' corpo con un valore puramente fi-
;iologico. Il -c'Jore-torna tutt:;via ad assumere il suo valore complesso e
;Îcco'odi-significati COn l'avvento del cì-istianesimo. Nel Nuovo Testamen-

?"Dizionario di Teologia Biblica, Marietti, Torino 19653, 206-207.
12 r=,.,,Ao r ,>cc;rrì Ap7 Nì.ìrìvrì Testamento. Paideia, Brescìa 1965, vol. 5' "(J:ì:ande'Les;ico :à;l"Nuovo-Testamento, Paideia, Brescìa 1965, vol. 5, 193.

D"ÎzªioSa'rio encicl";;pedÌco-drlpi::ituWÌità/1, ed. E. Ancilli, nuova edizione, Città Nuo-Il

va, Roma -1990, 689.
" Ivi, 687.
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SR. MIRIAM DELLO SPIRITO SANTO
IL CUORE NE?I:OPERA DI S. TERESA Dl LISIEUX

Il pensiero, che risiede nel cuore, esiste in vista sia dell'azione sia del-
la scienza. È il cuore dell'uomo a meditare la condotta da seguire, come
esprime il libro d.ei Proverbi: <(Il cuore dell'uomo pensa molto alla sua
via» (Prov 16,9). È poi il cuore a ricercare il sapere: ««Un cuore retto ri-
cerca il Sapere»» (Prov 15,14) e a possedere la scienza: «íl cuore intelli-
gente acquista la scienza, l'orecchio dei saggi ricerca il Sapere)) (Prov
18,15; 15,7), «Chi acquista cuore ama se stesso» (Prov 19,8), «Ímparate,
inesperti, la prudenza e voi stolti acquistatevi un cuore» (Prov 8,5).

La capacità del cuore va oltre e acquisisce quell'intelligenza che è
strumento di discernimento e infine apprende la saggezza. Eppure il cuo-
re non è solo la sede di tale scienza, discernimento e saggezza, ma arriva
a coincidere con l'intelligenza stessa che da semplice strumento diventa
così ciò che possiede e contiene il cuore.

È difficile cogliere l'accezione di cuore come intelligenza, nella tra-
duzione della Bibbia che ne fanno le lingue moderne, come quella italia-
na della Conferenza Episcopale Italiana. Infatti tale traduzione rende
spesso il termine «cuore» con «senno», «intelligenza», per cui si percepi-
sce il reale significato di ««intelligenza», «senno», ma si perde il legame
con la parola ««cuore» e tutta la realtà che esso racchiude.

Tale significato di cuore si recupera risalendo all'originale ebraico e
nella maggior parte dei casi anche nella traduzione dei Settanta e in quel-
la latina della Vulgata. Infatti possiamo verificare che nella tradizione la-
tina il sostantivo ««cor», significa anche «senso, buon senso, senno, per-
spicacia, intelligenza, accortezza», accezione che si estende all'aggettivo
««cordatus» e lo determina con l'unico valore di «avveduto, dotato di sen-
no, d'intelletto, assennato, prudente, intelligente, savio»'º.

Numerose e diverse sono le sfumature che abbiamo colto analizzan-
do la complessità del cuore nel mondo semitico e in particolare in quello
ebraico, ma non si esaurisce qui la nostra analisi. Nella Bibbia il cuore
designa il centro più profondo della persona, spazio inscrutabile per l'uo-
mo, ma conosciuto solo da Dio nelle sue profondità: «IO, il Signore, scru-
to la mente e saggio i cuori» (Ger 17,10). Esso si identifica con la co-
scienza responsabile della vita ì'norale, della libera scelta del bene e del
male, per cui Giobbe, per provare la sua innocenza invoca la testimo-
nianza del suo cuore: ((Il mio cuore non mi rimprovera nessuno dei miei
giorni» (Gb 27,6). Il cuore è dunque giudice, ma al contempo giudicato o
pesato, secondo una immagine familiare sia agli Ebrei che agli Egiziani.

Centro della vita morale, il cuore lo è anche della vita religiosa, tan-
to che per l'?sraelita non esiste distinzione tra le due. «<Israele ha sempre

'º Cf. F. CALONGHI, Dizionario latino-italiano, Rosemberg & Sellier, Torino 1987'.
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, Per trovarepiù compreso che una religione esteriore non PLlò bastare'Dio o-c-co"rre:"ce-rcarlo COn tutto il cuore' (Dt 4,29). Israele ha compreso
'ch: deve,' u'na-volt;per-sempre, 'fissare il suo cuore in Jahvè' (1 Saìn 7,3)
e"d "ama;'e"Dio ºCOl] t"utto 'Ìl s'uo ªcuore' (Dt 6,5), vivendo in una profonda
docHità-alla sua legge>l'. Sede della vita sensibile e della vita affettiva, se-
de-d;l pensier:o-e della memoria, intelligenza stessa, il cuore contiene in
;e ste:sso ;utti gli elementi costitutivi della persona. «L'uomo è compreso
tutto"intero-,-co'?l -Su-O 'Ì-ntimo essere e volere,-nella nozione di leb»'2, da qui
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de-1l'i'rltelÍigenza e del pensiero, della vita morale e del-e dei sentimenti,
ra"vita ;;ligios';.-"Questo modo di pensar-e rende difficile la distinzione tra
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tica -della persona e che permette di precisare la gaìnma estremamentevaria d'egliFelementr mate;iali del concetto di cuore, e di coglierli nella lo-
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;Îcco'odi-significati COn l'avvento del cì-istianesimo. Nel Nuovo Testamen-

?"Dizionario di Teologia Biblica, Marietti, Torino 19653, 206-207.
12 r=,.,,Ao r ,>cc;rrì Ap7 Nì.ìrìvrì Testamento. Paideia, Brescìa 1965, vol. 5' "(J:ì:ande'Les;ico :à;l"Nuovo-Testamento, Paideia, Brescìa 1965, vol. 5, 193.

D"ÎzªioSa'rio encicl";;pedÌco-drlpi::ituWÌità/1, ed. E. Ancilli, nuova edizione, Città Nuo-Il

va, Roma -1990, 689.
" Ivi, 687.
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SR. MIRIAM DELLO SPIRITO SANTO

!?

ì
l
l
l IL CUORE NELLOPERA DI S. TERESA DI LISIEUX

to ritroviamo, infatti, il cuore come l'io dell'uomo, il suo interno, «il cuo-
re come sorgente di tutta la vita personale, in cui pensiero, volizione, sen-
timenti formano una cosa sola»'s.

2. IL C[JORE DI TERESA

Sorge a questo punto un interrogativo: come si inserisce il cuore nel-
la personalità e nell'esistenza di Teresa? Che posto occupa, nel suo vive-
re, questo «spazio» del cuore? Realtà dalle innumerevoli sfaccettature e
dalle insondabili profondità, il cuore è ciò che qualifica l'uomo e lo iden-
tifica come tale. Teresa aveva la chiara consapevolezza di essere dotata di
un cuore che è molto più di un organo fisico.

Ella aveva un cuore molto sensibile e lo dice lei stessa nella sua auto-
biografia: ««...se Egli mi aveva messo vicino tanto amore, ne aveva messo an-
che nel mio piccolo cuore, creandolo amante e sensibile»> (Ms A, 4v)'6. An-
che la mamma, un po' preoccupata per il suo piccolo ««furetto» che dimo-
strava una spiccata vivacità e un pizzico di testardaggine, affermava:
««Però ha un cuore d'oro» (Ms A, 7r). Con spirito più analitico e critico, lo
zio Guérin vedeva in Teresa una ragazza troppo sensibile, come lei stessa
racconta: «Una sera lo zio mi portò CO?? sé, mi parlò della Mamma, di ri-
cordi passati, con una bontà che mi commosse profondamente e mi fece
piangere. Allora egli disse che ero troppo se;nsibile» (Ms A, 27v)"'. Non vo-
gliamo qui, però, soffermarci sulla descrizione che ella stessa o altri fan-
no del suo cuore, fondandosi la nostra analisi principalmente su criteri
linguistici.

Percorrendo i suoi scritti, dove la parola ««cuore» compare 963 volte,
è evidente quanto sia importante per Teresa il cuore, còlto nelle sue più
svariate accezioni. L'uso di questa parola in Teresa raggìurìge tutta la
complessità e la ricchezza che in se stessa la realtà ««coeur» può contene-
re. Abbiamo già dato un accenno su tale realtà descrivendo il cuore a par-
tire dal lontano Oriente fino a giungere alla tradizione ebraica per la qua-
le, più di tutte le civiltà antiche, tutte le facoltà della persona sono ricon-
dotte all'unità del cuore. Per Teresa, morta poco più che ventenne, il cuo-
re è tutto.

2.1 Il cuore, metafora dell'uomo interiore

Il cuore è innanzitutto il luogo della vita interiore profonda, la dimo-
ra più segreta dell'uomo, nella quale prende forma e vita l'intimità del-
l'essere; è lo spazio vitale dove l'uomo si incontra con se stesso.

<dl cuore è concepito come il centro personale e l'organo dell'unità so-
stanziale dell'uomo. Il cuore è l'essenza intima, il nocciolo, (...) è vita, sen-
timento; ma ancor più di sentimento, perché questo è momentaneo, mu-
tevole, contingente, fugace; quando per esempio si dice: l'uomo è ciò che
è nel suo cuore o Dio è nel suo cuore, non si può parlare allora di senti-
mento. In simili frasi esprimo 'una modalità durevole e solida della mia
esistenza'. L'espressione agostiniana 'Nel mio cuore, dove sono ciò che so-
no', significa che io esisto veramente qui allo zampillare del cuore, delle
sue forze e della sua impronta»'8.

In Teresa ricorre spesso l'espressione «nel forìdo del mio cuore» e que-
sto «fondo del cuore conosce cose che per nessuna altra via l'uomo giun-
gerebbe a intravvedere: separato, inconoscibile esso stesso, avvolto di te-
nebra e tuttavia sorgente di lucidità, è soggetto di antitesi che ne fanno il

Ì luogo tragico per eccellenza»'9. Ouando tuFto intorno a noi, il mondo del-
le persone e delle cose, sembra confuso e agitato, quando anche il nostro
universo interiore, di sentimenti e di desideri, di fantasie e di pensieri,
sembra un guazzabuglio inestr,icabile, è lì nel fondo del cuore che qual-
cosa tace e nel silenzio parla. È in tal senso che Teresa può dire: ««il mio
cielo era carico di nubi... Solo il fondo del mio cuore restava nella calma»
(Ms C, 9v). È lì nel fondo del cuore che Teresa conserva le cose; quando
le occupazioni sono incombenti e il tempo sembra rubare i pensieri e l'at-
tenzione, ella sa che c'è un luogo dove può depositare e «conservare le co-
se belle» (LT 180, 2v).

Nel cuore, questo centro profondo dell'essere, l'uomo si incontra con
Dio. È nel fondo, che di per sé è «cìò che al di là dell'apparenza e in ulti-
ma analisi si rivela l'elemento intimo, VerO))"o, che Teresa può ascoltare i
«segreti del Re», come si esprime nel Manoscritto B, rivolgendosi alla so-
rella: «<Sorella diletta, come siamo forturìate di capire gli intimi segreti del

l

l

l
l

l

l
l
l
l

" Ivi, 688.
"' Per le citazioni delle opere di S. Teresa di G.B. utilizziamo le sigle abituali: Mano-

scritto ((A)), ((B)), ((C)), rispettivamente Ms A, B, C; Lettere, LT; Poesie, P; Pie ricreazioni, PR;
Preghiere, Pr; Quaderno giallo di madre Agnese, QG.

" ««...il dit que j'avais tmp de coeur».

l

l

l

l
l

l

' A. MAXSEIN, Philosophia cordis. Das Wesen der Personalitàt bei Augustinus, Otto
Mùller Verlag, Salisburgo 1966. La prima citazione è di Hegel, Philosop7'xie der Religion,
I, XI, 128, la seconda è tratta da Conf., I, III, 4, cit. in C.A. BERNARD, Il Dio dei mistici,
S. Paolo, Cinisello Balsamo 1996, 14.

" B. PAPASOGLI, Il fondo del cuore. Figure dello spazio iíîteriore nel Seicento france-
se, Libreria Goliardica, Pisa 1991, 94.

'º Cf. Grand Robert, cit. in B. PAPASOGLI, Il fondo del cuoìe, 41 .
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to ritroviamo, infatti, il cuore come l'io dell'uomo, il suo interno, «il cuo-
re come sorgente di tutta la vita personale, in cui pensiero, volizione, sen-
timenti formano una cosa sola»'s.

2. IL C[JORE DI TERESA

Sorge a questo punto un interrogativo: come si inserisce il cuore nel-
la personalità e nell'esistenza di Teresa? Che posto occupa, nel suo vive-
re, questo «spazio» del cuore? Realtà dalle innumerevoli sfaccettature e
dalle insondabili profondità, il cuore è ciò che qualifica l'uomo e lo iden-
tifica come tale. Teresa aveva la chiara consapevolezza di essere dotata di
un cuore che è molto più di un organo fisico.

Ella aveva un cuore molto sensibile e lo dice lei stessa nella sua auto-
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strava una spiccata vivacità e un pizzico di testardaggine, affermava:
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zio Guérin vedeva in Teresa una ragazza troppo sensibile, come lei stessa
racconta: «Una sera lo zio mi portò CO?? sé, mi parlò della Mamma, di ri-
cordi passati, con una bontà che mi commosse profondamente e mi fece
piangere. Allora egli disse che ero troppo se;nsibile» (Ms A, 27v)"'. Non vo-
gliamo qui, però, soffermarci sulla descrizione che ella stessa o altri fan-
no del suo cuore, fondandosi la nostra analisi principalmente su criteri
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Percorrendo i suoi scritti, dove la parola ««cuore» compare 963 volte,
è evidente quanto sia importante per Teresa il cuore, còlto nelle sue più
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dotte all'unità del cuore. Per Teresa, morta poco più che ventenne, il cuo-
re è tutto.

2.1 Il cuore, metafora dell'uomo interiore

Il cuore è innanzitutto il luogo della vita interiore profonda, la dimo-
ra più segreta dell'uomo, nella quale prende forma e vita l'intimità del-
l'essere; è lo spazio vitale dove l'uomo si incontra con se stesso.

<dl cuore è concepito come il centro personale e l'organo dell'unità so-
stanziale dell'uomo. Il cuore è l'essenza intima, il nocciolo, (...) è vita, sen-
timento; ma ancor più di sentimento, perché questo è momentaneo, mu-
tevole, contingente, fugace; quando per esempio si dice: l'uomo è ciò che
è nel suo cuore o Dio è nel suo cuore, non si può parlare allora di senti-
mento. In simili frasi esprimo 'una modalità durevole e solida della mia
esistenza'. L'espressione agostiniana 'Nel mio cuore, dove sono ciò che so-
no', significa che io esisto veramente qui allo zampillare del cuore, delle
sue forze e della sua impronta»'8.

In Teresa ricorre spesso l'espressione «nel forìdo del mio cuore» e que-
sto «fondo del cuore conosce cose che per nessuna altra via l'uomo giun-
gerebbe a intravvedere: separato, inconoscibile esso stesso, avvolto di te-
nebra e tuttavia sorgente di lucidità, è soggetto di antitesi che ne fanno il

Ì luogo tragico per eccellenza»'9. Ouando tuFto intorno a noi, il mondo del-
le persone e delle cose, sembra confuso e agitato, quando anche il nostro
universo interiore, di sentimenti e di desideri, di fantasie e di pensieri,
sembra un guazzabuglio inestr,icabile, è lì nel fondo del cuore che qual-
cosa tace e nel silenzio parla. È in tal senso che Teresa può dire: ««il mio
cielo era carico di nubi... Solo il fondo del mio cuore restava nella calma»
(Ms C, 9v). È lì nel fondo del cuore che Teresa conserva le cose; quando
le occupazioni sono incombenti e il tempo sembra rubare i pensieri e l'at-
tenzione, ella sa che c'è un luogo dove può depositare e «conservare le co-
se belle» (LT 180, 2v).

Nel cuore, questo centro profondo dell'essere, l'uomo si incontra con
Dio. È nel fondo, che di per sé è «cìò che al di là dell'apparenza e in ulti-
ma analisi si rivela l'elemento intimo, VerO))"o, che Teresa può ascoltare i
«segreti del Re», come si esprime nel Manoscritto B, rivolgendosi alla so-
rella: «<Sorella diletta, come siamo forturìate di capire gli intimi segreti del

l

l

l
l

l

l
l
l
l

" Ivi, 688.
"' Per le citazioni delle opere di S. Teresa di G.B. utilizziamo le sigle abituali: Mano-

scritto ((A)), ((B)), ((C)), rispettivamente Ms A, B, C; Lettere, LT; Poesie, P; Pie ricreazioni, PR;
Preghiere, Pr; Quaderno giallo di madre Agnese, QG.

" ««...il dit que j'avais tmp de coeur».

l

l

l

l
l

l

' A. MAXSEIN, Philosophia cordis. Das Wesen der Personalitàt bei Augustinus, Otto
Mùller Verlag, Salisburgo 1966. La prima citazione è di Hegel, Philosop7'xie der Religion,
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SR. MIRIAM DELLO SPIRITO SANTO I IL CUORE NELL:OPERA DI S. TERESA DI LISIEUX

ìîostro Sposo! Ah se lei volesse scriverne tutto ciò che sa, avremmo delle bel-
le pagine da leggeìae; ma lo so, preferisce serbare in fon'do al cuore i segreti
del Re»2',

Se il fondo è ciò cl'ìe è essenziale in una cosa, quello che la costituisce
principalmente e, in senso figurato, ciò che c'è di più int,eriore, la parte
più íntima, esso è anche ?a parte più segreta del cuore22. È qui, in questo
intimo del cuore, che si sente custodita, i:, in questo spazio segreto per gli
uomini (LT 140) e conosciuto solo da Dio; soÎo Dio r.;vede il fondo dei cuol

ª 23
'y'p» ,

Nel fondo del cuore l'uomo si unisce a Dio e partecipa del suo essere;
è quello che dice anche il mistico frances-e di fine Seic-en'to-, Fran;oi;"Ma:
laval: «La volontà entra in questo spazio segreto di Dio, e ªlà lo possied;,
e ne gioisce a suo piacere finché l'intelletto e la memoria sono alla porta
di questo luogo a prendere parte alla sua gioía senza muovers'Î-, in un
profondo silenzio...»24. Così possiamo dire che, come per Malaval,ª anche
per Teresa il cuore, «con il suo abisso, le sue acque, i suoi segreti rifugi, i
suoi sentieri verso l'ignoto, è la metafora autentica dell'uomo-iì'ìteriore>»2'5.

2.2 Il cuore, luogo di sentimentí ed emozioni

Deserto arido o terreno fertile in cui l'uomo nasce alla vita, centro in-
timo in cui si incontra íl proprio sé più profondo e ci si apre all'incontro
con l'infinito di Dio, il cuore non è solo il luogo della vita interiore. Il cuol
re di Teresa,, come quello di ogni uomo, è attraversato da sentimerìti ed
emozioni. «È una bambina incantevole, è delicata come l'ombra-,-;oÌt; vi-
vace ma dal cuore sensibile» (Ms A, 8v), diceva la signora MartÌn ed è at-
traverso questo cuore sensibile che Teresa soffre e gioisce. Quando, per
esempio, si trova alle prese con relazioni difficili, non si ribella, ma -nel
cuore sente tutto il peso della sofferenza, come lei stessa racconta: «Con
la mia natura timida e delicata, non sapevo difendermi e mi 2imitavo ;
piangere senza dire nieme, non lamemandomi nemmerìo con lei di quello

l

c?îe soffrivo; ma non avevo abbastanza virtù per elevarmi al di sopra di que-
ste inezie della vita e il mio povem cuoricino soffriva ta;ntob>; ma il cuore
di Teresa che soffre è lo Stesso cuore capace di riprendersi: ««Per fortìma
che ogni sera ritrovavo il focolare paterno: allora il cuore mi si dilatava...»
(Ms A, 22v).

II suo cuore pulsa sotto la spinta di ogni emozíone ed è sufficiente una
visita alla sorella Paolina per renderlo colmo di gioia: «Alla mia prima vi-
sita a questo Carmelo diletto, fui piena di gioia nel vedere la mia Paoliìîa
con l'abito della Madonna; fu un momento tanto dolce per noi due... C'era-
no così tante cose da dùci che non riuscivo a dùe assolutameme nierìte,
avevo il cuore lroppo pieno» (Ms A, 30v-3 1 r). È ancora la gioia, questo sen-
timento così sublime che va al di là delle situazioni, del tempo e dello spa-
zio, a riempire il suo cuore nel giorno della sua Prima Comunione: «Non
piangevo per l'assenza dí Paolina: certo sarei stata felice di vederla accayîto
a me, ma da molto tempo il mio sacrificio era accettato; in quel giorno, so-
lo la gioia mi riempiva il cuore>»26.

Teresa osserva tutto con attenzione e si lascia attrarre, incantare, stu-
pire dal fascino della bellezza, quella bellezza che mette gioia nel cuore,
che è frutto prezioso che resiste all'usura del tempo, che unisce le gene-
razioni e le congiunge, quella bellezza che, al dire di Dostoevskij, salverà
il mondo27. Dentro questo movimento di attrazione, dentro questa espe-
rienza di fascino, la bellezza le penetra nel cuore attraverso impressioni
e sensazioni che, come gli strumenti di un cesellatore, incidono, scalfi-
scono e danno forma al suo essere. È Teresa stessa a presentarci un'im-
magine del suo cuore, quasi come una pietra su cuí sí leggono delle inci-
sioni: «r....i minimi particolari mi sono scolpiti nel cuore... (Ms A, 1lv), e an-
cora: ««...quei ricordi sono impressi troppo bene in fondo ai nostri cuori per-
ché sia necessario scriverli»28. Oui il verbo «<iìnprimersi»> non indica sol-
tanto la forza dell'emozione, ma esso si inserisce nella scia di quelle ca-
pa«:Àtà che lo spazio del cuore possìede, quelle capacità di assorbire, di
contenere, di custodire. Ecco perché Teresa non solo è affascinata dalla
realtà che la circonda, ìna da essa si lascia penetrare: «<Sento ancora le im-
pressioni profonde e poetiche che mi nascevarìo nell'arìirrìa alla vista dei
campi di grano smaltati di fiordalisi e di fiori campestri. Amavo già le lon-

" Ms B, lv. Cf. anche: ««già il Buon Dio mi istruiva iìî segreto»» (Ms A, 33v), «ani ismri-
va iìq segeto delle cose del suo amore»ì (Ms A, 49r), ««Gesù nì;T istruiIsce n-el seg';eto»-('Ms-B,
1r), ««senza temere di svelare i segreti del'Re»» ÓMs C,ª 2v), ««il Paclre' no'sfro :c7îe';ª;de :î'eÌªsae'mrel
to»» (Ms C, 28v), «Jo non ne so mrlla.l è il segreto di Gesù:ù (LT 1575, ««I-;Qroi-seg;;t':-I;o:-ché"'son
tua sposaì» (P 24, 20).

" Cf. Dictionnaire de l'Académie, cit. in B. PAPASOGLI, Il fondo del cuore, 41 .
" Ms A, 66v; cf. anche Ms C, 19v.
" F. MALAVAL, ?ìîstructions familières sur l'oraison mentale, Warin, Paris 1963, 244.
" B. PAPASOGLI, Il fondo del cuoìe, 52.

' Ms A, 35v. Cf. Ms C, 2,6: ««Non so perché, ma questo non potrebbe aggiungere una so-
la goccia di falsa gioia all'autentica gioia che assapora nel suo cuore»».

" Cf. F. DOSTOEVSKU, L'ldiota, Rizzoli, Milano 1998, 645.
' Ms A, 72r. Cf. Ms A, 70r: «Jl buon Padre mi disse anc7ze queste paro2e che mi si sorìo

impresse dolcemente nel cuore'ì+.
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principalmente e, in senso figurato, ciò che c'è di più int,eriore, la parte
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Nel fondo del cuore l'uomo si unisce a Dio e partecipa del suo essere;
è quello che dice anche il mistico frances-e di fine Seic-en'to-, Fran;oi;"Ma:
laval: «La volontà entra in questo spazio segreto di Dio, e ªlà lo possied;,
e ne gioisce a suo piacere finché l'intelletto e la memoria sono alla porta
di questo luogo a prendere parte alla sua gioía senza muovers'Î-, in un
profondo silenzio...»24. Così possiamo dire che, come per Malaval,ª anche
per Teresa il cuore, «con il suo abisso, le sue acque, i suoi segreti rifugi, i
suoi sentieri verso l'ignoto, è la metafora autentica dell'uomo-iì'ìteriore>»2'5.

2.2 Il cuore, luogo di sentimentí ed emozioni

Deserto arido o terreno fertile in cui l'uomo nasce alla vita, centro in-
timo in cui si incontra íl proprio sé più profondo e ci si apre all'incontro
con l'infinito di Dio, il cuore non è solo il luogo della vita interiore. Il cuol
re di Teresa,, come quello di ogni uomo, è attraversato da sentimerìti ed
emozioni. «È una bambina incantevole, è delicata come l'ombra-,-;oÌt; vi-
vace ma dal cuore sensibile» (Ms A, 8v), diceva la signora MartÌn ed è at-
traverso questo cuore sensibile che Teresa soffre e gioisce. Quando, per
esempio, si trova alle prese con relazioni difficili, non si ribella, ma -nel
cuore sente tutto il peso della sofferenza, come lei stessa racconta: «Con
la mia natura timida e delicata, non sapevo difendermi e mi 2imitavo ;
piangere senza dire nieme, non lamemandomi nemmerìo con lei di quello

l

c?îe soffrivo; ma non avevo abbastanza virtù per elevarmi al di sopra di que-
ste inezie della vita e il mio povem cuoricino soffriva ta;ntob>; ma il cuore
di Teresa che soffre è lo Stesso cuore capace di riprendersi: ««Per fortìma
che ogni sera ritrovavo il focolare paterno: allora il cuore mi si dilatava...»
(Ms A, 22v).

II suo cuore pulsa sotto la spinta di ogni emozíone ed è sufficiente una
visita alla sorella Paolina per renderlo colmo di gioia: «Alla mia prima vi-
sita a questo Carmelo diletto, fui piena di gioia nel vedere la mia Paoliìîa
con l'abito della Madonna; fu un momento tanto dolce per noi due... C'era-
no così tante cose da dùci che non riuscivo a dùe assolutameme nierìte,
avevo il cuore lroppo pieno» (Ms A, 30v-3 1 r). È ancora la gioia, questo sen-
timento così sublime che va al di là delle situazioni, del tempo e dello spa-
zio, a riempire il suo cuore nel giorno della sua Prima Comunione: «Non
piangevo per l'assenza dí Paolina: certo sarei stata felice di vederla accayîto
a me, ma da molto tempo il mio sacrificio era accettato; in quel giorno, so-
lo la gioia mi riempiva il cuore>»26.

Teresa osserva tutto con attenzione e si lascia attrarre, incantare, stu-
pire dal fascino della bellezza, quella bellezza che mette gioia nel cuore,
che è frutto prezioso che resiste all'usura del tempo, che unisce le gene-
razioni e le congiunge, quella bellezza che, al dire di Dostoevskij, salverà
il mondo27. Dentro questo movimento di attrazione, dentro questa espe-
rienza di fascino, la bellezza le penetra nel cuore attraverso impressioni
e sensazioni che, come gli strumenti di un cesellatore, incidono, scalfi-
scono e danno forma al suo essere. È Teresa stessa a presentarci un'im-
magine del suo cuore, quasi come una pietra su cuí sí leggono delle inci-
sioni: «r....i minimi particolari mi sono scolpiti nel cuore... (Ms A, 1lv), e an-
cora: ««...quei ricordi sono impressi troppo bene in fondo ai nostri cuori per-
ché sia necessario scriverli»28. Oui il verbo «<iìnprimersi»> non indica sol-
tanto la forza dell'emozione, ma esso si inserisce nella scia di quelle ca-
pa«:Àtà che lo spazio del cuore possìede, quelle capacità di assorbire, di
contenere, di custodire. Ecco perché Teresa non solo è affascinata dalla
realtà che la circonda, ìna da essa si lascia penetrare: «<Sento ancora le im-
pressioni profonde e poetiche che mi nascevarìo nell'arìirrìa alla vista dei
campi di grano smaltati di fiordalisi e di fiori campestri. Amavo già le lon-

" Ms B, lv. Cf. anche: ««già il Buon Dio mi istruiva iìî segreto»» (Ms A, 33v), «ani ismri-
va iìq segeto delle cose del suo amore»ì (Ms A, 49r), ««Gesù nì;T istruiIsce n-el seg';eto»-('Ms-B,
1r), ««senza temere di svelare i segreti del'Re»» ÓMs C,ª 2v), ««il Paclre' no'sfro :c7îe';ª;de :î'eÌªsae'mrel
to»» (Ms C, 28v), «Jo non ne so mrlla.l è il segreto di Gesù:ù (LT 1575, ««I-;Qroi-seg;;t':-I;o:-ché"'son
tua sposaì» (P 24, 20).

" Cf. Dictionnaire de l'Académie, cit. in B. PAPASOGLI, Il fondo del cuore, 41 .
" Ms A, 66v; cf. anche Ms C, 19v.
" F. MALAVAL, ?ìîstructions familières sur l'oraison mentale, Warin, Paris 1963, 244.
" B. PAPASOGLI, Il fondo del cuoìe, 52.

' Ms A, 35v. Cf. Ms C, 2,6: ««Non so perché, ma questo non potrebbe aggiungere una so-
la goccia di falsa gioia all'autentica gioia che assapora nel suo cuore»».

" Cf. F. DOSTOEVSKU, L'ldiota, Rizzoli, Milano 1998, 645.
' Ms A, 72r. Cf. Ms A, 70r: «Jl buon Padre mi disse anc7ze queste paro2e che mi si sorìo

impresse dolcemente nel cuore'ì+.
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I

l

Le distese e gli abeti gjganteschi i cui rami toccavano terra mi la?tananze...
? ,g -- -.---.--.------ìxibì-úvurtutbrrtt?ìLCt-

sciavano nel cuore un'impressione simile a quella che pmvo ancoìn oggi al-
la.sn..qtndp77nvìntììî-î-29 Àìì - - - - - " -' º ª ª

la vista della natura»29. Allora, se ci domandassimo che cosa sia il cuore
dell'uomo potremmo rispondere con F;a;qo; L;my:: «...non è semplice-

mente l'incontro di tutti i movimenti che attraversano il COrpO umanO, ma
è anche il centro di tutti quelli che -attrav;;sano'l'unÌiveÌÌrsoul.. Che si riduca-

no pure i confini quanto si voglia; dalle sue-;stre;ªt;p:Kªl'o;taºn'e"puaur'todl
l------- - .- - -b---, --xìy ìuc C.»LleiíìlLa pìu lOntane par'iO-

no i raggi che arrivano al cuore, e che ServOnO a trasmettergli le stesse
oscillazioni da cui sono agitati. (...) È vero allora che il CllOì-P ììmgù,-í ,- ,-,-.oscìuazaonî da cui sono agitati. (...) È vero allora che il CuOre umanO è-co'I'
me lo spazio dove si dirige e, dove va senza saperlo tutto ciò che si muO-
ve nella natura. Si rapporta con tutto, e tutto si rapporta ad eSSO»'

----- -.,. .. ,ìì í úHHuì ba (:()Il íì?ìuo, e tutto sì rapporta ad esso»3º.

II cuore di Teresa, dunque, si configura come vera e propria sede di
sentimenti, luogo d'appuntamento e d'incontro e come la tavolozza greZ-
za di un pittore sulla-quale la vita imprî;;'ì:,uoi ';'W'l'o"ri'.'

2.3 Il cuore, luogo dell'affetto e dell'amore

Spazio interiore, crocevia di sentimenti ed emozioni,i, di impressioni e

il cuore diventa anche il luogo in cui si fonda l'affettività e ilsensazioni,

terreno prívilegiato dove si decide e si vive l'amore. Il cuore di Teresa è
spazio aperto dove limiti e frontiere sono già c;à;e-, ªp':er-cWi'l;am"o'rªe"vcibed;
tra come l'acqua di un torrente che si riversa nel mare* E. E così che il suo

cuore si fonde in amore e in riconoscenza: ««il mio cuore si è intenerito di
amore e riconoscenza>»" e si riempie di tenerezza: ««..-.?So4o-ben's';c'ura Sh"e'
lei indovinerà tutíi i sentimenti che traboccarìo dal mio cuore»

ù ?:?? 1 º
(LT 18i v).

E poi nel cuore che trovano posto gli a'ffetti,, soprattutto quelli più ca-
Il' - - ,-- ---.-,., --pl cìLLuLLU quClll plu Ca-

Anche la mia cara piccola Leonia OCCupaVa un grande posto nel mio
r?íì (Mc zl A,-'ì

rl: «(,

cuore>ì (Ms A, 6î-).

Il cuore si configura allora proprio come questo spazio proiettato al-
l'esterno, come luogo dell'incontro con l'altro. E proprio lì,, nel suo cuore,

. ?? ? ??-?.. ..-. . ,.--ì. ì. pì upìiu ii, ílel SuO cuore,

che Teresa diventa capace di relazioni vere e profonde in cui anche il li?
. ?? ??--- . .-. . ì-- --ìì+ìúc ìii Lul aíi('ne 11 ll-

mite del tempo e dello spazio non esistono più; scrive infatti alla sorella
. ???? .-.?.-...,, P.L,l, .>yxìvc iuìaui 41la sorella

Celina: «<Mi sembra che non ci siamo separate; che importa il luogo dove
siamo?... Anche se ci separasse l'oceano, resteremmo unite perché i nostri
rlpcyílovì cr='vìrs =1: -+ - - -: - º -- - = " " -

desideri sono gli stessi e'i nostrÎ cuori -b-atto';zo"ins'i'em"e>»':rttte percne ì nostrì

(LT 47, v). È il cuo-

I

l

Il

l
l

l re che getta il ponte verso l'altro, è da cuore a cuore che si intessono le-

gami che fanno dell'uomo un essere in relazione. Infatti, se «l'ordine, l'ar-
monia, la bellezza sono capaci di suscitare (nell'uomo) qualche principio

di amore (è vero che) l'impressione dell'amore si manifesta in modo spe-

ciale e ingrandisce quando è fatta dall'uomo all'uomo»32,
Nel cuore, dunque, l'uomo è vicino all'uomo, l'uomo si scopre come

essere in relazione, come ««essere affettivo>i3, ancor di più, nel cuore, l'uo-

mo è vicino a Dio; infatti, nel fondo di questo abisso, non solo l'essere

umano si apre a quel Tu che lo costituisce, ma lì si sviluppa e cresce in

questa relazione profonda con il divino. Ecco perché Teresa può pensare
al cuore del suo Sposo e a stare con Lui «cuore a cuore» : «Penso che il cuo-

re del mio sposo è solo mio, così come il mio appartiene solo a lui, e allora

nella solitudine gli parlo di questo delizioso cuore a cuore, aspettando di

contemplarlo utz gioî"tzo a faccia a faccia!» (LT 122, 2v). Ella crede nella

sintonia dei cuori e nella forza che ne deriva, come quando scrive alla zia

Guérin per consolarla della malattia del signor Martin: ««è quello che ì.m

momento fa domandavo a Colui il cuore batteva all'unisono col mio» (LT

67, 2r).
Il cuore è dunque, anche per Teresa, la sede della vita affettiva ed è a

questo proposito che ricorre spesso, nei suoi scritti, l'espressione: «con

tutto il cuore»>; locuzione questa, da sempre forse troppo comune e bana-

le, ma che nasce proprìo da un cuore capace di sentire e di amare. Quan-

do Teresa dice di amare monsignor Ducellier ««con tutto il cuore>» (Ms A,

1 6v) o prega «con tutto il cuore» (Ms A, 30r) o ancora desidera essere fe-

dele a Dio «<con tutto il cuore>» (LT 41, v) sígnifica propriamente che ella

vuole amare, pregare, desiderare e, diremmo in senso esteso, vuole esse-

re «con tutta la sincerità dell'emozione»34, con tutta la verità del suo sen-

tire.

2.4 La memoria del cuore

Il cuore di Teresa, dotato di una grande sensibilità, non può che esse-

re anche il luogo di quella memoria affettiva che sola è capace di impri-

mere nell'esistenza di una persona incontri, emozioni, in una parola, tut-

ta l'esperienza. Grazie alla memoria del cuore, Teresa lascia che impres-

sioni ed emozioni si imprimano dentro e qui vengano «registrate», così

' Ms A, 1lv. Cf. Ms B, 2v: ««Questa sensazíone mi resta nel cuoreì».
F. LAMY, De la comîaissaìîce-de-soiÍmr2na;e."Traité tì';'is:'èn'îe.""cule' el:estre moral de l'hom-
delascienceducor.ur Pr>l-»ì-A T)-,Y.;.- í<o-î -ìrì -ìì ?. ? - -- =-- --

ìne, ou de la science du coew'; Pralard, Paris 1697, 70-71, cit in B
rlo/ ríìr?= - Q(-

. PAPASOGLI, Il forrlo
del cuore, 86.

" Ms B, 2v. Cf. anche Ms C, 8r: ((:íl cuore della sua figlia è pieno di riconoscenza+».

" G. SCHENA, Il cuore di Paolo Apostolo, Queriniana, Brescia 1952, 18.
" Ivi.

" Cf. A. REY - S. CHANTREAU, Dictiomìaire des expressions et locutions, Les Usuel,

Dictionnaires Le Robert, Paris 19932, 191.
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2.3 Il cuore, luogo dell'affetto e dell'amore

Spazio interiore, crocevia di sentimenti ed emozioni,i, di impressioni e
il cuore diventa anche il luogo in cui si fonda l'affettività e ilsensazioni,

terreno prívilegiato dove si decide e si vive l'amore. Il cuore di Teresa è
spazio aperto dove limiti e frontiere sono già c;à;e-, ªp':er-cWi'l;am"o'rªe"vcibed;
tra come l'acqua di un torrente che si riversa nel mare* E. E così che il suo
cuore si fonde in amore e in riconoscenza: ««il mio cuore si è intenerito di
amore e riconoscenza>»" e si riempie di tenerezza: ««..-.?So4o-ben's';c'ura Sh"e'
lei indovinerà tutíi i sentimenti che traboccarìo dal mio cuore»
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cuore>ì (Ms A, 6î-).
Il cuore si configura allora proprio come questo spazio proiettato al-
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(LT 47, v). È il cuo-

I

l

Il

l
l

l re che getta il ponte verso l'altro, è da cuore a cuore che si intessono le-
gami che fanno dell'uomo un essere in relazione. Infatti, se «l'ordine, l'ar-
monia, la bellezza sono capaci di suscitare (nell'uomo) qualche principio
di amore (è vero che) l'impressione dell'amore si manifesta in modo spe-
ciale e ingrandisce quando è fatta dall'uomo all'uomo»32,

Nel cuore, dunque, l'uomo è vicino all'uomo, l'uomo si scopre come
essere in relazione, come ««essere affettivo>i3, ancor di più, nel cuore, l'uo-
mo è vicino a Dio; infatti, nel fondo di questo abisso, non solo l'essere
umano si apre a quel Tu che lo costituisce, ma lì si sviluppa e cresce in
questa relazione profonda con il divino. Ecco perché Teresa può pensare
al cuore del suo Sposo e a stare con Lui «cuore a cuore» : «Penso che il cuo-
re del mio sposo è solo mio, così come il mio appartiene solo a lui, e allora
nella solitudine gli parlo di questo delizioso cuore a cuore, aspettando di
contemplarlo utz gioî"tzo a faccia a faccia!» (LT 122, 2v). Ella crede nella
sintonia dei cuori e nella forza che ne deriva, come quando scrive alla zia
Guérin per consolarla della malattia del signor Martin: ««è quello che ì.m
momento fa domandavo a Colui il cuore batteva all'unisono col mio» (LT
67, 2r).

Il cuore è dunque, anche per Teresa, la sede della vita affettiva ed è a
questo proposito che ricorre spesso, nei suoi scritti, l'espressione: «con
tutto il cuore»>; locuzione questa, da sempre forse troppo comune e bana-
le, ma che nasce proprìo da un cuore capace di sentire e di amare. Quan-
do Teresa dice di amare monsignor Ducellier ««con tutto il cuore>» (Ms A,
1 6v) o prega «con tutto il cuore» (Ms A, 30r) o ancora desidera essere fe-
dele a Dio «<con tutto il cuore>» (LT 41, v) sígnifica propriamente che ella
vuole amare, pregare, desiderare e, diremmo in senso esteso, vuole esse-
re «con tutta la sincerità dell'emozione»34, con tutta la verità del suo sen-
tire.

2.4 La memoria del cuore

Il cuore di Teresa, dotato di una grande sensibilità, non può che esse-
re anche il luogo di quella memoria affettiva che sola è capace di impri-
mere nell'esistenza di una persona incontri, emozioni, in una parola, tut-
ta l'esperienza. Grazie alla memoria del cuore, Teresa lascia che impres-
sioni ed emozioni si imprimano dentro e qui vengano «registrate», così

' Ms A, 1lv. Cf. Ms B, 2v: ««Questa sensazíone mi resta nel cuoreì».
F. LAMY, De la comîaissaìîce-de-soiÍmr2na;e."Traité tì';'is:'èn'îe.""cule' el:estre moral de l'hom-delascienceducor.ur Pr>l-»ì-A T)-,Y.;.- í<o-î -ìrì -ìì ?. ? - -- =-- --ìne, ou de la science du coew'; Pralard, Paris 1697, 70-71, cit in B

rlo/ ríìr?= - Q(- . PAPASOGLI, Il forrlodel cuore, 86.

" Ms B, 2v. Cf. anche Ms C, 8r: ((:íl cuore della sua figlia è pieno di riconoscenza+».

" G. SCHENA, Il cuore di Paolo Apostolo, Queriniana, Brescia 1952, 18.
" Ivi.

" Cf. A. REY - S. CHANTREAU, Dictiomìaire des expressions et locutions, Les Usuel,
Dictionnaires Le Robert, Paris 19932, 191.
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che non solo il ricordo si protrae nel tempo, ma il vissuto diventa espe-
rienza che rinnova e vivifica il presente. COS'l nel cuore di Teresa rimane
vivo il ricordo della malattia della mamma: ««Tutti i particolari della ma-
lattia della nostra mamma diletta sono ancora presenti al mio cuore»'ì (Ms
A, 12r). Anche la gioia della sua Priì'na Comunione rimane impressa nel
suo spazio interiore: «<come un ricordo senza rìubi» (Ms A, 32v). Ma non so-
no solo le emozioni o gli avveniìnenti a restare impressi nel cuore di Te-
resa; la sua memoria registra anche e soprattutto gli affetti, per cui ella
porta dentro di sé le persone care35 e non si preoccupa mai neppure di no-
minarle per ravvìvare il loro ricordo, perché nel suo cuore <«tutti i nomi
sono scritti e vi occupano un grande spazio» (LT 139, 2v).

Il cuore di Teresa diviene così materia passiva che la memoria, come
la mano abile dell'artista, incide, scalfisce e rende nuova. E solo questa
memoria, che prende vita e allo stesso tempo la alimenta nel mondo in-
teriore ricco e complesso dell'affettività, è capace di compiere quest'ope-
ra d'arte, dando alle cose il marchio indelebile dell'eternità.

2.5 Il cuore, sorgeme di desùleri e aspirazioni

Luogo metaforico dove noi situiamo le passioni e i sentimenti, l'affet-
to e l'amore, spazio interiore e segreto dove possiamo vivere intensamen-
te, pienamente, dove non abbiamo più paure perché al riparo di ogni
sguardo, il cuore si delinea anche come centro profondo in cui nascono i
desideri e le aspirazioni, gli slanci e quello sguardo che si getta verso l'ol-
tre.

Anche Teresa sa che nel suo cuore risiede tale sorgente e, raccontan-
do la sua vita, scrive: ««Sentivo nel mio cuore degli slanci firìo allora sco-
rtosciuti...» (Ms A, 52r) e prega dicendo di sentire nel suo cuore «<desideri
imrnensi»> (Pr 6, 2r). Se anche la sua mente può accontentarsi di appren-
dere ciò che le viene comunicato da intelligenti e sapienti, Teresa scava
però nel suo cuore fino a toccarne il fondo, e lì può sentire qualcosa di di-
verso, qualcosa di più, in virtù forse di quella traccia di infinito di cui il
cuore porta impresso il sigillo, in virtù di quelle radici che il cuore affon-
da nell'assoluto. È in tal senso che Teresa dice: «<Non solo credevo ciò che
sentivo dùe dalle perasone più sapienti di me, ma anche sentivo in forìrlo al
cuore delle aspirazioni versìo ìma regione più bella» (Ms C, 6v).

Teresa sa che nessuno sguardo umano può scoprire i desideri che si
porta nel cuore e solo Dio può realizzarli: <«Colmò tutti i desideri del suo

' Cf. Ms A, 41 r.' ííCerto, Paolina era rimasta nel profoììdo del mio cuoreì».

l

l

l

l

l

l

l

67v) e allora non ha importanza se è piccola e limitata per-(;H@1B»> (Ms A, (M"s B,CuOl'e)'> 31WS fì, l) / v ) c aììì?ìì+ - -- = ++ ----r .ché ««il mio cuore serìte dentm di sé tutte le aspirazioni dell'aquila>»
4íí tìììtìlLitìlcììoìclìasptìsodc+ltaspìuììoìììchtlapauìlaeiiìcapa
ct di íì adm rì? 'v í soùìo dtsìdeì ì che í I bìuorì Dìo solo pyìo toìrìpìu'ìì'ltr o pìul

(LT 1º39)-. :ÌÌ c«ore è un abisso e ti dà le vertigini, occorretOStO mClOl)Inare>'ì
, e dell'aquila il volo per librarvisi so-;no-sgu-ardo d'aquila per scrutarlo

t 36praSenZa remare» .senza tremaí ì:» .Il CuOre ai Teresa è mosso dal desìderio, è inquieto, contìnuamente al-
, ««Tu Clla ricerca di un di più che lo soddisfi e colmi la sua sete di infinìto

, di-la I-IU(l Ca Lll Lllì ?ì y - - - =- -- ?

hai fatti per te e il nostro cuore è senza riposo finché non riposi in te»
"- --" ---- --- -cto ì'ììpìlP772. Vlhaì ìattì per Ie e Il Ill?):5Ll u bùúì - - ,,..-.- - -r - ?rr,.va Fs Aí:rnstino37 e Teresa CerCa questo riposo, questa pienezza, vuole

ceva S. Agostino37
trovare la verità del suo essere.

2.6 Il cuore, luogo della coscierìza

Centro, interiorìtà, intimità, tutti sinonìmi dell'unìca parola: ««cuore».
EppUucre"'u""n:altrW'confìgu;azione si aggiunge a definire questa ìmmagine.

- " ' -----=ª-11---a";?ìíì'rpgl?(I(ìVP]'uOrl?lOeeHppure un auí'a cuìnì6iiì cxt.-w-., .. -,,--- 0 - ?ìì rívìre infatti. si rivela anCOra COme quello spazio reale dove l'uomo è e
? -}ìl..Il-cuore, infatti, si ri ª,'a,-,5-luo'nOn appíìre, iiìnoìore privilegiato ai ogni comportaíncììío IllnanO t.. .í luo-

go del scgreìo dellc mìíiivazioni (di ìale) compoì'ìíìmenìo ma anche dclle
gO del segreío ueiic ììuìuvabìwìì?- 2.-. s++7 --- r ?loro vicissitudini e finalità»38; luogo dove si decide la vita, tempio della co

proprìo CuOre che l'individuo «Si determìna per un sì o per un no»
' " " " - ----- ª - - Aì-r-:Ar=-rcíª ;" npl rìì(ìre Che naproprìo cuul€ bììc l111l---- --. ..-- -- - .che l'uomo è chìamato, liberamente, a decidersì; è nel cuore che nascono

i.-Infattì, '::'rìell;intimo del-'e'm" a't"ura;o"ale ªsc;-?te :':Íecisive nel bene e nel male
' ì - ,J i, ma alla qualeelallclodsluc"ieªì'ìza"Î'uom; sc-opre una legge che non è lui a darsi

la COSClel'ìZa l uOíllLl b(;L)plC ullLL .,bb. .--- ???
,ì,,,,. í-,1-Jìpíli'rp Oììesta VOCe, che lo chiama sempre ad amare, a fare il be-
deve obbedire. Questa voce,ua'Í'mo"mento"-op-p-ortuno risuona nell'intimità del
ne e a fuggire il male,Illdl(:, (Il ìì+ìwìxìyì-- - vFr""-- ??

evita quest'altro. L'uomo ha in realtà una legge scritta da
cuore: fa questo, a quest'altro. L uomu íìa ìu ì caìi.ci .... 'vbt>- .----???

(...) La coscienza è il nucleo più segreto e il sacrarioDio dentro il cuore; (...
3 nl 41
ueii uOlnO» .

?"G.SCH]ENA, Il cuore di Paolo Apostolo, 30.
' S. AGOSTINO, Conf., I, I, 1.
' M. DOUEIHI, Storia perversa, 170.
"'C'f. 'B-. PAPAnOGLÌ, Il fondo del cuore, 58.
"ºIyi." CONCJLIO ECUMENICO VATICANO II, Costituzione Pastorale ««Gaudium et Spes'ù,

n. 16.
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SR. MIRIAM DELLO SPIRITO SANTO IL CUORE NELI:OPERÀ DI S TERESA DI LISIE'.UX

che non solo il ricordo si protrae nel tempo, ma il vissuto diventa espe-
rienza che rinnova e vivifica il presente. COS'l nel cuore di Teresa rimane
vivo il ricordo della malattia della mamma: ««Tutti i particolari della ma-
lattia della nostra mamma diletta sono ancora presenti al mio cuore»'ì (Ms
A, 12r). Anche la gioia della sua Priì'na Comunione rimane impressa nel
suo spazio interiore: «<come un ricordo senza rìubi» (Ms A, 32v). Ma non so-
no solo le emozioni o gli avveniìnenti a restare impressi nel cuore di Te-
resa; la sua memoria registra anche e soprattutto gli affetti, per cui ella
porta dentro di sé le persone care35 e non si preoccupa mai neppure di no-
minarle per ravvìvare il loro ricordo, perché nel suo cuore <«tutti i nomi
sono scritti e vi occupano un grande spazio» (LT 139, 2v).

Il cuore di Teresa diviene così materia passiva che la memoria, come
la mano abile dell'artista, incide, scalfisce e rende nuova. E solo questa
memoria, che prende vita e allo stesso tempo la alimenta nel mondo in-
teriore ricco e complesso dell'affettività, è capace di compiere quest'ope-
ra d'arte, dando alle cose il marchio indelebile dell'eternità.

2.5 Il cuore, sorgeme di desùleri e aspirazioni

Luogo metaforico dove noi situiamo le passioni e i sentimenti, l'affet-
to e l'amore, spazio interiore e segreto dove possiamo vivere intensamen-
te, pienamente, dove non abbiamo più paure perché al riparo di ogni
sguardo, il cuore si delinea anche come centro profondo in cui nascono i
desideri e le aspirazioni, gli slanci e quello sguardo che si getta verso l'ol-
tre.

Anche Teresa sa che nel suo cuore risiede tale sorgente e, raccontan-
do la sua vita, scrive: ««Sentivo nel mio cuore degli slanci firìo allora sco-
rtosciuti...» (Ms A, 52r) e prega dicendo di sentire nel suo cuore «<desideri
imrnensi»> (Pr 6, 2r). Se anche la sua mente può accontentarsi di appren-
dere ciò che le viene comunicato da intelligenti e sapienti, Teresa scava
però nel suo cuore fino a toccarne il fondo, e lì può sentire qualcosa di di-
verso, qualcosa di più, in virtù forse di quella traccia di infinito di cui il
cuore porta impresso il sigillo, in virtù di quelle radici che il cuore affon-da nell'assoluto. È in tal senso che Teresa dice: «<Non solo credevo ciò che
sentivo dùe dalle perasone più sapienti di me, ma anche sentivo in forìrlo al
cuore delle aspirazioni versìo ìma regione più bella» (Ms C, 6v).

Teresa sa che nessuno sguardo umano può scoprire i desideri che si
porta nel cuore e solo Dio può realizzarli: <«Colmò tutti i desideri del suo

' Cf. Ms A, 41 r.' ííCerto, Paolina era rimasta nel profoììdo del mio cuoreì».
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trovare la verità del suo essere.

2.6 Il cuore, luogo della coscierìza
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SR. MIRIAM DELLO SPIRITO SANTO IL CUORE NELI?:OPERA DI S. TERESA DI LISIEUX

Lì, nel fondo della propria coscienza, Teresa scopre e fa crescere l'a-
more della verità, rifiutando senza remore tutto ciò che è falso. Ella non
si fa giudice dell'uomo, né di quello che gli vive accanto né tantomeno del-
l'assassino di cui apprende le notizie sul giornale, ma personalmente non
scende a compromessi e nel suo cuore sceglie sempre la verità.

««Teresa non ha quella cultura critica che le avrebbe permesso di di-
scernere sempre e direttamente l'autentico dall'inautentico. Ma s'intuisce
in lei una facoltà critica che, se fosse stata coltivata, ne avrebbe fatto
un'intelligenza capace di arrivare al vero e incapace di nutrirsi di imma-
ªª41

gìnì» .

Il desiderio di verità è costante in Teresa: ««Tu lo sai, io cerco la verità»
( Ms B, 4v); «<Non riesco a nutrirrni che della verità» (QG 5.8.4) e ««niente è
più semplice e diretto e sublime e vero della sua ultima parola»"; «l'vli pa-
ìí di nort aver mai cercato che la verità» (QG 30.9. 15). Tale verità è desi-
derata da Teresa, è da lei cercata e trovata nel profondo del suo cuore.

2.7 Il cuore'mtelligente o l'imelligenza del cuore

2.7.1 Il cuore che serìte

Luogo intimo per eccellenza, centro vitale, il cuore dell'uomo na-
sconde ancora significati profondi. Teresa scava nel suo cuore senza pau-
ra e, forse con l'audacia ingenua dei bambini, vi scopre quella capacità di
intuizione così essenziale per capire il vero significato delle cose, per co-
gliere il valore della vita e per comprendere qualcosa dei misteri di Dio.
Il cuore di Teresa, dunque, si configura come l'organo privilegiato del-
l'intuizione, luogo dell'intelligenza e della conoscenza.

Sembra concretizzarsi in lei il pensiero pascaliano che nel XVII se-
colo ha recuperato la prospettiva biblica del cuore. Teresa certamente
non aveva conoscenze filosofiche, ma sapeva bene che «<Il cuore ha le sue
ragioni che la ragione non COnOSCe»"=. Ma qual è il fondamento di questa
massima pascaliana che conferisce al cuore tale potenzialità e potere nel-
l'intera vita dell'uomo?

Se consideriamo la ragione nel suo significato più ristretto e ridutti-
vo «per cui la ragione è vista solo come attività discorsiva»45, cuore e ra-

l

l
í
l

I

Il

l

; ma se la ragione, nel suogione si troverebbero in netta contì-apposizione,
significato più ampio, «si identifica con la stessa natura dell'uomo: esse-

- º ª -1----" - --: -ìz- YYì'Cl a:ímì?qlp? ca'na.ce dì.sìgnìncaiu piu aìììyììw, -,. .,,.-------- ?re razionale appunto perché non bruto animale, ma animale capace di
re r2ìLRJl Idl(: appul-- - ìs-- --- - ----- - - -pensiero, (...) iì CuOre nOn è fuorì dalla ragione, ma ne costìtuìsce il suopensiero, (...) i
'nucleo più intimo»46,l(:L) plu 111Lll11u-- .Se è VerO dunque che le ragìoni del cuore non sono di tipo discorsivo,
è altrettanto vero che esse non sono estranee alla ragione (discorsiva),,ma

di essa costituiscono il più vero e profondo sentire.
" --- j- T)---.1 A:r.r..- ,Tl rìírsrí- e ncìn la ragione, sente Dìo»>ª47, intende" --Quando -Pascal dice: «íl cuore, e non la ragione, sente Uìo»>", íntenae

dire che è il cuore-ragione a percepire, cioè a sentire l'Assoluto, Dio: «Dio
è-sensibile al cuore e-non alla ragione»"s.

"«s"e'ntÎr; 'À'l"attivir;-pr;pria del cuore. Si tratta però di unDunque il «sentire è l'attività proprìa aeì cuoíc. .Jl íìa?íú ,,.,, .. ++
'sentire' d'indole non sensitiva, bensì intellettiva. Il sentire è il conoscere

Ìrnc a"d"'e'lla 'ra;ione-nel-suo 'nucleo più essenziale e profondo,della ragione,
nel SuO CuOre appunto. Sentire è un conoscere immediato, spontaneo,

è percepire intuitivo (...) nOn dimostrazione razionale. Sentireistintivo;
49. Il cuore sente e la ragione dimostraso. Senza questonOn è dlmOStrare>i'.

ÍsleunlltiCre"i"n"n' at'o del=cuore, la-ragione discorsìva non avrebbe l'appoggio ne-
SeílLll e IlllldLU uLl ku,y. ,, .. - .-,.--- -

cessarìo per iniziare la sua attìvità. «Senza il sentire del cuore il ragiona-
CeSSarl0 peí' klììtìaì c íú .)Ll(- -----. ...--- --mento della ragione non avrebbe né principio, né mezzo, né fine: se il

ì;-ragione nOn dimostra. Mentre il sentire non presup-cuore non sente, raglOne non alínubu,?. ììncììrxy ìì ,,..,..-.-r- ? ,
il dimostrare preSuppOne il sentire: all'inizio, duran?pone il dimostrare, i

te e alla fine»",glla nne)) .Senza il cuore «l3 ragione sarebbe cieca; (...) nulla vedendo-sentendo,
ì;'non-sarebbe né pensiero nénon sarebbe neppure coscienza-conoscenza;norì saí euuc ììcyy Lll w y - ------ - - - - -- - - .ragione. Non a caso allora, affermando che 'il cuore ha le sue ragioni', Pa-

raglOne. IN()I1 a cabu aììwì«a, ---,,.-..----- ???scal aVeVa usato il termine 'ragioni' per indicare l'attività conoscitiva e af-
-- ª ª " ªª -- - :-€-**: -l- - :1 t-ììrsrp cíA F' Qìì -)fe':t"ivªa" d';Í cu':';.=E,ji-non ha"mai dubitato, infatti, che il cuore sia, e su?

premamente, ragione: il nucleo stesso, essenziale, della ragione. Il cuorepremamentei iò, SenZa iì CuOre, la ragione più non sareb-èil cuore della ragione. Perciò,
'? e » S 2.

Torniamo ora a Teresa e in lei ritroviamo le categorie pascaliane del
Ci so'n"o'cose-Jhe-il-cuore sente, ma'che la parola ecuore. Così si esprime: «l

l
l

' J. GUITTON, I1 genio di Teresa di Lisieux, SEI, Torino 1995, 15.
""Ivi, 16.

" B. PASCAL, Pensées, ed. Brunschvicg, 277, Hachette, Paris 1968.
" A. DI GIOVANNI, Ragioni del cuore o cuore della ragione? Il ««cuoreìí come l:ìarola

fondamerìtale í}1 Pascal, íìRivista di filosofia neoscolastica» 70 (1978) 382-393, qui 388.

i

I

' Ivi, 388-389.
" 'Pi. ªPASCAL, Pensées, Br. 278.
'Ivi.

'º ªA.J'DI GIOVANNI, Ragioni del cuore, 389.:?;lUVANiyi, r<agzont tter bìauìc, J-,.PASCAL, Pensées, Br. 282: ««il cuore sente e la ragione successivamente dimo-5º Cf. B.

St'ìªa»»,

" A. DI GIOVANNI, Ragioni del cuoìe, 389.
' Ivi, 389-390.
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SR. MIRIAM DELLO SPIRITO SANTO IL CUORE NELI?:OPERA DI S. TERESA DI LISIEUX

Lì, nel fondo della propria coscienza, Teresa scopre e fa crescere l'a-more della verità, rifiutando senza remore tutto ciò che è falso. Ella nonsi fa giudice dell'uomo, né di quello che gli vive accanto né tantomeno del-l'assassino di cui apprende le notizie sul giornale, ma personalmente nonscende a compromessi e nel suo cuore sceglie sempre la verità.
««Teresa non ha quella cultura critica che le avrebbe permesso di di-scernere sempre e direttamente l'autentico dall'inautentico. Ma s'intuiscein lei una facoltà critica che, se fosse stata coltivata, ne avrebbe fattoun'intelligenza capace di arrivare al vero e incapace di nutrirsi di imma-ªª41

gìnì» .

Il desiderio di verità è costante in Teresa: ««Tu lo sai, io cerco la verità»( Ms B, 4v); «<Non riesco a nutrirrni che della verità» (QG 5.8.4) e ««niente èpiù semplice e diretto e sublime e vero della sua ultima parola»"; «l'vli pa-ìí di nort aver mai cercato che la verità» (QG 30.9. 15). Tale verità è desi-derata da Teresa, è da lei cercata e trovata nel profondo del suo cuore.

2.7 Il cuore'mtelligente o l'imelligenza del cuore
2.7.1 Il cuore che serìte

Luogo intimo per eccellenza, centro vitale, il cuore dell'uomo na-sconde ancora significati profondi. Teresa scava nel suo cuore senza pau-ra e, forse con l'audacia ingenua dei bambini, vi scopre quella capacità diintuizione così essenziale per capire il vero significato delle cose, per co-gliere il valore della vita e per comprendere qualcosa dei misteri di Dio.Il cuore di Teresa, dunque, si configura come l'organo privilegiato del-l'intuizione, luogo dell'intelligenza e della conoscenza.
Sembra concretizzarsi in lei il pensiero pascaliano che nel XVII se-colo ha recuperato la prospettiva biblica del cuore. Teresa certamentenon aveva conoscenze filosofiche, ma sapeva bene che «<Il cuore ha le sueragioni che la ragione non COnOSCe»"=. Ma qual è il fondamento di questamassima pascaliana che conferisce al cuore tale potenzialità e potere nel-l'intera vita dell'uomo?

Se consideriamo la ragione nel suo significato più ristretto e ridutti-vo «per cui la ragione è vista solo come attività discorsiva»45, cuore e ra-
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'nucleo più intimo»46,l(:L) plu 111Lll11u-- .Se è VerO dunque che le ragìoni del cuore non sono di tipo discorsivo,è altrettanto vero che esse non sono estranee alla ragione (discorsiva),,ma
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te e alla fine»",glla nne)) .Senza il cuore «l3 ragione sarebbe cieca; (...) nulla vedendo-sentendo,ì;'non-sarebbe né pensiero nénon sarebbe neppure coscienza-conoscenza;norì saí euuc ììcyy Lll w y - ------ - - - - -- - - .ragione. Non a caso allora, affermando che 'il cuore ha le sue ragioni', Pa-raglOne. IN()I1 a cabu aììwì«a, ---,,.-..----- ???scal aVeVa usato il termine 'ragioni' per indicare l'attività conoscitiva e af--- ª ª " ªª -- - :-€-**: -l- - :1 t-ììrsrp cíA F' Qìì -)fe':t"ivªa" d';Í cu':';.=E,ji-non ha"mai dubitato, infatti, che il cuore sia, e su?premamente, ragione: il nucleo stesso, essenziale, della ragione. Il cuorepremamentei
iò, SenZa iì CuOre, la ragione più non sareb-èil cuore della ragione. Perciò,

'? e » S 2.

Torniamo ora a Teresa e in lei ritroviamo le categorie pascaliane delCi so'n"o'cose-Jhe-il-cuore sente, ma'che la parola ecuore. Così si esprime: «l

l
l

' J. GUITTON, I1 genio di Teresa di Lisieux, SEI, Torino 1995, 15.""Ivi, 16.

" B. PASCAL, Pensées, ed. Brunschvicg, 277, Hachette, Paris 1968." A. DI GIOVANNI, Ragioni del cuore o cuore della ragione? Il ««cuoreìí come l:ìarolafondamerìtale í}1 Pascal, íìRivista di filosofia neoscolastica» 70 (1978) 382-393, qui 388.

i

I

' Ivi, 388-389.
" 'Pi. ªPASCAL, Pensées, Br. 278.
'Ivi.

'º ªA.J'DI GIOVANNI, Ragioni del cuore, 389.:?;lUVANiyi, r<agzont tter bìauìc, J-,.PASCAL, Pensées, Br. 282: ««il cuore sente e la ragione successivamente dimo-5º Cf. B.
St'ìªa»»,

" A. DI GIOVANNI, Ragioni del cuoìe, 389.
' Ivi, 389-390.
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SR. MIRIAM DELLO SPIRITO SANTO IL CUORE NELL:OPERA DI S. TERESA DI L?S?EI.UX I

perfimo il pensiem rìon possorìo riuscùe ad esprimere...»> (Ms A, 14v); ««Vor-
rei poter esprimere ciò che serìto» (Ms C, 5v); ««Queste cose si sentono e rìon
si possono esprimere» (Ms B, 2r). È con il cuore che ella percepisce la sua
chiamata al Carmelo: «Sentii che il Camelo era il deserto in cui il Buon
Dio voleva che andassi a ínascorì«lermi arìch'io! Lo sentii con tanta forza...»
(Ms A, 26r). Ella dà ascolto al suo cuore e pensa e agisce secondo «quello
che provo in fondo al cuore» (Ms C, 1 lr). In questo centro intimo dell'es-
sere riconosce, attraverso il suo sentire, il valore dei legami affettivi: ««Sì,
sento che il suo cuore non potrebbe dimerìticarlo» (Ms C, lr) e ancora:
«<Sento che il suo cuore ha compreso...» (LT 247, 2r).

Attraverso il suo sentire, Teresa «supera i sensi e coglie intelligente-
mente i livelli più profondi andando aldilà dell'aspetto materiale fenome-
nologico. Teresa decifra il mondo, lo osserva e ne penetra il profondo»53.
Teresa così sente ciò che è più vero ed essenziale per lei: «Ín fo'nílo al cuo-
re sentivo che era meglio soffrire» (Ms C, 30v) e ciò che è costitutivo del-
l'essere umano: ««Sento pmprio che siamo fatti l'ì.mo per l'altro» (PR 8, 4v).

Teresa è cosciente della potenzialità intuitiva del suo cuore, al quale
si possono applicare con proprietà i verbi: t«suggerire», «presentire», «<in-
dovinare»: <Jl suo cuore le suggeriva quello che mi era necessario» (Ms A,
28r); «<Il mio cuore ha presentito ciò che Gesù riserava a coloro che lo ama-
no!>» (Ms A, 58r); «Ma il cuore dì una ma«lre indovirìa facilmente» (LT 138).
Nel suo cuore Teresa si forma convinzioni e conosce certezze che non so-
no di ordine razionale: ««Mantenni in fondo al cuore la convinzione intima
che quella visione aveva un senso che doveva essermi rivelato un giorno»
(Ms A, 20v). «<Sentivo in forìílo al cuore la certezza...» (Ms A, 46r). Il suo
cuore non dubita: ««...che non ci fu il minimo dubbio nel mio cuore>» (Ms A,
26r).

Infine, anche Teresa, come Pascal, assetata di verità54, sa che «noi co-
nosciamo la verità non soltanto con la ragione, ma anche con il CuOre»".
Il sentire di Teresa, come quello di ogni uomo, è allora l'espressione del-
l'immediata conoscenza del cuore, che dà all'uomo la certezza assoluta
della verità dì fronte alle deboli dimostrazioni della ragione discorsiva56.
Teresa può dire: <«...che io l'amo più di me stessa, e sento in fondo al cuore
che è vero» (LT 110, lv), ««...in fondo al cuore che era vem»» (Ms A, 80v).

l
l

l
l
l
l

l
l

l
I

l

l
l

««Jn una prospettiva religiosa, in particolare, il cuore è la verità del-
una pí'u:ipci.uvú xwìì,- - --, .-, - -- ,la facoltà dell'infinito, dell'assoluto»57, <«vetta dell'aniì'na mediantel'uomo: la facoltà dell ìmìnìto, aeii ab:bì,ììiírvìì , ,. v,.-rbú .,. .?....????? ?

la quale l'essere umano può entrare in comunicazione con l'Assoluto»»ss.
ª ª - ----ì- -ìì.-....-.,:+x ì'ì -ìttravr='rsrìrmel-la quale l'eSSeíe ui?uauu ì,ìúsì y--..,.. --- ----?? ? ?Ecco perché Teresa, che nel suo cuore anela alla verità, lì, attraverso quel-

può affermare: «<crerlo, poiché senla intelligenza che è propria del cuore,
to la verità» (PR 6, 7v).

2.7.2 Il cuore che conosce e comprende

La capacità che ha il cuore dì sentire è legata, come abbiamo già avu-
to modo di spiegare, 'aªt'u'tto 'Íl 'mondo d'eÍla COnOSCenZa. íì sentire del cuo
ìO InOClO ul Splegdl c, a túttw -- ---,....-. ------ ?re diventa il mezzo tramite il quale l'uomo decifra, intuisce e capisce la
real là. Rìfcrerìdocì ancora una voita a Pascal il cuore rìsìil ía essere l(la se-
de delle cì'ìrìoscenze imime, immediale c non dimostrabíli, (...) punto di
partenza di tutte le altre (...') s"i'a-perch'é presìedono alla condotta della vi
ta(...'iínlLtduiuzliolnu'i'di";gªn' i ge'ne're)-, s'ia-perc'hé scoprono all'uomo ciò che più
gliªimporta, il suo destino»59.InpOÌla, n :ìuu uc>bìììw-.La COnOSCenZa nOn si esaurisce nell'acquisire o nel dimostrare la
realtLàdo'pºallrute'd'e"1laªrealtà;-e;sa «è-'un processo vitale complesso che coin-

ª ª' ª - -- - -ì-- -,,. ,-:..-ì;í;ro cíìltqntn astrazione intellettuale,
VOlge luOliiu ìììrcìw v ,.., ....- .-,??? ? ?
rna presenta anche una dimensione personale e soprattutto presuppone
realtaOpaí-L(uCll«:LlLalLu,-,,,-..---r-- - ?volge l'uomo intero e che non significa soltanto astrazione intellettuale,
una eSperlenZa)) .C3J,)CL lull ---- .Teresa si inserisce perfettamente in questo universo di conoscenza-
eìpericnza: cì('ì clìe speri+'ncnía nel pro{ondo del suo e':serc. l'csperienza,
t!ìvenxa per lei il seíaccio che sceBììe e píiriíica la rea!+a per «»+yenerne íl
VerO significato e valore. Solo in tal senso ella può dire: «<Capisco e so per

ª -ª º "'- " ------ -1: ---a rrsrìr»crr"na:ol ne-VerO SlglllllLdltJ L vcxì-- -. ..?...?. --? -?.? ? .

esverienza» (Ms A, 83v). «íl cuore è quindi capace di una conoscenza pe?esperienza» (Ms A, 83v). «
netrante (... )che va al di là dell'accidentale, delle parole, delle figure, del-

ini, del secondario, "deÍ-de;Îvato'per arrivare all'essenziale, al
le iì'nmagini,
centrale,

,'Illl, ucì ùcs-wììúí..yìì-, ,.- ---?. ?? ? ial fondo del mistero>>"'. Teresa sa che ci sono cose «<che ìîon si
- '- ì Iv? rì(1 1--S ó îlìr'sª rrrvìl'ì rh('» (LT 90, lv) e che: ««più chepo"s;ono'scrivere e che solo il cuore comprende:

':Í'su=o-cuo';e -ha-saputo decifrare» (LT 55). Teresa, nel cuore, sa-i suoi occhi, i.
co'mprende're profondamente-chiunque le sì avvicìna ; «ísta con i bimbi e li

" J. SLEIMAN, Teresa o l'ùîtelligenza del cuore, ìíRivista di Vita Spirituale» 50 (1996),
424-449, qui 434.

' Cf. par. 2.6.
"" B. PASCAL, Pensées, Br. 144.
" Cf. A. DI GIOVANNI, Ragioni del cuore, 391 .

l
l

I

nel piccolo Glossaire pOStO in appendice alla edìzione del-
' P. SELLIER, v. +«coeur+ì, 7;95:496rle Pensées da lui stabilita sulla copia di Gilberte Pascal (Paris 1976),le PenSées da Itìi Stablllta Sulla copìa uì (JIILICI LL 1 ú - --. (+ -.- -- - - . - ,,' P. SELLIER, Pascal et Saint Augustin, 135-136, cit. in A. DI GIOVANNI, Rc+gioni del

cuore, 388.
" 'j.-SELLIER, v. ««coeur»+, 495-496.
ªº W. KASPER, Il Dio di Gesù Cristo, Querinìana, , Brescia 1984.

3,'Teresa-o Fintelli,genza del cuore, 429." J. SLEIMAN,
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SR. MIRIAM DELLO SPIRITO SANTO IL CUORE NELL:OPERA DI S. TERESA DI L?S?EI.UX I

perfimo il pensiem rìon possorìo riuscùe ad esprimere...»> (Ms A, 14v); ««Vor-rei poter esprimere ciò che serìto» (Ms C, 5v); ««Queste cose si sentono e rìonsi possono esprimere» (Ms B, 2r). È con il cuore che ella percepisce la suachiamata al Carmelo: «Sentii che il Camelo era il deserto in cui il Buon
Dio voleva che andassi a ínascorì«lermi arìch'io! Lo sentii con tanta forza...»(Ms A, 26r). Ella dà ascolto al suo cuore e pensa e agisce secondo «quelloche provo in fondo al cuore» (Ms C, 1 lr). In questo centro intimo dell'es-sere riconosce, attraverso il suo sentire, il valore dei legami affettivi: ««Sì,sento che il suo cuore non potrebbe dimerìticarlo» (Ms C, lr) e ancora:«<Sento che il suo cuore ha compreso...» (LT 247, 2r).

Attraverso il suo sentire, Teresa «supera i sensi e coglie intelligente-mente i livelli più profondi andando aldilà dell'aspetto materiale fenome-nologico. Teresa decifra il mondo, lo osserva e ne penetra il profondo»53.Teresa così sente ciò che è più vero ed essenziale per lei: «Ín fo'nílo al cuo-re sentivo che era meglio soffrire» (Ms C, 30v) e ciò che è costitutivo del-l'essere umano: ««Sento pmprio che siamo fatti l'ì.mo per l'altro» (PR 8, 4v).Teresa è cosciente della potenzialità intuitiva del suo cuore, al qualesi possono applicare con proprietà i verbi: t«suggerire», «presentire», «<in-dovinare»: <Jl suo cuore le suggeriva quello che mi era necessario» (Ms A,28r); «<Il mio cuore ha presentito ciò che Gesù riserava a coloro che lo ama-no!>» (Ms A, 58r); «Ma il cuore dì una ma«lre indovirìa facilmente» (LT 138).Nel suo cuore Teresa si forma convinzioni e conosce certezze che non so-
no di ordine razionale: ««Mantenni in fondo al cuore la convinzione intimache quella visione aveva un senso che doveva essermi rivelato un giorno»(Ms A, 20v). «<Sentivo in forìílo al cuore la certezza...» (Ms A, 46r). Il suocuore non dubita: ««...che non ci fu il minimo dubbio nel mio cuore>» (Ms A,26r).

Infine, anche Teresa, come Pascal, assetata di verità54, sa che «noi co-nosciamo la verità non soltanto con la ragione, ma anche con il CuOre»".Il sentire di Teresa, come quello di ogni uomo, è allora l'espressione del-l'immediata conoscenza del cuore, che dà all'uomo la certezza assolutadella verità dì fronte alle deboli dimostrazioni della ragione discorsiva56.Teresa può dire: <«...che io l'amo più di me stessa, e sento in fondo al cuoreche è vero» (LT 110, lv), ««...in fondo al cuore che era vem»» (Ms A, 80v).

l
l

l
l
l
l

l
l

l
I

l

l
l

««Jn una prospettiva religiosa, in particolare, il cuore è la verità del-una pí'u:ipci.uvú xwìì,- - --, .-, - -- ,la facoltà dell'infinito, dell'assoluto»57, <«vetta dell'aniì'na mediantel'uomo: la facoltà dell ìmìnìto, aeii ab:bì,ììiírvìì , ,. v,.-rbú .,. .?....????? ?la quale l'essere umano può entrare in comunicazione con l'Assoluto»»ss.ª ª - ----ì- -ìì.-....-.,:+x ì'ì -ìttravr='rsrìrmel-
la quale l'eSSeíe ui?uauu ì,ìúsì y--..,.. --- ----?? ? ?Ecco perché Teresa, che nel suo cuore anela alla verità, lì, attraverso quel-può affermare: «<crerlo, poiché senla intelligenza che è propria del cuore,
to la verità» (PR 6, 7v).

2.7.2 Il cuore che conosce e comprende
La capacità che ha il cuore dì sentire è legata, come abbiamo già avu-

to modo di spiegare, 'aªt'u'tto 'Íl 'mondo d'eÍla COnOSCenZa. íì sentire del cuoìO InOClO ul Splegdl c, a túttw -- ---,....-. ------ ?re diventa il mezzo tramite il quale l'uomo decifra, intuisce e capisce lareal là. Rìfcrerìdocì ancora una voita a Pascal il cuore rìsìil ía essere l(la se-de delle cì'ìrìoscenze imime, immediale c non dimostrabíli, (...) punto di
partenza di tutte le altre (...') s"i'a-perch'é presìedono alla condotta della vi
ta(...'iínlLtduiuzliolnu'i'di";gªn' i ge'ne're)-, s'ia-perc'hé scoprono all'uomo ciò che piùgliªimporta, il suo destino»59.InpOÌla, n :ìuu uc>bìììw-.La COnOSCenZa nOn si esaurisce nell'acquisire o nel dimostrare larealtLàdo'pºallrute'd'e"1laªrealtà;-e;sa «è-'un processo vitale complesso che coin-ª ª' ª - -- - -ì-- -,,. ,-:..-ì;í;ro cíìltqntn astrazione intellettuale,VOlge luOliiu ìììrcìw v ,.., ....- .-,??? ? ?rna presenta anche una dimensione personale e soprattutto presuppone
realtaOpaí-L(uCll«:LlLalLu,-,,,-..---r-- - ?volge l'uomo intero e che non significa soltanto astrazione intellettuale,
una eSperlenZa)) .C3J,)CL lull ---- .Teresa si inserisce perfettamente in questo universo di conoscenza-eìpericnza: cì('ì clìe speri+'ncnía nel pro{ondo del suo e':serc. l'csperienza,t!ìvenxa per lei il seíaccio che sceBììe e píiriíica la rea!+a per «»+yenerne ílVerO significato e valore. Solo in tal senso ella può dire: «<Capisco e so perª -ª º "'- " ------ -1: ---a rrsrìr»crr"na:ol ne-
VerO SlglllllLdltJ L vcxì-- -. ..?...?. --? -?.? ? .esverienza» (Ms A, 83v). «íl cuore è quindi capace di una conoscenza pe?esperienza» (Ms A, 83v). «
netrante (... )che va al di là dell'accidentale, delle parole, delle figure, del-

ini, del secondario, "deÍ-de;Îvato'per arrivare all'essenziale, alle iì'nmagini,
centrale,

,'Illl, ucì ùcs-wììúí..yìì-, ,.- ---?. ?? ? ial fondo del mistero>>"'. Teresa sa che ci sono cose «<che ìîon si- '- ì Iv? rì(1 1--S ó îlìr'sª rrrvìl'ì rh('» (LT 90, lv) e che: ««più chepo"s;ono'scrivere e che solo il cuore comprende:':Í'su=o-cuo';e -ha-saputo decifrare» (LT 55). Teresa, nel cuore, sa-i suoi occhi, i.
co'mprende're profondamente-chiunque le sì avvicìna ; «ísta con i bimbi e li

" J. SLEIMAN, Teresa o l'ùîtelligenza del cuore, ìíRivista di Vita Spirituale» 50 (1996),424-449, qui 434.
' Cf. par. 2.6.
"" B. PASCAL, Pensées, Br. 144.
" Cf. A. DI GIOVANNI, Ragioni del cuore, 391 .

l
l

I

nel piccolo Glossaire pOStO in appendice alla edìzione del-' P. SELLIER, v. +«coeur+ì, 7;95:496rle Pensées da lui stabilita sulla copia di Gilberte Pascal (Paris 1976),le PenSées da Itìi Stablllta Sulla copìa uì (JIILICI LL 1 ú - --. (+ -.- -- - - . - ,,' P. SELLIER, Pascal et Saint Augustin, 135-136, cit. in A. DI GIOVANNI, Rc+gioni del
cuore, 388.

" 'j.-SELLIER, v. ««coeur»+, 495-496.
ªº W. KASPER, Il Dio di Gesù Cristo, Querinìana, , Brescia 1984.3,'Teresa-o Fintelli,genza del cuore, 429." J. SLEIMAN,
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IL CUORE NELfOPERA DI S. TERESA DI LISIEUX

peìfino il pensiero non possono riuscire ad esprimere...» (Ms A, 14v); ««Vor-
;ei poter esprimere ciò che sento» QMs C, 5v); «r.Queste cose si sentono e non
si possorìo-esprimere>» (Ms B, 2r). È con il cuore che ella percepisce la sua
chiamata al Carmelo: «Sentii che il Carmelo era il deserto in cui il Buon
Dio voleva che andassi a nascondemi anch'io! Lo sentii con tanta forza...»
(Ms A, 26r). Ella dà ascolto al suo cuore e pensa e agisce secondo «<quello
che provo in fondo al cuore» (Ms C, 1 lr). In questo centro intimo dell'es-
sere riconosce, attraverso il suo sentire, il valore dei legami affettivi: riSì,
sento che il suo cuore non potìebbe dimenticarlo» (Ms C, Ir) e ancora:
«<Serìto che il suo cuore ha compreso...>» (LT 247, 2r).

Attraverso il suo sentire, Teresa «supera i sensi e coglie intelligente-
mente i livelli più profondi andando aldilà dell'aspetto materiale fenome-
nologico. Teresa decifra il mondo, lo osserva e ne penetra il profondo»53.
Teresa così sente ciò che è più vero ed essenziale per lei: «Jn fondo al cuo-
re sentivo che era meglio soffrire>» (Ms C, 30v) e ciò che è costitutivo del-
l'essere umano: ««Sento pmprio che siamo fatti l'tmo per l'altro» (PR 8, 4v).

Teresa è coscìente della potenzialità intuitiva del suo cuore, al quale
si possono applicare con proprietà i verbi: «suggerire», «presentire», «iH-
dovinare»: ««.rl suo cuore le suggeriva quello che mi era necessario» (MS A,
28r); (Jl mio cuore ha presentito ciò che Gesù riserva a colom che lo ama-
no!» (Ms A, 58r); ««Ma il cuore di una madre indoviìîa facilmente» (LT 138).
Nel suo cuore Teresa si forma convinzioni e conosce certezze che non so-
no di ordine razionale: <«Mantenni in fondo al cuore la convinzione intima
che quella visione aveva urì senso che doveva essermi rivelato un giorno»
(Ms A, 20v). «Semivo in forìdo al cuore la certezza...» (Ms A, 46r). Il suo
cuore non dubita: «...che non ci fu il minimo dubbio nel mio cuoìae»> (Ms A,
26r).

Infine, anche Teresa, come Pascal, assetata di verità54, sa che «noi co-
nosciamo la verità non soltanto con la ragione, ma anche con il CuOre»ss.
Il sentire di Teresa, come quello di ogni uomo, è allora l'espressione del-
l'immediata conoscenza del cuore, che dà all'uomo la certezza assoluta
della verità di fronte alle deboli dimostrazioni della ragione discorsiva56.
Teresa può dire: «...che io l'amo più di me stessa, e sento in fondo al cuore
che è vero» (LT 110, lv), «...in fondo al cuore che era vero» (Ms A, 80v).

l

í

I

«In una prospettiva religiosa, in particolare, il cuore è la verità del-
l'uomo'Ì la'fac'olt'Î'deÌÌ"infinito, dell'assoluto»57, «vetta dell'aniìna mediante
'la quaÍe"Í"essere-umano può entrare in comunicazione con l'Assoluto»58,
Ecco perché Teresa, che nel suo cuore anela alla verità, lì, attraverso quel-
l"'a-inte"1Thgenza-che è p-ropria del cuore, può affermare: ««cìedo, poiché sen-
to la verità» (PR 6, 7v).

2. 7.2 Il cuore che conosce e comprerìde

La capacità che ha il cuore di sentire è legata, come abbiamo già avu-
to modo"d"i-spiegare,-'a tutto il mondo della conoscenza. Il sentire del cuo-
re diventa il mezzo tramite il quale l'uomo decifra, intuisce e capisce la
'r'ea'ltà-. 'À'ife;erìdoci a;cor'; una ;olta a Pascal il cuore risulta essere «la se-
'd'eªd' ell;'con"oscen;e-intime,-ì;rrìediate e non dimostrabili, (...) punto di
p"artenza"di 'tutte-le-altr;-(-...) sÌa perché presiedono alla condotta della vi-
ta (...intuizioni di ogni genere), sia perché scoprono alì'uomo ciò che più
gli importa, il suo destino»59,

La COnOSCenZa nOn si esaurisce nell'acquisire o nel dimostrare la
real'W o"pa'rte-de'Ìra realtà; essa ((è un processo vitale complesso che coin-
volge l'uomo intero e che non significa soltanto astrazione intellettuale,
ma-presenta anche una dimensione personale e soprattutto presuppone
una esperienza»bo.

Ter'esa-si i-nserisce perfettamente in questo universo di conoscenza-
ci-ò-c'he-sperimenta nel profondo del suo essere, l'esperienza,esperienza:

diventa per lei il setaccio che sceglie e purifica la realtà per ottenerne il
vero-signrifÌcato e valore. Solo in tal serìs;o ella può dire: ««Capisco e so per
esperienb;,a» -(jMs A, 83v). «(Il cuore è quindi capace di una conoscenza pe-
netrante (...) che va al di là dell'accidentale, delle parole, delle figure, del.
?"e 'i'm;agXin)i,-deÍsecondario, del derivato'per arrivare all'essenziale, al
cen'trale,balªfon-do-d'eÍ mistero»6'. Teresa sa-che ci sono cose «che non si
pS's's'o'Wo'scriv;ì:e e c-he solo-il cuore comprende>» (LT 90, lv) e che: «più che
'i su«oi'o"cchÌ,- ªÍl'suo -cuoyie /qa saputo decifrare>» (LT 55). Teresa, nel cuore, sa
tco"mprende're pr'ofond;-e'ra;'-chiunque le sì avvicina; «sta con i bìmbì e li

" J. SLEIMAN, Teresa o l'intelli(Benza clel cuore, ìíRivista di Vita Spirituale» 50 (1996),
424-449, qui 434.

' Cf. par. 2.6.
" B. PASCAL, Pensées, Br. 144.
" Cf. A. DI GIOVANNI, Ragioni del cuore, 391.

l ' P. SELLIER, v. ««coeur»», nel piccolo Glossaùe posto in appendice alla edizione del-
- = ? º' -" ? T'l-- ìí'rs---:-ìrYîLS A0ì€AOAle Pens'ées"'d;'uì stabilita srìlla c-opia dÌ GÌlberte Pascal (Paris 1976), 495-496.

- - " ' "" -Thl -:- : À nTrT(ìl7ÀATATTP SELLIER, Pascal et Saint Augustin, 135-136, cit. in A. DI GIOVAN NI, Ragioni del58

cuore, 388.
" P. SELLIER, v. ««coeurìì, 495-496.
ªº W."KASPER,' Il Dio ài Gesù Crísto, 0.ueriniana, Brescia 1984.
" J". 'S'L"E"I'M'AN,':eresa -o "'Í'intelri'genzªa 'Thel cuore, 429.
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peìfino il pensiero non possono riuscire ad esprimere...» (Ms A, 14v); ««Vor-
;ei poter esprimere ciò che sento» QMs C, 5v); «r.Queste cose si sentono e non
si possorìo-esprimere>» (Ms B, 2r). È con il cuore che ella percepisce la sua
chiamata al Carmelo: «Sentii che il Carmelo era il deserto in cui il Buon
Dio voleva che andassi a nascondemi anch'io! Lo sentii con tanta forza...»
(Ms A, 26r). Ella dà ascolto al suo cuore e pensa e agisce secondo «<quello
che provo in fondo al cuore» (Ms C, 1 lr). In questo centro intimo dell'es-
sere riconosce, attraverso il suo sentire, il valore dei legami affettivi: riSì,
sento che il suo cuore non potìebbe dimenticarlo» (Ms C, Ir) e ancora:
«<Serìto che il suo cuore ha compreso...>» (LT 247, 2r).

Attraverso il suo sentire, Teresa «supera i sensi e coglie intelligente-
mente i livelli più profondi andando aldilà dell'aspetto materiale fenome-
nologico. Teresa decifra il mondo, lo osserva e ne penetra il profondo»53.
Teresa così sente ciò che è più vero ed essenziale per lei: «Jn fondo al cuo-
re sentivo che era meglio soffrire>» (Ms C, 30v) e ciò che è costitutivo del-
l'essere umano: ««Sento pmprio che siamo fatti l'tmo per l'altro» (PR 8, 4v).

Teresa è coscìente della potenzialità intuitiva del suo cuore, al quale
si possono applicare con proprietà i verbi: «suggerire», «presentire», «iH-
dovinare»: ««.rl suo cuore le suggeriva quello che mi era necessario» (MS A,
28r); (Jl mio cuore ha presentito ciò che Gesù riserva a colom che lo ama-
no!» (Ms A, 58r); ««Ma il cuore di una madre indoviìîa facilmente» (LT 138).
Nel suo cuore Teresa si forma convinzioni e conosce certezze che non so-
no di ordine razionale: <«Mantenni in fondo al cuore la convinzione intima
che quella visione aveva urì senso che doveva essermi rivelato un giorno»
(Ms A, 20v). «Semivo in forìdo al cuore la certezza...» (Ms A, 46r). Il suo
cuore non dubita: «...che non ci fu il minimo dubbio nel mio cuoìae»> (Ms A,
26r).

Infine, anche Teresa, come Pascal, assetata di verità54, sa che «noi co-
nosciamo la verità non soltanto con la ragione, ma anche con il CuOre»ss.
Il sentire di Teresa, come quello di ogni uomo, è allora l'espressione del-
l'immediata conoscenza del cuore, che dà all'uomo la certezza assoluta
della verità di fronte alle deboli dimostrazioni della ragione discorsiva56.
Teresa può dire: «...che io l'amo più di me stessa, e sento in fondo al cuore
che è vero» (LT 110, lv), «...in fondo al cuore che era vero» (Ms A, 80v).

l

í

I

«In una prospettiva religiosa, in particolare, il cuore è la verità del-
l'uomo'Ì la'fac'olt'Î'deÌÌ"infinito, dell'assoluto»57, «vetta dell'aniìna mediante
'la quaÍe"Í"essere-umano può entrare in comunicazione con l'Assoluto»58,
Ecco perché Teresa, che nel suo cuore anela alla verità, lì, attraverso quel-
l"'a-inte"1Thgenza-che è p-ropria del cuore, può affermare: ««cìedo, poiché sen-
to la verità» (PR 6, 7v).

2. 7.2 Il cuore che conosce e comprerìde

La capacità che ha il cuore di sentire è legata, come abbiamo già avu-
to modo"d"i-spiegare,-'a tutto il mondo della conoscenza. Il sentire del cuo-
re diventa il mezzo tramite il quale l'uomo decifra, intuisce e capisce la
'r'ea'ltà-. 'À'ife;erìdoci a;cor'; una ;olta a Pascal il cuore risulta essere «la se-
'd'eªd' ell;'con"oscen;e-intime,-ì;rrìediate e non dimostrabili, (...) punto di
p"artenza"di 'tutte-le-altr;-(-...) sÌa perché presiedono alla condotta della vi-
ta (...intuizioni di ogni genere), sia perché scoprono alì'uomo ciò che più
gli importa, il suo destino»59,

La COnOSCenZa nOn si esaurisce nell'acquisire o nel dimostrare la
real'W o"pa'rte-de'Ìra realtà; essa ((è un processo vitale complesso che coin-
volge l'uomo intero e che non significa soltanto astrazione intellettuale,
ma-presenta anche una dimensione personale e soprattutto presuppone
una esperienza»bo.

Ter'esa-si i-nserisce perfettamente in questo universo di conoscenza-
ci-ò-c'he-sperimenta nel profondo del suo essere, l'esperienza,esperienza:

diventa per lei il setaccio che sceglie e purifica la realtà per ottenerne il
vero-signrifÌcato e valore. Solo in tal serìs;o ella può dire: ««Capisco e so per
esperienb;,a» -(jMs A, 83v). «(Il cuore è quindi capace di una conoscenza pe-netrante (...) che va al di là dell'accidentale, delle parole, delle figure, del.
?"e 'i'm;agXin)i,-deÍsecondario, del derivato'per arrivare all'essenziale, al
cen'trale,balªfon-do-d'eÍ mistero»6'. Teresa sa-che ci sono cose «che non si
pS's's'o'Wo'scriv;ì:e e c-he solo-il cuore comprende>» (LT 90, lv) e che: «più che
'i su«oi'o"cchÌ,- ªÍl'suo -cuoyie /qa saputo decifrare>» (LT 55). Teresa, nel cuore, sa
tco"mprende're pr'ofond;-e'ra;'-chiunque le sì avvicina; «sta con i bìmbì e li

" J. SLEIMAN, Teresa o l'intelli(Benza clel cuore, ìíRivista di Vita Spirituale» 50 (1996),
424-449, qui 434.

' Cf. par. 2.6.
" B. PASCAL, Pensées, Br. 144.
" Cf. A. DI GIOVANNI, Ragioni del cuore, 391.

l

' P. SELLIER, v. ««coeur»», nel piccolo Glossaùe posto in appendice alla edizione del-
- = ? º' -" ? T'l-- ìí'rs---:-ìrYîLS A0ì€AOAle Pens'ées"'d;'uì stabilita srìlla c-opia dÌ GÌlberte Pascal (Paris 1976), 495-496.

- - " ' "" -Thl -:- : À nTrT(ìl7ÀATATTP SELLIER, Pascal et Saint Augustin, 135-136, cit. in A. DI GIOVAN NI, Ragioni del58

cuore, 388.
" P. SELLIER, v. ««coeurìì, 495-496.
ªº W."KASPER,' Il Dio ài Gesù Crísto, 0.ueriniana, Brescia 1984." J". 'S'L"E"I'M'AN,':eresa -o "'Í'intelri'genzªa 'Thel cuore, 429.
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capisce (cf. Ms A, 52v), dirige le novizie e legge nei ìoro cuori»'
qualcuno rimqnpì-ú ,-l J--- - ---- "-

preso tutta la tua an;rìa:
.,, ---b--yìiúvizieeleggenellOrOCuOn>)62;COìnepll@

qualcuno rllnanere deluSO quando Teresa Sa dlre: ««La ìun Tíìrc?cn l- - ---ire: ««La tua Teresa ha';oFH'Í
? .., -. ---=.c ttìu ler-eSCl tlCl CO7a7'7?

(LT 57)? E poi ella sa bene che la scienza del cuo.
, ? . . ,. . y,?ìì cììa .ba oene cne la scienza del CuO-

re va oltre ogni altra scienza umana: riun cuore di Madre è molto più sa-
piente di quello di'bm medico>'? (Ms A . :)Rr) ,,77,------ "-ª
sempre il suo bambino» (MJS A ì º 3 v): " « il ºc'u' o'reu nm Cauteºrvìrenªírl lmíìªi ìd:le" cºÎ ':'-'Ì' 7e " de

...= (LT%?.?. . ,, - -i, -tt t-uure'Yì'laîe7720 al quale'tlll l

saprà comprendermi, e perfino indovinare quel che non so esprimere.
133, 2v). Teresa trova (lììnnìíp r?-- - -: -L- --
ììÀ, 2v). TCreSa ìl'ova duiìqì+e CllOri C+ìe sannO COmprCrìdcre: ella S{eSSíì
ha un cuore iicorììprensìvoìì, ììel scnso ampìo del ícrmìne: ma suoi íríì+ìi
cara{{erìsììcì. lo sappìaìno ormaì, sono il desìò=n A: +-:ax - i- ?

----...,.,ì, îu .ìííppìamo ormai, sono il desiderio di verìtn-e la"r"íce'rªclla"
del senso ultimO della vita. Così si p«ììì-im-- --l-- - ---- ª ª' = -

ìe.inpo» (;v4s Aí 68v), «Ín un attì'rrìo cnnii r';ìc:Z',"î": : .':."tu Lì:dF Il-11 YWlº? re del
? . ,, .... ,,,, ítttrnu «?:apu cos'era la vita» (Ms A, 25v), «<CaI

pisco così bene che non c'è che l'amore» (Ms B, lr), «Ho tutto capito... tutto
tutto tutto!» (LT 92).

velera', se'me pl.ant-a-t-O-c-;;-ù:rm6ìa 2ìc;2;,?percl'ìé Se@nO nascosto che si ri-
, Teresa, nel SuO

cuore, COnOSCe e comprende il suoº-gestino': «Covrìprendo a qual;combat-
timento mi destini» (P'r-17-), - ., sìuv ucsuno: «covrìprendo a quale combat-

«<Pensai che ero nata per la gloria (...) Mi fece
,? . . , /í .., ,-nùut cne ero nata per la gloria (...) Mi fece

capire anche che la mia gloria non sarebbe apparsa agli occhi mortali, e che
COnSlStelìa nel dz%'enlre unn arímrl- Q---*-"' "' " ª - - '
consisteva nel divenire una grande-Santa.4ì"!.!!!... (Ms A, 32r).

2. 7.3 Il cuore che pensa

Quando parliamo di intelligenza, pur rimanendo nell'ambito del CuO?
:l e' IrnpOSSlblle nOn rìcrìrrí-ra - -- - -----'- - ' ª'- '???.-,,..., Huì IllnanenaO nell'ambito del CuO-

re, ci è impossibile non ricorrere a un verbo che COn l'intellígenza è per-
ìlnente:«penSare»;ìaleVerbO.nOn:ìrqcrí -; =---"" " --. ?? , % --- - ywìì ì ìiiíeillgenZa e per-

tale verbo, non a caso, ricorre 340 volte negli scritti di
Sa l'n(ìltíìª sypr - - : .:.----- -

SpeSSO a peSCar"e -CO'n" I'u'l,""ln'ºa' (]VlelFì' :ºì c:rnclrsn'--"--fflnc-'À"'- "uº p' ªdr' e Tª pOr-t-aVa-, ----- . .. ,,,, ìiuíi a UdSO, rlCOrre .'

Teresa. Teresa pensa molto; VerSO i cinque anni,
SDeSSn 2 rìí-cr- - - - - - - '- 'ª

'

? , ?--..--. ,--.ì ìui, lua quaSl selnpre pr

sparte a pensare. A questo proposito ella dice:
r --, - - puìì?aVd

ma quasi sempre preferiva sedersi un po' in di-
: <«l mlel penSlerl Sl fClCeVanO

molto profondi» (Ms "A,-14vP)

. ? , --- ì- --ì.>cìì c «ììc («Sen'ìora appartenere pìuttosti

dine dell'impressione o dell'intuizione anziché del ragìonamento»'
perche Cl Sernhr:ì rli 'rírst - - - - -'---- " - 63. Ecco

- +* ...- -ìt.ìvììc ailZICne ael ragìí

perché ci sembra di poter parlare del Cuore di Teresa,
Zlall'l?à? rlrol r'nr- - - -1: ----' , ma, come poten-

. ? - - - - F -1 1

zialità, del cuore di ogni uOmO,
ro di Teresa mira SeIrìpre al di là del tempo>»'

. -a --- , -yìììy pnìlCìl-

, COme di un cuore Che penSa e il «penSie-
là rlpl tísmrsrs..64 . -Jl = '

e allo Stesso tempo provie-

' Ivi, 427.

" A. COMBES, Introduzione a21a Spiritua2ità di S. Teresa del Bambino Gesù, Libreria
editrice fiorentina, Firenze 1949, 207.

" ? VERCOUSTÚì-,-L";gì:an'd"i'intuizioni di S.
1986, 81.

'. Teresa di Lisieux, Gribaudi, Torino

I

l

I

I

He da lontano, dal profondo, perché opera di quel «divino Pedagogo che,

3 poco a poco dolcemente la istruiva egli stesso dall'interno, con la fine

punta dell'anima, col cuore»6s'. E Teresa può scrivere alla sorella Leonia:

r<Mia sorellina diletta, non posso dirti tutto quello che il mio cuore rac-

chiude di pensieri profondi che si riferiscono a te» (LT 186, v). Guardando

la bellezza che la circonda, così sí espríme: «Mi nascevano nell'arìima petz-

sieri tanto proforìdi» (Ms A, 58r). E ancora scrive alla zia Guérin: ««quante

cose avrebbe da dirle la sua figlioletta; il suo cuore ne pensa così tante» (LT

60, 2r).
Forse possiamo a questo punto riassuìnere il pensiero di Teresa in

quell'inclinazione del cuore che non si apprende, non si acquisisce, ma si

riceve come dono, è la sapienza del cuore; lo zio Guérin stesso, superata

tanta resistenza da parte sua, dice che avrebbe soltanto pregato ««...il

Buon Dio di dargli una semplice disposù,ione del cuore» (Ms A, 51v) eil de-

siderio di Teresa di entrare al Carmelo a quindici anni, sarebbe stato

esaudito.

2. 7.4 Il cuore che vede

Tutta la realtà assume un senso profondo agli occhi di Teresa. Ma con

quale occhi ella guarda, osserva il mondo e tutto l'uomo? Potremmo par-

lare di sguardo contemplativo o di sguardo del cuore.

È con gli occhi del cuore che ella scopre Dio nel fulmine (Ms A, 14v)

come nella potenza irresistibile della fumata del Vesuvio o nelle rovine di

Pompei"". Ma la vista del cuore non solo si apre sulla realtà che ci circon-

da, visibile anche agli occhi del corpo. Bisogna saper guardare al di là del

visibile, nel cuore dell'uomo, nel cuore della realtà e questo può avvenire

soltanto: «non con l'occhio naturale ma con quello del cuore» (Ms A, 47v).

Poiché, come dice il piccolo principe: «Gli occhi sono ciechi. Bisogna cer-

care col cuore»67. Teresa così sa vedere dentro di sé e grazìe agli occhi del

cuore può dire: «<VeÀo che in me si realizzano le parole del salmo 22 (Il Si-

gnore (! il mio pastore, non manche= di nulla... ))) (MS A, 3r) ed esclamare:

«Beati i cuori puri perché vedrarìvìo Dio! Sì, lo vedranno anche sulla terra»

(LT 105, 2r).
Ècosì che potremmo mettere sulle labbra di Teresa le parole che la

volpe dice al piccolo principe: ((ECCO il mio segreto. È mo-Ito semplice:

non si vede bene che col CuOre))". Di conseguenza, per ricordare questo

" A. COMBES, Intmduzione, 217.

"' Ms A, 64v. Cf. J. SLE.IMAN, Teìesa o l'intelligerìza del cuore, 441.

º' A. DE SAINT-EXUPÉRY, Il piccolo principe-, Bompiani, Milano 1995, 108.

"' Ivi, 98.
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capisce (cf. Ms A, 52v), dirige le novizie e legge nei ìoro cuori»'qualcuno rimqnpì-ú ,-l J--- - ---- "-
preso tutta la tua an;rìa:

.,, ---b--yìiúvizieeleggenellOrOCuOn>)62;COìnepll@qualcuno rllnanere deluSO quando Teresa Sa dlre: ««La ìun Tíìrc?cn l- - ---ire: ««La tua Teresa ha';oFH'Í? .., -. ---=.c ttìu ler-eSCl tlCl CO7a7'7?(LT 57)? E poi ella sa bene che la scienza del cuo., ? . . ,. . y,?ìì cììa .ba oene cne la scienza del CuO-re va oltre ogni altra scienza umana: riun cuore di Madre è molto più sa-piente di quello di'bm medico>'? (Ms A . :)Rr) ,,77,------ "-ª
sempre il suo bambino» (MJS A ì º 3 v): " « il ºc'u' o'reu nm Cauteºrvìrenªírl lmíìªi ìd:le" cºÎ ':'-'Ì' 7e " de

...= (LT
%?.?. . ,, - -i, -tt t-uure'Yì'laîe7720 al quale'tlll lsaprà comprendermi, e perfino indovinare quel che non so esprimere.133, 2v). Teresa trova (lììnnìíp r?-- - -: -L- --ììÀ, 2v). TCreSa ìl'ova duiìqì+e CllOri C+ìe sannO COmprCrìdcre: ella S{eSSíìha un cuore iicorììprensìvoìì, ììel scnso ampìo del ícrmìne: ma suoi íríì+ìicara{{erìsììcì. lo sappìaìno ormaì, sono il desìò=n A: +-:ax - i- ?----...,.,ì, îu .ìííppìamo ormai, sono il desiderio di verìtn-e la"r"íce'rªclla"del senso ultimO della vita. Così si p«ììì-im-- --l-- - ---- ª ª' = -

ìe.inpo» (;v4s Aí 68v), «Ín un attì'rrìo cnnii r';ìc:Z',"î": : .':."tu Lì:dF Il-11 YWlº? re del? . ,, .... ,,,, ítttrnu «?:apu cos'era la vita» (Ms A, 25v), «<CaIpisco così bene che non c'è che l'amore» (Ms B, lr), «Ho tutto capito... tuttotutto tutto!» (LT 92).

velera', se'me pl.ant-a-t-O-c-;;-ù:rm6ìa 2ìc;2;,?percl'ìé Se@nO nascosto che si ri-
, Teresa, nel SuOcuore, COnOSCe e comprende il suoº-gestino': «Covrìprendo a qual;combat-timento mi destini» (P'r-17-), - ., sìuv ucsuno: «covrìprendo a quale combat-

«<Pensai che ero nata per la gloria (...) Mi fece,? . . , /í .., ,-nùut cne ero nata per la gloria (...) Mi fececapire anche che la mia gloria non sarebbe apparsa agli occhi mortali, e cheCOnSlStelìa nel dz%'enlre unn arímrl- Q---*-"' "' " ª - - 'consisteva nel divenire una grande-Santa.4ì"!.!!!... (Ms A, 32r).

2. 7.3 Il cuore che pensa

Quando parliamo di intelligenza, pur rimanendo nell'ambito del CuO?:l e' IrnpOSSlblle nOn rìcrìrrí-ra - -- - -----'- - ' ª'- '???.-,,..., Huì IllnanenaO nell'ambito del CuO-re, ci è impossibile non ricorrere a un verbo che COn l'intellígenza è per-ìlnente:«penSare»;ìaleVerbO.nOn:ìrqcrí -; =---"" " --. ?? , % --- - ywìì ì ìiiíeillgenZa e per-tale verbo, non a caso, ricorre 340 volte negli scritti di
Sa l'n(ìltíìª sypr - - : .:.----- -

SpeSSO a peSCar"e -CO'n" I'u'l,""ln'ºa' (]VlelFì' :ºì c:rnclrsn'--"--fflnc-'À"'- "uº p' ªdr' e Tª pOr-t-aVa-
, ----- . .. ,,,, ìiuíi a UdSO, rlCOrre .'Teresa. Teresa pensa molto; VerSO i cinque anni,

SDeSSn 2 rìí-cr- - - - - - - '- 'ª '

? , ?--..--. ,--.ì ìui, lua quaSl selnpre prsparte a pensare. A questo proposito ella dice:
r --, - - puìì?aVdma quasi sempre preferiva sedersi un po' in di-

: <«l mlel penSlerl Sl fClCeVanOmolto profondi» (Ms "A,-14vP)

. ? , --- ì- --ì.>cìì c «ììc («Sen'ìora appartenere pìuttostidine dell'impressione o dell'intuizione anziché del ragìonamento»'perche Cl Sernhr:ì rli 'rírst - - - - -'---- " - 63. Ecco- +* ...- -ìt.ìvììc ailZICne ael ragìíperché ci sembra di poter parlare del Cuore di Teresa,Zlall'l?à? rlrol r'nr- - - -1: ----' , ma, come poten-. ? - - - - F -1 1zialità, del cuore di ogni uOmO,
ro di Teresa mira SeIrìpre al di là del tempo>»'

. -a --- , -yìììy pnìlCìl-, COme di un cuore Che penSa e il «penSie-
là rlpl tísmrsrs..64 . -Jl = 'e allo Stesso tempo provie-

' Ivi, 427.

" A. COMBES, Introduzione a21a Spiritua2ità di S. Teresa del Bambino Gesù, Libreriaeditrice fiorentina, Firenze 1949, 207.
" ? VERCOUSTÚì-,-L";gì:an'd"i'intuizioni di S.

1986, 81. '. Teresa di Lisieux, Gribaudi, Torino

I

l

I

I

He da lontano, dal profondo, perché opera di quel «divino Pedagogo che,
3 poco a poco dolcemente la istruiva egli stesso dall'interno, con la fine
punta dell'anima, col cuore»6s'. E Teresa può scrivere alla sorella Leonia:
r<Mia sorellina diletta, non posso dirti tutto quello che il mio cuore rac-
chiude di pensieri profondi che si riferiscono a te» (LT 186, v). Guardando
la bellezza che la circonda, così sí espríme: «Mi nascevano nell'arìima petz-
sieri tanto proforìdi» (Ms A, 58r). E ancora scrive alla zia Guérin: ««quante
cose avrebbe da dirle la sua figlioletta; il suo cuore ne pensa così tante» (LT
60, 2r).

Forse possiamo a questo punto riassuìnere il pensiero di Teresa in
quell'inclinazione del cuore che non si apprende, non si acquisisce, ma si
riceve come dono, è la sapienza del cuore; lo zio Guérin stesso, superata
tanta resistenza da parte sua, dice che avrebbe soltanto pregato ««...il
Buon Dio di dargli una semplice disposù,ione del cuore» (Ms A, 51v) eil de-
siderio di Teresa di entrare al Carmelo a quindici anni, sarebbe stato
esaudito.

2. 7.4 Il cuore che vede

Tutta la realtà assume un senso profondo agli occhi di Teresa. Ma con
quale occhi ella guarda, osserva il mondo e tutto l'uomo? Potremmo par-
lare di sguardo contemplativo o di sguardo del cuore.

È con gli occhi del cuore che ella scopre Dio nel fulmine (Ms A, 14v)
come nella potenza irresistibile della fumata del Vesuvio o nelle rovine di
Pompei"". Ma la vista del cuore non solo si apre sulla realtà che ci circon-
da, visibile anche agli occhi del corpo. Bisogna saper guardare al di là del
visibile, nel cuore dell'uomo, nel cuore della realtà e questo può avvenire
soltanto: «non con l'occhio naturale ma con quello del cuore» (Ms A, 47v).
Poiché, come dice il piccolo principe: «Gli occhi sono ciechi. Bisogna cer-
care col cuore»67. Teresa così sa vedere dentro di sé e grazìe agli occhi del
cuore può dire: «<VeÀo che in me si realizzano le parole del salmo 22 (Il Si-
gnore (! il mio pastore, non manche= di nulla... ))) (MS A, 3r) ed esclamare:
«Beati i cuori puri perché vedrarìvìo Dio! Sì, lo vedranno anche sulla terra»
(LT 105, 2r).

Ècosì che potremmo mettere sulle labbra di Teresa le parole che la
volpe dice al piccolo principe: ((ECCO il mio segreto. È mo-Ito semplice:
non si vede bene che col CuOre))". Di conseguenza, per ricordare questo

" A. COMBES, Intmduzione, 217.
"' Ms A, 64v. Cf. J. SLE.IMAN, Teìesa o l'intelligerìza del cuore, 441.
º' A. DE SAINT-EXUPÉRY, Il piccolo principe-, Bompiani, Milano 1995, 108.
"' Ivi, 98.
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IL CUORE NELIOPERA DI S. TERESA DI LISIEUX

semp!!ice ma prezio.so segr1eto, p.ossiamo, rretere con ?il piccolo principe
che «L'essenziale è invisibile agli occhi»69. Sì, perché «<la -verità è-invisibi-
le agli occhi, tanto è profonda, insondabile»7º,

2.8 Il cuore, sinonimo di persona

Si è tentato ora di indagare il cuore di Teresa e di riflesso il cuore del-
l'uoìno di ogni tempo e di ogni luogo. Un tentatÌvo di-sinte;r è-sfociato 'Î"n
un'unica ma molteplice definizione.

Il cuore è dunque l'intimo dell'essere, ciò che in lui c'è di più profon-
do e di più segreto, luogo di intrecci inestricabÌli-e-di verit'Ì"sub"lim'i .Jl

cuore è quello spazio capace di ricevere, contenere e gener'are-sentimen:
ti ed emozioni e dove l'affetto e l'amore può nascere ed essere custodito
eternamente, perché la memoria del cuore ha la straordinaria potenza
2-IIl 1- .-dell'eterììo.

Luogo interno e profondo, il cuore è sorgente, fonte che fa scaturire i
desideri, a volte futilÎ e distorti, è vero, ma anch; d'i-qWelli ;iù-puri'ed"au:
tentici.

Il cuore è lo specchio dell'uomo in cui si riflette la sua più vera im-
magìne e, proprio per questo, è il luogo della coscienza dove si formula-
no le decisioni ultime e-si vivono le es';erienze decÎsive.

Il cuore è, infine, la sede di quell'intelligenza capace di penetrare il si-
gnificato profondo di ogni cosa."

Se il cuore è tutto questo, realtà unica ma complessa, esso ((è la mi-
sura dell'uomo, il cuore è l'uomo stesso»7'. Proprio percné contiene-tutÌ'o
ciò che fa di un essere una persona, capace di sentire-e-a;are,-dÌ-intuir';
conoscere e pensare, in grado di desiderare e decidere,-'aÌlora rl cªuore 'Ì
l'uomo nella sua totalità,-è la persona stessa còlta-nerla 'sua ;'S';enza

Anche Teresa, donna capace di fare sintesi-e-un'Ìtà-, riconos-ce'.r;l cuo-
re la totalità del suo essere.-Quando scrive: «<se avevo-'offerto-il-mÌ':- cu';';e
al buon Dio» (Ms A, 13v), intende affermare che-avrebb'e ªvoluto'o';frire'a
Dio tutta la sua esistenza; Dio stesso vuole Teresa per-sé-e,' per-pos;eder?
la interamente con le radici del suo essere le domanda il cuore: (Jl buon
Dio voleva il mio cuore per Sé solo» (Ms A, 37v) e ancora: riNost;o :5;ignW"e
(...) si degnò di domandarmi il mio"cuo;e>» (LT -20-1,-2-r) . E Teresa certa-
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mente non rifiuta una tale richiesta: «<Tu vuoi il mio cuore, Gesù, e te lo do-

yl@>-, (P 36, 5), perché il cuore dell'uomo è una totalità che ha bisogno del

tutto; ella che ha sempre scelto tutto, trova e risceglie il tutto di Dio.

In altre espressioni c'è un vero e proprio scambio di parole e cuore di-

venta sinonimo di uomo, persona. Teresa, concedendosi una licenza poe-

tica, in una delle sue poesie dà una variazione all'espressione biblica «...e

pace in terra agli uomini che egli ama» (Lc 2, 14b) e scrive: ««E pace ai cuo-
Ìi sirìceri»>72. Ancora si esprime così: riè per attirare a Lui altri cuori» (LT

147, 2v), «Nella mia grande solitudine / voglio i cuori conquistar>» (P 35, 7),

<de dolci fiamme del loro amore / i cuori attirano verso il Cielo>» (PR 8, 6v).

Il cuore è dunque per Teresa il centro che contiene tutto. Pensiamo al so-

le: tutta la sua potenza e l'essenza del suo esistere risiede nel suo nucleo

centrale, eppure i raggi, la luce e il calore che si diffondono non sono la

stessa realtà contenuta in quel nucleo centrale? Teresa è il suo cuore, il

suo cuore è la totalità del suo essere. Ecco perché ella può parlare con il

cuore al cuore di ogni uomo e il suo parlare essere vita che diventa vita.

2.9 Nel cuore della Chiesa

Non possiamo non concludere la descrizione del cuore di Teresa se

non con la scoperta che fece di lei un'anima universale, colei che dalle

strette mura chiuse di un monastero ha raggiunto il mondo intero: ««Capii

che se la Chiesa aveva un cotpo, composto da diverse membra, il più neces-

sario, il più nobile di tutti non le mancava: capii che La Chiesa ha urì Cuo-

re e che questo Cuore è acceso d'Amore. Capii che solo l'Amore faceva agire

le membra della Chiesa: che se l'Amore si dovesse spegrìere, gli Apostoli non

annuncerebbero più il Vangelo, i Martiri rifiuterebbero di versare il loro san-

gue... Capii c/aye l'Amore racchiudeva tutte le vocazioni, che l'Amore era tut-

to, che abbracciava tutti i tempi e tutti i luoghi!... Insomma che è eterno!...»

(Ms B, 3v).
Teresa così cerca e trova nella Chiesa ciò che è ««il più profondo, il più

vitale, il motore, il più unificante: il CuOre)i! Ella, tuttavia, va oltre e, nel

cuore stesso, cerca ciò che è ancora più vitale e più essenziale. Presto sco-

pre che come il cuore umano muove il sangue che è linfa vitale distribui-

ta in tutto il corpo, così il cuore della Chiesa produce e distribuisce l'a-

more; allora Teresa comprende: ««Allora, nell'eccesso della mia gioia deli-
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" Ivi.

'º F. CALOI, Teresa di Lisieììx modello di Libertà evaìîgelica, íìRivista di Vita Spiritua-
0 (ìQ(Mì d(1AÀJ2 ,ì,,; Ar=ìí.le-50 (1996), 406-423, q?ii 406.
" F. PRAT, La Théologie de Saint Paul, parte III, Paris 1923, cit. in A. DI GIOVANNI,

Ragioni del cuore, 385.

" P 24, 2 (««Et paix aux coetws de bonne volonté»»),
" A. COMBES, L'église pour Sainte Théìise de Lisieux, ««Theresiana», Poì'ìtificia Uni-

versìtà Lateranense-Vrin, Roma-Paris 1970, 317-358, qui 352.
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semp!!ice ma prezio.so segr1eto, p.ossiamo, rretere con ?il piccolo principe
che «L'essenziale è invisibile agli occhi»69. Sì, perché «<la -verità è-invisibi-
le agli occhi, tanto è profonda, insondabile»7º,

2.8 Il cuore, sinonimo di persona

Si è tentato ora di indagare il cuore di Teresa e di riflesso il cuore del-
l'uoìno di ogni tempo e di ogni luogo. Un tentatÌvo di-sinte;r è-sfociato 'Î"n
un'unica ma molteplice definizione.

Il cuore è dunque l'intimo dell'essere, ciò che in lui c'è di più profon-
do e di più segreto, luogo di intrecci inestricabÌli-e-di verit'Ì"sub"lim'i .Jl
cuore è quello spazio capace di ricevere, contenere e gener'are-sentimen:
ti ed emozioni e dove l'affetto e l'amore può nascere ed essere custodito
eternamente, perché la memoria del cuore ha la straordinaria potenza
2-IIl 1- .-dell'eterììo.

Luogo interno e profondo, il cuore è sorgente, fonte che fa scaturire i
desideri, a volte futilÎ e distorti, è vero, ma anch; d'i-qWelli ;iù-puri'ed"au:
tentici.

Il cuore è lo specchio dell'uomo in cui si riflette la sua più vera im-
magìne e, proprio per questo, è il luogo della coscienza dove si formula-
no le decisioni ultime e-si vivono le es';erienze decÎsive.

Il cuore è, infine, la sede di quell'intelligenza capace di penetrare il si-
gnificato profondo di ogni cosa."

Se il cuore è tutto questo, realtà unica ma complessa, esso ((è la mi-
sura dell'uomo, il cuore è l'uomo stesso»7'. Proprio percné contiene-tutÌ'o
ciò che fa di un essere una persona, capace di sentire-e-a;are,-dÌ-intuir';
conoscere e pensare, in grado di desiderare e decidere,-'aÌlora rl cªuore 'Ì
l'uomo nella sua totalità,-è la persona stessa còlta-nerla 'sua ;'S';enza

Anche Teresa, donna capace di fare sintesi-e-un'Ìtà-, riconos-ce'.r;l cuo-
re la totalità del suo essere.-Quando scrive: «<se avevo-'offerto-il-mÌ':- cu';';e
al buon Dio» (Ms A, 13v), intende affermare che-avrebb'e ªvoluto'o';frire'a
Dio tutta la sua esistenza; Dio stesso vuole Teresa per-sé-e,' per-pos;eder?
la interamente con le radici del suo essere le domanda il cuore: (Jl buon
Dio voleva il mio cuore per Sé solo» (Ms A, 37v) e ancora: riNost;o :5;ignW"e
(...) si degnò di domandarmi il mio"cuo;e>» (LT -20-1,-2-r) . E Teresa certa-
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mente non rifiuta una tale richiesta: «<Tu vuoi il mio cuore, Gesù, e te lo do-
yl@>-, (P 36, 5), perché il cuore dell'uomo è una totalità che ha bisogno del
tutto; ella che ha sempre scelto tutto, trova e risceglie il tutto di Dio.

In altre espressioni c'è un vero e proprio scambio di parole e cuore di-
venta sinonimo di uomo, persona. Teresa, concedendosi una licenza poe-
tica, in una delle sue poesie dà una variazione all'espressione biblica «...e
pace in terra agli uomini che egli ama» (Lc 2, 14b) e scrive: ««E pace ai cuo-
Ìi sirìceri»>72. Ancora si esprime così: riè per attirare a Lui altri cuori» (LT
147, 2v), «Nella mia grande solitudine / voglio i cuori conquistar>» (P 35, 7),
<de dolci fiamme del loro amore / i cuori attirano verso il Cielo>» (PR 8, 6v).
Il cuore è dunque per Teresa il centro che contiene tutto. Pensiamo al so-
le: tutta la sua potenza e l'essenza del suo esistere risiede nel suo nucleo
centrale, eppure i raggi, la luce e il calore che si diffondono non sono la
stessa realtà contenuta in quel nucleo centrale? Teresa è il suo cuore, il
suo cuore è la totalità del suo essere. Ecco perché ella può parlare con il
cuore al cuore di ogni uomo e il suo parlare essere vita che diventa vita.

2.9 Nel cuore della Chiesa

Non possiamo non concludere la descrizione del cuore di Teresa se
non con la scoperta che fece di lei un'anima universale, colei che dalle
strette mura chiuse di un monastero ha raggiunto il mondo intero: ««Capii
che se la Chiesa aveva un cotpo, composto da diverse membra, il più neces-
sario, il più nobile di tutti non le mancava: capii che La Chiesa ha urì Cuo-
re e che questo Cuore è acceso d'Amore. Capii che solo l'Amore faceva agire
le membra della Chiesa: che se l'Amore si dovesse spegrìere, gli Apostoli non
annuncerebbero più il Vangelo, i Martiri rifiuterebbero di versare il loro san-
gue... Capii c/aye l'Amore racchiudeva tutte le vocazioni, che l'Amore era tut-
to, che abbracciava tutti i tempi e tutti i luoghi!... Insomma che è eterno!...»
(Ms B, 3v).

Teresa così cerca e trova nella Chiesa ciò che è ««il più profondo, il più
vitale, il motore, il più unificante: il CuOre)i! Ella, tuttavia, va oltre e, nel
cuore stesso, cerca ciò che è ancora più vitale e più essenziale. Presto sco-
pre che come il cuore umano muove il sangue che è linfa vitale distribui-
ta in tutto il corpo, così il cuore della Chiesa produce e distribuisce l'a-
more; allora Teresa comprende: ««Allora, nell'eccesso della mia gioia deli-
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" Ivi.

'º F. CALOI, Teresa di Lisieììx modello di Libertà evaìîgelica, íìRivista di Vita Spiritua-
0 (ìQ(Mì d(1AÀJ2 ,ì,,; Ar=ìí.le-50 (1996), 406-423, q?ii 406.
" F. PRAT, La Théologie de Saint Paul, parte III, Paris 1923, cit. in A. DI GIOVANNI,

Ragioni del cuore, 385.

" P 24, 2 (««Et paix aux coetws de bonne volonté»»),
" A. COMBES, L'église pour Sainte Théìise de Lisieux, ««Theresiana», Poì'ìtificia Uni-

versìtà Lateranense-Vrin, Roma-Paris 1970, 317-358, qui 352.
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í

semplice ma prezioso segreto, possiamo ripetere con il piccolo principeche ««L'essenziale è invisiEile agli occhi»69. Sì, perchÌ-:«la'v;Ìtà ì"in;isib"i-
le agli occhi, tanto è profonda,-insondabile>iªº,

2.8 Il cuore, sinonimo di persona

Si è tentato ora di indagare il cuore di Teresa e di riflesso il cuore del?
l'uomo dí ogni tempo e di ogní luogo. Un-te;tat;ro di 'sinte;" è"sfo"ci'ato"'i"n
un'unica ma molteplice definizione.

II cuore è dunque l'intimo dell'essere, ciò che in lui c'è di più profon-
do e di più segreto, luogo di intrecci inestricabÌli-e-di verW'À"sub"'limi.ìl
cuore è quello spazio capace di ricevere, contenere e generar:e-sentimerì:
ti ed emozioni e dove l'affetto e l'amore può nascere ed essere custodito

perché la memoria del cuore ha la straordinarÌa p'Jtenzaeternamente,
dell'eterno.

Luogo interno e profondo, il cuore è sorgente, fonte che fa scaturire i
desiderì, a volte futilÎ e distorti, è vero, ma anche dÌ-q'Jelli 'più-puri'ed"a'u'
tentici.

Il cuore è lo specchío dell'uomo in cui si riflette la sua più vera im-
magìne e, proprio per questo, è il luogo della coscienza dove si formula-
no le decísioní ultíme e si vivono le esperienze decisive.-

Il cuore è, infine, la sede di quell'intelligenza capa:c-e di penetrare il si-
gnificato profondo di ogni cosa.-

Se il cuore è tutto questo, realtà unica ma complessa, esso ((è la mi
sura dell'uomo, il cuore-è l'uomo .tesso»7'-.-Prop;ro-p'e;ché contiene'ªtu't't"o
ciò che fa di un essere una persona, capace di sentire-e-a;are,-dÌ-intuiì;
conoscere e pensare, in grado di desiderare e decidere, aÍora rl cuore "À
l'uomo nella sua totalità,-è la persona stessa còlta-n;Jlla :sua ';';enza.

Anche Teresa, donna capace di fare sintesi e unità,-riconosce-n;l CuO-
re la totalità del suo essere.-Quando scrive: «<se avevo-'offerto-il-m:o 'cuo;e
al buon Dio» (Ms A, 13v), intende affermare che-a'vr';bbe ªvoluto'o?frire'a
Dío tutta la sua esístenza; Dio stesso vuole Teresa per-s-é-e,' per- ;os;ea;r-
la interamente con le radici del suo essere le domanda il cuore: ««I7. buon
Dio voleva il mio cuore per Sé solo» (Ms A, 3 7v) e aììcora:- :Nostro"S'igr;ore
(...j si degnò di domandarmi il mioªcuo-reì» (LT -20-1,-2-r5 . E Teresa certa-
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men5e non 53firita un,a. 5ale rich5e4í0a: «Tu s(uoi il mio cuore, Gesù, e te lo do?no>» (P 3,6, 5,), perché il cuore .de.ll'uomo è una totali.tM-che-ha 'tìÌsogn"o "d"el
tutto; ella che ha sempre scelto tutto, trova e rísceglie il trìtto di Dio.-

In altre espressioni c'è un vero e proprio scambio di parole e cuore ai-
venta sinonimo di uomo, persona. Teresa, concedendosi una licenza poe-
tica, in una delle sue poesie dà una variazione all'espressione biblica «...e
pace in terra agli uomini che egli ama» (Lc 2, 14b) e scrive: ««E pace ai cuo-
ri sinceri»>72. Ancora si esprime così: «è per attirare a Lui altri cuori»> (LT
1 47, 2v), ««Nella mia grande solitudine / voglio i cuori conquistar» (P 35, 7),
<de dolci fiamme del loro amore / i cuori attirano verso il Cielo» (PR 8, 6v).
Il cuore è dunque per Teresa il centro che contiene tutto. Pensiamo al so-
le: tutta la sua potenza e l'essenza del suo esìstere rìsìeÀe nel suo nucleo
centrale, eppure i raggi, la luce e il calore che si diffondono non sono la
stessa realtà contenuta in quel nucleo centrale? Teresa è il suo cuore, il
suo cuore è la totalità del suo essere. Ecco perché ella può parlare con il
cuore al cuore di ogni uomo e il suo parlare essere vita che diventa víta.

2.9 Nel cuore della Chiesa

Non possiamo non concludere la descrizione del cuore di Teresa se
non con la scoperta che Eece di lei un'anima universale, colei che dalle
strette mura chiuse di un monastero ha raggiunto il mondo intero: ««Capii
che se la Chiesa aveva urì CO77?70, composto da diverse membra, il più neces-
sario, il più nobile di tutti non le mancava: capii che La Ch.iesa ha un Cuo-
re e che questo cuore eì acceso dºìmore. capii che solo [',xrrìore faceva agire
le membra della Chiesa: che se l'Amore si dovesse spegnere, gli Apostoli non
a;nnuncerebbero pi'ì:t il Vangelo, i Martiri rifiuterebbero di versare il loro san-
gue... Capii che l'Amoìe racchiudeva tutte le vocazioni, che l'Amore era tut-
to, che abbracciava tutti i tempi e tutti i luoghi!... Insomma che è eterrìo!...»
(MS B, 3V).

Teresa così cerca e trova nella Chiesa ciò che è «il più profondo, il più
vitale, il motore, il più unificante: il cuore»73. Ella, tuttavia, va oltre e, nel
cuore stesso, cerca ciò che è ancora più vitale e più essenziale. Presto sco-
pre che come il cuore umano muove il sangue che è linfa vitale distribui-
ta in tutto il corpo, così il cuore della Chiesa produce e distribuisce l'a-
more; allora Teresa comprende: ««Allora, nell'eccesso della vnia gioia deli-
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'º F. CALOI, Teresa di Lisieux modello di Libertà evangelica, «ìRivista di Vita Spiritua-
O (1996ì. 40('ì-4"À nni an(»le-50 (1996), 406-423, qui 406.
" F. PRAT, La Théologie de Saint Paul, parte III, Paris 1923, cit. in A. DI GIOVANNI,
o'vìí Aol rììr=--- 2QQRagioíîi del cuore, 385.
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" P 24, 2 (««Et paix aux coeurs de bonne volonté»»).
" A. COMBES, L'église pour Sainte Thérèse de Lisieux, +«Theresìana»», Pontificia Uni-

versità Lateranense-Vrin, Roma-Paris 1970, 317-358, qui 352.
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SR. MIRIAM DELLO SPIRITO SANTO IL CUORE NELL:OPERA DI S. TERESA DI LISIEUX
í

semplice ma prezioso segreto, possiamo ripetere con il piccolo principeche ««L'essenziale è invisiEile agli occhi»69. Sì, perchÌ-:«la'v;Ìtà ì"in;isib"i-le agli occhi, tanto è profonda,-insondabile>iªº,

2.8 Il cuore, sinonimo di persona
Si è tentato ora di indagare il cuore di Teresa e di riflesso il cuore del?l'uomo dí ogni tempo e di ogní luogo. Un-te;tat;ro di 'sinte;" è"sfo"ci'ato"'i"n

un'unica ma molteplice definizione.
II cuore è dunque l'intimo dell'essere, ciò che in lui c'è di più profon-do e di più segreto, luogo di intrecci inestricabÌli-e-di verW'À"sub"'limi.ìlcuore è quello spazio capace di ricevere, contenere e generar:e-sentimerì:ti ed emozioni e dove l'affetto e l'amore può nascere ed essere custoditoperché la memoria del cuore ha la straordinarÌa p'Jtenzaeternamente,

dell'eterno.

Luogo interno e profondo, il cuore è sorgente, fonte che fa scaturire idesiderì, a volte futilÎ e distorti, è vero, ma anche dÌ-q'Jelli 'più-puri'ed"a'u'
tentici.

Il cuore è lo specchío dell'uomo in cui si riflette la sua più vera im-magìne e, proprio per questo, è il luogo della coscienza dove si formula-no le decísioní ultíme e si vivono le esperienze decisive.-
Il cuore è, infine, la sede di quell'intelligenza capa:c-e di penetrare il si-gnificato profondo di ogni cosa.-
Se il cuore è tutto questo, realtà unica ma complessa, esso ((è la misura dell'uomo, il cuore-è l'uomo .tesso»7'-.-Prop;ro-p'e;ché contiene'ªtu't't"ociò che fa di un essere una persona, capace di sentire-e-a;are,-dÌ-intuiì;conoscere e pensare, in grado di desiderare e decidere, aÍora rl cuore "Àl'uomo nella sua totalità,-è la persona stessa còlta-n;Jlla :sua ';';enza.Anche Teresa, donna capace di fare sintesi e unità,-riconosce-n;l CuO-re la totalità del suo essere.-Quando scrive: «<se avevo-'offerto-il-m:o 'cuo;eal buon Dio» (Ms A, 13v), intende affermare che-a'vr';bbe ªvoluto'o?frire'aDío tutta la sua esístenza; Dio stesso vuole Teresa per-s-é-e,' per- ;os;ea;r-la interamente con le radici del suo essere le domanda il cuore: ««I7. buonDio voleva il mio cuore per Sé solo» (Ms A, 3 7v) e aììcora:- :Nostro"S'igr;ore(...j si degnò di domandarmi il mioªcuo-reì» (LT -20-1,-2-r5 . E Teresa certa-
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men5e non 53firita un,a. 5ale rich5e4í0a: «Tu s(uoi il mio cuore, Gesù, e te lo do?no>» (P 3,6, 5,), perché il cuore .de.ll'uomo è una totali.tM-che-ha 'tìÌsogn"o "d"eltutto; ella che ha sempre scelto tutto, trova e rísceglie il trìtto di Dio.-
In altre espressioni c'è un vero e proprio scambio di parole e cuore ai-

venta sinonimo di uomo, persona. Teresa, concedendosi una licenza poe-tica, in una delle sue poesie dà una variazione all'espressione biblica «...e
pace in terra agli uomini che egli ama» (Lc 2, 14b) e scrive: ««E pace ai cuo-
ri sinceri»>72. Ancora si esprime così: «è per attirare a Lui altri cuori»> (LT
1 47, 2v), ««Nella mia grande solitudine / voglio i cuori conquistar» (P 35, 7),
<de dolci fiamme del loro amore / i cuori attirano verso il Cielo» (PR 8, 6v).
Il cuore è dunque per Teresa il centro che contiene tutto. Pensiamo al so-
le: tutta la sua potenza e l'essenza del suo esìstere rìsìeÀe nel suo nucleo
centrale, eppure i raggi, la luce e il calore che si diffondono non sono la
stessa realtà contenuta in quel nucleo centrale? Teresa è il suo cuore, il
suo cuore è la totalità del suo essere. Ecco perché ella può parlare con il
cuore al cuore di ogni uomo e il suo parlare essere vita che diventa víta.

2.9 Nel cuore della Chiesa

Non possiamo non concludere la descrizione del cuore di Teresa se
non con la scoperta che Eece di lei un'anima universale, colei che dalle
strette mura chiuse di un monastero ha raggiunto il mondo intero: ««Capii
che se la Chiesa aveva urì CO77?70, composto da diverse membra, il più neces-
sario, il più nobile di tutti non le mancava: capii che La Ch.iesa ha un Cuo-
re e che questo cuore eì acceso dºìmore. capii che solo [',xrrìore faceva agire
le membra della Chiesa: che se l'Amore si dovesse spegnere, gli Apostoli non
a;nnuncerebbero pi'ì:t il Vangelo, i Martiri rifiuterebbero di versare il loro san-
gue... Capii che l'Amoìe racchiudeva tutte le vocazioni, che l'Amore era tut-
to, che abbracciava tutti i tempi e tutti i luoghi!... Insomma che è eterrìo!...»
(MS B, 3V).

Teresa così cerca e trova nella Chiesa ciò che è «il più profondo, il più
vitale, il motore, il più unificante: il cuore»73. Ella, tuttavia, va oltre e, nel
cuore stesso, cerca ciò che è ancora più vitale e più essenziale. Presto sco-
pre che come il cuore umano muove il sangue che è linfa vitale distribui-
ta in tutto il corpo, così il cuore della Chiesa produce e distribuisce l'a-
more; allora Teresa comprende: ««Allora, nell'eccesso della vnia gioia deli-
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'º F. CALOI, Teresa di Lisieux modello di Libertà evangelica, «ìRivista di Vita Spiritua-O (1996ì. 40('ì-4"À nni an(»le-50 (1996), 406-423, qui 406.
" F. PRAT, La Théologie de Saint Paul, parte III, Paris 1923, cit. in A. DI GIOVANNI,o'vìí Aol rììr=--- 2QQRagioíîi del cuore, 385.

l

I

I
l
I

" P 24, 2 (««Et paix aux coeurs de bonne volonté»»).
" A. COMBES, L'église pour Sainte Thérèse de Lisieux, +«Theresìana»», Pontificia Uni-

versità Lateranense-Vrin, Roma-Paris 1970, 317-358, qui 352.
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SR. MIRIAM DELLO SPIRITO SANTO IL CUORE NELL:OPERA DI S. TERESA DI LISIEUX I

rante ho esclamato: O Gesù mio Amore... la mia vocazione rho trovata fi-
nalmente! La mia vocazione è l'Amore!>» (Ms B, 3v).

Non ci dilunghiamo su tale argomento, la cui trattazione richiede-
rebbe un'attenta e complessa analisi della vocazione di Teresa nella Chie-
sa. La scoperta e la scelta di Teresa di essere l'amore nella Chiesa è cer-
tamente la sua vocazione speciale a «rappresentare l'elemento di unione
e di comunione>i4. Teresa, che da sempre ha cercato, scelto il tutto, ora
vuole essere esattamente tutto e l'amore realizza in pienezza il suo desi-
derio: ««Sì, ho trovato il mio posto nella Chiesa e questo posto, o mio Dio,
sei tu che me l'hai dato: rìel Cuore della Chiesa, mia Madre, sarò l'Amore!...
Così sarò tutto... così il mio sogno sarà realizzato!!!,,.,» (Ms B, 3v).

che sì fonda sull'essenza della realtà e, allo stesso tempo, si proietta ver-
so di essa.

'Per'dare alla nostra analisi un carattere il più possibile scientifico, ab-
biamo"p':nsatoªdi-;terìdJere oltre il Littré il confronto del cuore teresiano,
affiancandolo alla voce cuore riportata in altri dizionari francesi, quali il
akLLakLyaìtúwìw -- - - .... - ? ??,

Trésor de la Langue Fram;aise, il Nouveau Petit Robert)76 e il Dictionnaire
í;e-"-"-.-Mettendo a confronto il «cuore'ì'ì di Teresa conExplicatif et Combinatoire". M l CgnìrOnÎ0 1l «Cuor«'ìì ui ìcìcbú búiì

i, riscontriamo la mancanza di al-la "stessa ;oce riportata in tali dizionari, riscontrìamo la manc:
-=-- " - --'-"-rn t4'ìr? nplì'ìdea teresìana dì «CuOre» sono presentì: ci riferìa-'cun-e ;ccezìonÌ che nell'idea teresiana di
Cune :«ìctxììì,ìm bììc ììs-ìì î.a,. ,. .------ -- ?mo soprattutto al sìgnificato di ««cuore» come sinonimo di persona, che è
;s;ent"e-in -t-utti i dizronari presi in consìderazìone.

3. IL CUORE DI TERESA E ALC[JNI DIZIONARI A CONFRONTO

Teresa non ha compiuto lunghi e qualificati percorsi scolastici e, co-
me abbiamo visto, ha ricevuto una formazione culturale «respirandola»
nel suo ambiente familiare medio-borghese della Lisieux di fine Ottocen-
to. Teresa è figlia del suo tempo, ma, nella sua giovinezza e ingenuità, di-
mostra un'autonomia di pensiero e una profondità di contenuto di note-
vole spessore. Se mettessimo a confronto il ««cuore» di Teresa con la stes-
sa voce del dizionario Littré75, che risale all'epoca di Teresa, otterremmo
delle osservazioni interessanti.

Molto probabilmente Teresa non ha consultato tale dizionario, eppu-
re, nell'utilizzo che fa della parola cuore, si può riscontrare l'ampia gam-
ma di significati che compaiono nella stessa voce del Littré; anzi possia-
mo rilevare che Teresa spazia in una gamma di accezioni ancora più va-
sta. È interessante, infatti, notare che-in Littré viene messo l'acce'nto sul
cuore come luogo dei sentimentì, dell'affetto, della tenerezza, dell'amore,
mentre manca il significato di cuore come organo dell'intuizione, dunque
dell'intelligenza. Allo stesso modo, se in tale dizionario il cuore si iden.ti-
fica con la persona che prova questi sentimenti, non è presente, in esso,
l'accezione di cuore come sinonimo di persona, considerata questa nella
sua complessa totalità. Queste due accezioni non sono solo presenti, ma
sono dominanti nella sua personalità e nella sua opera; per la loro origi-
nalità rispetto all'epoca romantica di fine Ottocento e per la loro pre-
gnanza concettuale, esse diventano significative di un modo di pensare

" H.U. VON BALTHASAR, Sorelle nello spirito. Teresa dí Lisieììx e Elisabetta di Di-
gione, Jaca Book, Milano 1974, 148.

'PE-. L}T'TR'É3.,"DÎcWonnaùe dS'la langue franqaise, Gallimard-Hachette, Paris 1967.75
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CONCLUSIONE

Abbiamo rilevato la ricchezza semantica della parola cuore che, mol-
to SpeSSO rimane confinata, soprattutto in epoca moderna, al mondo del
sentimento.

'Illlllcculollr'e di Teresa di Lìsieux recupera tutta la ricchezza e complessità
cato di tale parola-realtà e, lontano dall'essere soltanto luogo didi signifiial SlgrllllUdlu ui raìc ycììw- - .,....- +1 ------? ?sdolcinature infantili o di vicende sentimentali, rappresenta la totalità

bdueulll"es"s'eªr'e". Te'resa'us;ì rarga'r;ente questa parola e nella parola è già con?

'Il linguaggio ha deteriorato anche la devozione: quantequando scrive: «qu;íllut) bcaìvc. =ìì ììì-b,,5,,. ---- --- -parole inautentiche, fra noi credenti, costretti ormai a ricorrere al voca-
paí'ole kìlaurcììíìyxìw, -- - =.. +++ -- - ,bolario dell'amore massimo o del peccato supremo! Sembra che la paro
ìDaºludm"launua':"vªa'n"ì"ficat;", ';o;:e-rva p"Íù per ciò -che deve essere, cioè la tra-la umana, ì, n0n serva plu per (;lO LIIC iaLVu u.:ì,,.,, ,... -- ---

ne condìvidiamo anche le conclusioni che riguarda-scrizione del vero»,
Ì:TÍev%eÌsua"daÌÌrà W"uo'I:í'o ;plendo-r; alla parola. Ciò che lei dice lo fa.

no Teresa:

E le sue paì-ole sono oracoli»78,
Abbiamo così la consolazione di vedere che, di persone interamente

-,-ce-ne ;ono; perSOne che non vanificano le pa-umane e totalmente sante
Ime ae n'ue'dfla'n"n"o"ro-sp'ecchro -della-verità. Una di queste è Teresa di Li-role, aa ne íannO 10 SpeCCnlO aella veí'ìca. cuìa cu L

una perSOna, un CuOre CapaCe di parole vere.sieux:

-D.-A. REY, Le Nouveau Petit Robert, nouvelle édition du Petit Robert de P
' J. REY -

Robert, 'Dìctionnaìres Le Robert, Paris 1994.)ìctíonnaìres ie xoucì L, 1 aììù ì y,,.

MEL'CUK, Dictionnaire explicatif et combinatoire du frangais contemporain, Re-
' º 'a ª -- v'ì?----.. .'ì. ììu,-,;z,r.rc;tr- Aí- Míìntréal. Montréal77L XpllCan)elcumutnuuìtì --,.,..-...,.-?-.? ,

I, Les Presses de l'Université de Montréal, Montréalcherc?îes-l:;xico-sémantiques, vol. I,
1984.

" J. GUITTON, Il genio di Teresa di Lisieìu', 7.
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SR. MIRIAM DELLO SPIRITO SANTO IL CUORE NELL:OPERA DI S. TERESA DI LISIEUX I

rante ho esclamato: O Gesù mio Amore... la mia vocazione rho trovata fi-
nalmente! La mia vocazione è l'Amore!>» (Ms B, 3v).

Non ci dilunghiamo su tale argomento, la cui trattazione richiede-
rebbe un'attenta e complessa analisi della vocazione di Teresa nella Chie-
sa. La scoperta e la scelta di Teresa di essere l'amore nella Chiesa è cer-
tamente la sua vocazione speciale a «rappresentare l'elemento di unione
e di comunione>i4. Teresa, che da sempre ha cercato, scelto il tutto, ora
vuole essere esattamente tutto e l'amore realizza in pienezza il suo desi-
derio: ««Sì, ho trovato il mio posto nella Chiesa e questo posto, o mio Dio,
sei tu che me l'hai dato: rìel Cuore della Chiesa, mia Madre, sarò l'Amore!...
Così sarò tutto... così il mio sogno sarà realizzato!!!,,.,» (Ms B, 3v).

che sì fonda sull'essenza della realtà e, allo stesso tempo, si proietta ver-
so di essa.
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3. IL CUORE DI TERESA E ALC[JNI DIZIONARI A CONFRONTO

Teresa non ha compiuto lunghi e qualificati percorsi scolastici e, co-
me abbiamo visto, ha ricevuto una formazione culturale «respirandola»
nel suo ambiente familiare medio-borghese della Lisieux di fine Ottocen-
to. Teresa è figlia del suo tempo, ma, nella sua giovinezza e ingenuità, di-
mostra un'autonomia di pensiero e una profondità di contenuto di note-
vole spessore. Se mettessimo a confronto il ««cuore» di Teresa con la stes-
sa voce del dizionario Littré75, che risale all'epoca di Teresa, otterremmo
delle osservazioni interessanti.

Molto probabilmente Teresa non ha consultato tale dizionario, eppu-
re, nell'utilizzo che fa della parola cuore, si può riscontrare l'ampia gam-
ma di significati che compaiono nella stessa voce del Littré; anzi possia-
mo rilevare che Teresa spazia in una gamma di accezioni ancora più va-sta. È interessante, infatti, notare che-in Littré viene messo l'acce'nto sul
cuore come luogo dei sentimentì, dell'affetto, della tenerezza, dell'amore,
mentre manca il significato di cuore come organo dell'intuizione, dunque
dell'intelligenza. Allo stesso modo, se in tale dizionario il cuore si iden.ti-
fica con la persona che prova questi sentimenti, non è presente, in esso,
l'accezione di cuore come sinonimo di persona, considerata questa nella
sua complessa totalità. Queste due accezioni non sono solo presenti, ma
sono dominanti nella sua personalità e nella sua opera; per la loro origi-
nalità rispetto all'epoca romantica di fine Ottocento e per la loro pre-
gnanza concettuale, esse diventano significative di un modo di pensare

" H.U. VON BALTHASAR, Sorelle nello spirito. Teresa dí Lisieììx e Elisabetta di Di-gione, Jaca Book, Milano 1974, 148.'PE-. L}T'TR'É3.,"DÎcWonnaùe dS'la langue franqaise, Gallimard-Hachette, Paris 1967.75
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E le sue paì-ole sono oracoli»78,
Abbiamo così la consolazione di vedere che, di persone interamente-,-ce-ne ;ono; perSOne che non vanificano le pa-umane e totalmente santeIme ae n'ue'dfla'n"n"o"ro-sp'ecchro -della-verità. Una di queste è Teresa di Li-role, aa ne íannO 10 SpeCCnlO aella veí'ìca. cuìa cu L

una perSOna, un CuOre CapaCe di parole vere.sieux:

-D.-A. REY, Le Nouveau Petit Robert, nouvelle édition du Petit Robert de P' J. REY -

Robert, 'Dìctionnaìres Le Robert, Paris 1994.)ìctíonnaìres ie xoucì L, 1 aììù ì y,,.MEL'CUK, Dictionnaire explicatif et combinatoire du frangais contemporain, Re-' º 'a ª -- v'ì?----.. .'ì. ììu,-,;z,r.rc;tr- Aí- Míìntréal. Montréal
77L XpllCan)elcumutnuuìtì --,.,..-...,.-?-.? ,I, Les Presses de l'Université de Montréal, Montréalcherc?îes-l:;xico-sémantiques, vol. I,

1984.

" J. GUITTON, Il genio di Teresa di Lisieìu', 7.
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,Aldo Formentin ocd
l

S. Teresa di Gesù Bambino del
Volto Santo e S. Giovanna d'Arco

l

l
l

I

La celebrazione del centenario della sua morte e la sua proclamazio-
ne a Dottore della Chiesa Universale, fanno di Teresa di Gesù Bambino
del Volto Santo una Santa del tutto singolare a cui guardare per vivere og-
gi, nella sua concretezza, la nostra vocazione cristiana'.gì,

Invitati dal Papa a dar vita ad una nuova evangelizzazione, quasi co-
me ad una novella ««implantatio ecclesiae», siamo più che mai spinti da ur-
gente necessità a trovare, tra i grandi della chiesa, qualcuno che indichi
la direzione del cammino.

S. Teresa di Gesù Bambino2 è una tra i «Grandi» della Chiesa che può
autorevolmente insegnare a noi oggi ad apprendere come rispondere,
con rinnovata vitalità, alla domanda che gli uomini di ogni tempo fanno
ai discepoli di Gesù: «Signore, vogliamo vedere Gesù» (Gv 12,21).

L'impeto missionario ha segnato talmente la sua vita di cristiana, che
ha potuto portare papa Pio XI il 14 dicembre 1927 a proclamarla «Patro-
na principale, assieme a S. Francesco Saverio, di tutti i missionari e di
tutte le missioì'ìi cattoliche del mondo».

l
í

l
l

l

' Avvertiamo i lettoì-i che il presente lavoro non è nato, in alcun modo, come studio
su S. Teresa del Bambino Gesù, -bensì coìne un insieme di appunti per la riflessione, of-
ferti ai partecipanti di un pellegrinaggio coì'npiuto a Lisieux nel 1997, ricorrenza del I cen-
tenario della morte di S. 'Teresa di Gesù Bambino e anno della sua proclamazione a Dot-
tore della Chiesa universale. Lungi dal coìnpiere un'indagine esauriente su alcune tema-
tiche della Santa di Lisieux, le riflessioni c-he proponiamo sono solo elementi di ì-iferi-
mento per alimentare, nei partecipanti al pellegì"inaggio, l'impeto missionario iì'ì vista del-
la íìnuova evangelizzazione»í. I molteplici riferimenti a S. Giovaì'ìna d'Arco e la trascrizió-
ne di molte delre citazioni qriale imìnediato strumento, per la meditazione e la compren-
sione dei contenuti educativi, sono state opportunità suggerite più che altro dalla scelta
dei luoghi visitati.

' I testi della Santa di Lisieux sono tratti da SANTA TERESA DI GES'CJ BAMBINO E
DEL VOLTO SANTO, Ol:ìere complete. Scritti e Ultime Parole, LEV - OCD, Città del Vatica-
no - Roma 1997. Per le citazioni utilizziamo le sigle abituali: Manoscritto (ìA)), «B»», ((C)), ri-
spettivamente Ms A, B, C; Lettere, LT; Poesie, P; Pie ricreazioni, PR; Preg7'ìiere, Pr; Quader-
no giallo di madre Agììese, QG.
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ALDO FORMENTIN S TERESA DI GESÙ BAMBINO DEL VOLTO SANTO E S. GIOVANNA DªARCO

ì

La scelta di questa giovane contemplativa che non ha mai lasciato la
cella del suo monastero, a punto di riferimento per ogni attività di Mis-
sione Evangelizzatrice, potrebbe sorprendere il mondo cattolico, forse

non sufficientemente preparato per comprend;reª-il"valo;;"ìn"'i's's"ionlual;ioe
della preghiera.

Invece S. Teresa, con la promessa di «passare il suo cielo a fare del
r ?-?-..-- ** -v - - --ìv ìì .:ìul?J Licìu d ìare ael

bene sulla terra», ha conquistato sempre di più il mondo e il CuOre dei
La stessa Chie.sa afferma d'aver ricevuto-':da-lei-e"di ;icev;rceÌmìssìonari.

? -- ..- -. ---úbw úcx íbì c uì íìcever(

tuttora «un forte impulso missionario» e l'apprezza ((COme punto di pari
tenza per un nuovo slancio apostolico», come ebbe a dire papa Paolo VI
ru-l 101Tnel ì977.

1. «Una bambina che desidera entrare al Carmelo a 15 awi»

Chi è santa Teresa di Gesù Bambino del Volto Santo?
Teresa Martin nasce ad Alencon nel 1-873 e-muore'dªi tubercolosi nel

18 97, nel monastero carmelitano di Lisieux,ª dov:è ;n';r'a'ta"aºqºu" inudlºicbil aiìnel
ni.

È stata canonizzata nell925, i, in tempi talmente brevi che non venne-

ro nemmeno rispettati i limiti previsti dal Diritto della-Chiesa.=Pio X,"che
ìniziò i processi canonici, già previde che sarebbe stata c;no-sªcÎuta C('me
«la più grande Santa dei 'tempi moder"ni»ni». Pio XI, che la elevò agli onorÌ
degli altari, la chiamò r- ??? -.-... . .,, --ì, wììy ìa cìcvtì dgll OnOrl

í«la Stella del mio Pontificato» e definì come «Llra-

gano di gloria» quel movimento unÎve-rsale ài-aff;tto e dev"o"z"io'nºeulcChel'a' cªl
compagnò questa giovane carmelitana morta-a-24-annii e beatificata

quando - se fosse vissuta - ne avrebbe -av'uto -soºlo 50-. Ino"l't'r'e' , come abbia-

mo già ricordato, per quanto potesse sembrare paradoss'ale"l"ì"sceªltoa',Io
stesso Papa proclamò questa suora di stretta-cl'au"sura,"patronÎa p'ri'on"cdipa1"
le, con S. Francesco Saverio, di tutte le missioni e di tutti i missionari del-
la terra. L'allora cardinal Pac;Ili,-i, in qualità di Legato Pontificio, consa-

crando nel 19371a basilica di Lisieux a lei dedicata, definiva Teresa ((
..l?aì-1 í "º '

Pic-

colo Tabernacolo»3
-? ---- *+*+ -----xbíî,úyìììììvaìCkCSa'iflC'

del Dio vivente divenuta «tempio immenso di un'uma
? ??- - --- +*-.---ìs- - -ììì+ìììyììùlJ ul ull uíIla-

nità da lei conquistata». Più tardi, da Papa, la nominerà Patrona della
Francia, insieme a S. Giovanna d'Arco.

ª A Celina che le scrive, amareggiata per l'esperienza della visita a una chiesa diroc-
, facciamo del nostro. 00-'-" F - - - - -ì- -- ----LCI LICII(1 VlblL

cata con il taberì'ìacolo incustodito, Teresa risponde: «Celina diletta
? ? --r-----. -..---- - --ib*ìa, ìacvì:aìuu uei nOStrg

cuore un piccolo Tabernacolo, in cui Gesù possa rifugiarsi. Allora sarà consolato, e di-
menticherà ciò che non possiamo dimenticare: ííl'ingratitudine delle anime che l'abban-
donano in un t:ahernarrslr, A,-c-,+,i .... xîa'r ínoì
donano in un tabernacolo -dese;to ! ,-,.i»»:(LT -1"O"8).
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Come era potuto succedere che attorno a questa ragazza normanna

che visse solo 24 anni, nove dei quali passati nell'assoluta riservatezza di

un monastero carmelitano di stretta clausura, si creasse un'indiscussa no-

torietà così universalmente riconosciuta?

Negli ultimi anni della sua breve esistenza, aveva scritto, per obbe-

dienza alla Priora, dapprima i ricordi d'infanzia, poi alcune riflessioni

sulla sua esperienza monastica: in tutto, tre brevi manoscritti. In un pic-

colo Quaderno Giallo la sorella Agnese aveva raccolto, sotto forma di ap-

punti, quanto Teresa aveva detto lungo la sua inesorabile malattia. Fu la

pubblicazione, già nel 1898, di questi suoi scritti autobiografici, raccolti

in un piccolo libro dal titolo di Storia di un'anima a donarle un'immedia-

ta notorietà e simpatia.
La Chiesa intera sembrò sussultare di meraviglia e di gioia per quel-

l'inaspettato dono.
Oggi, ormai, si può affermare che questa sua Autobiografia ha riem-

pito la terra in centinaia di migliaia di esemplari. Questi suoi scritti già

ì'ìegli anni delle due guerre l'avevano costituita amica e conforto di tanti

cristiani, anche tra gli orrori delle trincee e dei campi di concentramen-

to. Giustamente perciò, fin da allora, fu definita «la fanciulla più amata

della terra». Anzi, già prima della canonizzazione, i miracoli a lei attri-

buiti erano più di quattromila=.

D'altra parte lei stessa aveva promesso, qualche mese prima di mori-

re, il sabato 171uglio 1897, alle due di notte, dopo un ennesimo singulto

di sangue:

«Sento che la mia missione sta per incominciare, la mia missione di far

amare il Buon Dio come io lo amo, di dare la mia Piccola Via alle anime. Se

il Buon Dio esaudisce i miei desideri, il mio cielo trascorrerà sulla terra si-

no alla fine del ì'nondo. Sì, voglio passare il mio Cielo a fare del bene sulla

terra» (QG 17.7).

2. S. Giovamza d'Arco: «Una Sama per Sorella»

Ogni uomo che si affaccia alla luce di questo sole, è portato sponta-

neamente, senza che alcuno glielo insegni, a percepire il futuro dei suoi

giorni come una cosa grande per la realizzazione della quale desiderano

mettersi in moto, a gara, tutte le energie della sua persona. Di fronte al

ª Cf. A.M. SICARI, Nuovi ritratti di Santi, Jaca Book, Milano 1991, 132.
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ì
La scelta di questa giovane contemplativa che non ha mai lasciato la

cella del suo monastero, a punto di riferimento per ogni attività di Mis-
sione Evangelizzatrice, potrebbe sorprendere il mondo cattolico, forse
non sufficientemente preparato per comprend;reª-il"valo;;"ìn"'i's's"ionlual;ioe
della preghiera.

Invece S. Teresa, con la promessa di «passare il suo cielo a fare delr ?-?-..-- ** -v - - --ìv ìì .:ìul?J Licìu d ìare aelbene sulla terra», ha conquistato sempre di più il mondo e il CuOre dei
La stessa Chie.sa afferma d'aver ricevuto-':da-lei-e"di ;icev;rceÌmìssìonari.

? -- ..- -. ---úbw úcx íbì c uì íìcever(

tuttora «un forte impulso missionario» e l'apprezza ((COme punto di pari
tenza per un nuovo slancio apostolico», come ebbe a dire papa Paolo VI
ru-l 101Tnel ì977.

1. «Una bambina che desidera entrare al Carmelo a 15 awi»

Chi è santa Teresa di Gesù Bambino del Volto Santo?
Teresa Martin nasce ad Alencon nel 1-873 e-muore'dªi tubercolosi nel

18 97, nel monastero carmelitano di Lisieux,ª dov:è ;n';r'a'ta"aºqºu" inudlºicbil aiìnel
ni.

È stata canonizzata nell925, i, in tempi talmente brevi che non venne-
ro nemmeno rispettati i limiti previsti dal Diritto della-Chiesa.=Pio X,"che
ìniziò i processi canonici, già previde che sarebbe stata c;no-sªcÎuta C('me
«la più grande Santa dei 'tempi moder"ni»ni». Pio XI, che la elevò agli onorÌdegli altari, la chiamò r- ??? -.-... . .,, --ì, wììy ìa cìcvtì dgll OnOrl

í«la Stella del mio Pontificato» e definì come «Llra-
gano di gloria» quel movimento unÎve-rsale ài-aff;tto e dev"o"z"io'nºeulcChel'a' cªl
compagnò questa giovane carmelitana morta-a-24-annii e beatificataquando - se fosse vissuta - ne avrebbe -av'uto -soºlo 50-. Ino"l't'r'e' , come abbia-
mo già ricordato, per quanto potesse sembrare paradoss'ale"l"ì"sceªltoa',Iostesso Papa proclamò questa suora di stretta-cl'au"sura,"patronÎa p'ri'on"cdipa1"
le, con S. Francesco Saverio, di tutte le missioni e di tutti i missionari del-
la terra. L'allora cardinal Pac;Ili,-i, in qualità di Legato Pontificio, consa-
crando nel 19371a basilica di Lisieux a lei dedicata, definiva Teresa ((
..l?aì-1 í "º ' Pic-colo Tabernacolo»3 -? ---- *+*+ -----xbíî,úyìììììvaìCkCSa'iflC'

del Dio vivente divenuta «tempio immenso di un'uma
? ??- - --- +*-.---ìs- - -ììì+ìììyììùlJ ul ull uíIla-nità da lei conquistata». Più tardi, da Papa, la nominerà Patrona della

Francia, insieme a S. Giovanna d'Arco.

ª A Celina che le scrive, amareggiata per l'esperienza della visita a una chiesa diroc-
, facciamo del nostro

. 00-'-" F - - - - -ì- -- ----LCI LICII(1 VlblLcata con il taberì'ìacolo incustodito, Teresa risponde: «Celina diletta
? ? --r-----. -..---- - --ib*ìa, ìacvì:aìuu uei nOStrgcuore un piccolo Tabernacolo, in cui Gesù possa rifugiarsi. Allora sarà consolato, e di-

menticherà ciò che non possiamo dimenticare: ííl'ingratitudine delle anime che l'abban-donano in un t:ahernarrslr, A,-c-,+,i .... xîa'r ínoìdonano in un tabernacolo -dese;to ! ,-,.i»»:(LT -1"O"8).
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Come era potuto succedere che attorno a questa ragazza normanna
che visse solo 24 anni, nove dei quali passati nell'assoluta riservatezza di
un monastero carmelitano di stretta clausura, si creasse un'indiscussa no-
torietà così universalmente riconosciuta?

Negli ultimi anni della sua breve esistenza, aveva scritto, per obbe-
dienza alla Priora, dapprima i ricordi d'infanzia, poi alcune riflessioni
sulla sua esperienza monastica: in tutto, tre brevi manoscritti. In un pic-
colo Quaderno Giallo la sorella Agnese aveva raccolto, sotto forma di ap-
punti, quanto Teresa aveva detto lungo la sua inesorabile malattia. Fu la
pubblicazione, già nel 1898, di questi suoi scritti autobiografici, raccolti
in un piccolo libro dal titolo di Storia di un'anima a donarle un'immedia-
ta notorietà e simpatia.

La Chiesa intera sembrò sussultare di meraviglia e di gioia per quel-
l'inaspettato dono.

Oggi, ormai, si può affermare che questa sua Autobiografia ha riem-
pito la terra in centinaia di migliaia di esemplari. Questi suoi scritti già
ì'ìegli anni delle due guerre l'avevano costituita amica e conforto di tanti
cristiani, anche tra gli orrori delle trincee e dei campi di concentramen-
to. Giustamente perciò, fin da allora, fu definita «la fanciulla più amata
della terra». Anzi, già prima della canonizzazione, i miracoli a lei attri-
buiti erano più di quattromila=.

D'altra parte lei stessa aveva promesso, qualche mese prima di mori-
re, il sabato 171uglio 1897, alle due di notte, dopo un ennesimo singulto
di sangue:

«Sento che la mia missione sta per incominciare, la mia missione di far
amare il Buon Dio come io lo amo, di dare la mia Piccola Via alle anime. Se
il Buon Dio esaudisce i miei desideri, il mio cielo trascorrerà sulla terra si-

no alla fine del ì'nondo. Sì, voglio passare il mio Cielo a fare del bene sulla
terra» (QG 17.7).

2. S. Giovamza d'Arco: «Una Sama per Sorella»

Ogni uomo che si affaccia alla luce di questo sole, è portato sponta-
neamente, senza che alcuno glielo insegni, a percepire il futuro dei suoi
giorni come una cosa grande per la realizzazione della quale desiderano
mettersi in moto, a gara, tutte le energie della sua persona. Di fronte al

ª Cf. A.M. SICARI, Nuovi ritratti di Santi, Jaca Book, Milano 1991, 132.
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La scelta di questa giovane contemplativa che non ha mai lasciato 13
cella del suo monastero, a punto di riferimento per ogni attività di Mi3-
sione Evangelizzatrice, potrebbe sorprendere il mondo cattolico, forse
non sufficientemente preparato per comprendere il valore missionario
della preghiera.

Invece S. Teresa, con la promessa di «ípassare il suo cielo a fare del
bene sulla terra», ha conquistato sempre di più il mondo e il cuore dei
missionari. La stessa Chiesa afferma d'aver ricevuto da lei e di ricevere
tuttora «un forte impulso missionario» e l'apprezza «come punto di par-
tenza per un rìuovo slancio apostolico», come ebbe a dire papa Paolo VI
nel 1977.

1. «Una bambina che desùlera entrare al Carmelo a 1 5 anni»

Chi è santa Teresa di Gesù Bambino del Volto Santo?
Teresa Martin nasce ad Alencon nel 1 873 e muore di tubercolosi nel

1897, nel monastero carìnelitano di Lisieux, dove è entrata a quindici an-
ni.

È stata canonizzata nel 1925, in tempi talmente brevi che non venne-
ro nemmeno rispettati i limiti previsti dal Diritto della Chiesa. Pio X, che
iniziò i processi canonici, già previde che sarebbe stata conosciuta come
«la più grande Santa dei tempi moderni»». Pio XI, che la elevò agli onori
degli altari, la chiamò «la Stella del mio Pontificato» e definì come «<uìa-
gano di gloria» quel movimento universale di affetto e devozione che ac-
compagnò questa giovane carmelitana morta a 24 anni e beatificata
quando - se fosse vissuta - ne avrebbe avuto solo 50. Inoltre, come abbia-
mo già ricordato, per quanto potesse sembrare paradossale la scelta, lo
stesso Papa proclamò questa suora di stretta clausura, patrona principa-
le, con S. Francesco Saverio, di tutte le missioni e di tutti i missionari del-
la terra. L'allora cardinal Pacelli, in qualità di Legato Pontificio, consa-
crando nel 1937 la basilica di Lisieux a lei dedicata, definiva Teresa «Pic-
colo Tabernacolo»3 del Dio vivente divenuta «tempio immenso di un'uma-
nità da lei conquistata». Più tardi, da Papa, la nominerà Patrona della
Francia, insieme a S. Giovanna d'Arco.

l
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l

Come era potuto succedere che attorno a questa ragazza normanna
º ª ' ---": - -11º----1-+-í r-ìcr'-rv:»tez'za dìl;oLv(:'eut=aìeci qu"ali pass;i-ne'll!assoluta riservatezza di

(.]'ìe visse solo 24 anni,che vìsse SOIO [:-"t (1l11ll, Il-- - ...? ffl.?-?-- r ?.
un monastero carmelitano di stretta clausura, si creasse un'ìndìscussa no-
torietà così universalmente riconosciuta? , aVeVa scritto, per obbe--N;gl"Î-ultimi anni della sua breve esistenza,
dìem'lì alla Prio+'a, dappri+na i rìcorai d'iníaíìzia. poi alcunc rillcssioni
colo Quaderno Giallo la sorella Agnese aveva raccoltouaderno(?rtauotascucìíars5..,.?,,,...???? ,quanto Teresa aVeVa detto lungo la sua inesorabile malattia. Fu la

' " -' i ocso .-l; ---octi cìiíìì ';"cíìttì autOblOgraflCl, raCCOltipunti,

t-a notorietà e simpatia.
La Chiesa intera sembrò sussultare di meraviglia e di gioia per quel-

l .'nªspe?'ª'ºdono.. . CÍ---- .-.-.-. ,'k, rm,wcta:í «ììq Aîì.t(ìblO'2r(Ift(l ha rlem-)si può affermare che questa sua Autobiografi.Oggi, ormai, i".Q'Jes'tibsuoÌ-scritti già
pito la terra in centinaia di migliaia di esemplariplìO la ìerra ln Cen[líldlQ uì 11116-- -- - ,. -.--?-r?negli annì delle due guerre l'avevano costituìta amica e conforto dì tanti

- " ' -'-11- +-:- --, ,- Ar-'ì rgmni dì concentramen-crísíiani, anche íra gií ortori delìe trìncec e deí campi di concenììaìnen-
+o. Giustamenìe perciò, fin da allora, [u deíiníìa iila íanciulla píù a+ììaia

:gli'àlvpr'i'm" a della 'canonÌ'zzazione, i miracoli a lei attri-della terra». Anzi,
buÌ-ti erano più di quattromila4..1 erano plu al quaut'uuuìa .D'altra parte lei stessa aveva promesso, qualche mese prima di mori-

alle due dì notte, dopo un ennesimo singulto
re, il sabato 171uglio 1897,
di sangue:

Sento che la mia missione sta per incominciare, la mia missione di far
ª ' -" ' - - - 1 - --; - D;ìrrrsla Vi;q alle anlrne. Sett:5enLo ciìt: ìa ììììcì ì----,..--- ---- r

aìTlare il Buon Dio COme io lo amo, di dare la mia Piccola Via alle anime
Ì'e"i, rl ;i; cielo trascorrerà sulla terra si-m-Buon Dio esaudisce i miei desideri

'v' o"gli'o ';'aSSare -iì mio-Cielo a fare del bene sulla
no alla fine del mondo. Sì,
terra» (QG 17.7).

Giovavma d'Arco: «Una Santa per Sorella»2. S.

, è portato sponta-
Ì,'a-percepire ìl-futuro dei suoiOgni uomo clìe si affaccia alla luce di questo sole

nearr%e;te,-'senza che alcuno glielo insegnì,
neamente, senza cne aibuiiu 6ì.,., ....5---, - , .giornì come una cosa grande per la realizzazione della quale desiderano

' = - " - - - --:- ,l-?IQ cìì2 nPTS()na. Dì fronte altutte le energie della sua persona. Di fronte al
mettersi in moto, a gara,

ª A Celina che le scrive, arììare(3g,ìata per l'esperienza della visita a una chiesa diroc-
cata con il tabernacolo incustodito, Teresa risponde: ííCelina diletta, facciamo del nostro
cuore un piccolo Tabernacolo, in cui Gesù possa rifugiarsi. Allora sarà consolato, e di-
menticherà ciò che non possiamo dimenticare: ììl'ingratitudine delle anime che l'abban-
donano in un tabernacolo deserto!,,,»»ìì (LT 108). , 132.'?'Cf.A.M.SìCARÌ, Nuovi ritratti di Sayîti, Jaca Book, Mìlano 1991
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AIDO FORMENTIN S TERESA DI GESÙ BAMBîNO DEL VOLTO SANTO E S. GIOVANNA ])'ÀRCO

La scelta di questa giovane contemplativa che non ha mai lasciato 13cella del suo monastero, a punto di riferimento per ogni attività di Mi3-sione Evangelizzatrice, potrebbe sorprendere il mondo cattolico, forsenon sufficientemente preparato per comprendere il valore missionariodella preghiera.

Invece S. Teresa, con la promessa di «ípassare il suo cielo a fare delbene sulla terra», ha conquistato sempre di più il mondo e il cuore deimissionari. La stessa Chiesa afferma d'aver ricevuto da lei e di ricevere
tuttora «un forte impulso missionario» e l'apprezza «come punto di par-tenza per un rìuovo slancio apostolico», come ebbe a dire papa Paolo VInel 1977.

1. «Una bambina che desùlera entrare al Carmelo a 1 5 anni»
Chi è santa Teresa di Gesù Bambino del Volto Santo?
Teresa Martin nasce ad Alencon nel 1 873 e muore di tubercolosi nel

1897, nel monastero carìnelitano di Lisieux, dove è entrata a quindici an-ni.

È stata canonizzata nel 1925, in tempi talmente brevi che non venne-ro nemmeno rispettati i limiti previsti dal Diritto della Chiesa. Pio X, cheiniziò i processi canonici, già previde che sarebbe stata conosciuta come«la più grande Santa dei tempi moderni»». Pio XI, che la elevò agli onoridegli altari, la chiamò «la Stella del mio Pontificato» e definì come «<uìa-gano di gloria» quel movimento universale di affetto e devozione che ac-compagnò questa giovane carmelitana morta a 24 anni e beatificataquando - se fosse vissuta - ne avrebbe avuto solo 50. Inoltre, come abbia-mo già ricordato, per quanto potesse sembrare paradossale la scelta, lostesso Papa proclamò questa suora di stretta clausura, patrona principa-le, con S. Francesco Saverio, di tutte le missioni e di tutti i missionari del-la terra. L'allora cardinal Pacelli, in qualità di Legato Pontificio, consa-crando nel 1937 la basilica di Lisieux a lei dedicata, definiva Teresa «Pic-colo Tabernacolo»3 del Dio vivente divenuta «tempio immenso di un'uma-nità da lei conquistata». Più tardi, da Papa, la nominerà Patrona dellaFrancia, insieme a S. Giovanna d'Arco.
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Come era potuto succedere che attorno a questa ragazza normannaº ª ' ---": - -11º----1-+-í r-ìcr'-rv:»tez'za dìl;oLv(:'eut=aìeci qu"ali pass;i-ne'll!assoluta riservatezza di(.]'ìe visse solo 24 anni,che vìsse SOIO [:-"t (1l11ll, Il-- - ...? ffl.?-?-- r ?.un monastero carmelitano di stretta clausura, si creasse un'ìndìscussa no-torietà così universalmente riconosciuta?
, aVeVa scritto, per obbe--N;gl"Î-ultimi anni della sua breve esistenza,dìem'lì alla Prio+'a, dappri+na i rìcorai d'iníaíìzia. poi alcunc rillcssioni

colo Quaderno Giallo la sorella Agnese aveva raccoltouaderno(?rtauotascucìíars5..,.?,,,...???? ,quanto Teresa aVeVa detto lungo la sua inesorabile malattia. Fu la' " -' i ocso .-l; ---octi cìiíìì ';"cíìttì autOblOgraflCl, raCCOltipunti,

t-a notorietà e simpatia.La Chiesa intera sembrò sussultare di meraviglia e di gioia per quel-
l .'nªspe?'ª'ºdono.. . CÍ---- .-.-.-. ,'k, rm,wcta:í «ììq Aîì.t(ìblO'2r(Ift(l ha rlem-)si può affermare che questa sua Autobiografi.Oggi, ormai, i".Q'Jes'tibsuoÌ-scritti giàpito la terra in centinaia di migliaia di esemplariplìO la ìerra ln Cen[líldlQ uì 11116-- -- - ,. -.--?-r?negli annì delle due guerre l'avevano costituìta amica e conforto dì tanti- " ' -'-11- +-:- --, ,- Ar-'ì rgmni dì concentramen-crísíiani, anche íra gií ortori delìe trìncec e deí campi di concenììaìnen-+o. Giustamenìe perciò, fin da allora, [u deíiníìa iila íanciulla píù a+ììaia:gli'àlvpr'i'm" a della 'canonÌ'zzazione, i miracoli a lei attri-della terra». Anzi,
buÌ-ti erano più di quattromila4..1 erano plu al quaut'uuuìa .D'altra parte lei stessa aveva promesso, qualche mese prima di mori-alle due dì notte, dopo un ennesimo singultore, il sabato 171uglio 1897,
di sangue:

Sento che la mia missione sta per incominciare, la mia missione di farª ' -" ' - - - 1 - --; - D;ìrrrsla Vi;q alle anlrne. Se
tt:5enLo ciìt: ìa ììììcì ì----,..--- ---- raìTlare il Buon Dio COme io lo amo, di dare la mia Piccola Via alle animeÌ'e"i, rl ;i; cielo trascorrerà sulla terra si-m-Buon Dio esaudisce i miei desideri'v' o"gli'o ';'aSSare -iì mio-Cielo a fare del bene sullano alla fine del mondo. Sì,

terra» (QG 17.7).

Giovavma d'Arco: «Una Santa per Sorella»2. S.

, è portato sponta-
Ì,'a-percepire ìl-futuro dei suoiOgni uomo clìe si affaccia alla luce di questo solenearr%e;te,-'senza che alcuno glielo insegnì,neamente, senza cne aibuiiu 6ì.,., ....5---, - , .giornì come una cosa grande per la realizzazione della quale desiderano' = - " - - - --:- ,l-?IQ cìì2 nPTS()na. Dì fronte altutte le energie della sua persona. Di fronte almettersi in moto, a gara,ª A Celina che le scrive, arììare(3g,ìata per l'esperienza della visita a una chiesa diroc-cata con il tabernacolo incustodito, Teresa risponde: ííCelina diletta, facciamo del nostrocuore un piccolo Tabernacolo, in cui Gesù possa rifugiarsi. Allora sarà consolato, e di-menticherà ciò che non possiamo dimenticare: ììl'ingratitudine delle anime che l'abban-donano in un tabernacolo deserto!,,,»»ìì (LT 108).

, 132.'?'Cf.A.M.SìCARÌ, Nuovi ritratti di Sayîti, Jaca Book, Mìlano 1991
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ALDO FORMENTIN S TERESA DI GESÙ BAMBINO DEL VOLTO SANTO E S GIOVANNA DaARC0

passato e ai suoi simili che l'hanno preceduto, percepisce l'esistenza c?-
me un'opportunità unica e irripetibile, e di sicuro non come le occasioni
inesorabilmente trascorse. Le sue possibilità di perfezione e di vittoria, su
tutto ciò che per il passato si è concluso col sigillo immancabile nella
realtà della mortificazione, della sconfitta e della morte, sembrano deb-
bano avere come una «possibilità» in più, un'occasione infallibile, míglio-
re di quelle già avvenute.

Eppure, nello stesso momento, man mano che una persona proce-
de a realizzare con quest'attesa la propria storia, si accorge di non po-
ter ignorare, per gli aspetti più decisivi di quel vivere che pensa già in
anticipo vincente, proprio coloro che l'hanno preceduto con tutta la lo-
ro storia e le loro aspirazioni, coìnunque sepolte dalla corrente ineso-
rabile del tempo che tutto piega dalla parte di ciò che è stato e non è
piÙ.

Anche Teresa di G.B. percepisce la sua esistenza come unica5 e se-
guita in maniera del tutto personale da Gesù", e per viverla fino in fon-
do si trova quasi portata dalle circostanze a guardare in modo partico-
lare a coloro che l'hanno preceduta specialmente nell'amare Dio in mo-
do esclusivo. Vari sono stati i santi7 e le sante cui Teresa ha rivolto le
proprie attenzioni per trarne aiuto e per vivere in pienezza la propria
vita.

In particolare, sono le giovani Sante che nel passato hanno dedicato
la propria vita verginale in modo fedele e assoluto fin dalla più tenera età
alla causa di Gesù a costituire una profonda ««passione» per Teresa. Così
S. Agnese e S. Cecilia8 della prima Chiesa Roìnana dell'epoca dei martiri9

' ìíNostro Signore si occupa in modo particolare di ogni anima, come se fosse unica...
tutto corrisponde al bene di ogni aniì'na++ (Ms A, 3r).

a ((Il fiore [la stessa Teresa] che racconterà la sua stoì-ia si rallegra di far conoscere le
premure del tutto gratuite di Gesù, riconosce che niente in lui sarebbe capace di attirare
ì. suoi sguardì divini e che solo la sua misericordia ha fatto tutto cìò che c'è di bene in lui...
È Lui.che l'ha fatto nascere in una terì-a santa e con'ìe tutta impregnata di profumo vergi-
nale. È lui che l'ha fatto precedere da otto gigli splendenti di candore. Nel suo amore Egli
ha voluto preservare il S;.10 fiorelliì'ìo dal soffio velenoso del mondo; non appena la sua co-
rolla accennava a schiudersi, questo divino Salvatore l'ha trapiantato sulla moì'ìtagna del
Carmelo+» (Ms A, 3v).

' ((O Santi Innocenti, che la ìnia Palma e le mia Corona somiglino alle vostre! O San
Sebastiano, ottienimi il tuo amore e il tuo coraggio, affinché io possa combattere come te
peì- la gloria di Dio!... O Glorioso Soldato di Cristo. (...) «Come l'angelico Tarcisio, io por-
to il Sìgnoreì+»» (Pr 18).

ª Cf. Ms A, 61v-62r.

" ìíSpesso devo arrossare col sangue del mio cuore l'arena del combattimento++ (Pr 18).
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i, S. Gìovanna d'Arco. A questa singolare figura del '400, pìù
(2, più tardi,ecllp;audldalltur'i'S"an"'ti","Tere;a a:Ja;cìaì .rnÀolti+deci,su+otig,scA:i1t1:i af,lel.orascPoaptorOdniatrdoevla1a-
che aa al[rl )aiìíì, ìyì'ws - -,.-.- ---re un aiuto per esprimere, nell'ardente santità della fiera Patrona della

- º ª '- J -'Il - - - --Q ctrírig ílplla «battaglìera» sua rnìs-aluKO pel cbyììììx-- -, ---------ìa, ìl nucleo centrale della sacra storia della «battagli
Francìa,
ÌsÌ"one ;-della sua stessa vita'º

guldò VlììOrlOSaÌnellì.c gìì chyì ---- ....----- ?Sono incastonate nel suo cuore, a testimonianza perenne della prezìosa
- ' " " ì--ìì.-... .L.., I:'l-'-ra ì-iríìílìgìosarrìente la cìt-Sono incastonate nei suo vuvìc, cì tw,,....--.?? ,fedeltà di Dio, le gesta della «Pulzella»» che libera prodigiosamente la cit-

' - " - " - - - - IQ c'íì> q(ìlPnne ln-fedeltà di Dio, le gesta della «ì'ulZeua»» UIIC xìvyt. P,,..,----- ?
tadella di Orléans e conduce trìonfalmente a Reims, per la sua solenne in?

ª ' " ?" T'l-IJ-: - -.. rav'lrs VTT. ('.(íSì COlne rl?tadella (1l Ur leallS C Cì.ìììúúy - -- .,?,...?-.-?- ?? ? ?coronazione a re di Francia, il «Gentil Delfino» Carlo VII. Così come rì-
- ª' ª----:--- --- ;l ,olíìì-iíìsíì» martirio sul ro-«gjorioso» martirio sul ro?COrOllaLk{Jììy « - - = - - -? ? ? ,

pOSa in Teresa l'indiscussa ammirazione per il
'go della Patrona dì Francia'lella Patrona aì rrancia .Ma l'occasione più propizia per manifestare la proprìa predìlezione

Sua ««sorella diletta» si presentò con la diffusio-
per la Pulzella d'Orléans,'::rí'l'QªllYgunlz@etlilzªìaucuhlel,Cªil"27 ºgennai'o-1 89-4, pa.p.a Leone X!II a.veìvama,u?,,topr?ftz,,-;e della notizìa che, i ."D'l" quel ;;':n'entone ueua ììviat.ìc- ----, -- - 0ZatO l'introduzione della sua causa di beatìficazione '2 da tut-zato l'introauzìone uciiú .:ìuú ,..,.?. - ? ??
Giovanna d'Arco pOteVa eSSere invocata col titolo di «Venerabile»'
ta la cristianità. per Teresa, una semplice infatuazione-- ---Giovanna d'ArCO nOn e Staìa, per 'lèresa, una scìììy»ììcw ì---------
giovanile nei tempi dei facili entusiasmi al fine dì raggiungere «lontane

' " ---- -" - :----r,- ìmg qingíììare «eVaSiOne che si pro-qldu'a'n'to 'in;;ce 'u;a-singolare «evasione che si properìferìe>» sentimentali,perllerle» bcuruxìyì-----, ,.------ ?tende per così dire VerSO iì fondo dell'esistenza e del mistero»".
- ' -----ì:- í, .ììrr,.îAp ììplla nuovtende per così aìre veí:?u II IL?IILILI ,,. ..--???Nel desiderio di comprendere meglio la vìcenda della nuova Venera-

Nel desìúerìo ul ì,=uìììyìì yììy-- - ...,--- ??
bile ne studia avidamente la storia. Ne esce arricchito il suo tesoro inte-
bìle ne Studla aVlCla]nenLe ìa :?ìuììa. -- - ,,.. ---riore gìà solido per la sua continua contemplazione della vicenda esi-

- ª " ª -=---- ;-múrlíìspmn're'oiùevidente,icriterisíenziale dCi Salllí. E Si mos+l'arìO, in rí+0(10 Sempre più Cíìaeme, i criteri
C!?C DiO u{a nei COn{Tíìììú (li CO!Orcì CìlC Si dCdìcano ìoìalnìenle a Ltli. Co-
Che DiO uSa nel con[ronLl Lll LLllLJìú -.., ,. -----???
sì scrive in una Sua lettera al Rev. M. Bellière il 26 dicembre 1896: ««Un

'º Così parla della ((I
g {CUkauU %(ìiLî...

...) Per loro voglio,fiera»» missìone della propria vita, nella poesia a Teofano Vénard:
'..oìipa « e q ìeìLì ni+u p eyyami tl Cnslo+ì Illl' PL ìpìttqìon»oì eì!oìì'uc l lPei oìos .ìt

pinbllendo ple ilRevnoàì(ìthds«ìhop naììellsuth ISìgnoeìonpo+o
i na!qSv d eì{Fìt«t IP415)

? l - sla pace / SLI questa terra, ma la Spada e il Fuoco++
-' - -" - - - l - --;a crsrpìla dììe

Ilíì?
/ SLI questa terra, ma la Spaúa e n ruucuìì (ì , , í-'/'Come Giovanna d'Arco, la mìa sorella diletta, vorrei sussurrare sul rogo il tuo no?

me, o Gesù!...ì» (Ms B, 3r). Teresa e Lisieux, LEV, Cìttà del Vaticano 1995,
' ""PrDE'SC(-U'VEªM6NT-H.N. LOOSE,

212. " A.M. SJCARI La teo2ogia c2i S. Teresa dì Lisieux Dottore della Chiesa, Jaca Book-
OCD, MiÌano-Roma 1997, 74.
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passato e ai suoi simili che l'hanno preceduto, percepisce l'esistenza c?-me un'opportunità unica e irripetibile, e di sicuro non come le occasioniinesorabilmente trascorse. Le sue possibilità di perfezione e di vittoria, sututto ciò che per il passato si è concluso col sigillo immancabile nellarealtà della mortificazione, della sconfitta e della morte, sembrano deb-bano avere come una «possibilità» in più, un'occasione infallibile, míglio-re di quelle già avvenute.
Eppure, nello stesso momento, man mano che una persona proce-de a realizzare con quest'attesa la propria storia, si accorge di non po-ter ignorare, per gli aspetti più decisivi di quel vivere che pensa già inanticipo vincente, proprio coloro che l'hanno preceduto con tutta la lo-ro storia e le loro aspirazioni, coìnunque sepolte dalla corrente ineso-rabile del tempo che tutto piega dalla parte di ciò che è stato e non èpiÙ.

Anche Teresa di G.B. percepisce la sua esistenza come unica5 e se-guita in maniera del tutto personale da Gesù", e per viverla fino in fon-do si trova quasi portata dalle circostanze a guardare in modo partico-lare a coloro che l'hanno preceduta specialmente nell'amare Dio in mo-do esclusivo. Vari sono stati i santi7 e le sante cui Teresa ha rivolto leproprie attenzioni per trarne aiuto e per vivere in pienezza la propriavita.

In particolare, sono le giovani Sante che nel passato hanno dedicatola propria vita verginale in modo fedele e assoluto fin dalla più tenera etàalla causa di Gesù a costituire una profonda ««passione» per Teresa. CosìS. Agnese e S. Cecilia8 della prima Chiesa Roìnana dell'epoca dei martiri9

' ìíNostro Signore si occupa in modo particolare di ogni anima, come se fosse unica...tutto corrisponde al bene di ogni aniì'na++ (Ms A, 3r).
a ((Il fiore [la stessa Teresa] che racconterà la sua stoì-ia si rallegra di far conoscere lepremure del tutto gratuite di Gesù, riconosce che niente in lui sarebbe capace di attirareì. suoi sguardì divini e che solo la sua misericordia ha fatto tutto cìò che c'è di bene in lui...È Lui.che l'ha fatto nascere in una terì-a santa e con'ìe tutta impregnata di profumo vergi-nale. È lui che l'ha fatto precedere da otto gigli splendenti di candore. Nel suo amore Egliha voluto preservare il S;.10 fiorelliì'ìo dal soffio velenoso del mondo; non appena la sua co-rolla accennava a schiudersi, questo divino Salvatore l'ha trapiantato sulla moì'ìtagna delCarmelo+» (Ms A, 3v).

' ((O Santi Innocenti, che la ìnia Palma e le mia Corona somiglino alle vostre! O SanSebastiano, ottienimi il tuo amore e il tuo coraggio, affinché io possa combattere come tepeì- la gloria di Dio!... O Glorioso Soldato di Cristo. (...) «Come l'angelico Tarcisio, io por-to il Sìgnoreì+»» (Pr 18).
ª Cf. Ms A, 61v-62r.
" ìíSpesso devo arrossare col sangue del mio cuore l'arena del combattimento++ (Pr 18).
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'2 da tut-
zato l'introauzìone uciiú .:ìuú ,..,.?. - ? ??Giovanna d'Arco pOteVa eSSere invocata col titolo di «Venerabile»'
ta la cristianità.

per Teresa, una semplice infatuazione-- ---Giovanna d'ArCO nOn e Staìa, per 'lèresa, una scìììy»ììcw ì---------giovanile nei tempi dei facili entusiasmi al fine dì raggiungere «lontane' " ---- -" - :----r,- ìmg qingíììare «eVaSiOne che si pro-qldu'a'n'to 'in;;ce 'u;a-singolare «evasione che si properìferìe>» sentimentali,perllerle» bcuruxìyì-----, ,.------ ?tende per così dire VerSO iì fondo dell'esistenza e del mistero»".- ' -----ì:- í, .ììrr,.îAp ììplla nuov
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...) Per loro voglio,
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santo'= ha detto che il più grande onore che Dio possa fare ad un'anima
non è di darle molto, ma di chiederle molto!» (LT 213)
2Ìú?Qfìg'núcíì-vì ,,I.ììí - ---" ª'--???-?.. -....,,, iiici Lll bi?ucueíìe moitoi» (fl' 213). Così, guardando
al cristianesimo dell'ormai passato 1 400, Teresa impara a penSare «il» fu-
urO ì')er Q(" Q l-ccQ . I cristiani. . ? -, -.- - - - -ìììyìcìì a a j,)Cll

turo per se Stessa, come «la» vera occasione della Sua vita
«erOl-erOine» del passato sono uno strumento per capire la propria vita e

::qvirsru"la propria vocazione:

«Leggendo i racconti delle gesta patriottiche delle eroine francesi, i:
r ???-?--.?.-.- - =?ìyììy cìuìilC lí'anCesl, In

particolare quelle della Venerabile GIOVANNA D'ARCO, aVeVO un grande de-
Slderlò (li ìíni'h:ìì-L== Ilfi: - --l- ----- ' - ' ª -. - -- + .. - - - --xyw, a vcV(?) un granúe de-

siderio di imitarle. Mi sembrava di sentire in me lo stesso ardore da cui era?
) Pensai che ero nata per la glo-no animate, la Stessa ispirazione Celeste. (...:

rìa, e mentre cercavo il mezzo per giungervi, il Buon Dio (...) mi fece capire
anche che la mi;? ì:ìlnvin nrm c,,.ì-.h.-. ---- " ª '

anche che la mia gloria non sarebbe apparsa agli occhi mortali, e che consi?
,, ---- =lb-ª .,,Àll IIIU? Ldll, e ('ne COnS1-

steva nel divenire una grande Santa!!!... Questo desiderio potrebbe sembra-
re teìììrarprìr, cù -- -re temerario se si considera quanto ero debole e imp;fetta". (.. (...) Tuttavia sen-

to sempre la stessa audace fiducia di diventare una grande Santa,
??? ?-. .?...,.. s?ìì uìvciuaí'e una grande Santa, perché

non faccio affidamento sui miei meriti, visto che non ne ho nessuno, ma Spe-
rOlnCOÌulCheèìqVi'rtìºì l - Q --+:+ -' Qª---- " ª " "

dei miei deboli sforzi mi eleverà-fino W'íf'uiªe,ro in Colui che è la Virtù, la Santità Stessa: è Lui solo che accontentandosi
i e, coprendomi dei suoi meriti in-

? ----- .?. -.-. ,, ,,ìpì ci?íuuim ueì SuOl meríti in-

finiti, mi farà Santa. Allora non pensavo che bisognava soffrire molto per ar-
rivare alla santitù,, nví. À i-ì.srivare alla santità» (Ms A, 32r).

E anCOra:

ia, il racconto delle«Quando comincìavo a ímparare la storia dí Francia,
-,,- J: n ª ª" ? ?? .--.-.. .î ì ìaììcìa, ii í'aCCOntO delle

imprese di Giovanna d'Arco mi estasiava, mi sentivo nel Cuore iì desiderio e
mí sembrava che il Signore destinasse-anche-me ail coì-aggio di ímitarla:

vano al combattimerì;'ao:
-- -- .-,..,., uL.:ìLllld:ì.lìe díl(:ne me 2

grandi cose. Non mi ingannavo, ma al posto di voci dal Cielo che mi invita?
dolce,

udii nel fondo dell'anima mia una-voc;;nc'o'r'a"p"iªù
quella dello Sposo delle Vergini che mi chiamava ad altre imprese,

conquiste più gloriose e, nella solitudine del Carmelo, ho capito che la mia
InlSSlOne nOn er:> nììpììa A: G - - :- - - ---- - - -

-?, --. -.P--ì yììc ìa Illla

rnìssìone non era quella di far incoronare un re mortale, ma di far amare il
Re del Cielo e di :xqnacyr-tt-ì --l: :l - - --- " ª ª- -Re del Cielo e di assoggettargli il regn;d-ei c"u'ori»':""(L"T'a2"º241)'.M' ª
Davanti a S. Giovanna d'Arco, S.S. Teresa quasi per contrapposizione e

? ? ?? ? ?, .. - -- --cí q ììahì P(:I' UOnKrappOSlZlOl]e e

parallelamente allo svolgimento della esteriore vicenda esistenziale di lei,
conlprende la nrnn'riq rrs'rír --+ - ="--'--- ' ª ª º? ? -- ---.-.-- - --yyìuua c51SLenZl

comprende la propria concreta vocazione interiore ed esteriore
Fin dall'ínfanzia,

14 La 'trase è di ? Pichon, mutuata, forse, da S. Prancesco di Sales; cf. LT 172.
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tenace'5, forse cocciuto'b, questi desideri erano il frutto naturale anche

della lettura attenta e meditata degli insegnamenti di libri santi, tra i qua-
li l'lmitazione di Cristo o la Vita dei Santi.

Lei stessa, a questo proposito, dell'lmitazione di Cristo annota:

«È vero che desideravo la grazia di «aVere sulle mie azioni un dominio
assoluto, di essere la padrona e non la schiava». Queste parole dell'Imitazio-

ne mi commuovevano profondamente, ma io dovevo, per così dire, acqui-

stare con i miei desideri questa grazia inestimabile» (Ms A, 43r-v).

«Acquistare con i miei desideri questa grazia inestimabile». ««Deside-
rí e Grazia». Queste due parole che segnano in ogni passo l'esistenza di
Teresina apportano, camminando in simbiosi, una grossa evoluzione alla
sua personalità, tendente altrimenti forse a farsi segnare da una nota di
volontarismo perfezionista. Il constatare di non essere capace con le sole
sue forze di realizzare quanto desiderava le aveva fatto comprendere che
se è vero che tutto deve accadere perché si compia la volontà del Padre
Celeste, questo avviene solo per Sua Grazia. È solo una ««Grazia» quella
che ispira l'inizio di ogni buon volere, ne accompagna, sostenendolo, lo
svolgimento, e ne rende interi la realizzazione e il compimento davanti al
disegno di Dio Creatore e Padre.

Teresa di G.B. vive nell'800, il secolo erede diretto di quella mentalità
scientista del '700 illuminato, attraverso la quale la «Dea Ragione» ha di-
sincantato ogni attesa e demolito ogni umano desiderio nell'uomo che
aspetti da «Altri» «Oltre e al di Fuori di sé» le risposte alle proprie do-

mande profonde.
Annota questa mentalità in modo magistrale nel suo Manoscritto C:

' Circa la sua vita scolastica presso l'Abbazia delle Benedettine di Notre Dame-du-
Pré a Lisieux, Teresa così scrive: tíFui messa in una classe di alunne tutte più grandi di me

(...) così giovane e quasi sempre la prima della classe. (...) Con quanta gioia annunciai il
risultato del mio 1 º tema (Un componimento di Storia sacra)! Mi mancava solo ím punto

per avere il massimo. (...) Dunque ero la prima»» (Ms A, 22v).
" In una sua lettera la mamma scr.ive: tíQuanìo al piccolo furetto non si sa troppo co-

me sarà, è così piccolo, così sventato! È di intelligenza superiore a Celina, ma molto me-
no dolce e soprattutto di un'ostinazione quasi invincibile: quando dice ««roì», niente può
farla cedere; la mettessimo una giornata in cantina, lei ci dormirebbe piuttosto che dire
((Sì))...)) (MS A, 7r). E ancora: ««Sono obbligata a correggere la píccolina clìe va in furie spa-

ventose quando le cose non vanno secondo le sue idee, si rotola per terra come una di.-
sperata credendo che tutto è perduto; ci sono dei momenti in cui Ì più forte di lei. (...) È
una bambina molto nervosa» (Ms A, 8r).
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santo'= ha detto che il più grande onore che Dio possa fare ad un'animanon è di darle molto, ma di chiederle molto!» (LT 213)2Ìú?Qfìg'núcíì-vì ,,I.ììí - ---" ª'--???-?.. -....,,, iiici Lll bi?ucueíìe moitoi» (fl' 213). Così, guardandoal cristianesimo dell'ormai passato 1 400, Teresa impara a penSare «il» fu-urO ì')er Q(" Q l-ccQ

. I cristiani
. . ? -, -.- - - - -ìììyìcìì a a j,)Cllturo per se Stessa, come «la» vera occasione della Sua vita«erOl-erOine» del passato sono uno strumento per capire la propria vita e::qvirsru"la propria vocazione:

«Leggendo i racconti delle gesta patriottiche delle eroine francesi, i:r ???-?--.?.-.- - =?ìyììy cìuìilC lí'anCesl, Inparticolare quelle della Venerabile GIOVANNA D'ARCO, aVeVO un grande de-Slderlò (li ìíni'h:ìì-L== Ilfi: - --l- ----- ' - ' ª -. - -- + .. - - - --xyw, a vcV(?) un granúe de-siderio di imitarle. Mi sembrava di sentire in me lo stesso ardore da cui era?
) Pensai che ero nata per la glo-no animate, la Stessa ispirazione Celeste. (...:

rìa, e mentre cercavo il mezzo per giungervi, il Buon Dio (...) mi fece capireanche che la mi;? ì:ìlnvin nrm c,,.ì-.h.-. ---- " ª 'anche che la mia gloria non sarebbe apparsa agli occhi mortali, e che consi?,, ---- =lb-ª .,,Àll IIIU? Ldll, e ('ne COnS1-steva nel divenire una grande Santa!!!... Questo desiderio potrebbe sembra-re teìììrarprìr, cù -- -re temerario se si considera quanto ero debole e imp;fetta". (.. (...) Tuttavia sen-to sempre la stessa audace fiducia di diventare una grande Santa,??? ?-. .?...,.. s?ìì uìvciuaí'e una grande Santa, perchénon faccio affidamento sui miei meriti, visto che non ne ho nessuno, ma Spe-rOlnCOÌulCheèìqVi'rtìºì l - Q --+:+ -' Qª---- " ª " "
dei miei deboli sforzi mi eleverà-fino W'íf'uiªe,
ro in Colui che è la Virtù, la Santità Stessa: è Lui solo che accontentandosi

i e, coprendomi dei suoi meriti in-? ----- .?. -.-. ,, ,,ìpì ci?íuuim ueì SuOl meríti in-finiti, mi farà Santa. Allora non pensavo che bisognava soffrire molto per ar-rivare alla santitù,, nví. À i-ì.srivare alla santità» (Ms A, 32r).

E anCOra:

ia, il racconto delle«Quando comincìavo a ímparare la storia dí Francia,-,,- J: n ª ª" ? ?? .--.-.. .î ì ìaììcìa, ii í'aCCOntO delleimprese di Giovanna d'Arco mi estasiava, mi sentivo nel Cuore iì desiderio e
mí sembrava che il Signore destinasse-anche-me ail coì-aggio di ímitarla:

vano al combattimerì;'ao:
-- -- .-,..,., uL.:ìLllld:ì.lìe díl(:ne me 2grandi cose. Non mi ingannavo, ma al posto di voci dal Cielo che mi invita?

dolce, udii nel fondo dell'anima mia una-voc;;nc'o'r'a"p"iªùquella dello Sposo delle Vergini che mi chiamava ad altre imprese,conquiste più gloriose e, nella solitudine del Carmelo, ho capito che la miaInlSSlOne nOn er:> nììpììa A: G - - :- - - ---- - - - -?, --. -.P--ì yììc ìa Illlarnìssìone non era quella di far incoronare un re mortale, ma di far amare ilRe del Cielo e di :xqnacyr-tt-ì --l: :l - - --- " ª ª- -Re del Cielo e di assoggettargli il regn;d-ei c"u'ori»':""(L"T'a2"º241)'.M' ª
Davanti a S. Giovanna d'Arco, S.S. Teresa quasi per contrapposizione e? ? ?? ? ?, .. - -- --cí q ììahì P(:I' UOnKrappOSlZlOl]e eparallelamente allo svolgimento della esteriore vicenda esistenziale di lei,conlprende la nrnn'riq rrs'rír --+ - ="--'--- ' ª ª º? ? -- ---.-.-- - --yyìuua c51SLenZlcomprende la propria concreta vocazione interiore ed esterioreFin dall'ínfanzia,

14 La 'trase è di ? Pichon, mutuata, forse, da S. Prancesco di Sales; cf. LT 172.
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tenace'5, forse cocciuto'b, questi desideri erano il frutto naturale anche
della lettura attenta e meditata degli insegnamenti di libri santi, tra i qua-
li l'lmitazione di Cristo o la Vita dei Santi.

Lei stessa, a questo proposito, dell'lmitazione di Cristo annota:

«È vero che desideravo la grazia di «aVere sulle mie azioni un dominio
assoluto, di essere la padrona e non la schiava». Queste parole dell'Imitazio-
ne mi commuovevano profondamente, ma io dovevo, per così dire, acqui-
stare con i miei desideri questa grazia inestimabile» (Ms A, 43r-v).

«Acquistare con i miei desideri questa grazia inestimabile». ««Deside-rí e Grazia». Queste due parole che segnano in ogni passo l'esistenza diTeresina apportano, camminando in simbiosi, una grossa evoluzione alla
sua personalità, tendente altrimenti forse a farsi segnare da una nota divolontarismo perfezionista. Il constatare di non essere capace con le solesue forze di realizzare quanto desiderava le aveva fatto comprendere chese è vero che tutto deve accadere perché si compia la volontà del PadreCeleste, questo avviene solo per Sua Grazia. È solo una ««Grazia» quella
che ispira l'inizio di ogni buon volere, ne accompagna, sostenendolo, losvolgimento, e ne rende interi la realizzazione e il compimento davanti al
disegno di Dio Creatore e Padre.

Teresa di G.B. vive nell'800, il secolo erede diretto di quella mentalità
scientista del '700 illuminato, attraverso la quale la «Dea Ragione» ha di-
sincantato ogni attesa e demolito ogni umano desiderio nell'uomo cheaspetti da «Altri» «Oltre e al di Fuori di sé» le risposte alle proprie do-
mande profonde.

Annota questa mentalità in modo magistrale nel suo Manoscritto C:

' Circa la sua vita scolastica presso l'Abbazia delle Benedettine di Notre Dame-du-Pré a Lisieux, Teresa così scrive: tíFui messa in una classe di alunne tutte più grandi di me(...) così giovane e quasi sempre la prima della classe. (...) Con quanta gioia annunciai ilrisultato del mio 1 º tema (Un componimento di Storia sacra)! Mi mancava solo ím puntoper avere il massimo. (...) Dunque ero la prima»» (Ms A, 22v)." In una sua lettera la mamma scr.ive: tíQuanìo al piccolo furetto non si sa troppo co-me sarà, è così piccolo, così sventato! È di intelligenza superiore a Celina, ma molto me-no dolce e soprattutto di un'ostinazione quasi invincibile: quando dice ««roì», niente puòfarla cedere; la mettessimo una giornata in cantina, lei ci dormirebbe piuttosto che dire((Sì))...)) (MS A, 7r). E ancora: ««Sono obbligata a correggere la píccolina clìe va in furie spa-ventose quando le cose non vanno secondo le sue idee, si rotola per terra come una di.-sperata credendo che tutto è perduto; ci sono dei momenti in cui Ì più forte di lei. (...) È
una bambina molto nervosa» (Ms A, 8r).
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««Mi sembra che le tenebre preru3ano la voce dei peccatori e mí dícano
prendendomi in giro: ««Tu sogni la luce, una patria fragrante dei più soavi
profumi, sogni il possesso eterno del Creatore di tutte queste meraviglie; Cre-
di di uscire un giorno dalle nebbie che tÌ -ci-rconda;o+* .. Ll-?lullL ull glUlllU uaiíe neooìe Cl'ìe tl cìrcondano. Vai avanti, vai avanti,
rallegrati della morte che tí darà non ciò che speri, ma una notte anCOra più
orofond;? ì2 'nrstte? rí,-ì -,,ìì..i.. i'sr- t'o ì--sprofonda, la notte del nulla!» (Ms C, 6v).

Del resto, l'energia del desiderio è il punto nevralgico su cui da Sem-
pre la materialistica mentalità comune ha rivolto le proprie armi in mO
do pesante, nel tentativo di debilitarne la forza e di devìarne la direzione

???? ?--.?..,,..-yvìcxìììcìaulleZlOne

costituzionalmente protesa verso sorgenti che superano da ogni parte le
Can2ùìM Ar-?lla cr=lo - - -; - - - r"- " ' - '

-

capacità della sola ragione. Già S. Agostino annotava nel SuO De Trinita?
te: «È questo, - - ---,-.--.. -- - -. ìì5ì?ì.wtiíiu auuotì?ìVa nel SuO IJe lrlnúa-

dicono, il sapiente consiglio di Terenzio: «Poiché non ti è
possibile realizzare cìò che vuoi, desÌ'Î:ra-crò c;e ;:oiª-AS»T.,,.,,-..--->------ ' -

tì uìcììc ílOIl Kl e

(Andría, II, 1,5-
6).6). Nessuno può negare chc t1uesíc paroìe sìano molío Sagge, iììa nOn piiò
negaì-e che sia+ìo +m consiglio dalíu a un infelice, lìerché IlOn sia ancora

??? -- -- -.?.-... --, yyìyììiw llUíi bld aílCOr2

più infelice» (XIII,7). E dì?ìnque, se un uomo insegna a mortificare i desi?
deri píù verí :al prop;io simi'le,-:iimile, si fa complice della-sua-infelic'Ítà.-M':,"'s"e

? , ----,?..- .,... súcx ìíîìciìcaia. îvia, Se

uno gli insegna ad ascoltarli perché, in grazia, gli accada di vederseli
esauditi, questi si dimostra veramente am"ico.-

Giovanna d'Arco è per Teresa pro6r:o-quest'amica vera : è, per la

sua vita, come un tesoro di cui vivere -(cf. SÎr 6, 14?Ì-T). È. E quella santa

Cn'aìlJra Che. pCl'Ché da Di{} genCraìa {Cf. GV .li3). inoslra p(ISSlbllí
queí dorìi dall'Allo chc, soli, realizzarììì Cíò chc, pu+' essendo necessa-
rio, agli occhi dell'uomo è perentoriamente impossíbile (cf. Mt 19,26):
la felicità vera.

E ancora, da S. Giovanna d'Arco, Teresa impara a coltivare e a edu?
care una caratteristica propria della sua personali-tà"J l;-con:;e;ione", "g"ià
diS.Paolo(Ef6.10-Xììpí-íìn-nmm,,.,-ì,n,+.---ì:-:--- ª " - -

Paolo (Ef 6, 10-20) e comunque della"tradrzÌo-n;cri'stiWW"a': , secondo la

" È singolare la pregl'ìiera che Teresa COnlpOne per rivolgersi all'allora venerabile
ì' ---- r-- ....6,.,. alì«ìluìa Vellel'aDlle

ìíSignore, Dio degli eserciti, che ci hai detto nel tuo Vangelo: ììNon SOnO
???, -??- -- .?..-- ---- - IILI ìuu Vdiigeio: ((INOn 50110

venuto a portare la pace, ma la spada++ (Mt 10,34) armami per la lotta. Io brucio dal desi-
derio di comhatierp ní-ì- ì2 tìí-s ,l,.-;.. - -- --- " "" -"derio di combattere per la tua gloria; ma te ì'ìe supplico,, foì-tifica il mio coraggioí (.-.-.5-O

? , --, ---- .. .., ,,yyììyu, Il?)l Llll(:,:l Il rìììo coraggìo! (...) C
mio Amato, comprerìelo a quale coìììbattimento mi destíní: non è affatto sui campi di bat-
taglìa che lottero" ! ... Io sono ì:ìrìgíonìe'r;"i í'lpì tnrs ùrnr- - - ì- - ì:p - - -- --- ª º º ªIo sono prigioniera del tuo Anìore, ho liberamente saldata la catena

? r ? -,--.?.-.?.. .- .-- --(l tsìììuì c, iiu IlDeraínente saldata la cateng
che mi unisce a Te e che mi separa per sempre dal mondo clie tu hai ma}edetto! La mia
SpadanOnealtll"íìcì'ìpì'À'míì'rp? ---- =--- - - -----"-= ' ªª --r -- -- f+- ..---y- L ùcri ìm?ììiuu ciìe ru nal ma}edetto! La mig

spada non è altro che l'Amore: con essa caccerò lo straniero dal regnO. Ti farò proclama-
re Re nelle anime che rifint:qnú a; crst,,,.ì*..--: -n- º--- " ' -? --- --.-..-, ., ,,ì,aìììcìu u..?i iegíìo. iì îaró proclama
re Re nelle anime che rifiutano di sottoì'rìettersi alla tua Divina Potenza. Senza dubbio, Si
gnore. IlllO strììì'npntíì ìarstrs .A -l-.-l - - - - - -- - -- - " º '

gnore, uno strumento tanto debole come me non ti è necessario; ma Giovanna, la tua SpO-
SaVerglnaleeValOrOSa.l'ha(I?tn'ííRìcnúî-l -+* - - - - - --'-ª"a'- ' " " -? ? ?? ???.. .... ----- -- L ììccc:hbal'R?],' nla ulOVanna+ la tua spo-
sa verginale e valorosa, l'ha detto: «Bisogna lottare perché Dio doni la vittoria». O mio Ge-
sù, lotterò àunnní- nr-r ;l tììr-s h-,.-. g:.-- -ìl- --- ' " " '(Prl7).sù, lotterò dunque per il tuo Amore fino a}la sera della mia vita++

l

quale la vita è intesa anche come un «combattimento», un «guerra». E
però questa non è l'attività ««bellica» di colui che s'inghirlanda il capo con
Ql conto e il racconto delle proprie víttoriose gesta di tipo ascetíco o mi-
stico's. Teresa impara a percepire la propria vita come il campo di un sin-
golare combattimento. Come Giovanna è reclutata per una guerra nella
quale, alla creatura tocca combattere e al Divino Re spetta dare Vittoria.
L'esito è sorprendentemente unico, anche se il modo di guerreggiare
comporta uno scopo visibile umano diverso. Giovanna deve far incoro-
nare Re il «Gentil Delfino» dei Francesi e Teresa deve far divenire Gesù,
Re sopra il maggìor numero di anime di cui è appassionatamente asseta-
to. La corona di gloria con la quale queste due fedeli servitrici incorona-
no il capo del Divino Re è data dalla Sua vittoria sulla loro stessa vìta di
creature. Questa, dunque, la vittoria del Divino Re: la trasformazione del-
le sue creature in «Maria» l'umile Nuova Ancella, pronte a dire íl proprio
«Fiaì»ì a divenire «Madri» di altre Umili Nuove Ancelle del Signore. La
creatura che si è lasciata impossessare dall'Amore verso il proprío Re Di-
vino è la definitiva vittoria di Dio sull'estraneità'9 che, per cattiva inclina-

' H. U. von Balthasar considera il concetto di combattimento in Teresa con queste
espressioni piuttosto forti e perentorie: ««Teresa è una combattente anclìe se le sue batta-
glìe si compìono nell'amore e per l'amore. Il suo carattere battagliero è solo un nuovo
aspetto della sua azione inserita nella contemplazione, e come per lei nessuììa azione può
essere più efficace e duratura della sua, che mette in movimento tutte le forze della Chie-
sa, così nessuna battaglia può essere più aspra e impegnativa della battaglia dell'amore,
cl-ìe ella conduce con la spada di fuoco dello Spirito. La lotta è ingaggiata contro tutto ciò
che nel cuore del N.T. alimenta tenacemente l'antico faríseísmo: contro la voloì'ìtà del-

l'uomo di giungere alla potenza per mezzo della religione, contro la volontà di affermare
la proprìa grandezza al posto di quella di Dio. Con esírerna severità e chiarezza implaca-
bile Teresa si scaglia contro qualsiasi sforzo ascetico, che non abbia per meta Dio, ma la
propria +«per'tezìoneì» e che perciò è soltanto una cuì-a di bellezza spirituale ("')Ì quella spe-
cie di ìícosmesi spirituale++ che continuamente e ansiosamente misura, conta, calcola e
contempla la propria «perfeZiOlìe» e distogliendo da Dio concentra sul proprio io, sotto
pretesto di sensibílítà di coscienza e perfino dí umiltà. La íítentazione della perEezìoneìì, il
pericolo del fariseismo non sarebbe stato dal Signore smascherato con tanta inìplacabile
costanza, se avesse avuto solo un valore storìco o fosse stato limitato solo a un ristretto
numero di persone. II nemico contro cui il Signore si mostra tanto inesorabile, è davvero
l'unico e resta tale e quale per tutti i tempi. Di fronte ad esso Teresa diventa implacabile
come il vangelo+í (Sorelle íîello Spirito. Teresa cli Lisieux e Elisabetta di Digione, Jaca Book,
Milano 1974, 175).

" Nella sua sconfinata sete di aníme che glí vogliano bene, dice Teî-esa: ««Gesù incon-
tra solo degli ingrati e degli indifferenti tra i discepoli del mondo e tra i suoi propri disce-
poli; trova, alìimè, pochi cuori che si abbandonino a Lui senza riserve, che comprendano
tutta la tenerezza del suo Amore infinito» (LT 196).

132

«

133



ALDO FORMENTIN

?

S TERESA DI GESÙ BAMBINO DEL VOLTO SANTO E S GIOVANNA D'ARCO
l

««Mi sembra che le tenebre preru3ano la voce dei peccatori e mí dícanoprendendomi in giro: ««Tu sogni la luce, una patria fragrante dei più soaviprofumi, sogni il possesso eterno del Creatore di tutte queste meraviglie; Cre-di di uscire un giorno dalle nebbie che tÌ -ci-rconda;o+* .. Ll-?lullL ull glUlllU uaiíe neooìe Cl'ìe tl cìrcondano. Vai avanti, vai avanti,rallegrati della morte che tí darà non ciò che speri, ma una notte anCOra piùorofond;? ì2 'nrstte? rí,-ì -,,ìì..i.. i'sr- t'o ì--sprofonda, la notte del nulla!» (Ms C, 6v).

Del resto, l'energia del desiderio è il punto nevralgico su cui da Sem-pre la materialistica mentalità comune ha rivolto le proprie armi in mOdo pesante, nel tentativo di debilitarne la forza e di devìarne la direzione???? ?--.?..,,..-yvìcxìììcìaulleZlOnecostituzionalmente protesa verso sorgenti che superano da ogni parte leCan2ùìM Ar-?lla cr=lo - - -; - - - r"- " ' - ' -capacità della sola ragione. Già S. Agostino annotava nel SuO De Trinita?te: «È questo, - - ---,-.--.. -- - -. ìì5ì?ì.wtiíiu auuotì?ìVa nel SuO IJe lrlnúa-dicono, il sapiente consiglio di Terenzio: «Poiché non ti èpossibile realizzare cìò che vuoi, desÌ'Î:ra-crò c;e ;:oiª-AS»T.,,.,,-..--->------ ' - tì uìcììc ílOIl Kl e

(Andría, II, 1,5-6).6). Nessuno può negare chc t1uesíc paroìe sìano molío Sagge, iììa nOn piiònegaì-e che sia+ìo +m consiglio dalíu a un infelice, lìerché IlOn sia ancora??? -- -- -.?.-... --, yyìyììiw llUíi bld aílCOr2più infelice» (XIII,7). E dì?ìnque, se un uomo insegna a mortificare i desi?deri píù verí :al prop;io simi'le,-:iimile, si fa complice della-sua-infelic'Ítà.-M':,"'s"e? , ----,?..- .,... súcx ìíîìciìcaia. îvia, Seuno gli insegna ad ascoltarli perché, in grazia, gli accada di vederseliesauditi, questi si dimostra veramente am"ico.-
Giovanna d'Arco è per Teresa pro6r:o-quest'amica vera : è, per lasua vita, come un tesoro di cui vivere -(cf. SÎr 6, 14?Ì-T). È. E quella santaCn'aìlJra Che. pCl'Ché da Di{} genCraìa {Cf. GV .li3). inoslra p(ISSlbllíqueí dorìi dall'Allo chc, soli, realizzarììì Cíò chc, pu+' essendo necessa-rio, agli occhi dell'uomo è perentoriamente impossíbile (cf. Mt 19,26):la felicità vera.

E ancora, da S. Giovanna d'Arco, Teresa impara a coltivare e a edu?care una caratteristica propria della sua personali-tà"J l;-con:;e;ione", "g"iàdiS.Paolo(Ef6.10-Xììpí-íìn-nmm,,.,-ì,n,+.---ì:-:--- ª " - -Paolo (Ef 6, 10-20) e comunque della"tradrzÌo-n;cri'stiWW"a': , secondo la

" È singolare la pregl'ìiera che Teresa COnlpOne per rivolgersi all'allora venerabileì' ---- r-- ....6,.,. alì«ìluìa Vellel'aDlleìíSignore, Dio degli eserciti, che ci hai detto nel tuo Vangelo: ììNon SOnO???, -??- -- .?..-- ---- - IILI ìuu Vdiigeio: ((INOn 50110venuto a portare la pace, ma la spada++ (Mt 10,34) armami per la lotta. Io brucio dal desi-derio di comhatierp ní-ì- ì2 tìí-s ,l,.-;.. - -- --- " "" -"derio di combattere per la tua gloria; ma te ì'ìe supplico,, foì-tifica il mio coraggioí (.-.-.5-O? , --, ---- .. .., ,,yyììyu, Il?)l Llll(:,:l Il rìììo coraggìo! (...) Cmio Amato, comprerìelo a quale coìììbattimento mi destíní: non è affatto sui campi di bat-taglìa che lottero" ! ... Io sono ì:ìrìgíonìe'r;"i í'lpì tnrs ùrnr- - - ì- - ì:p - - -- --- ª º º ªIo sono prigioniera del tuo Anìore, ho liberamente saldata la catena? r ? -,--.?.-.?.. .- .-- --(l tsìììuì c, iiu IlDeraínente saldata la catengche mi unisce a Te e che mi separa per sempre dal mondo clie tu hai ma}edetto! La miaSpadanOnealtll"íìcì'ìpì'À'míì'rp? ---- =--- - - -----"-= ' ªª --r -- -- f+- ..---y- L ùcri ìm?ììiuu ciìe ru nal ma}edetto! La migspada non è altro che l'Amore: con essa caccerò lo straniero dal regnO. Ti farò proclama-re Re nelle anime che rifint:qnú a; crst,,,.ì*..--: -n- º--- " ' -? --- --.-..-, ., ,,ì,aìììcìu u..?i iegíìo. iì îaró proclamare Re nelle anime che rifiutano di sottoì'rìettersi alla tua Divina Potenza. Senza dubbio, Signore. IlllO strììì'npntíì ìarstrs .A -l-.-l - - - - - -- - -- - " º 'gnore, uno strumento tanto debole come me non ti è necessario; ma Giovanna, la tua SpO-SaVerglnaleeValOrOSa.l'ha(I?tn'ííRìcnúî-l -+* - - - - - --'-ª"a'- ' " " -? ? ?? ???.. .... ----- -- L ììccc:hbal'R?],' nla ulOVanna+ la tua spo-sa verginale e valorosa, l'ha detto: «Bisogna lottare perché Dio doni la vittoria». O mio Ge-sù, lotterò àunnní- nr-r ;l tììr-s h-,.-. g:.-- -ìl- --- ' " " '
(Prl7).sù, lotterò dunque per il tuo Amore fino a}la sera della mia vita++

l

quale la vita è intesa anche come un «combattimento», un «guerra». Eperò questa non è l'attività ««bellica» di colui che s'inghirlanda il capo conQl conto e il racconto delle proprie víttoriose gesta di tipo ascetíco o mi-
stico's. Teresa impara a percepire la propria vita come il campo di un sin-
golare combattimento. Come Giovanna è reclutata per una guerra nellaquale, alla creatura tocca combattere e al Divino Re spetta dare Vittoria.
L'esito è sorprendentemente unico, anche se il modo di guerreggiare
comporta uno scopo visibile umano diverso. Giovanna deve far incoro-
nare Re il «Gentil Delfino» dei Francesi e Teresa deve far divenire Gesù,
Re sopra il maggìor numero di anime di cui è appassionatamente asseta-
to. La corona di gloria con la quale queste due fedeli servitrici incorona-
no il capo del Divino Re è data dalla Sua vittoria sulla loro stessa vìta di
creature. Questa, dunque, la vittoria del Divino Re: la trasformazione del-
le sue creature in «Maria» l'umile Nuova Ancella, pronte a dire íl proprio
«Fiaì»ì a divenire «Madri» di altre Umili Nuove Ancelle del Signore. La
creatura che si è lasciata impossessare dall'Amore verso il proprío Re Di-
vino è la definitiva vittoria di Dio sull'estraneità'9 che, per cattiva inclina-

' H. U. von Balthasar considera il concetto di combattimento in Teresa con questeespressioni piuttosto forti e perentorie: ««Teresa è una combattente anclìe se le sue batta-glìe si compìono nell'amore e per l'amore. Il suo carattere battagliero è solo un nuovoaspetto della sua azione inserita nella contemplazione, e come per lei nessuììa azione puòessere più efficace e duratura della sua, che mette in movimento tutte le forze della Chie-sa, così nessuna battaglia può essere più aspra e impegnativa della battaglia dell'amore,cl-ìe ella conduce con la spada di fuoco dello Spirito. La lotta è ingaggiata contro tutto ciòche nel cuore del N.T. alimenta tenacemente l'antico faríseísmo: contro la voloì'ìtà del-
l'uomo di giungere alla potenza per mezzo della religione, contro la volontà di affermarela proprìa grandezza al posto di quella di Dio. Con esírerna severità e chiarezza implaca-bile Teresa si scaglia contro qualsiasi sforzo ascetico, che non abbia per meta Dio, ma lapropria +«per'tezìoneì» e che perciò è soltanto una cuì-a di bellezza spirituale ("')Ì quella spe-cie di ìícosmesi spirituale++ che continuamente e ansiosamente misura, conta, calcola econtempla la propria «perfeZiOlìe» e distogliendo da Dio concentra sul proprio io, sottopretesto di sensibílítà di coscienza e perfino dí umiltà. La íítentazione della perEezìoneìì, ilpericolo del fariseismo non sarebbe stato dal Signore smascherato con tanta inìplacabilecostanza, se avesse avuto solo un valore storìco o fosse stato limitato solo a un ristrettonumero di persone. II nemico contro cui il Signore si mostra tanto inesorabile, è davverol'unico e resta tale e quale per tutti i tempi. Di fronte ad esso Teresa diventa implacabilecome il vangelo+í (Sorelle íîello Spirito. Teresa cli Lisieux e Elisabetta di Digione, Jaca Book,
Milano 1974, 175).

" Nella sua sconfinata sete di aníme che glí vogliano bene, dice Teî-esa: ««Gesù incon-tra solo degli ingrati e degli indifferenti tra i discepoli del mondo e tra i suoi propri disce-poli; trova, alìimè, pochi cuori che si abbandonino a Lui senza riserve, che comprendano
tutta la tenerezza del suo Amore infinito» (LT 196).
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Per il servìzio di questo Re sÌ'è-irre;isti'b:lm"'ente scelti perché avvinti. ? ?? . ..,,.--ìììxììxìcíxrC :)(:el[l perC!le avvîntîcome da un legame che convínce in modo soave e robusto (cf. Mt 11,28-3G),COrnenerl'pv'ìAùrìqùA:-- - - -- - ----' ª ' ª30), come per Î'evidenza dÌ un-:'c;m'anào'Înt"?e"ìaio'rCe:. Così è l'invio della fra
gile e gentile «Pulzella» - - --- .,..------IIJ îììì.cìiuíe. LOSI e l'lnVlO della krg-lorenese tra ruvidi guerrieri addestrati alle armi? ? ?- ? .?- . ...?. ,,,í í xyì í auucsu'a[l alle 2e a ogni sorta di arte da combattimento. Non l'avventuríera è scelta
Iei, Giovannaz":
silenzio,

? ?-.. - -.?.. . -v vbiícuìicta e SCelìa, Inauna bambina debole e timida, attirata dalla solitudine, dal
'.ìrruta con M:ar'r:i r= rhr- íl - - - ---ª - - --- - " '--- - ---...,., úttíara uaiia SOllÌualne, daldall'intimità con Maria e che non prest:a per nulla attenzione al-?...-.- , ,-- - -ìì?ìiì pì c:??tìa per nuiia attenzìone al-la patria23. E così è pure per Teresa; è preferita lei «di natura timída e de-licata» e che «non sa difendersí» (Ms A. 22vì P r-hr- ;ì sr,,..,-:. ra-- ---- ì º(Ms A, 22v), e che il Vicari'o G;neral; d'elscrive al papa Leone XIII come «soro -una 'byam'bÎiÌncaÌ>Ì>'. - +# P.P(Il ùcs?ìììc ,sììì come «SOlO una bambina»24.Anche se con procedimenti diversi, la battaglia al servizio del Re Di-. ????? -- . ,. .?,L,-i úúttaBuìa ai ServlZlO del ke Dì-vino, deve fare arrivare la creatura ad eSSere eSSa stessa íl luogo della glo-ría e delìo splendore del sììíì Sioníìr,.,ría e delìo splendore del suo-Sign;reSia Giovanna come Teresina5-danno battaglia. Il mondo divino e i suoilan(IL";íìníìnp'r - ?kúa"La*:Ì---"a "comandi sono per ambedue il punto di partenza. Per questo ogní attivitàche da questo punto attinge -ín'izi-o',bîìc ua queS[0 puÌlto atìinge Inìzìo, pîù che eSSere un andare 'oìn--avan'tÎ"elOnían().dìvipnpúra ---: - - - ----'- - ª ª ª'? , ? ????.-5- -...,.-, Hîu cììc cSSeI'e un anCiare ?n avantì elontano, diviene occasione, per le protagoniste, di un incedere dentro e in

20

ìììaìvagì ìo sono aal maligno. Vorreì davvero essere posseduta dal Buon Gesù come lo èlei»(LTl97n.1);Teresascrive:«Leassicuì"íìí-hí-nr,n,-'.;,...------- ' "
piccola anima, che tutto in-essa è-calmoÎ"e "roip'o's'a"at'ol'.

, . - - -- - - --- --x=.ììi sìcbu UlJllle 10 e««Le assicuro che non c'è nessuna esagerazione nella mia
, ?--- -........, bììc ìcmu ìíì essa e calmo e riposato...íí (LT ] 96); e anc-ora: ííSÌ-;r;tta"piut-tosto della pace calma e serena del navigatore che intravede il f:aro che deve condurlo alporto. O FarO lurninoSo dell'amíìrp Ql-l rrs - - ---:----- "'- "? ???? ?.-.,,,,., bììc mu «veue ìi r:aro che deve condurlo alporto. O Faro luminoso dell'amore, so come arrivare fino a te, ho scoperto il segreto perimpadronirmidellatuafiamma(...)Lamiastessadebolezzpmi.-l»ìia,,,i..:..-i:-r'cì ') La mia stessa debolezza mi dà l'audacia di offrirmi co-me Vittima del tuo Amore (.-.., ???? ??.,.. .,,. ..iù ì auuacia (11 0[[rlrml CO-) Sì: perché l'Amore sia pienamente soddisfatto, bisogna che: trasforìnì ìn 4urìrr? --- --+ - -ª --ª- ªª ª - - '

" P DESCOUVEMONT-H.N. LOOSE, Teresa e Lisieux, 216- -.--. .., ---, ìcresìu e bzszeux, Ilb.Agli Inquisitori che l'interrogano, Giovanna si descrìve in questo modo : ««SonO una, ?? , --...-..... úì ,.ìcùbììvc ìrì queSt0 modo: ««Sono ungpovera ragazza, che non sa né guerreggìare, né fìlare» (0. ENGLEBER, La vita di Gio-varìna d'Arco raccontata da 2ex stessa, Longanesì & c., Mìlano 195í . 2."; 1 rrscì a --h... a'r- - -., Milano 1951, 25). CosÍ anclì;Tere:

Ahimé, bisognerà dunque che lasci que-sta campagrìa dove così dolcemente è passata la mia infanzia?lavrìqtrqcrs-ìA,i x'í.-.---- ì a" -la vostra spada ! .-. .' Non-so'n"o"ch"e"'::n': eF:ìprìªrs;"ììaì ì'-,ª. "::Q"fflÍ.ffi 'ÎkG'!ZÌª " " í (" ') s ;I-Ì?MÍchele: ten-e-t-e
24 ra spada!... Non sono che una fanciulla: come potrei conìlyattere? (7r-v).«tSanto Padre (rìspose il Vicario generale) è una bavvìbirra che desidera entrare nelloal5annì,maìsurìer'ìnr;ct->rir,,.,.-:----ì-º ", ??,? .. . ..?.. .,ì ,cììcì aìe) e una oavvìbirra cheCarmelo a 15 anni, ma i superiori stanno esaminando la questioneì+ (Ms A, 63r). l

pr?o?fon.d.itfìììdi se? ?s?tys?,syì, na! cneffit,r?.o? e25 solcando la loro esistenza votata inte-
yamente alla causa del Re Divino25.

Primo loro campo di battaglia? La Stessa loro vita interamente chia-mata da Dio a consumare le proprie risorse per la causa del Divino Ìe-"",dentro la concretezza della realtà quotidiana così ovvia e così dissemina2
ta di tentazioni alla mediocrità e alla rassegnazione27.

Si susseguono poi le dìverse vicende che si realizzano con le «armi»
particolari che sono loro donate dal Cielo. Giovanna con la sua spada
scintillante dissotterrata presso le 5 crocí dietro l'altar nìaggiore della
Chiesa di S. Caterina-de-Fierbois28. Teresa con la sua Armatura datale da
Dio2g, di cui la spada dell'an'ìore3º è l'arma infallibile. E ancora, Giovanna
con il suo lo Stendardo3' issato in alto, Teresa brandendo la preghìera, la
sofferenza e il sacrificio32.

' ««Ma al posto di voci dal Cielo che mi invitavano al combattimento, udii nel fondo
dell'anima mia una voce ancora più dolce, quella dello Sposo delle Verginí che nìi chia-mava ad altre imprese, a conquiste più gloriose e, nella solitudine del Carmelo, ho capitoche la mia missione non era quella di fare incoronare un re mortale, ì'na di far amare il
Re del Cielo e di assoggettargli il regno dei cuorì>» (LT 224)." ««La prima volta che udii la voce che m'ha detto: «Giovanna, bisogna che tu vada inFrancia, e tu faccia levare l'assedio di Orléans+í votai la mia verginità , finché a Dio fossepìacìuto» (0. ENGLEBER, La vita, 24). Nella Notte di Natale, quella della ìtconversíone»,Teresa scrìve: ííSentii la carità entrarmi nel cuore, il bisogno di dimenticarmi per far pia-cere (...) Mi sentivo divorata dalla sete delle aìîime»» (Ms A, 45v); ((HO desiderato farmi re-ligiosa fin dal rìsvegììo della mia ragione e ho desiderato il Carmelo» (Ms A, 54v); Teresafa dìre a (ììovanna ciò che è accaduto da tempo nella sua vita: ìtGià da tempo le mie vocimi hanno consigliato di consacrare la mia verginità a Nostro Signore sotto la protezione
della Madonna»» (PR 1, 3v).

" Ms A, 31v; cf. anche LT 224.' Giovanna, mentre si trova a Tours, dice: íìMandai a cercare una spada che si tro-vava nella chiesa di S. Marìa-«3ìe-Fìerboìs, dietro l'altare. Essa era sottoterra e sopra vi si
trovavano 5 croc'ììì (0. ENGLEBER, La vita, 40).'o' ((IO ìni vestii dell'armi del mio Sposo»» (P 18,1 9); In P 48,1, dopo aver citato Ct 6,4 e 7, 1,inizia il testo poetico con l'espressìone: ììDell'Onnipotente ho rivestito l'armi»; nel prosieguo -ríecheggiando Ef 6 - specìfìca indicando nei sacri voti l'intera armatura: la lancia e l'elmo so-
no il simbolo della povertà; la spaò+a, della castità; la corazza e lo scudo, dell'obbedienza.ªº In una preghiera alla venerabile Giovanna d'Arco, così si esprime: ««'L:a mia spadanon è che l'Amore: con essa scaccerò lo stranìero dal regno. Ti farò proclamare Re nelleanime che rifiutano di sottoì'rìettersi alla tua Divina Potenza+» (Pr 1 7); cf. anche Ms A, 45v." ((S. Caterina e santa Margherìta mi avevano detto: ì«Prendi lo stendardo per ordinedel Re del cìelo!». Ne feci fare uno per }oro comando... vi era rappresentata la-figura delmondo con due Angeli ai lati. Sopra v'erano scritti i nomi: Jhesus S Maria... Lo portavo inmano quando andavo contro il nemico per evìtare di uccidere qualcuno. Non ho mai uc-ciso nessun uomo. Amavo quaranta volte più il mio stend:ardo della mia spada... La vitto-
ria appa.rteneva tutta a nostro Sìgnoreìì (0. ENGLEBER, La vita, 41).'ttÈ la preghiera, è il sacrificio che 'formano tutta la mia forza: 'sono le armi invinci-
bili che Gesù mi ha dato, possono toccare le anime molto più delle parole» (Ms C, 24v);
««'La mia sola ama è l'amore e la soEferenzaìì (LT 193) cf. Ms A, 85v.
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Per il servìzio di questo Re sÌ'è-irre;isti'b:lm"'ente scelti perché avvinti. ? ?? . ..,,.--ìììxììxìcíxrC :)(:el[l perC!le avvîntîcome da un legame che convínce in modo soave e robusto (cf. Mt 11,28-3G),COrnenerl'pv'ìAùrìqùA:-- - - -- - ----' ª ' ª30), come per Î'evidenza dÌ un-:'c;m'anào'Înt"?e"ìaio'rCe:. Così è l'invio della fragile e gentile «Pulzella» - - --- .,..------IIJ îììì.cìiuíe. LOSI e l'lnVlO della krg-lorenese tra ruvidi guerrieri addestrati alle armi? ? ?- ? .?- . ...?. ,,,í í xyì í auucsu'a[l alle 2e a ogni sorta di arte da combattimento. Non l'avventuríera è sceltaIei, Giovannaz":
silenzio,

? ?-.. - -.?.. . -v vbiícuìicta e SCelìa, Inauna bambina debole e timida, attirata dalla solitudine, dal'.ìrruta con M:ar'r:i r= rhr- íl - - - ---ª - - --- - " '
--- - ---...,., úttíara uaiia SOllÌualne, daldall'intimità con Maria e che non prest:a per nulla attenzione al-?...-.- , ,-- - -ìì?ìiì pì c:??tìa per nuiia attenzìone al-la patria23. E così è pure per Teresa; è preferita lei «di natura timída e de-licata» e che «non sa difendersí» (Ms A. 22vì P r-hr- ;ì sr,,..,-:. ra-- ---- ì º(Ms A, 22v), e che il Vicari'o G;neral; d'elscrive al papa Leone XIII come «soro -una 'byam'bÎiÌncaÌ>Ì>'. - +# P.P(Il ùcs?ìììc ,sììì come «SOlO una bambina»24.Anche se con procedimenti diversi, la battaglia al servizio del Re Di-. ????? -- . ,. .?,L,-i úúttaBuìa ai ServlZlO del ke Dì-vino, deve fare arrivare la creatura ad eSSere eSSa stessa íl luogo della glo-ría e delìo splendore del sììíì Sioníìr,.,ría e delìo splendore del suo-Sign;reSia Giovanna come Teresina5-danno battaglia. Il mondo divino e i suoilan(IL";íìníìnp'r - ?kúa"La*:Ì---"a "comandi sono per ambedue il punto di partenza. Per questo ogní attivitàche da questo punto attinge -ín'izi-o',bîìc ua queS[0 puÌlto atìinge Inìzìo, pîù che eSSere un andare 'oìn--avan'tÎ"elOnían().dìvipnpúra ---: - - - ----'- - ª ª ª'? , ? ????.-5- -...,.-, Hîu cììc cSSeI'e un anCiare ?n avantì elontano, diviene occasione, per le protagoniste, di un incedere dentro e in
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ìììaìvagì ìo sono aal maligno. Vorreì davvero essere posseduta dal Buon Gesù come lo èlei»(LTl97n.1);Teresascrive:«Leassicuì"íìí-hí-nr,n,-'.;,...------- ' "piccola anima, che tutto in-essa è-calmoÎ"e "roip'o's'a"at'ol'.
, . - - -- - - --- --x=.ììi sìcbu UlJllle 10 e««Le assicuro che non c'è nessuna esagerazione nella mia, ?--- -........, bììc ìcmu ìíì essa e calmo e riposato...íí (LT ] 96); e anc-ora: ííSÌ-;r;tta"piut-tosto della pace calma e serena del navigatore che intravede il f:aro che deve condurlo alporto. O FarO lurninoSo dell'amíìrp Ql-l rrs - - ---:----- "'- "? ???? ?.-.,,,,., bììc mu «veue ìi r:aro che deve condurlo alporto. O Faro luminoso dell'amore, so come arrivare fino a te, ho scoperto il segreto perimpadronirmidellatuafiamma(...)Lamiastessadebolezzpmi.-l»ìia,,,i..:..-i:-r'cì ') La mia stessa debolezza mi dà l'audacia di offrirmi co-me Vittima del tuo Amore (.-.., ???? ??.,.. .,,. ..iù ì auuacia (11 0[[rlrml CO-) Sì: perché l'Amore sia pienamente soddisfatto, bisogna che: trasforìnì ìn 4urìrr? --- --+ - -ª --ª- ªª ª - - '

" P DESCOUVEMONT-H.N. LOOSE, Teresa e Lisieux, 216- -.--. .., ---, ìcresìu e bzszeux, Ilb.Agli Inquisitori che l'interrogano, Giovanna si descrìve in questo modo : ««SonO una, ?? , --...-..... úì ,.ìcùbììvc ìrì queSt0 modo: ««Sono ungpovera ragazza, che non sa né guerreggìare, né fìlare» (0. ENGLEBER, La vita di Gio-varìna d'Arco raccontata da 2ex stessa, Longanesì & c., Mìlano 195í . 2."; 1 rrscì a --h... a'r- - -., Milano 1951, 25). CosÍ anclì;Tere:

Ahimé, bisognerà dunque che lasci que-sta campagrìa dove così dolcemente è passata la mia infanzia?lavrìqtrqcrs-ìA,i x'í.-.---- ì a" -la vostra spada ! .-. .' Non-so'n"o"ch"e"'::n': eF:ìprìªrs;"ììaì ì'-,ª. "::Q"fflÍ.ffi 'ÎkG'!ZÌª " " í (" ') s ;I-Ì?MÍchele: ten-e-t-e24 ra spada!... Non sono che una fanciulla: come potrei conìlyattere? (7r-v).«tSanto Padre (rìspose il Vicario generale) è una bavvìbirra che desidera entrare nelloal5annì,maìsurìer'ìnr;ct->rir,,.,.-:----ì-º ", ??,? .. . ..?.. .,ì ,cììcì aìe) e una oavvìbirra cheCarmelo a 15 anni, ma i superiori stanno esaminando la questioneì+ (Ms A, 63r).
l

pr?o?fon.d.itfìììdi se? ?s?tys?,syì, na! cneffit,r?.o? e25 solcando la loro esistenza votata inte-yamente alla causa del Re Divino25.Primo loro campo di battaglia? La Stessa loro vita interamente chia-mata da Dio a consumare le proprie risorse per la causa del Divino Ìe-"",dentro la concretezza della realtà quotidiana così ovvia e così dissemina2ta di tentazioni alla mediocrità e alla rassegnazione27.Si susseguono poi le dìverse vicende che si realizzano con le «armi»particolari che sono loro donate dal Cielo. Giovanna con la sua spadascintillante dissotterrata presso le 5 crocí dietro l'altar nìaggiore dellaChiesa di S. Caterina-de-Fierbois28. Teresa con la sua Armatura datale daDio2g, di cui la spada dell'an'ìore3º è l'arma infallibile. E ancora, Giovannacon il suo lo Stendardo3' issato in alto, Teresa brandendo la preghìera, lasofferenza e il sacrificio32.

' ««Ma al posto di voci dal Cielo che mi invitavano al combattimento, udii nel fondodell'anima mia una voce ancora più dolce, quella dello Sposo delle Verginí che nìi chia-mava ad altre imprese, a conquiste più gloriose e, nella solitudine del Carmelo, ho capitoche la mia missione non era quella di fare incoronare un re mortale, ì'na di far amare ilRe del Cielo e di assoggettargli il regno dei cuorì>» (LT 224)." ««La prima volta che udii la voce che m'ha detto: «Giovanna, bisogna che tu vada inFrancia, e tu faccia levare l'assedio di Orléans+í votai la mia verginità , finché a Dio fossepìacìuto» (0. ENGLEBER, La vita, 24). Nella Notte di Natale, quella della ìtconversíone»,Teresa scrìve: ííSentii la carità entrarmi nel cuore, il bisogno di dimenticarmi per far pia-cere (...) Mi sentivo divorata dalla sete delle aìîime»» (Ms A, 45v); ((HO desiderato farmi re-ligiosa fin dal rìsvegììo della mia ragione e ho desiderato il Carmelo» (Ms A, 54v); Teresafa dìre a (ììovanna ciò che è accaduto da tempo nella sua vita: ìtGià da tempo le mie vocimi hanno consigliato di consacrare la mia verginità a Nostro Signore sotto la protezionedella Madonna»» (PR 1, 3v).
" Ms A, 31v; cf. anche LT 224.' Giovanna, mentre si trova a Tours, dice: íìMandai a cercare una spada che si tro-vava nella chiesa di S. Marìa-«3ìe-Fìerboìs, dietro l'altare. Essa era sottoterra e sopra vi sitrovavano 5 croc'ììì (0. ENGLEBER, La vita, 40).'o' ((IO ìni vestii dell'armi del mio Sposo»» (P 18,1 9); In P 48,1, dopo aver citato Ct 6,4 e 7, 1,inizia il testo poetico con l'espressìone: ììDell'Onnipotente ho rivestito l'armi»; nel prosieguo -ríecheggiando Ef 6 - specìfìca indicando nei sacri voti l'intera armatura: la lancia e l'elmo so-no il simbolo della povertà; la spaò+a, della castità; la corazza e lo scudo, dell'obbedienza.ªº In una preghiera alla venerabile Giovanna d'Arco, così si esprime: ««'L:a mia spadanon è che l'Amore: con essa scaccerò lo stranìero dal regno. Ti farò proclamare Re nelleanime che rifiutano di sottoì'rìettersi alla tua Divina Potenza+» (Pr 1 7); cf. anche Ms A, 45v." ((S. Caterina e santa Margherìta mi avevano detto: ì«Prendi lo stendardo per ordinedel Re del cìelo!». Ne feci fare uno per }oro comando... vi era rappresentata la-figura delmondo con due Angeli ai lati. Sopra v'erano scritti i nomi: Jhesus S Maria... Lo portavo inmano quando andavo contro il nemico per evìtare di uccidere qualcuno. Non ho mai uc-ciso nessun uomo. Amavo quaranta volte più il mio stend:ardo della mia spada... La vitto-ria appa.rteneva tutta a nostro Sìgnoreìì (0. ENGLEBER, La vita, 41).'ttÈ la preghiera, è il sacrificio che 'formano tutta la mia forza: 'sono le armi invinci-bili che Gesù mi ha dato, possono toccare le anime molto più delle parole» (Ms C, 24v);««'La mia sola ama è l'amore e la soEferenzaìì (LT 193) cf. Ms A, 85v.
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ALDO FORMENTIN S TERESA DI GESÙ BAMBINO DEL VOLTO SANTO E S GIOVANNA DaARCO

Alla fine di ogni combattimento, quando sui soliti campi delle umane
, 1--.., - -- .ìuíìíi Uaínpì aeue urrìane

guerre nate dall'odio si contano i morti in meZZO al rumOre sinistro del
ghigno della violenza e rle))p ùì-.,,-.+---- -- - ' ª -- -..-...- - - ìììuì Ll Ill ííleZZO al rurnOre sìnìstro de.

ghigno della violenza e della prepotenza, per ambedue le Sante, SOnO ilo?
rO SìeSSl COrpl, le IOrO SìeSSe Vlte a. rliveoììtara ;ì ì-- - - - -' - '. , ? ? ???? , F,. -ìììììcui?ic le .ìante, sono l10-

le loro stesse vite a diventare il luogo dove SOnO issate le
nO Re vittrìr;rscrs xr,.-..-. ------- ªinsegne del divino Re vÌttorioso'.' . - v+ì+vvxìtaì C 1l luOgO dOVe SOnO lSSaìe le

Nonostante le apparenZe esteriori di ciò
?-?.?.-.,.,,,. .,cnìuiaiue ie apparenZe esteriori di ciò

che Dio compie vittoriosamente attraverso la collaborazione fedele della
SuaCreaìura,SCOD()dlíìo'nirríyHkì++: --- " "? ?... -.?. ,,?,..ciuuìaziuue leaele dellg

sua creatura, scopo di ogni combattimento, di ogni impresa fino alla mOr-
te, e per Dìo rìncìrt,ìre ;'nto - - ì" =-- -=-- ª '? , ??-...,.----wiìbu,cu()gnllrnpreSaìlnOallalnOr-

è per Dio riportare intera la sua vittoria d'amore sulla Sua creatura:
1 e finalrnente sn()s(ì intpíoì"- --'l- - - - --"- " º º ºª'Egli è íinalmenle sptìsì'ì ìmeraìneme accollo dal sì dell'ai'norc dclla sposíì.

causa34, Giovanna e Teresa,-nella-;ort;'
W-"v: ;ì-ì;>q, ;"':W H;n,na4.?nnt,,e,,remsa tgt:]lm7te a,ma,nte. cosí tutte'e'd"u'eª, -...?..... , ìcìc:?a, iìeua morte, cantano il canto della vittoria
della sposa amata e, finalmente, resa totalmente am:8nfp rr,c; +,,++. - -]-

--Ì ?----,.,--ìì?ìw ìa VlLd Ilelle n

strettamente legate ai suoi disegni,rimettendo la vita nelle mani del Dio che le aVeVa chiamate e
lte ]e9ate ai cììrss A: - - --: -- ª -

---- -.b.., cìí .-,uuí uìsegnì, pOSSOnO concludere l'esistenza proI
fessando la loro intima unione con Gesù, Sposo e Re della loro vittoriosa
battagha urnana35. E per auesta Apr;c:-- - --ì*: - - - - ª ª-, r ..-...,,.abimìuíuv.mOrlOSa

E per questa decisiva ultima Consegna della loro vita
nelle Sue mani, il Padre-"' ,...,. -yyìùìva uìuína Consegna della loro vìtp

le ricompenserà donando loro le moltitudini37,
come già accaduto per Gesù, il Ser'voªSofFer'en"tªe"

nell'imminenza del suo -approssimars"i 'i'n'aterrena! Sempre la Città di Dio-,
,,2-= ª?º -? ?- - --.?., ---uìììuuìuCíl'la ael SuO apprOSSlrnarSì ìn

modo irrevocabile alla sponda di questa nostra terra, permette in qualche

La morte di un santo non è seì'ìza la drammaticità del dolore. Mferma Teresa: (ìNO
gnoreèmortosullaCì-oce.nelleangíìqr., ,,,ì..-- ----- ' º " ' -stì-o Signore è morto suÍla Cì-;:ce, ;ìelle a'n"g"o's"cIen,

ì'nore. E la sola chp Q! cia --:-* = - - - -' º ', ? - - - ..... -0 .huìì.a bí'oce, l'lelle angOSCe, ed ecco, ìLlíìaVla, la-pì-ù -bª;]];rn'oºrªte"d"aºI
E la sola che si sia vista; non si è vista quella della Santa Vergine. Morire d'aìììore
norirefraitrasporti.Glieloconfes=íì{"ì-gh,,,,.-+-----º º ' (QG??- . --..?., ---1l sìì c vibia queua í:lella Santa Vergìne. Morìre d'aì'

non è morire fra i trasporti. Glielo confesso francamente, credo che sia ciò che prOVO++
4.7.2).

34 À *aaaJ-- ll- ' ª? -

(QG 12.7.31.

-...-- ..,..,+u ìa ìììur íe aì (ylOVanna d'Arco, lo storico annota: í«Nel fumo e tì-a le fa-
ville (Giovaì'ìna) fu udíta gridare con voce forte: ««Gesùì». Sí-i vrsl*r,. ,,.-----:'- " " ª
<ììrs Qol-ao"--- --" " ª ª

Descrivendo la morte di Giovanna d'Arco, lo storico annota:
ìlOVallnaì fìì nA;to --:-I - - - ---- ' -

, ? . -.--.?.?., ., úuuìa Bì íuare con voce ìorte: ««Gesùì». Sei volte pro;un'cìX "Îl"n'o"mªíecaì:i
suo Salvatore, poi cl'ìinò la testa e rese lo spirito+». (0. ENGLEBER T.n sìitn í -ì<s /---! ì
sorella rle<rr'nra T--- - - - ----- ' ª ' . Così la. -.- '#ì H,. yìììììu ìì:ì ìesta e rese lo spirito+». (0. ENGLEBER, Ìa-vita,"126")'.
sorella descrive Teì-esa morente: ««E guaíadando il suo cì'ocifisso.' Oh, lo aìno! Min
amo!»(QG30.91Vediqìyìiplaíì'a'*-"-ª-'-" = º -

con te sia rimanìata:

????? --...?. .., ,u tatn«to :!! suo cì'ocifisso.' Oh, lo aìno! Mio I)i0-..-. -ti
amo!» (QG 30.9). Vedi anclìe la preghiera fatta da Teresa prima della Sua Professione, pre-
ghiera, finalì'rìente esaudita: (10 mio Dio! (...) nOn voglio che ner rrslr,, ,,.:- ì- -ª ') non voglio che per colpa mia la mia unione
geìTìì'ne;

, , --.-- ..5.,.?, Llìc pci coipa rnla la mia unione

quindi ce la metterò tutta per farmi una bella veste arricchita di
veraì ornaìa aBbaStqn'zq r;rta - - --ª- ---- "???.-?-----, -ILI??ILII c< líí ?ettero tutta per farrrìì una beíla ves;e 'ar'r ìcºªc"h'ì't'a""a'ªì

quando la troverai ornata abbastanza riccamente, SOnO sicura che tutle le crea-
ti impediranno discendere da mí- ru-r ìí,;,,,: --- -- (Ms? ??? ?- .-.. - -uìua>iaììca rìccarrìente, sono SlCllra Che íuììe le C

ture non ti impediranno discendere da ì'rìe per unirìììi per Sempre a te, mio Amatoh»
A, 74.r).

" Lc 23,46: At 7,59; Sal 3A,6.
"' Dice Isaia del Servo-di-J;hvè: ííQuando offrirà se stesso in espiazione, vedrà una di

scendenza ...i0 gli darò in premio le moltitudini, dei potenti eeli farà hrstt;r,, ,--t.i ì-
COnSegnafíì QP cto--. -H- ----= '-- - - " ' dei potenti egli farà-botti'n'o,"p"eªr"ch"; uhìa
consegnato se stesso alla morte-»»-(5S3, 16:12).'
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@odo che la Realtà Vera «COSì COl]l'è» (1 Gv 3,2), prima di essere possedu-

la in pienezza si lasci sfiorare dal dito della mano della creatura «di creta»

, È allora che, divenendo certo che ad accontentarle nei loro orìnai celesti

(2 cristiformi desideri c'è lo stesso Gesù38, la loro missione in favore delle

anime e del Divino Re, può trovare un vero nuovo e sorprendente inizio-'g:

(2on Luí, finalmente, ogni desíderio trova infallibile compimento"o.

3, «Non posso riposarmi fmché ci saranno anime da salvare»

Oualche mese prima di morire, il sabato del 17 luglio 1897, Teresa

esclama tra i dolori e nella coscienza della morte ormai vicina:

«Sento soprattutto che la mia missione sta per incominciare, la mia ì'nis-

sione di far amare il buon Dio come io lo amo, di dare la mia piccola via al-

le anime. Non posso essere felice di godere, non posso riposarmi finché ci

saranno aniìne da salvare...» (QG 17.7).

Quando Teresa si sta appressando al termine della vita percepisce

senza ambiguità la verità delle cose di quaggiù, della sua vita e di tutto ciò

che ha fatto: della missione che ha svolto.

Tra l'inizio della chiamata alla guerra, alla sua «Missione»» e il suo

compimento, c'è il dispiegarsi di ogni istante sopra questa terra. In ogni

gìorno della vita si è in guerra, in «<Missione» : il compito cui applicarsi du-

rante l'esilio di quaggiù, nell'attesa della vera Missione da svolgere nella

patria lassù, è «conservare il cuore» fedele ai disegni e pronto alle impre-

se del proprio «Gentil Delfino>i', per fargli piacere42.

' Lc 12,37; QG 8.8.4. tíBisognerà che in cìelo il Buon Dio faccia tutte le mie volontà,

perché sulla terra non ho mai fatto la ì'nia volontà» (OG 13.7. 2).
' Il sabato 17 luglio 1897, sentendo píù vícino íl cielo, Teresa esclaí'rìa: «Sì, voglio

passare il mio Cielo a fare del bene sulla terra. Non è iì-rìpossibile, perché nel seno stesso

della vìsìone be:atìfica gli Angeli veglìano SLI di noi. Non posso essere (relìce di godere, non

posso riposarmi finclìé ci saranno aniìne da salvare... Ma quando l'Angelo avrà detto: ((Il

teìnpo è finitoh+, allora mi riposerò, potrò godere, perché il ìmmero degli eletti sarà com-

pleto e tutti saranno entrati nella gioia e nel riposo» (QG 17.7).
ªº Così si espriì'ne nell'agosto del 1897: ((I Santi mi dicono: (...) più tardi, dopo la mor-

te, sarà il tempo delle tue opere e delle tue conquiste++ (QG 10.8.4).
" ««Giovanna: ««Le mie voci (...) mi promettono che nostro Signore mi proteggerà sem-

pre, se serbo il mio cuore per Lui 5010)). - Caterina: tíChe cosa vuol dire, Giovanna, con-

servare il proprio cuore solo per Dio? Che bisogna amare solo Lui?» - Giovanna: ««Custo-

dire il proprio cuore per Lui solo vuol dire prendere Gesù come Sposo»++ (PR 1, 3 r).

' Così scrive Teresa: ««IL:a sola cosa che desidera è di far piacere a Gesù',ì (Ms C, 3v; cf.

Ms A, 45V).
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S TERESA DI GESÙ BAMBINO DEL VOLTO SANTO E S GIOVANNA DaARCO

Alla fine di ogni combattimento, quando sui soliti campi delle umane, 1--.., - -- .ìuíìíi Uaínpì aeue urrìaneguerre nate dall'odio si contano i morti in meZZO al rumOre sinistro delghigno della violenza e rle))p ùì-.,,-.+---- -- - ' ª -- -..-...- - - ìììuì Ll Ill ííleZZO al rurnOre sìnìstro de.ghigno della violenza e della prepotenza, per ambedue le Sante, SOnO ilo?rO SìeSSl COrpl, le IOrO SìeSSe Vlte a. rliveoììtara ;ì ì-- - - - -' - '. , ? ? ???? , F,. -ìììììcui?ic le .ìante, sono l10-le loro stesse vite a diventare il luogo dove SOnO issate lenO Re vittrìr;rscrs xr,.-..-. ------- ªinsegne del divino Re vÌttorioso'.' . - v+ì+vvxìtaì C 1l luOgO dOVe SOnO lSSaìe leNonostante le apparenZe esteriori di ciò?-?.?.-.,.,,,. .,cnìuiaiue ie apparenZe esteriori di ciòche Dio compie vittoriosamente attraverso la collaborazione fedele dellaSuaCreaìura,SCOD()dlíìo'nirríyHkì++: --- " "? ?... -.?. ,,?,..ciuuìaziuue leaele dellgsua creatura, scopo di ogni combattimento, di ogni impresa fino alla mOr-te, e per Dìo rìncìrt,ìre ;'nto - - ì" =-- -=-- ª '? , ??-...,.----wiìbu,cu()gnllrnpreSaìlnOallalnOr-è per Dio riportare intera la sua vittoria d'amore sulla Sua creatura:1 e finalrnente sn()s(ì intpíoì"- --'l- - - - --"- " º º ºª'Egli è íinalmenle sptìsì'ì ìmeraìneme accollo dal sì dell'ai'norc dclla sposíì.
causa34, Giovanna e Teresa,-nella-;ort;'
W-"v: ;ì-ì;>q, ;"':W H;n,na4.?nnt,,e,,remsa tgt:]lm7te a,ma,nte. cosí tutte'e'd"u'eª

, -...?..... , ìcìc:?a, iìeua morte, cantano il canto della vittoriadella sposa amata e, finalmente, resa totalmente am:8nfp rr,c; +,,++. - -]-
--Ì ?----,.,--ìì?ìw ìa VlLd Ilelle n

strettamente legate ai suoi disegni,
rimettendo la vita nelle mani del Dio che le aVeVa chiamate elte ]e9ate ai cììrss A: - - --: -- ª ----- -.b.., cìí .-,uuí uìsegnì, pOSSOnO concludere l'esistenza proIfessando la loro intima unione con Gesù, Sposo e Re della loro vittoriosabattagha urnana35. E per auesta Apr;c:-- - --ì*: - - - - ª ª-, r ..-...,,.abimìuíuv.mOrlOSaE per questa decisiva ultima Consegna della loro vitanelle Sue mani, il Padre-"' ,...,. -yyìùìva uìuína Consegna della loro vìtple ricompenserà donando loro le moltitudini37,come già accaduto per Gesù, il Ser'voªSofFer'en"tªe"

nell'imminenza del suo -approssimars"i 'i'n'aterrena! Sempre la Città di Dio-,
,,2-= ª?º -? ?- - --.?., ---uìììuuìuCíl'la ael SuO apprOSSlrnarSì ìnmodo irrevocabile alla sponda di questa nostra terra, permette in qualche

La morte di un santo non è seì'ìza la drammaticità del dolore. Mferma Teresa: (ìNOgnoreèmortosullaCì-oce.nelleangíìqr., ,,,ì..-- ----- ' º " ' -stì-o Signore è morto suÍla Cì-;:ce, ;ìelle a'n"g"o's"cIen,ì'nore. E la sola chp Q! cia --:-* = - - - -' º ', ? - - - ..... -0 .huìì.a bí'oce, l'lelle angOSCe, ed ecco, ìLlíìaVla, la-pì-ù -bª;]];rn'oºrªte"d"aºIE la sola che si sia vista; non si è vista quella della Santa Vergine. Morire d'aìììorenorirefraitrasporti.Glieloconfes=íì{"ì-gh,,,,.-+-----º º '
(QG

??- . --..?., ---1l sìì c vibia queua í:lella Santa Vergìne. Morìre d'aì'non è morire fra i trasporti. Glielo confesso francamente, credo che sia ciò che prOVO++4.7.2).
34 À *aaaJ-- ll- ' ª? -

(QG 12.7.31.

-...-- ..,..,+u ìa ìììur íe aì (ylOVanna d'Arco, lo storico annota: í«Nel fumo e tì-a le fa-ville (Giovaì'ìna) fu udíta gridare con voce forte: ««Gesùì». Sí-i vrsl*r,. ,,.-----:'- " " ª<ììrs Qol-ao"--- --" " ª ª

Descrivendo la morte di Giovanna d'Arco, lo storico annota:ìlOVallnaì fìì nA;to --:-I - - - ---- ' -, ? . -.--.?.?., ., úuuìa Bì íuare con voce ìorte: ««Gesùì». Sei volte pro;un'cìX "Îl"n'o"mªíecaì:isuo Salvatore, poi cl'ìinò la testa e rese lo spirito+». (0. ENGLEBER T.n sìitn í -ì<s /---! ìsorella rle<rr'nra T--- - - - ----- ' ª ' . Così la. -.- '#ì H,. yìììììu ìì:ì ìesta e rese lo spirito+». (0. ENGLEBER, Ìa-vita,"126")'.sorella descrive Teì-esa morente: ««E guaíadando il suo cì'ocifisso.' Oh, lo aìno! Minamo!»(QG30.91Vediqìyìiplaíì'a'*-"-ª-'-" = º -

con te sia rimanìata:

????? --...?. .., ,u tatn«to :!! suo cì'ocifisso.' Oh, lo aìno! Mio I)i0-..-. -tiamo!» (QG 30.9). Vedi anclìe la preghiera fatta da Teresa prima della Sua Professione, pre-ghiera, finalì'rìente esaudita: (10 mio Dio! (...) nOn voglio che ner rrslr,, ,,.:- ì- -ª ') non voglio che per colpa mia la mia unione
geìTìì'ne;

, , --.-- ..5.,.?, Llìc pci coipa rnla la mia unionequindi ce la metterò tutta per farmi una bella veste arricchita diveraì ornaìa aBbaStqn'zq r;rta - - --ª- ---- "
???.-?-----, -ILI??ILII c< líí ?ettero tutta per farrrìì una beíla ves;e 'ar'r ìcºªc"h'ì't'a""a'ªìquando la troverai ornata abbastanza riccamente, SOnO sicura che tutle le crea-ti impediranno discendere da mí- ru-r ìí,;,,,: --- --

(Ms

? ??? ?- .-.. - -uìua>iaììca rìccarrìente, sono SlCllra Che íuììe le Cture non ti impediranno discendere da ì'rìe per unirìììi per Sempre a te, mio Amatoh»A, 74.r).
" Lc 23,46: At 7,59; Sal 3A,6."' Dice Isaia del Servo-di-J;hvè: ííQuando offrirà se stesso in espiazione, vedrà una discendenza ...i0 gli darò in premio le moltitudini, dei potenti eeli farà hrstt;r,, ,--t.i ì-COnSegnafíì QP cto--. -H- ----= '-- - - " ' dei potenti egli farà-botti'n'o,"p"eªr"ch"; uhìaconsegnato se stesso alla morte-»»-(5S3, 16:12).'
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@odo che la Realtà Vera «COSì COl]l'è» (1 Gv 3,2), prima di essere possedu-
la in pienezza si lasci sfiorare dal dito della mano della creatura «di creta», È allora che, divenendo certo che ad accontentarle nei loro orìnai celesti
(2 cristiformi desideri c'è lo stesso Gesù38, la loro missione in favore delle
anime e del Divino Re, può trovare un vero nuovo e sorprendente inizio-'g:
(2on Luí, finalmente, ogni desíderio trova infallibile compimento"o.

3, «Non posso riposarmi fmché ci saranno anime da salvare»

Oualche mese prima di morire, il sabato del 17 luglio 1897, Teresa
esclama tra i dolori e nella coscienza della morte ormai vicina:

«Sento soprattutto che la mia missione sta per incominciare, la mia ì'nis-
sione di far amare il buon Dio come io lo amo, di dare la mia piccola via al-
le anime. Non posso essere felice di godere, non posso riposarmi finché ci
saranno aniìne da salvare...» (QG 17.7).

Quando Teresa si sta appressando al termine della vita percepisce
senza ambiguità la verità delle cose di quaggiù, della sua vita e di tutto ciò
che ha fatto: della missione che ha svolto.

Tra l'inizio della chiamata alla guerra, alla sua «Missione»» e il suo
compimento, c'è il dispiegarsi di ogni istante sopra questa terra. In ogni
gìorno della vita si è in guerra, in «<Missione» : il compito cui applicarsi du-
rante l'esilio di quaggiù, nell'attesa della vera Missione da svolgere nella
patria lassù, è «conservare il cuore» fedele ai disegni e pronto alle impre-
se del proprio «Gentil Delfino>i', per fargli piacere42.

' Lc 12,37; QG 8.8.4. tíBisognerà che in cìelo il Buon Dio faccia tutte le mie volontà,perché sulla terra non ho mai fatto la ì'nia volontà» (OG 13.7. 2).
' Il sabato 17 luglio 1897, sentendo píù vícino íl cielo, Teresa esclaí'rìa: «Sì, vogliopassare il mio Cielo a fare del bene sulla terra. Non è iì-rìpossibile, perché nel seno stessodella vìsìone be:atìfica gli Angeli veglìano SLI di noi. Non posso essere (relìce di godere, nonposso riposarmi finclìé ci saranno aniìne da salvare... Ma quando l'Angelo avrà detto: ((Ilteìnpo è finitoh+, allora mi riposerò, potrò godere, perché il ìmmero degli eletti sarà com-pleto e tutti saranno entrati nella gioia e nel riposo» (QG 17.7).ªº Così si espriì'ne nell'agosto del 1897: ((I Santi mi dicono: (...) più tardi, dopo la mor-te, sarà il tempo delle tue opere e delle tue conquiste++ (QG 10.8.4)." ««Giovanna: ««Le mie voci (...) mi promettono che nostro Signore mi proteggerà sem-pre, se serbo il mio cuore per Lui 5010)). - Caterina: tíChe cosa vuol dire, Giovanna, con-servare il proprio cuore solo per Dio? Che bisogna amare solo Lui?» - Giovanna: ««Custo-dire il proprio cuore per Lui solo vuol dire prendere Gesù come Sposo»++ (PR 1, 3 r).' Così scrive Teresa: ««IL:a sola cosa che desidera è di far piacere a Gesù',ì (Ms C, 3v; cf.

Ms A, 45V).
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ALDO FORMENTIN S TERESÀ DI GESÙ BAMBINO DEL VOLTO SANTO E S CJOVANNA I)'ARCO

Dove, come trovare la forza per attraversare i campi di battaglia del-
la vita «conservando il proprio cuore» per Dio solo, come una sposa per
il suo sposo?

Dentro un rapporto gelosamente custodito con il proprio Signore e
Re, l'umano, fiacco e incostante, è cambiato e reso fedele: qui solo cono-
sce novità altrimenti sconosciute alle forze della natura umana. In questo
senso, la stretta e confidente compagnia con le «voci», che spingono Gio-
vanna a salvare la Francia e la sostengono tra le difficoltà, è portatrice del
comando del Re del cielo43 che ha pietà del popolo di Francia e che attra-
verso di lei"" offre concreto e vittorioso aiuto45. Così come Teresa proprio
dentro uno stretto rapporto con Dio, gelosamente custodito e quotidiana-
mente difeso, trova il luogo nel quale percepire la voce di Dio che la chia-
ma e la prepara per la grande impresa di stretta collaboratrice nell'opera
salvifica del Divino Redentore.

E anche se nella creatura pesa chiara la coscienza della propria ina-
deguatezza al compito - ««ero ancora nelle fasce dell'infanzia!...» (Ms A,
44V) -, ciò che dà forza è la certezza di essere al centro di un grande di-
segno: «Mì sembrava che il Signore destinasse anche me a grandi cose.
Non mi ingannavo» (LT 224). E ancora: «Leggendo i racconti delle gesta
patriottiche delle eroine francesi, in particolare quelle della Venerabile
GIOVANNA D'ARCO, avevo un grande desiderio di imitarle. Mi sembra-
va di sentire in me lo stesso ardore da cui erano animate, la stessa ispira-
zione Celeste. (...) Pensai che ero nata per la gloria. (...) Questo desiderio
potrebbe sembrare temerario se si considera quanto ero debole e imper-
fetta» (Ms A, 32r).

" «Dio, il Re del cielo vuole che il Delfino sia re. Malgrado i suoi nemici, il Delfino
sarà fatto re; e sarò io che lo condurrò alla sua consacrazione»+ (0. ENGLEBER, La vita,
28).

" «tMentre guardavo le bestie, una voce mi apparve. Mì disse: Dio ha gran pietà del
popolo di Francia, Giovanna, bisogna che tu vada in Francia. Ho fatto quello che essa mi
ha detto... Al nome di Dio, gli uomini d'arme combatteranno, e Dio darà-vittoria»» (ivi, 36);
((HO osservato la mìseria del mìo popolo in Egitto e ho udito il suo grido... conosco tutte
le sue soEferenze... sono sceso per liberarlo dalla mano dell'Egitto... Ora va'! Io ti mando,
fa' uscire il mio popolo dall'Egitto... Io sarò con te»» (Es 3,7-12 passirrí').

" Così scrive animosamente al Re d'?nghilterra tentando la carta della pace prima di
dare inesorabile battaglia: ìíRe d'Ìnghilterra... fate attenzione al Re del cielo. Rendete al-
la Pulzella qui inviata per ordine di Dio, il Re del cielo, le chiavi di tutte le buone città che
avete prese e forzate in Francia... se così non fate attendete le nuove della Pulzella, che
verr?a tra breve a vedervi e con gran vostro danno... Voi non terrete il regno di Francia...
invece lo terrà Re Carlo, vero erede; perché Dio, il Re del cielo, lo vuole e glielo ha rive-
lato per mezzo della Pulzella... Credete fermamente che il Re del cielo manderà alla Pul-
zella più forza di quanti assalti voi saprete darle; quando verremo alle mani si vedrà chi
ha miglior diritto del Dio del cielo» (0. ENGLEBER, La vita, 42-43).
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, una grazia avrebbe potuto

CONTlpleí'c qucùc? y? - --bb - - -- ?.capacità propria di chi è reso idoneo a compiere le <«mirabilia Dei»
- ' ª " ---- =:* - ---'rúcg !%(ìl(ì ìln rnìracolo a)aClìa proprìa ul ciil c ìy:>w ì --..,. .- - ? -r46v) nel pieno giorno di una vita operosa. Solo un miracolo avrebbe

' ª - - --4-..-.-. ,,:++,-,í-;íìcgmpnte Teresa sui campi ai «battaglîa» per diven-,A, 4óV) nel pìeno giuiiiu iaî ---, ...- -r- ?
potuto mettere vittoriosamente Teresa sui campi di
;are un «grande santa».E il miracolo accade e segna l'inizìo dì un crescendo di desideri e di

E il mìraCOlO a(:('auc c .)L5iìcx . .....-. ? ?? ?realizzazìoni che faranno della vita di Teresa un crescendo di assimila-
- º' ª " -"---- - :- - - --1-; t-rs'rìr('nírÎel Serll'Dre I)lureallZZdAiuiìi Lllí- l-- =.. -- ?-zìonì e di ascensioni divine, o di discese in cerchi concentrici sempre pìu

Zl0nl e (1l ascensìoiu uìvìììb, w -- ..,...-- --,,mFíìníli fino ad arrìvare a quel «profondo centro» di cui parla S. Gio?;rofondì fino ad arrìvare a quelprotondì ìlnO a(1 arrìvaít: a qucì =P- --,,... ----- - ?íìonni della Croce46, là dove si trova l'Amato, o dentro il teresiano Castel-;anni della Croce46, là
Io lnlerìore, là doye lo Sposo íìxtenàe nella soli+udíne la sposh amata per
'espe;ie-nz-a, il Divino Amante da cui è cercata.esperìenza, ìi l)IVI?I0 hìììúîîìb ú - ,.. . .-? ?????dosi Sempre più nel CuOre della fiamma raggiunge sempre più l'incande-

- ª' ª ª "'-- - - - -l &, --,ì îr-] íììì:ìle è immerso'.a0si :bciìipic yìú-,. ,-.-- -- -SCenZa fino a divenire un tutt'uno col fuoco nel quale è immerso'
Scrive Teresa:

«Bisognò che il Buon Dio facesse un piccolo miracolo per farmi cresce-
«tSlSOgnO CIFC I1 »úúii ,., ......- --- ,-re in un momento e questo miracolo lo fece nel gìorno indimenticabile di Na-

-- " - ' S r --:. :l A-L-r- nìrrrìlrì Ba]'nbinO dl un'oraí)-Gesù, il dolce piccolo Bambino di un'ora,tale. In quella notte luminosa (...) C OLO ì?aÌíll)IIIU ul uììsì.,,

... In quella notte nellacambiò la notte della mìa anima in torrenti di luce
CarÌlDlO la ilULL( ucììú ---- - -.------- --?quale Egli sì fece debole e sofferente per mio amore, Egli mi rese forte e co-

' ª " -"---- - -l- ---=-Ilg níìtte henedetta, non fuiqualeEgllSlIeCeueì)utec.ìúii-----..,------? , ?ì-agqiosa, mi rivest'ì della sua armatura e da quella notte benedetta, non fui
raggiosa, mi rÌvestí úeua sua aiiuaíuì«x , .. ,.--- --? ?
yinta in neSSun combattimento; anzi camminai di vittoria in vittoria e co-
minciai, per così dire, «una COrSa da gigante»!...» (Ms A, 44V).
La «Grazia della conversione» del Natale 1886 dà alla sua vita tanta

- - ' ª ª ---- - - - - --:- ,r-rsrca ílq gigante» Sul-La «GraZla aella t'oììvcìììcuuy-(--- ,..--- - -forza e coraggio da farle iniziare un vera e propria ««corsa da gigante» sul
- - º ª "a-ììº: -C - --:- vr-rr-ca Mq'rt?ìn si era ìnteres'ìorza e coraggìo ua l(Il ìc- Illllz.ìúî, .?. . ?- ?? ?, ,

la strada del Divino Bambino. Dall'infanzia, Teresa Martin si era ìnteres-
Ig sìraCla ael IJIVIIIIJ ììaìììw----. ua*+ ------ -. ,sata e immedesimata con l'Abbassamento e, soprattutto, con la Passione

-' "--- - -" ---ìì níìì'níì. Aì T)ledlsata e immeclesìmaía (;Oll ìrìì?ìvúsì.>....,... ., --rdi Gesù Salvatore assetato di amore per l'uomo, per ogni uomo. Ai piedi

46S GIOVANNI DELLA CROCE, Fiamma Viva d'Amore B I, 12.
" ªS". T"E"'RE' SA"DI-GESÙ, Castello Interiore I, 1,3.ì. TERESA DI G ES U, Lasreuo i meì tur c ì, - ,-.Cos'è dunque chiedere di eSSere attirati, se non unirsi in modo intimo all'oggetto- - " ' ------ - - :.*-!l;rrr-n"ya P nììest'ulìlnlO dìcesse al-'ª ((COS'è dunque chiedere dí eSSere autruu, hc ii,ìì. ..=..- --- ---che avvince il cuore? Se il fuoco e il ferro avessero intelligenza e quest'ultimo dicesse aL

" ì -?--:ì--;.-i..i+iíií-oîsií-íìlhìncoinmodochequestolcche avvince il cuore? Se il tuoco e îì îerro ìavcbbcw ìî.+?w...,...---, ??l'altro: Attirami, dimostrerebbe che desidera identificarsì col fuoco in modo che questo lo
ª ª ---- '-----:--+ - - ce?mhrì ínír'rrìare una CoS:2ì sOla COnl'gltro: Attirami, dimostrereboe cne tìtasìueì a ILlLllLîìî**a .?.- .-- --??penetri e lo impregrú COn la sua sostanza bruciante e sembri formare una cosa sola con

' ª = " "-:- -J: -+«:.-,,-m; npììp fiqmme del suo amore, di unirmi così stretta-penetrì e IIJ ììììyììc6--- ,,.. + -?.?? ? ?lui. (...) Chiedo a Gesù di attirarmi nelle fiamme del suo amore,îuì. (...) Chìedo a (íesu (11 aturarrni xìcììc ìaaìì---- - - .---
mente a Lui, che Egli viva e agisca in me» (Ms C, 35v-36r)
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ALDO FORMENTIN

S TERESÀ DI GESÙ BAMBINO DEL VOLTO SANTO E S CJOVANNA I)'ARCO

Dove, come trovare la forza per attraversare i campi di battaglia del-la vita «conservando il proprio cuore» per Dio solo, come una sposa peril suo sposo?
Dentro un rapporto gelosamente custodito con il proprio Signore eRe, l'umano, fiacco e incostante, è cambiato e reso fedele: qui solo cono-sce novità altrimenti sconosciute alle forze della natura umana. In questosenso, la stretta e confidente compagnia con le «voci», che spingono Gio-vanna a salvare la Francia e la sostengono tra le difficoltà, è portatrice delcomando del Re del cielo43 che ha pietà del popolo di Francia e che attra-verso di lei"" offre concreto e vittorioso aiuto45. Così come Teresa propriodentro uno stretto rapporto con Dio, gelosamente custodito e quotidiana-mente difeso, trova il luogo nel quale percepire la voce di Dio che la chia-ma e la prepara per la grande impresa di stretta collaboratrice nell'operasalvifica del Divino Redentore.

E anche se nella creatura pesa chiara la coscienza della propria ina-deguatezza al compito - ««ero ancora nelle fasce dell'infanzia!...» (Ms A,44V) -, ciò che dà forza è la certezza di essere al centro di un grande di-segno: «Mì sembrava che il Signore destinasse anche me a grandi cose.Non mi ingannavo» (LT 224). E ancora: «Leggendo i racconti delle gestapatriottiche delle eroine francesi, in particolare quelle della VenerabileGIOVANNA D'ARCO, avevo un grande desiderio di imitarle. Mi sembra-va di sentire in me lo stesso ardore da cui erano animate, la stessa ispira-zione Celeste. (...) Pensai che ero nata per la gloria. (...) Questo desideriopotrebbe sembrare temerario se si considera quanto ero debole e imper-fetta» (Ms A, 32r).

" «Dio, il Re del cielo vuole che il Delfino sia re. Malgrado i suoi nemici, il Delfinosarà fatto re; e sarò io che lo condurrò alla sua consacrazione»+ (0. ENGLEBER, La vita,28).

" «tMentre guardavo le bestie, una voce mi apparve. Mì disse: Dio ha gran pietà delpopolo di Francia, Giovanna, bisogna che tu vada in Francia. Ho fatto quello che essa miha detto... Al nome di Dio, gli uomini d'arme combatteranno, e Dio darà-vittoria»» (ivi, 36);((HO osservato la mìseria del mìo popolo in Egitto e ho udito il suo grido... conosco tuttele sue soEferenze... sono sceso per liberarlo dalla mano dell'Egitto... Ora va'! Io ti mando,fa' uscire il mio popolo dall'Egitto... Io sarò con te»» (Es 3,7-12 passirrí')." Così scrive animosamente al Re d'?nghilterra tentando la carta della pace prima didare inesorabile battaglia: ìíRe d'Ìnghilterra... fate attenzione al Re del cielo. Rendete al-la Pulzella qui inviata per ordine di Dio, il Re del cielo, le chiavi di tutte le buone città cheavete prese e forzate in Francia... se così non fate attendete le nuove della Pulzella, cheverr?a tra breve a vedervi e con gran vostro danno... Voi non terrete il regno di Francia...invece lo terrà Re Carlo, vero erede; perché Dio, il Re del cielo, lo vuole e glielo ha rive-lato per mezzo della Pulzella... Credete fermamente che il Re del cielo manderà alla Pul-zella più forza di quanti assalti voi saprete darle; quando verremo alle mani si vedrà chiha miglior diritto del Dio del cielo» (0. ENGLEBER, La vita, 42-43).
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, una grazia avrebbe potuto
CONTlpleí'c qucùc? y? - --bb - - -- ?.capacità propria di chi è reso idoneo a compiere le <«mirabilia Dei»- ' ª " ---- =:* - ---'rúcg !%(ìl(ì ìln rnìracolo a

)aClìa proprìa ul ciil c ìy:>w ì --..,. .- - ? -r46v) nel pieno giorno di una vita operosa. Solo un miracolo avrebbe' ª - - --4-..-.-. ,,:++,-,í-;íìcgmpnte Teresa sui campi ai «battaglîa» per diven-,A, 4óV) nel pìeno giuiiiu iaî ---, ...- -r- ?potuto mettere vittoriosamente Teresa sui campi di;are un «grande santa».E il miracolo accade e segna l'inizìo dì un crescendo di desideri e diE il mìraCOlO a(:('auc c .)L5iìcx . .....-. ? ?? ?realizzazìoni che faranno della vita di Teresa un crescendo di assimila-- º' ª " -"---- - :- - - --1-; t-rs'rìr('nírÎel Serll'Dre I)lu
reallZZdAiuiìi Lllí- l-- =.. -- ?-zìonì e di ascensioni divine, o di discese in cerchi concentrici sempre pìuZl0nl e (1l ascensìoiu uìvìììb, w -- ..,...-- --,,mFíìníli fino ad arrìvare a quel «profondo centro» di cui parla S. Gio?;rofondì fino ad arrìvare a quelprotondì ìlnO a(1 arrìvaít: a qucì =P- --,,... ----- - ?íìonni della Croce46, là dove si trova l'Amato, o dentro il teresiano Castel-;anni della Croce46, làIo lnlerìore, là doye lo Sposo íìxtenàe nella soli+udíne la sposh amata per
'espe;ie-nz-a, il Divino Amante da cui è cercata.esperìenza, ìi l)IVI?I0 hìììúîîìb ú - ,.. . .-? ?????dosi Sempre più nel CuOre della fiamma raggiunge sempre più l'incande-- ª' ª ª "'-- - - - -l &, --,ì îr-] íììì:ìle è immerso'.
a0si :bciìipic yìú-,. ,-.-- -- -SCenZa fino a divenire un tutt'uno col fuoco nel quale è immerso'

Scrive Teresa:

«Bisognò che il Buon Dio facesse un piccolo miracolo per farmi cresce-«tSlSOgnO CIFC I1 »úúii ,., ......- --- ,-re in un momento e questo miracolo lo fece nel gìorno indimenticabile di Na--- " - ' S r --:. :l A-L-r- nìrrrìlrì Ba]'nbinO dl un'oraí)-Gesù, il dolce piccolo Bambino di un'ora,tale. In quella notte luminosa (...) C OLO ì?aÌíll)IIIU ul uììsì.,,
... In quella notte nellacambiò la notte della mìa anima in torrenti di luceCarÌlDlO la ilULL( ucììú ---- - -.------- --?quale Egli sì fece debole e sofferente per mio amore, Egli mi rese forte e co-' ª " -"---- - -l- ---=-Ilg níìtte henedetta, non fui

qualeEgllSlIeCeueì)utec.ìúii-----..,------? , ?ì-agqiosa, mi rivest'ì della sua armatura e da quella notte benedetta, non fuiraggiosa, mi rÌvestí úeua sua aiiuaíuì«x , .. ,.--- --? ?yinta in neSSun combattimento; anzi camminai di vittoria in vittoria e co-minciai, per così dire, «una COrSa da gigante»!...» (Ms A, 44V).
La «Grazia della conversione» del Natale 1886 dà alla sua vita tanta- - ' ª ª ---- - - - - --:- ,r-rsrca ílq gigante» Sul-
La «GraZla aella t'oììvcìììcuuy-(--- ,..--- - -forza e coraggio da farle iniziare un vera e propria ««corsa da gigante» sul- - º ª "a-ììº: -C - --:- vr-rr-ca Mq'rt?ìn si era ìnteres'

ìorza e coraggìo ua l(Il ìc- Illllz.ìúî, .?. . ?- ?? ?, ,la strada del Divino Bambino. Dall'infanzia, Teresa Martin si era ìnteres-Ig sìraCla ael IJIVIIIIJ ììaìììw----. ua*+ ------ -. ,sata e immedesimata con l'Abbassamento e, soprattutto, con la Passione-' "--- - -" ---ìì níìì'níì. Aì T)ledl
sata e immeclesìmaía (;Oll ìrìì?ìvúsì.>....,... ., --rdi Gesù Salvatore assetato di amore per l'uomo, per ogni uomo. Ai piedi

46S GIOVANNI DELLA CROCE, Fiamma Viva d'Amore B I, 12." ªS". T"E"'RE' SA"DI-GESÙ, Castello Interiore I, 1,3.ì. TERESA DI G ES U, Lasreuo i meì tur c ì, - ,-.Cos'è dunque chiedere di eSSere attirati, se non unirsi in modo intimo all'oggetto- - " ' ------ - - :.*-!l;rrr-n"ya P nììest'ulìlnlO dìcesse al-
'ª ((COS'è dunque chiedere dí eSSere autruu, hc ii,ìì. ..=..- --- ---che avvince il cuore? Se il fuoco e il ferro avessero intelligenza e quest'ultimo dicesse aL" ì -?--:ì--;.-i..i+iíií-oîsií-íìlhìncoinmodochequestolcche avvince il cuore? Se il tuoco e îì îerro ìavcbbcw ìî.+?w...,...---, ??l'altro: Attirami, dimostrerebbe che desidera identificarsì col fuoco in modo che questo loª ª ---- '-----:--+ - - ce?mhrì ínír'rrìare una CoS:2ì sOla COn

l'gltro: Attirami, dimostrereboe cne tìtasìueì a ILlLllLîìî**a .?.- .-- --??penetri e lo impregrú COn la sua sostanza bruciante e sembri formare una cosa sola con' ª = " "-:- -J: -+«:.-,,-m; npììp fiqmme del suo amore, di unirmi così stretta-penetrì e IIJ ììììyììc6--- ,,.. + -?.?? ? ?lui. (...) Chiedo a Gesù di attirarmi nelle fiamme del suo amore,îuì. (...) Chìedo a (íesu (11 aturarrni xìcììc ìaaìì---- - - .---mente a Lui, che Egli viva e agisca in me» (Ms C, 35v-36r)
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ALDO FORMENTíN
S TERESA DI GESÙ BAMBINO DEL VOLTO SANTO E S GIOVANNA ìaARCO

)Volevo dar da bere al mio Amat(í
,,AÀI- ' ª--- ---. (-../ -wìcVkJ uèll' ac

e ìo Stessa mi sentivo dìvorata dalla sete delle anime>»
E auesta ì2 nr'ìrr-= r- - - - -" ?- ª ª? ?..-,, ,xvsììatìa uaíia sete delle anime>» (Ms A, 45v). - -"

questa la prima forma di missíone per Teresa: immergersi nel bracie-
ente dl alnOre dl Crì';"tíì ììpr l - --:-- - " ª. ? ?--- .. -----.)IL)I1(: pcí' lereSa: lìnrnergerSl nel bracìe-re ardente di amore di Cristo per le anime e divenire un tutt'uno COn Lui CO-

me il ferro diviene un llltfiìníì ,-,,ì 4-,...- --í ª ª '-. -....- - y -- IL auìììlt: e alVenlre un tutt'uni
me il ferro diviene un tutt'uno col fuoco nel quale è iìnmerso.
sceme Seìe òi qnimp --:---:'- - - " ' -?? --. ,,,- -úwcu 11(:1 quaie e IlnlTìerSO. Ouesta cre-
scente sete di anime coincide con l'ardente desíderio di imitare Cristo, di aS-
SlrnllarSl a Lul nell'arrìare no'ni rra-+-- = ------" '-? -----.., --ìì ì aì ueíue aeSlaerlO dì .irnìtare Crìsto, dì aS-similarsí a Lui nell'amare ogni creatura, proprio COrne il Vero Unico Aman-
te,Gesù,sìeraconsurrìa.tíìììp'rz? - --A:"-"- " ª- ? -ò - - - -- --ì-?ì ?,- p l"-)p r 10 CO?e 1l VerO Unlª CO AU
te, Gesù, si era consumato per amore di tutte e di ciascuna delle aniìne.

ì

La sorella Celina racconta che, durante il viaggìo in Italia ancora
quattordicenne, Teresa si trovò a sfogliare avidameme alcgne pagine de-
gli Aìmali delle Suore Missionarie. Ma presto? si interruppe dicendo: ««Non
voglio continuare. Sento già abbastanza l'ardente anelito di farmi missio-
naria. Dove andrei a finire, se lo alimentassi con le descrizioni di questo
Bpostolato? ...No, voglio farmi carmelitana». La vita nel chiostro non im-
peÀìsce di vivere l'ideale missionario, e di viverlo píù intensamente, su un
livello più alto, puramente spirituale, non tanto come «missionaria d'a-
zione» ma come ««missionaì-ia d'amore e di penitenza» (LT 189).

Teresa vuole dimostrare che la dimensione missionaria della vita di
una monaca contemplativa, così come quella di qualsiasi cristiano, se è
cuore aperto da tutti i lati è reale contributo a un vero apostolato a 360
gradi, come fiume che rende possibile, pur nella sua limitatezza, l'intero
mare. L'amore che unisce a Cristo opera con l'azione dello Santo Spirito
del Risorto e cambia il cuore del missionario tanto da renderlo, indistin-
tamente, casa per tutti. Conformarsi a Cristo è un imperativo per l'apo-
stolo. Più è Lui, più tutto, attraverso di lui, confluisce a Cristo: solo con
Lui tutto diventa fruttuosamente possibile. Ecco perché a Teresa non ba-
sta essere Carmelitana, Sposa di Cristo e Madre di anime.
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----F. .- wcìtra74ììa ut

L'amore sempre e Comunque è la strada,
?????-- ...--esì«? cììc perrneue a 'ieresa dl attraversartin modo vincente íl campo di battaglia della immedesimazione COn Gesù

L'annore selanpre e COm'nnnììp ;"- ì- "+--'- ' " º -la ««Piccola Vìa» c'Ìe-l;Jren"deruà
possibile divenire vera dìscepola di Gesù,
PS.f1rìcrnù'h- 1 - --- - - ª " '

capace di venirgli in aiuto pe;
estinguere la sua sete d'anímre-.

- . .- - -ìì+ììììc : V ues'[a lnalpe'l:O rnìssìonarì
sce col crescere del Cuore a cuore con il vero.Salvare anime! @ues;a-ì;peto missionario, iniziato nell'infanzia, cre-

COI crescere del cuore ;? rììíìrp r - - :1 -- --- ª - -", unico Missionario Gesù.

I
l

«IO sento in me altre vocazioni - scrive - mi sento la vocazione di Guer-
ríero, di Sacerdote, di Apostolo, di Dottore, di Martire. (...) Sento nella mia
anima il coraggio di un Crociato, (...) vorreì morire su un campo di battaglia
per la difesa della Chiesa. (...) Come realizzare i desideri della mia povera
piccola anima? (...) Vorreì illuminare le aniìne come i Profeti, i Dottori! Ho
la vocazione di essere Apostolo... Vorreì percorrere la terra, predicare il tuo
nome e piantare SL?I suolo infedele la tua Croce gloriosa! Ma, o mio Amato,
una sola missione non mi basterebbe: vorrei al tempo stesso annunciare il
Vangelo nelle cinque parti del mondo e fino alle isole più lontane... Vorrei es-
sere missionaria non solo per qualche anno, ma vorrei esserlo stata dalla
creazione del mondo ed esserlo fino alla consumazione dei secoli... Ma vor-
rei soprattutto (...) versare il sangue per te, fino all'ultima goccia!... II Marti-
rio: ecco il sogno della mia giovinezza! Questo sogno è cresciuto con me den-
tro il chiostro del Carìnelo... Ma anche qui sento che il mio sogno è una fol-
lia, perché non saprei limitarmi a desiderare un solo genere di martirio... (. ..)
mi cí vorrebbero tuttí!» (Ms B, 2v-3r).

Per quale strada, attraverso quale via rendere concretamente credi-
bile la realizzazione di questo desiderio di essere «Tutto»> per Cristo, anzi
Cristo stesso, per salvare anime? La strada è una sola: ««}a Piccola Via»,
«una Piccola Via, bella dìritta, molto corta, una Piccola Via tutta nuova»
(Ms C, 2v).
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)Volevo dar da bere al mio Amat(í,,AÀI- ' ª--

- ---. (-../ -wìcVkJ uèll' ace ìo Stessa mi sentivo dìvorata dalla sete delle anime>»E auesta ì2 nr'ìrr-= r- - - - -" ?- ª ª? ?..-,, ,xvsììatìa uaíia sete delle anime>» (Ms A, 45v). - -"questa la prima forma di missíone per Teresa: immergersi nel bracie-ente dl alnOre dl Crì';"tíì ììpr l - --:-- - " ª. ? ?--- .. -----.)IL)I1(: pcí' lereSa: lìnrnergerSl nel bracìe-re ardente di amore di Cristo per le anime e divenire un tutt'uno COn Lui CO-me il ferro diviene un llltfiìníì ,-,,ì 4-,...- --í ª ª '-. -....- - y -- IL auìììlt: e alVenlre un tutt'unime il ferro diviene un tutt'uno col fuoco nel quale è iìnmerso.sceme Seìe òi qnimp --:---:'- - - " ' -?? --. ,,,- -úwcu 11(:1 quaie e IlnlTìerSO. Ouesta cre-scente sete di anime coincide con l'ardente desíderio di imitare Cristo, di aS-SlrnllarSl a Lul nell'arrìare no'ni rra-+-- = ------" '-? -----.., --ìì ì aì ueíue aeSlaerlO dì .irnìtare Crìsto, dì aS-similarsí a Lui nell'amare ogni creatura, proprio COrne il Vero Unico Aman-te,Gesù,sìeraconsurrìa.tíìììp'rz? - --A:"-"- " ª- ? -ò - - - -- --ì-?ì ?,- p l"-)p r 10 CO?e 1l VerO Unlª CO AUte, Gesù, si era consumato per amore di tutte e di ciascuna delle aniìne.

ì

La sorella Celina racconta che, durante il viaggìo in Italia ancoraquattordicenne, Teresa si trovò a sfogliare avidameme alcgne pagine de-gli Aìmali delle Suore Missionarie. Ma presto? si interruppe dicendo: ««Nonvoglio continuare. Sento già abbastanza l'ardente anelito di farmi missio-naria. Dove andrei a finire, se lo alimentassi con le descrizioni di questoBpostolato? ...No, voglio farmi carmelitana». La vita nel chiostro non im-peÀìsce di vivere l'ideale missionario, e di viverlo píù intensamente, su unlivello più alto, puramente spirituale, non tanto come «missionaria d'a-zione» ma come ««missionaì-ia d'amore e di penitenza» (LT 189).Teresa vuole dimostrare che la dimensione missionaria della vita diuna monaca contemplativa, così come quella di qualsiasi cristiano, se ècuore aperto da tutti i lati è reale contributo a un vero apostolato a 360gradi, come fiume che rende possibile, pur nella sua limitatezza, l'interomare. L'amore che unisce a Cristo opera con l'azione dello Santo Spiritodel Risorto e cambia il cuore del missionario tanto da renderlo, indistin-tamente, casa per tutti. Conformarsi a Cristo è un imperativo per l'apo-stolo. Più è Lui, più tutto, attraverso di lui, confluisce a Cristo: solo conLui tutto diventa fruttuosamente possibile. Ecco perché a Teresa non ba-sta essere Carmelitana, Sposa di Cristo e Madre di anime.

l
l
i
l

l

l

l

I

l

----F. .- wcìtra74ììa utL'amore sempre e Comunque è la strada,
?????-- ...--esì«? cììc perrneue a 'ieresa dl attraversartin modo vincente íl campo di battaglia della immedesimazione COn GesùL'annore selanpre e COm'nnnììp ;"- ì- "+--'- ' " º -la ««Piccola Vìa» c'Ìe-l;Jren"deruàpossibile divenire vera dìscepola di Gesù,PS.f1rìcrnù'h- 1 - --- - - ª " ' capace di venirgli in aiuto pe;estinguere la sua sete d'anímre-.

- . .- - -ìì+ììììc : V ues'[a lnalpe'l:O rnìssìonarìsce col crescere del Cuore a cuore con il vero.
Salvare anime! @ues;a-ì;peto missionario, iniziato nell'infanzia, cre-COI crescere del cuore ;? rììíìrp r - - :1 -- --- ª - -", unico Missionario Gesù.

I
l

«IO sento in me altre vocazioni - scrive - mi sento la vocazione di Guer-ríero, di Sacerdote, di Apostolo, di Dottore, di Martire. (...) Sento nella miaanima il coraggio di un Crociato, (...) vorreì morire su un campo di battagliaper la difesa della Chiesa. (...) Come realizzare i desideri della mia poverapiccola anima? (...) Vorreì illuminare le aniìne come i Profeti, i Dottori! Hola vocazione di essere Apostolo... Vorreì percorrere la terra, predicare il tuonome e piantare SL?I suolo infedele la tua Croce gloriosa! Ma, o mio Amato,una sola missione non mi basterebbe: vorrei al tempo stesso annunciare ilVangelo nelle cinque parti del mondo e fino alle isole più lontane... Vorrei es-sere missionaria non solo per qualche anno, ma vorrei esserlo stata dallacreazione del mondo ed esserlo fino alla consumazione dei secoli... Ma vor-rei soprattutto (...) versare il sangue per te, fino all'ultima goccia!... II Marti-rio: ecco il sogno della mia giovinezza! Questo sogno è cresciuto con me den-tro il chiostro del Carìnelo... Ma anche qui sento che il mio sogno è una fol-lia, perché non saprei limitarmi a desiderare un solo genere di martirio... (. ..)mi cí vorrebbero tuttí!» (Ms B, 2v-3r).

Per quale strada, attraverso quale via rendere concretamente credi-bile la realizzazione di questo desiderio di essere «Tutto»> per Cristo, anziCristo stesso, per salvare anime? La strada è una sola: ««}a Piccola Via»,«una Piccola Via, bella dìritta, molto corta, una Piccola Via tutta nuova»
(Ms C, 2v).
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S TERESA DI GESÙ BAMBINO DEL VOLTO SANTO E S GIOVANNA D'ARCO

Questa «Piccola Via» consiste nel «riconoscere molto semplicemente
l'Onninotpntp ha Fc,ít, ,,.. - --- - jª "' ª ª -- -

la sua Madre dívína,
. ?-.. --.. ....,,.,,ss-cìt= iiìuì[O selnpiìceÌìlenìe

che l'Onnipotente ha fatto cose grandi nell'anima della figlia [Teresal del-
la sua Madre rìivino 4 ì-, .,ª,a, , - ---a- ª " ª -

ía sua madre divína, e la più grande è di averle mostrato la Sua piccolez-
Z(2, la Sua 1nnD(ìtPn'zgíí (kíc (' /I -ì T - --:- " 'za, la sua impotenza» (Ms"C-,-;r)<,ú, îa .ìua ìííìpoíenza>> (?VIs (:, 4r). La <<vìa>'?, dunque, è riconoscere-c'h-e Ge-
Su' e' ìlltl:(ì raìrì' rììp 'núì @1 - - - - -"- ?- ' -. -- ,.-... ., -- ). .ù«x-vìa», uunque, e rlCOnOSCere che Ge-

sù è tutto ciò che noi siamo, e ritenere che tutto ci è possibile se ci imme-
desìrnìaìììíì iìì Tìl; (-- - --.-1- -' -'- ? ª " ª -

i, con la sua Onnipotenza, a c-re-desimiamo in Lui, facend-o 'sìT che 'sia-LJì'i,
, - *+a* ----ììywtcìiìa, a (:re-

scere ìn noi e noi a diminuire, nella nostra tentazione di crederci Sempre
comunque ClualCOsa d;vqnti Q T í,: (,r- r-. "ì irsscomunque qualcosa davanti a Lui (cf. Gv-3,-20)

E nel perdersi in Cristo - che-è la-C;rità71"Aymore del Padre che, «Cro-
- che ogni per?

? ----..,yúììu-ì,ìtsìììuì'e«lelka2

cifisso», presso di noi si è mostrato vincente Sopra la morte
Qíì'n0 rsìírs - --- -- -

- ----. ..P- - -cí ìììvì LC: - L:íle Ognl pe]"

sona può capire perché l'azione dell'amore è tanto più potente quanto più
sembra perdente. tantíì nWì rr,,.,,.4 - -----"- -- ª'

. ???, ..?...,. P.. wúìîìaiiua quamo PILI SerVe, tanto piÙ appaga
quanto più scava caverne di dolore e impone attese interminabili. Questo
sìgnìfica dlre: «La Carlíà mi Mprlp IQ rh: --- - -l-1' - ---' - ª ª-
sembra perdente, tanto più comanda quanto più SerVe,

(MS B,«La Carità mi diede ?a chÎave del-la mia:'oc'a'zion'e"»
- ---- --.., - - yìì+ìcxvc uCìia lílla VOCaZlOne»

3v). Vivere un'esistenza come «carità», come un amOre che ama «l
lafine»(Gvl3.lìèní-ì-îpì-pc-,ì,-..-:--r- " ª '??-?-.-.?.. ,,...L ..baììia»>, í?:ome un amOre che ama «fino al-
la fine» (Gv l 3 , 1 ) è per Teresa la massima forma di missionarietà della Sua
anima. Vivere «esiliqtq rìí.l ,-,.,....49 -- ---

mile al «Cuore EsilÌato»5-º-di G"e's'ù". "
? ? ?? ?.?.-.-.- --- -ììcì Lll ììil.:b:)lt)ílarleîa aeíia sug

anima. Vivere «esiliata nel CuOre>)"g, per eSSere sempre più unita e più si-
.mlle al «Cuore ESlllaìo»5º íli (.pcí'ì

", che come fuoco non puòMa, questo Amore incondizionato a Gesù'
rimanere nascosto, deve mos-trar;;-nella"'vi:a, Kita, perché «un'anima infiam?
mata d'amore non può restare ìnattiva>» (Ms C, , 36r). Diligente e attenta

'º Alla sua madre Priora così spiega perché desidera recarsi in missione:
diletta, lei lo sa bene, il suo desiderio apostolico troya npììg mia ,,;.--- -=-'--?? -,--,- P,.,ììy úc»iueía recarsì ìn mîssione: ((O Madre

il suo desiderio apostolico trova nella mia anima un'eCO molto fe-
.. , ?- ?-- - --- --tìv apl?)bLUllCO [rOVa nella lnla anln'la un'eCO ?OlfO fe'

dele. Lasci che le confidi perché ho desiderato e anCOra desidero, se la Madonna mi gua?
rlSCe, dl lascîare per una ìerra SLranlel"a ì::'l rlph'y;r»c-w - - -: - -" - ----' ª ' - '

? . -?-- -.--- - -ìì?ìúìy vìvu UOSI ÍellCe SOffC

ìì suo sguarao materno (...). Qui (...) vivo senza le preoccupazioni di questa misera terra
(...) Qui non sento la oovertà ììí-rrhé nr,î -,...-. --: sì ' ? " ª

, ?? ??? -..?. .,,.,Ll aìu c «iicora aeSlaerO, Se la Madonna mi gua?
risce, di lasciare per una terra straniera la deliziosa oasi nella quale vivo così felice sotto
il suo sguardo materno (...). Qui (...) vivo senza le oreoccìmqziíìni ,-ii ,...-*- -:-- ?
/ ì/ì-.: ª

,..., .,,,., ìì,.ììì .bcìíìu ìa poverta perché non manco mai di niente (...). òu'i sonoªamWÌtªa d'aì Ìl:i
e da tutte le mie sorelle (...). Ecco perché sogncì nn mrsn..?t.,..-. .i.-.-.- -----ù ' -, ,. ,,.. ,..., ,,,.J hcìììa ìe pÌ'eOCCupaZl0

) Qui non sento la povertà perché non manCO mai di niente (.
latuttelemiesíìì-pìL-{ s 'v...-.---ì-ì ??? ?? --,..., 3...). s4uì buiio amata úa lei

). Ecco perché sogno un monastero dove sarei sconosciuta, do-
,...,. +++ F,1(ììL xìpllU uíl n

ve dovrei soffrire la povertà, la InanCanZa di affetto,, insomma l'esilio del cuore (...).-Ún
, ----..-..--.-=-----siieu«.ìnhomnml'eslììode!cuorì{...ì.Non

è COII l'in+cnzionc di got!ere il {ruì+ìì dc!le niie la+ìche chc vorrei paìîìrei (.J Geìù (. .. ) Illl
ha na{ìo ìen{Ire l'a+{razìone pcr inì eìì!io complclì?. mì lìa íílllO ctipiì?ì mríe lì sof%íìiìì cIìe
lììwtììiìrereì.chiedendoìnìììvolcvnhs+-=--*---l:-"--" " "--

? ? ?- , - --- - tyììa, c Ll?)llle un Ke ?n

)so che il paese in cui mi trovo non è la mia patria, che
rar+" Inreccoì"ì c?,..., .... -.., .ì ,csc 11l (:Lll rm trovo non è la mia patria, che

ce n'è un altro al quale devo aspìrare incessantemente. Non è una storia inventata da un
abitante del triste paese in cui mi trovo: è una realtà cerìa ru-r,ì,.c :ì rì. »-n- . ? - -è una realtà certa, perché Ìl -R; 'adªella"pauatriuaaduaÍlÌ

, le teìíebre non. ??? -?- ... ..,,,ì. c uu« íeaita certa, perché il Re

sole splendente è venuto a vivere 33 anni nel paeSe delle tenebre. Ahimè,
hanno affatto cqniiú rì-ì,.? ,,,,.-+- T)- 'rsì ª ' ª - -

? ????.?? - ..,., JJ aiu?u ììbì paese aeJle tenebr

hanno affatto capito che questo Re Divino era la luce del mondo!
l'haCanìfq ì2 fììa ì-- ---I:=' --' """ - - ª ª !... Ma, Signore, tua figlia

- ---- n--..., .lu ulVlllLl el

l'ha capita la tua luce divina!í» (Ms C, 5v-6r).
" ««Mio unico scopo sarebÌ-e-quindi diycompiere la volontà del buon Dio, di sacrifi-

carmiperLuinelmodocheaìninigí-.,cc.r s Tl- --ì- ª '
carmi per Lui nel modo che a lui p'iacªesse"(". .".)".
mi c - - - HlJLa'a?j--- 0 " ª ). Da molto tempo io-non mi:ìppWrte'ng;o'p" 'i'ù"J

- ,----.., ,...). ììa ìiicmu [empO 10 n0n mi appartengo più:
mi sono abbandonata totalmente a Gesù, quindi Egli è libero di fare di me ciò che gli pia-
cerà»'? (Ms C, lOv).

alunna della sua S. Madre Teresa dí Gesù52, Teresina ha ímparato un mo-
do di amare nel quale l'amore non può non portare in sé l'urgente neces-
sità della concretezza delle opere53 come prova della verità «che la carità
non deve affatto restare chiusa in fondo al cuore»> (Ms C, 12r) è l'eviden-
za delle sue meditazioni sul Comandamento Nuovo di Gesù54.

Così, anche se la comparsa della tubercolosi vanifica la possibilità di
una sua concreta partecipazione alla fondazione di un monastero in ter-
ra di míssione, Teresa è certa che l'accettazione amante della ««volontà di

l Dio»55 la pone 'già realmente e fruttuosamente dentro il ««Cuore'ì> del Dise-
gno del Padre, dentro un «monastero» senza mura né confini di azione
con il compito ben preciso di ottenere che Dio renda feconda56 l'operosità
altrimenti sterile del missionario (cf. Gv 15,5). Questo è, dall'eternítà, il

disegno di Dio57. E la sua Priora affida alle cure spirituali di Teresa e alle
sue preghiere due seminaristi, aspiranti missionari: Maurizio Bellière

l

' Cf. S. TERESA DI GESÙ, Castello Interiore III, 1,7; VI, 9, 18; VII, 4,6.
" A questo proposito, COS'l si esprime, decisa, Teresa di Gesù nel suo Castello Irìterio-

re: tíQuesto è il fíne dell'orazione, fígliole míe: (...) produrre opere e opere, essendo queste
il vero segno per conoscere se si tratta di favori e di grazie divine» (VII, 4,6); ««Se il Signore
ci ha dimostrato il suo amore con opere così grandi e con così orribili tormenti, perché
volerlo contentare soltanto di parole? Sapete voi che cosa vuol dire essere veramente spi-
rituali? Vuol dire essere gli schiavi di Dio, tali che, segnati col suo ferro, quello della cro-
ce, Egli li possa vendere come schiavi di tutto il mondo com'è stato per Lui+» (VII, 4,8).

' «n»Nessuno, ha detto Gesù, accende una fiaccola per metterla sotto il moggio, ma la
mette sul candeliere, affinché ílluminí tutti quelli che sono nella casaìì. Mi sembra che
questa fiaccola rappresenti la carità che deve illuminare, rallegrare non solo quelli che mi
sono più cari, ma tutti coloro che sono nella casa, nessuno eccettuato»» (Ms C, 12r).

" ««Gesù (...) mi ha fatto sentire l'attrazione per un esilio completo, mi ha fatto capùe
tutte le sofferenze che incontrerei, chiedendomi se volevo bere questo calice fino alla fec-
cia; subito ho voluto afferrare questa coppa che Gesù mi presentava, ma Lui, ritírando la

mano, mi ha fatto capire che l'accettazione gli bastava» (Ms C, l Ov).
" ««Mi sento molto índegna di essere assocíata iìì modo specíale, a uno dei Missiona-

ri del nostro Adorabile Gesù, ma poiché l'obbedienza mi assegna questo dolce compito,
sono certa che il mio Sposo Celeste supplirà ai miei deboli meriti (sui quali non faccio al-

cun affidamento) e che esaudirà i desideri della mia anima rendendo fecoì'ìdo i.l suo apo-
stolato. Sarò veramente felice di lavorare con lei per la salvezza delle aninìe. È per q;ìe-
sto che mi sono fatta carmelitana: non potendo essere missionaria d'azione, ho voluto es-

serlo con la preghiera e la penitenza come santa Teresa, la mia serafica Madreì» (LT 189).

' Così esclama stupita di questa scoperta: ìíFratello înio, lei mi permette di non chia-

marla pi.ù con un altro nome, giacché Gesù si è degnato di unirci con i legami dell'apo-
stolato. È molto dolce pensare che da tutta l'eternità, nostro Signore ha formato questa
unione che deve salvare delle anime a Lui e che Egli mi ha creata per essere la sua sorel-

la: (...) la distanza non potrà mai separare le nostre anime, perfino la morte renderà più

intima la nostra unione. Se andrò presto in Cielo chiederò a Gesù il permesso dí venire a

visitarla a Su-tchuen e continueremo insieme il nostro apostolato. (...) La mia sola arma

è l'amore e la sofferenza mentre la sua spada è quella della parola e delle opere apostolì-

che-(LT 193).
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Questa «Piccola Via» consiste nel «riconoscere molto semplicementel'Onninotpntp ha Fc,ít, ,,.. - --- - jª "' ª ª -- -
la sua Madre dívína,

. ?-.. --.. ....,,.,,ss-cìt= iiìuì[O selnpiìceÌìlenìeche l'Onnipotente ha fatto cose grandi nell'anima della figlia [Teresal del-la sua Madre rìivino 4 ì-, .,ª,a, , - ---a- ª " ª -ía sua madre divína, e la più grande è di averle mostrato la Sua piccolez-Z(2, la Sua 1nnD(ìtPn'zgíí (kíc (' /I -ì T - --:- " 'za, la sua impotenza» (Ms"C-,-;r)<,ú, îa .ìua ìííìpoíenza>> (?VIs (:, 4r). La <<vìa>'?, dunque, è riconoscere-c'h-e Ge-Su' e' ìlltl:(ì raìrì' rììp 'núì @1 - - - - -"- ?- ' -. -- ,.-... ., -- ). .ù«x-vìa», uunque, e rlCOnOSCere che Ge-sù è tutto ciò che noi siamo, e ritenere che tutto ci è possibile se ci imme-desìrnìaìììíì iìì Tìl; (-- - --.-1- -' -'- ? ª " ª -
i, con la sua Onnipotenza, a c-re-desimiamo in Lui, facend-o 'sìT che 'sia-LJì'i,

, - *+a* ----ììywtcìiìa, a (:re-scere ìn noi e noi a diminuire, nella nostra tentazione di crederci Semprecomunque ClualCOsa d;vqnti Q T í,: (,r- r-. "ì irsscomunque qualcosa davanti a Lui (cf. Gv-3,-20)E nel perdersi in Cristo - che-è la-C;rità71"Aymore del Padre che, «Cro-
- che ogni per?

? ----..,yúììu-ì,ìtsìììuì'e«lelka2cifisso», presso di noi si è mostrato vincente Sopra la morte
Qíì'n0 rsìírs - --- -- - - ----. ..P- - -cí ìììvì LC: - L:íle Ognl pe]"sona può capire perché l'azione dell'amore è tanto più potente quanto piùsembra perdente. tantíì nWì rr,,.,,.4 - -----"- -- ª'. ???, ..?...,. P.. wúìîìaiiua quamo PILI SerVe, tanto piÙ appagaquanto più scava caverne di dolore e impone attese interminabili. Questosìgnìfica dlre: «La Carlíà mi Mprlp IQ rh: --- - -l-1' - ---' - ª ª-

sembra perdente, tanto più comanda quanto più SerVe,
(MS B,«La Carità mi diede ?a chÎave del-la mia:'oc'a'zion'e"»- ---- --.., - - yìì+ìcxvc uCìia lílla VOCaZlOne»3v). Vivere un'esistenza come «carità», come un amOre che ama «llafine»(Gvl3.lìèní-ì-îpì-pc-,ì,-..-:--r- " ª '??-?-.-.?.. ,,...L ..baììia»>, í?:ome un amOre che ama «fino al-la fine» (Gv l 3 , 1 ) è per Teresa la massima forma di missionarietà della Suaanima. Vivere «esiliqtq rìí.l ,-,.,....49 -- ---

mile al «Cuore EsilÌato»5-º-di G"e's'ù". "
? ? ?? ?.?.-.-.- --- -ììcì Lll ììil.:b:)lt)ílarleîa aeíia suganima. Vivere «esiliata nel CuOre>)"g, per eSSere sempre più unita e più si-.mlle al «Cuore ESlllaìo»5º íli (.pcí'ì

", che come fuoco non puòMa, questo Amore incondizionato a Gesù'
rimanere nascosto, deve mos-trar;;-nella"'vi:a, Kita, perché «un'anima infiam?mata d'amore non può restare ìnattiva>» (Ms C, , 36r). Diligente e attenta

'º Alla sua madre Priora così spiega perché desidera recarsi in missione:diletta, lei lo sa bene, il suo desiderio apostolico troya npììg mia ,,;.--- -=-'--?? -,--,- P,.,ììy úc»iueía recarsì ìn mîssione: ((O Madreil suo desiderio apostolico trova nella mia anima un'eCO molto fe-.. , ?- ?-- - --- --tìv apl?)bLUllCO [rOVa nella lnla anln'la un'eCO ?OlfO fe'dele. Lasci che le confidi perché ho desiderato e anCOra desidero, se la Madonna mi gua?rlSCe, dl lascîare per una ìerra SLranlel"a ì::'l rlph'y;r»c-w - - -: - -" - ----' ª ' - '
? . -?-- -.--- - -ìì?ìúìy vìvu UOSI ÍellCe SOffCìì suo sguarao materno (...). Qui (...) vivo senza le preoccupazioni di questa misera terra(...) Qui non sento la oovertà ììí-rrhé nr,î -,...-. --: sì ' ? " ª

, ?? ??? -..?. .,,.,Ll aìu c «iicora aeSlaerO, Se la Madonna mi gua?risce, di lasciare per una terra straniera la deliziosa oasi nella quale vivo così felice sottoil suo sguardo materno (...). Qui (...) vivo senza le oreoccìmqziíìni ,-ii ,...-*- -:-- ?/ ì/ì-.: ª

,..., .,,,., ìì,.ììì .bcìíìu ìa poverta perché non manco mai di niente (...). òu'i sonoªamWÌtªa d'aì Ìl:ie da tutte le mie sorelle (...). Ecco perché sogncì nn mrsn..?t.,..-. .i.-.-.- -----ù ' -
, ,. ,,.. ,..., ,,,.J hcìììa ìe pÌ'eOCCupaZl0) Qui non sento la povertà perché non manCO mai di niente (.latuttelemiesíìì-pìL-{ s 'v...-.---ì-ì ??? ?? --,..., 3...). s4uì buiio amata úa lei). Ecco perché sogno un monastero dove sarei sconosciuta, do-,...,. +++ F,1(ììL xìpllU uíl nve dovrei soffrire la povertà, la InanCanZa di affetto,, insomma l'esilio del cuore (...).-Ún, ----..-..--.-=-----siieu«.ìnhomnml'eslììode!cuorì{...ì.Nonè COII l'in+cnzionc di got!ere il {ruì+ìì dc!le niie la+ìche chc vorrei paìîìrei (.J Geìù (. .. ) Illlha na{ìo ìen{Ire l'a+{razìone pcr inì eìì!io complclì?. mì lìa íílllO ctipiì?ì mríe lì sof%íìiìì cIìelììwtììiìrereì.chiedendoìnìììvolcvnhs+-=--*---l:-"--" " "--

? ? ?- , - --- - tyììa, c Ll?)llle un Ke ?n)so che il paese in cui mi trovo non è la mia patria, che
rar+" Inreccoì"ì c?

,..., .... -.., .ì ,csc 11l (:Lll rm trovo non è la mia patria, chece n'è un altro al quale devo aspìrare incessantemente. Non è una storia inventata da unabitante del triste paese in cui mi trovo: è una realtà cerìa ru-r,ì,.c :ì rì. »-n- . ? - -è una realtà certa, perché Ìl -R; 'adªella"pauatriuaaduaÍlÌ
, le teìíebre non

. ??? -?- ... ..,,,ì. c uu« íeaita certa, perché il Resole splendente è venuto a vivere 33 anni nel paeSe delle tenebre. Ahimè,hanno affatto cqniiú rì-ì,.? ,,,,.-+- T)- 'rsì ª ' ª - -? ????.?? - ..,., JJ aiu?u ììbì paese aeJle tenebrhanno affatto capito che questo Re Divino era la luce del mondo!l'haCanìfq ì2 fììa ì-- ---I:=' --' """ - - ª ª !... Ma, Signore, tua figlia- ---- n--..., .lu ulVlllLl ell'ha capita la tua luce divina!í» (Ms C, 5v-6r)." ««Mio unico scopo sarebÌ-e-quindi diycompiere la volontà del buon Dio, di sacrifi-carmiperLuinelmodocheaìninigí-.,cc.r s Tl- --ì- ª 'carmi per Lui nel modo che a lui p'iacªesse"(". .".)".mi c - - - HlJLa'a?j--- 0 " ª ). Da molto tempo io-non mi:ìppWrte'ng;o'p" 'i'ù"J- ,----.., ,...). ììa ìiicmu [empO 10 n0n mi appartengo più:mi sono abbandonata totalmente a Gesù, quindi Egli è libero di fare di me ciò che gli pia-cerà»'? (Ms C, lOv).

alunna della sua S. Madre Teresa dí Gesù52, Teresina ha ímparato un mo-
do di amare nel quale l'amore non può non portare in sé l'urgente neces-
sità della concretezza delle opere53 come prova della verità «che la carità
non deve affatto restare chiusa in fondo al cuore»> (Ms C, 12r) è l'eviden-
za delle sue meditazioni sul Comandamento Nuovo di Gesù54.

Così, anche se la comparsa della tubercolosi vanifica la possibilità di
una sua concreta partecipazione alla fondazione di un monastero in ter-
ra di míssione, Teresa è certa che l'accettazione amante della ««volontà dil Dio»55 la pone 'già realmente e fruttuosamente dentro il ««Cuore'ì> del Dise-
gno del Padre, dentro un «monastero» senza mura né confini di azione
con il compito ben preciso di ottenere che Dio renda feconda56 l'operosità
altrimenti sterile del missionario (cf. Gv 15,5). Questo è, dall'eternítà, il
disegno di Dio57. E la sua Priora affida alle cure spirituali di Teresa e alle
sue preghiere due seminaristi, aspiranti missionari: Maurizio Bellière

l

' Cf. S. TERESA DI GESÙ, Castello Interiore III, 1,7; VI, 9, 18; VII, 4,6.
" A questo proposito, COS'l si esprime, decisa, Teresa di Gesù nel suo Castello Irìterio-re: tíQuesto è il fíne dell'orazione, fígliole míe: (...) produrre opere e opere, essendo questeil vero segno per conoscere se si tratta di favori e di grazie divine» (VII, 4,6); ««Se il Signoreci ha dimostrato il suo amore con opere così grandi e con così orribili tormenti, perchévolerlo contentare soltanto di parole? Sapete voi che cosa vuol dire essere veramente spi-rituali? Vuol dire essere gli schiavi di Dio, tali che, segnati col suo ferro, quello della cro-ce, Egli li possa vendere come schiavi di tutto il mondo com'è stato per Lui+» (VII, 4,8).' «n»Nessuno, ha detto Gesù, accende una fiaccola per metterla sotto il moggio, ma lamette sul candeliere, affinché ílluminí tutti quelli che sono nella casaìì. Mi sembra chequesta fiaccola rappresenti la carità che deve illuminare, rallegrare non solo quelli che misono più cari, ma tutti coloro che sono nella casa, nessuno eccettuato»» (Ms C, 12r)." ««Gesù (...) mi ha fatto sentire l'attrazione per un esilio completo, mi ha fatto capùetutte le sofferenze che incontrerei, chiedendomi se volevo bere questo calice fino alla fec-cia; subito ho voluto afferrare questa coppa che Gesù mi presentava, ma Lui, ritírando lamano, mi ha fatto capire che l'accettazione gli bastava» (Ms C, l Ov)." ««Mi sento molto índegna di essere assocíata iìì modo specíale, a uno dei Missiona-ri del nostro Adorabile Gesù, ma poiché l'obbedienza mi assegna questo dolce compito,sono certa che il mio Sposo Celeste supplirà ai miei deboli meriti (sui quali non faccio al-cun affidamento) e che esaudirà i desideri della mia anima rendendo fecoì'ìdo i.l suo apo-stolato. Sarò veramente felice di lavorare con lei per la salvezza delle aninìe. È per q;ìe-sto che mi sono fatta carmelitana: non potendo essere missionaria d'azione, ho voluto es-serlo con la preghiera e la penitenza come santa Teresa, la mia serafica Madreì» (LT 189).' Così esclama stupita di questa scoperta: ìíFratello înio, lei mi permette di non chia-marla pi.ù con un altro nome, giacché Gesù si è degnato di unirci con i legami dell'apo-stolato. È molto dolce pensare che da tutta l'eternità, nostro Signore ha formato questaunione che deve salvare delle anime a Lui e che Egli mi ha creata per essere la sua sorel-la: (...) la distanza non potrà mai separare le nostre anime, perfino la morte renderà piùintima la nostra unione. Se andrò presto in Cielo chiederò a Gesù il permesso dí venire avisitarla a Su-tchuen e continueremo insieme il nostro apostolato. (...) La mia sola armaè l'amore e la sofferenza mentre la sua spada è quella della parola e delle opere apostolì-

che-(LT 193).
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ALDO FORMENTIN S TERESA DI GESÙ BAMBINO DEL VOLTO SANTO E S. GIOVANNA D'ARCO

della diocesi di Bayeux e P Adolfo Roulland della Società delle Missioni
estere di Parigi.

Teresa racconta come un giorno la sua Priora Madre Agnese di Gesù,
dopo averle letto la lettera del seminarista Bellière - attraverso la quale
egli «chiedeva una sorella che si dedicasse in modo particolare alla sal-
vezza dell'anima sua e l'aiutasse con preghiere e sacrifici quando fosse
missionario» (Ms C, 31v) - la pregava di essere proprio lei stessa, Teresa,
ad assolvere i desideri di quel futuro missionario.

La proposta rese Teresa immensamente felice anche perché vedeva fi-
nalmente attuato il segreto desiderio, già dei suoi genitori e poi suo58, di
avere un fratello sacerdote59. E, come se non bastasse, l'anno seguente
giunse al Carmelo di Lisieux un'altra domanda di aiuto da parte di un cer-
to padre Roulland già destinato all'attività di missionario. La madre Su-
periora, anche per quel caso, fece ricorso a Teresa chiedendole, come lei
StesSa racconta «se voleva occuparsi degli interessi spirituali di questo
missionario, che dev'essere ordinato sacerdote» (Ms C, 33r) e partire per
la Cina.

Con un po' d'esitazione, chiedendosi se poteva essere sorella spiritua-
le di due sacerdoti missionari, Teresa si convince presto che ((10 zelo di
una carmelitana deve abbracciare il mondo» (Ms C, 33v), e si unisce spi-
ritualìnente a loro col desiderio di dar loro tutto quello che il Signore ave-
va dato a lei.

Così, con l'autorità del Dottore ante litteram, Teresa incomincia a mo-
strarsi alla sua Madre Chiesa come Maestra di tutti co}oro che intendono
lasciarsi inviare nel ìnondo per dissetare, con le anime, l'assetato Amore
del Salvatore. È questa la definizione del Missionario: colui che, irrobu-
stito dal Corpo e dal Sangue di Cristo lavora per guadagnare anime e le
offre al Divino Salvatore.

l

l

l

l

Il MlSSlOlldllU úú,.. ..-?r ?

eSSere portato innanzi fruttuosamente perché
/ c rì. îq í 1-1 "?'l inc,el'35-inc"essantemente iì divino. Es 17,11-';armel"o-un'anima prega (cf. (L"rCarmeloun'anìmapíeBbybì.,,..,-- ,Prigioniero d'amore per il successo della sua gloriosa conquista»

189).Anche qui la prima preoccupazione che Teresa vive a livello missio-
' - - ? -ì-- -: ;,ìt,-nqific.hi il SuO Amore perAnche qì?u la prìrna pícubbi?îH --.,.- --??

nario è diretta sulla propria perSOna: che si intensifichi il suo Amore per
" - T-------sl;r«s ReverendoPadre,chieda«tLa supplico, Reverendo Padre, chieda

'G"eSù. COSì SCrlVe ln una lettera: «tlLa SuppllCO, «cvctcììú - . a*+* -, ?
ª " Ì** í'* -----:,-,-,ìíììrìríìdelsuoAmore,affinchépos-

)Ildl i 'ì;;a;'r;armi col fuoco del suo Amore,
per nle a Gesù, (...) di infiammarmí coì ìuucu ucì .)..?, . -..ª ª-----ì- ,,ì -,r-rr-íirlerlcì nei cuori» (LT 189).Sa in seguito aiutarla ad accenderlo nei cuori»Sa ?n seguìto aìutarla aa aCCellucììu ììw- - L4l%+?- , .Questo è il punto ultimo di profondità che descrive la modalità se-

ª ª - '---" A; ììng ríìnt-eÌnDlatiVa» COìnuni-Questo è ìl pumo LIILIII?LI L,. P....-.?.-?-??
condo la quale la ««vocazione missionaria di una contemplativa» COrnunl-

" ' " - --- - - -1-11- (' hìr=<a e dell'urnanìta.COndO la quale la «cvOCaZìouc uììosì,ì..,.. -- ??
Ca il proprìo influsso a tutto il corpo della Chiesa e dell'umanità

- ªº" --:-- - :1 r-arìtpì"íì neda[OglCO SeCOn(

ItCe :al'a aoman'aa -«<Vogliamo vedere Gesù»
pi è descrìtto così:

ici: ««Attirami, rìoi corre-«Gesù mi ha fatto capire questa parola dei Cantici:
ª(C't -1-,4). O Gesù, dunque non è nemmeno

remo all'effluvio dei tuoi profumi» . Questa semplice pa?
ncccxsarìo òue: aiìii'ando iì+e aí+lra le unìmc che amo. Q+ieiìa sempuce pa-
rola: iiAìiii amiii baìya. Signore, lo cíipiícíi, tluanào un'aììinìa ti è lascitì+u av-

ª,-non potrebbe correre da so.
vincere dall'odore inebriante dei tuoi profumi,

i: questo avvienetutte le aniìne che aìna VengOnO trascinate dietro di lei:
'è'una-conse-guenza naturale della sua attra-la,

'Sen'Za costrizione, senza sforzo,
Coìne un torrente che si getta impetuoso nell'oceaì'ìo tra-

ZlOne VerSo di te. Coìne un tOrrenÍe (:llO )l 6v... .?..-,???
scina dietro di sé tutto ciò che ha incontrato al suo passaggio, così,, o mio Ge-

SCllla dlefrO dl Sè tuììO CIO cuc ua ì-- --..- --- ? .
sù, l'anima che s'immerge nell'oceano senza sponde del tuo Amore attira tut-

ª-- - -ì?Ati'i tesor'Ì-Yhe-possiede..-.í+ (Ms C, 34r).

l

I
l

l

E anCOra:

' Scrive a questo proposito in una lettera al P. Roulland: ««Se, coìne credo, mio padre
e ìnia madre SOIIO in cielo, devo guardare e benedire il fratello che Gesù 2nì lìa donato.
Avevano tanto desiderato un figlio missionario! Mi l'ìanno raccontato che, prima della mia
nascita, i ì'niei genitori speravano che il loro desiderio stesse infine per realizzarsi. Se
avessero potuto squarciare il velo dell'avvenire avrebbero visto che, in effetti, s:arebbe sta-
to con me che il loro desiderio si sarebbe compiuto: poiché un ìnissionario mi è diventa-
to fratello, egli è anche loro figlio e, nelle loro 'preghiere, non possono separare il fratello
dalla sua indegna sorellaíí (LT 226).

' «tDa molto tempo avevo un desidet"io che mi pareva veramente irrealízzabile, quel-
lo di avere un fratello sacerdote; pensavo spesso che se i miei fratellini non 'tossero volati
in cielo avrei avuto la felicità di vederli salire sull'altare; ma poiché il Buon Dio li ha scel-
ti per farne degli angioletti non potevo sperare più di vedere realizzato il mio sogno; ed
ecco che Gesù, non solo mi ha fatto la grazia che desìder;avo, ma mi ha unita con i vinco-
li dell'anima a due dei suoi apostoli che sono diventati miei fratelli» (Ms C, 31v).

, di unirmi così
ttChiedo a Gesù di attirarmi nelle fiamme del suo Amore,

ª.-Sento che quanto più il fuo-
stretÌamente a Lui, che Egli íìv:? e agisca in me
':Jo-de"1l"amore infiammerà il mio cuore, quanto pm uuu. r.rrì.,...., ----?? ,
le anime che si avvicineranno a me (povero piccolo rottame di ferro inutile,

- ' " ' - -' - - - - - ---vrìú 'rgnìdanlen'Le all'effluVlo
'quanto più dirò: Attirami, tanto più

'leºa'n'im' e'Ch-e sÌ--avvicineranno a me (povero piccolo rotîame uì ìcì ìs?ì ....,...,
Se mi allontanassi dal braciere divino) COrrerannO rapidamente all'effluvio

' ª -'--:-- :-F;gmmqfa d'amore non può
del profulnì del }OrO Arnaì0, perchè un'anìííìa ìììììcyìì.,...-.?- ?... ?" ª ª TT - - --;úú'ngto ha detto: t«Dateríu una leva, un puntoperché un'anima infiammata d'amore non può

(...-) Uno scienziato ha detto:rimanere inattiva. (.... l.'dQluuel"lªlo"ch'e A;chimede non ha potuto ot-
. L'Onnipotente'd"app;g.gio, e solleverò il mondo»

tpanPl"e (...5, i Santi l'hanno ottenuto in tutta la sua pienezza.
tenere (...), i -S'eº s"t"es'so,"e "Sé-Solo. Come leva: l'orazione,
ha-:d-ato come punto d'appoggio:

l
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ALDO FORMENTIN S TERESA DI GESÙ BAMBINO DEL VOLTO SANTO E S. GIOVANNA D'ARCO
della diocesi di Bayeux e P Adolfo Roulland della Società delle Missioniestere di Parigi.

Teresa racconta come un giorno la sua Priora Madre Agnese di Gesù,dopo averle letto la lettera del seminarista Bellière - attraverso la qualeegli «chiedeva una sorella che si dedicasse in modo particolare alla sal-vezza dell'anima sua e l'aiutasse con preghiere e sacrifici quando fossemissionario» (Ms C, 31v) - la pregava di essere proprio lei stessa, Teresa,ad assolvere i desideri di quel futuro missionario.
La proposta rese Teresa immensamente felice anche perché vedeva fi-nalmente attuato il segreto desiderio, già dei suoi genitori e poi suo58, diavere un fratello sacerdote59. E, come se non bastasse, l'anno seguentegiunse al Carmelo di Lisieux un'altra domanda di aiuto da parte di un cer-to padre Roulland già destinato all'attività di missionario. La madre Su-periora, anche per quel caso, fece ricorso a Teresa chiedendole, come leiStesSa racconta «se voleva occuparsi degli interessi spirituali di questomissionario, che dev'essere ordinato sacerdote» (Ms C, 33r) e partire perla Cina.

Con un po' d'esitazione, chiedendosi se poteva essere sorella spiritua-le di due sacerdoti missionari, Teresa si convince presto che ((10 zelo diuna carmelitana deve abbracciare il mondo» (Ms C, 33v), e si unisce spi-ritualìnente a loro col desiderio di dar loro tutto quello che il Signore ave-va dato a lei.

Così, con l'autorità del Dottore ante litteram, Teresa incomincia a mo-strarsi alla sua Madre Chiesa come Maestra di tutti co}oro che intendonolasciarsi inviare nel ìnondo per dissetare, con le anime, l'assetato Amoredel Salvatore. È questa la definizione del Missionario: colui che, irrobu-stito dal Corpo e dal Sangue di Cristo lavora per guadagnare anime e leoffre al Divino Salvatore.

l

l

l

l

Il MlSSlOlldllU úú,.. ..-?r ?eSSere portato innanzi fruttuosamente perché/ c rì. îq í 1-1 "?'l inc,el'35-inc"essantemente iì divino. Es 17,11-';armel"o-un'anima prega (cf. (L"rCarmeloun'anìmapíeBbybì.,,..,-- ,Prigioniero d'amore per il successo della sua gloriosa conquista»
189).Anche qui la prima preoccupazione che Teresa vive a livello missio-' - - ? -ì-- -: ;,ìt,-nqific.hi il SuO Amore perAnche qì?u la prìrna pícubbi?îH --.,.- --??nario è diretta sulla propria perSOna: che si intensifichi il suo Amore per" - T-------sl;r«s ReverendoPadre,chieda«tLa supplico, Reverendo Padre, chieda'G"eSù. COSì SCrlVe ln una lettera: «tlLa SuppllCO, «cvctcììú - . a*+* -, ?ª " Ì** í'* -----:,-,-,ìíììrìríìdelsuoAmore,affinchépos-)Ildl i 'ì;;a;'r;armi col fuoco del suo Amore,per nle a Gesù, (...) di infiammarmí coì ìuucu ucì .)..?, . -..ª ª-----ì- ,,ì -,r-rr-íirlerlcì nei cuori» (LT 189).Sa in seguito aiutarla ad accenderlo nei cuori»Sa ?n seguìto aìutarla aa aCCellucììu ììw- - L4l%+?- , .Questo è il punto ultimo di profondità che descrive la modalità se-ª ª - '---" A; ììng ríìnt-eÌnDlatiVa» COìnuni-Questo è ìl pumo LIILIII?LI L,. P....-.?.-?-??condo la quale la ««vocazione missionaria di una contemplativa» COrnunl-" ' " - --- - - -1-11- (' hìr=<a e dell'urnanìta.COndO la quale la «cvOCaZìouc uììosì,ì..,.. -- ??Ca il proprìo influsso a tutto il corpo della Chiesa e dell'umanità- ªº" --:-- - :1 r-arìtpì"íì neda[OglCO SeCOn(

ItCe :al'a aoman'aa -«<Vogliamo vedere Gesù»
pi è descrìtto così:

ici: ««Attirami, rìoi corre-«Gesù mi ha fatto capire questa parola dei Cantici:ª(C't -1-,4). O Gesù, dunque non è nemmenoremo all'effluvio dei tuoi profumi»
. Questa semplice pa?ncccxsarìo òue: aiìii'ando iì+e aí+lra le unìmc che amo. Q+ieiìa sempuce pa-rola: iiAìiii amiii baìya. Signore, lo cíipiícíi, tluanào un'aììinìa ti è lascitì+u av-ª,-non potrebbe correre da so.vincere dall'odore inebriante dei tuoi profumi,

i: questo avvienetutte le aniìne che aìna VengOnO trascinate dietro di lei:'è'una-conse-guenza naturale della sua attra-
la,

'Sen'Za costrizione, senza sforzo,Coìne un torrente che si getta impetuoso nell'oceaì'ìo tra-ZlOne VerSo di te. Coìne un tOrrenÍe (:llO )l 6v... .?..-,???scina dietro di sé tutto ciò che ha incontrato al suo passaggio, così,, o mio Ge-SCllla dlefrO dl Sè tuììO CIO cuc ua ì-- --..- --- ? .sù, l'anima che s'immerge nell'oceano senza sponde del tuo Amore attira tut-ª-- - -ì?Ati'i tesor'Ì-Yhe-possiede..-.í+ (Ms C, 34r).

l

I
l

l

E anCOra:' Scrive a questo proposito in una lettera al P. Roulland: ««Se, coìne credo, mio padree ìnia madre SOIIO in cielo, devo guardare e benedire il fratello che Gesù 2nì lìa donato.Avevano tanto desiderato un figlio missionario! Mi l'ìanno raccontato che, prima della mianascita, i ì'niei genitori speravano che il loro desiderio stesse infine per realizzarsi. Seavessero potuto squarciare il velo dell'avvenire avrebbero visto che, in effetti, s:arebbe sta-to con me che il loro desiderio si sarebbe compiuto: poiché un ìnissionario mi è diventa-to fratello, egli è anche loro figlio e, nelle loro 'preghiere, non possono separare il fratellodalla sua indegna sorellaíí (LT 226).
' «tDa molto tempo avevo un desidet"io che mi pareva veramente irrealízzabile, quel-lo di avere un fratello sacerdote; pensavo spesso che se i miei fratellini non 'tossero volatiin cielo avrei avuto la felicità di vederli salire sull'altare; ma poiché il Buon Dio li ha scel-ti per farne degli angioletti non potevo sperare più di vedere realizzato il mio sogno; edecco che Gesù, non solo mi ha fatto la grazia che desìder;avo, ma mi ha unita con i vinco-li dell'anima a due dei suoi apostoli che sono diventati miei fratelli» (Ms C, 31v).

, di unirmi cosìttChiedo a Gesù di attirarmi nelle fiamme del suo Amore,ª.-Sento che quanto più il fuo-stretÌamente a Lui, che Egli íìv:? e agisca in me
':Jo-de"1l"amore infiammerà il mio cuore, quanto pm uuu. r.rrì.,...., ----?? ,le anime che si avvicineranno a me (povero piccolo rottame di ferro inutile,- ' " ' - -' - - - - - ---vrìú 'rgnìdanlen'Le all'effluVlo

'quanto più dirò: Attirami, tanto più'leºa'n'im' e'Ch-e sÌ--avvicineranno a me (povero piccolo rotîame uì ìcì ìs?ì ....,...,Se mi allontanassi dal braciere divino) COrrerannO rapidamente all'effluvio' ª -'--:-- :-F;gmmqfa d'amore non puòdel profulnì del }OrO Arnaì0, perchè un'anìííìa ìììììcyìì.,...-.?- ?... ?" ª ª TT - - --;úú'ngto ha detto: t«Dateríu una leva, un puntoperché un'anima infiammata d'amore non può(...-) Uno scienziato ha detto:rimanere inattiva. (.... l.'dQluuel"lªlo"ch'e A;chimede non ha potuto ot-
. L'Onnipotente

'd"app;g.gio, e solleverò il mondo»tpanPl"e (...5, i Santi l'hanno ottenuto in tutta la sua pienezza.tenere (...), i -S'eº s"t"es'so,"e "Sé-Solo. Come leva: l'orazione,ha-:d-ato come punto d'appoggio:
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ALDO FORMENTIN S. TERESA DI GESÙ BAMBINO DEL VOLTO SANTO E S GIOVANNA I)'ARCO

che infiamma di fuoco d'amore, ed è così che essi hanno sollevato il mondo,
è così che i Santi ancora militanti lo sollevano e i Santi futuri lo solleveran-
no fino alla fine del mondo» (Ms C, 36r-v).

Questo è il segreto della «Piccola Via>»: attraverso la fiducia e lo
sconfinato abbandono nelle braccia di Dio Padre, poter arrivare al cuo-
re della Fornace dell'Amore ardente di Dio. Questo dinamismo interio-
re dell'esperienza missionaria per Teresa è il dinamismo proprio di ogni
opera e di ogni storia missionaria duratura e fruttuosa. Essere attirati
personalmente là dove divampa maggiormente l'Amore di Dio e trasci-
nare in quella Fornace ardente tutti coloro che si amano, trasmettendo
così a ogni anima, quasi senza accorgersene, lo stesso incontro perso-
nale e liberante con Dio, che ha cambiato e reso fruttuoso il proprio vi-
vere operoso.

In questo modo chi vuol essere missionario non ha distanze da per-
correre, circostanze particolari da attendere, abilità specifiche da im-
parare o tecniche sofisticate da studiare. Occorre solo che si metta a vi-
vere un vero e continuo rapporto con Dio, il Padre: né più né meno di
come ha fatto l'Unico, l'Jnviato, Colui che ha detto: «Eccomi, manda
me»: Gesù.

È vero che allora, come Teresa, si può costatare con stupore: «Ma ai
suoi occhi non ci son distanze, / l'universo è per Lui soltanto un printo. /
Il mio fiacco amore e il dolor mio piccolo, / cari a Dio, Lo fanno amar lon-
ìanO»"o,

Così la vera e reale fruttuosità dell'azione missionaria è, sorprenden-
temente, un ««dolce» e ««nascosto» martirio d'Amore che solo nel Paradiso
si farà manifesto:

((Il martirio più doloroso, più AMOROSO è il nostro, poiché solo Gesù lo
vede. Non sarà mai rivelato alle creature sulla terra, ma quando l'Agnello
aprirà il libm della vita, quale stupore per la Corte Celeste sentir proclama-
re, con quelli dei missionari e dei martiri, il nome dei poverì piccoli bambi-
ni che non avranno mai fatto azioni clamorose...» (LT 195).

Ma vi sarà qualcuno che sceglierà questa ««Piccola - Grande Via»
per amare Gesù e per indirizzare altri a guardare a Gesù come alla di-
mora nella quale abitare e come all'Amicizia di cui vivere? Ci sarà
qualcuno che, raccogliendo l'invito del Papa Giovanni Paolo II a lavo-

l
l

l

l

ì

rare per una Nuova Evangelizzazione, si metterà a questo scopo, alla
" ' -"'- ' ": -- -> ----?rì'ìnrs rA"ìe aríìSChlerarare per ulla l'!uuva ì-vcxìxB--- -------, ? ?scuola di una Monaca di clausura? Ci sarà qualcuno che arrischierà

t» '-di -Teresa' del Bambino Gesù del;uÌÌa fruttuosità della «Piccola Via»
Volto Santo?

Èº Ovderllo'oche molti, segnati dalla triste certezza della propria patente
inadegì+aìezza, ca+'r+minano dulìììando come i discepolí dí Emmaus (Lc
24. í 3-35) o andandoscne ì:ia, senza SpCranZa, COmC il giovane dcl vange-

» ---?n- »:'v---=s ciisv uarìa delScrive in questo senso la sorella di Teresa, Suor Maria dello (Lc 18,23).
S. Cuore: ««Come il giovanc dcl Var+gelo, ín'ha prescì un cerko senso di íri-
slezza dinar+zì ai suoi des'ìderi síraoì'dinari ai maríirio. ECCO, ben chiara,
SìeZZa ulllídllAl (ll :5LllJ. .,....- - .--- --la prOVa del suo amOre, sì lei possiede, l'amore, ma io! Non mi potrà mai
- ª ª ª - --- -:-- - - - - - - rìí'ìr=-ctrs híqín;qto traquardo. Poìché ìOfar credere che io pOSS0 giungere a questo bramato traguardo.

ª""-.bMa ai d'ubbiosi e pusillanÌmi di tutti i tem-temo tutto ciò che lei ama»6',
pi, Teresa risponde, senza esitazione:

puiu:c'o"l"ez"'zae"?"a mìW-povertà, è la cieca-speranza che ho nella sua misericor-
" ª ª ----LA .-....,+,. *,..cr,rrì ì-ll-ìTl nìì'ì essere ilplCCOLelZtl e ia I11l(1 p-- -- .., . ++ ---- ?- -1dia!... Ecco il mio solo tesoro (...), e perché questo tesoro non può essere il

dia!. ICO il mìo solo tesoro 5...), e pcìwììc .,.xw,., ,,.....--?-??,
) Per amare Gesù più si è deboli, senza desideri né virtù, più si è
' ª ª " ------- À -,, rìie- rnnQuma e trasforma!.... Il solosuo ? (...ª

adatti alle operazioni di questo Amore che consuma e trasforma!
desiderio di eSSere vittima basta, ma è necessario acconsentire a restare po-
geSlael'lL) ul IC33LkC VIL----- - ----, -----veri e SenZa forza: ed ecco il difficile, poiché ««ìl vero povero in spirito dove
Verl e StJlfd kuìì«s. yú --,,, .. .-----?- , r ? ?

trovarlo?íí [Prov 31, 10]. O mia amata sorellina, se non mi capisce vuol dire
che Q un'anima troppo grande» (LT 197).

: troppi, credendosiQuesta è la continua constatazione di Teresa:
s'ounloll'a"n"cªora'troppoTgrandi per capire-la sua «Piccola

'ºppº piccoli, SªOnº ªª.nc '?'J-"'.-Ììr.jºp:!º-l-!rª2-nìªì"ì'pgenlììì'ì':Pt:'(ì'nD"'O ;"r"andªeº»Jª ºTel
«Se nOn mi capisce vuol dire che è un'anima troppo grande»

Vl a >). ì, non da colo-Vla>). «-J€ ììvìì 1111 - -F - - . -- ...

reSa è capita solo da coloro che r.<sono» realmente pìccolì
Udiueªs'se"r"'e"pìcc'oli.=E;-sere-pÌcéoli è l'evidenzìarsi del do-

ro che «dicono» -. -Solo Yhirnoo 'dlelcllauc'e'r"t'e'z"za"dì'aessere'amati nella reaÎtà che ci è stata data
nO atJla Lci rcì-b«x úì - - --- . .------ --vive dentro la realtà, senza volerla piegare alle proprie misure, impara
avÎd'av"ere'uno"s'guar'à'o-vero sulla realtà che gli è donata come unica, po-
sitiva possibilità. , vivere cosÌ è unAnzi, aggiunge Tercsa scr+vent{tì alla sore!{a Celina, vìvere cosi è un
vaiìto per coìoro che veríxìnenìc a+'nano Dio, c un ìiìolo di gloria per ogni
anima grande e degna di chiamarsi discepola di Gesù:

'º P 47,6, A Teofano Vénard. " LT 197, n. 1 .
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ALDO FORMENTIN S. TERESA DI GESÙ BAMBINO DEL VOLTO SANTO E S GIOVANNA I)'ARCO

che infiamma di fuoco d'amore, ed è così che essi hanno sollevato il mondo,è così che i Santi ancora militanti lo sollevano e i Santi futuri lo solleveran-
no fino alla fine del mondo» (Ms C, 36r-v).

Questo è il segreto della «Piccola Via>»: attraverso la fiducia e losconfinato abbandono nelle braccia di Dio Padre, poter arrivare al cuo-re della Fornace dell'Amore ardente di Dio. Questo dinamismo interio-re dell'esperienza missionaria per Teresa è il dinamismo proprio di ogniopera e di ogni storia missionaria duratura e fruttuosa. Essere attiratipersonalmente là dove divampa maggiormente l'Amore di Dio e trasci-nare in quella Fornace ardente tutti coloro che si amano, trasmettendocosì a ogni anima, quasi senza accorgersene, lo stesso incontro perso-nale e liberante con Dio, che ha cambiato e reso fruttuoso il proprio vi-
vere operoso.

In questo modo chi vuol essere missionario non ha distanze da per-correre, circostanze particolari da attendere, abilità specifiche da im-parare o tecniche sofisticate da studiare. Occorre solo che si metta a vi-vere un vero e continuo rapporto con Dio, il Padre: né più né meno dicome ha fatto l'Unico, l'Jnviato, Colui che ha detto: «Eccomi, mandame»: Gesù.

È vero che allora, come Teresa, si può costatare con stupore: «Ma aisuoi occhi non ci son distanze, / l'universo è per Lui soltanto un printo. /Il mio fiacco amore e il dolor mio piccolo, / cari a Dio, Lo fanno amar lon-ìanO»"o,

Così la vera e reale fruttuosità dell'azione missionaria è, sorprenden-temente, un ««dolce» e ««nascosto» martirio d'Amore che solo nel Paradisosi farà manifesto:

((Il martirio più doloroso, più AMOROSO è il nostro, poiché solo Gesù lovede. Non sarà mai rivelato alle creature sulla terra, ma quando l'Agnelloaprirà il libm della vita, quale stupore per la Corte Celeste sentir proclama-re, con quelli dei missionari e dei martiri, il nome dei poverì piccoli bambi-ni che non avranno mai fatto azioni clamorose...» (LT 195).

Ma vi sarà qualcuno che sceglierà questa ««Piccola - Grande Via»per amare Gesù e per indirizzare altri a guardare a Gesù come alla di-mora nella quale abitare e come all'Amicizia di cui vivere? Ci saràqualcuno che, raccogliendo l'invito del Papa Giovanni Paolo II a lavo-
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l

l

ì

rare per una Nuova Evangelizzazione, si metterà a questo scopo, alla" ' -"'- ' ": -- -> ----?rì'ìnrs rA"ìe aríìSChlera
rare per ulla l'!uuva ì-vcxìxB--- -------, ? ?scuola di una Monaca di clausura? Ci sarà qualcuno che arrischieràt» '-di -Teresa' del Bambino Gesù del;uÌÌa fruttuosità della «Piccola Via»
Volto Santo?Èº Ovderllo'oche molti, segnati dalla triste certezza della propria patenteinadegì+aìezza, ca+'r+minano dulìììando come i discepolí dí Emmaus (Lc24. í 3-35) o andandoscne ì:ia, senza SpCranZa, COmC il giovane dcl vange-» ---?n- »:'v---=s ciisv uarìa delScrive in questo senso la sorella di Teresa, Suor Maria dello (Lc 18,23).S. Cuore: ««Come il giovanc dcl Var+gelo, ín'ha prescì un cerko senso di íri-slezza dinar+zì ai suoi des'ìderi síraoì'dinari ai maríirio. ECCO, ben chiara,SìeZZa ulllídllAl (ll :5LllJ. .,....- - .--- --la prOVa del suo amOre, sì lei possiede, l'amore, ma io! Non mi potrà mai- ª ª ª - --- -:-- - - - - - - rìí'ìr=-ctrs híqín;qto traquardo. Poìché ìOfar credere che io pOSS0 giungere a questo bramato traguardo.ª""-.bMa ai d'ubbiosi e pusillanÌmi di tutti i tem-temo tutto ciò che lei ama»6',
pi, Teresa risponde, senza esitazione:

puiu:c'o"l"ez"'zae"?"a mìW-povertà, è la cieca-speranza che ho nella sua misericor-" ª ª ----LA .-....,+,. *,..cr,rrì ì-ll-ìTl nìì'ì essere il
plCCOLelZtl e ia I11l(1 p-- -- .., . ++ ---- ?- -1dia!... Ecco il mio solo tesoro (...), e perché questo tesoro non può essere ildia!. ICO il mìo solo tesoro 5...), e pcìwììc .,.xw,., ,,.....--?-??,) Per amare Gesù più si è deboli, senza desideri né virtù, più si è' ª ª " ------- À -,, rìie- rnnQuma e trasforma!.... Il solo
suo ? (...ª
adatti alle operazioni di questo Amore che consuma e trasforma!desiderio di eSSere vittima basta, ma è necessario acconsentire a restare po-geSlael'lL) ul IC33LkC VIL----- - ----, -----veri e SenZa forza: ed ecco il difficile, poiché ««ìl vero povero in spirito doveVerl e StJlfd kuìì«s. yú --,,, .. .-----?- , r ? ?trovarlo?íí [Prov 31, 10]. O mia amata sorellina, se non mi capisce vuol direche Q un'anima troppo grande» (LT 197).

: troppi, credendosiQuesta è la continua constatazione di Teresa:s'ounloll'a"n"cªora'troppoTgrandi per capire-la sua «Piccola'ºppº piccoli, SªOnº ªª.nc '?'J-"'.-Ììr.jºp:!º-l-!rª2-nìªì"ì'pgenlììì'ì':Pt:'(ì'nD"'O ;"r"andªeº»Jª ºTel«Se nOn mi capisce vuol dire che è un'anima troppo grande»Vl a >).

ì, non da colo-
Vla>). «-J€ ììvìì 1111 - -F - - . -- ...reSa è capita solo da coloro che r.<sono» realmente pìccolìUdiueªs'se"r"'e"pìcc'oli.=E;-sere-pÌcéoli è l'evidenzìarsi del do-ro che «dicono»

-. -Solo Yhirnoo 'dlelcllauc'e'r"t'e'z"za"dì'aessere'amati nella reaÎtà che ci è stata datanO atJla Lci rcì-b«x úì - - --- . .------ --vive dentro la realtà, senza volerla piegare alle proprie misure, imparaavÎd'av"ere'uno"s'guar'à'o-vero sulla realtà che gli è donata come unica, po-
sitiva possibilità.

, vivere cosÌ è unAnzi, aggiunge Tercsa scr+vent{tì alla sore!{a Celina, vìvere cosi è unvaiìto per coìoro che veríxìnenìc a+'nano Dio, c un ìiìolo di gloria per ognianima grande e degna di chiamarsi discepola di Gesù:

'º P 47,6, A Teofano Vénard.
" LT 197, n. 1 .
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ALDO FORMENTIN S TERESA DI GESÙ BAMBINO DEL VOLTO SANTO E S GIOVANNA D'ÀRCO

«<Che gioia (...) paSSare per pazze agli occhi del mondo! Si giudicano
gli altri secondo se Stessi e siccome il mondo è insensato, pensa natural-
mente che le insensate siamo noi! Ma dopo tutto noi non siamo le prime.
Il solo crimine che fu rimproverato a Gesù da Erode fu quello di essere
pazzo, e io la penso come lui!... Sì, era pazzia cercare i poveri piccoli cuo-
ri dei mortali. (...) Era pazzo il nostro Diletto a venire sulla terra per cer-
care dei peccatori allo scopo di farne i suoi amici, i suoi intimi, i suoi si-
mili. (;) Noi non siamo delle fannullone. Gesù ci ha difese nella persona
della Maddalena. Era a tavola, Marta serviva, Lazzaro mangiava con Lui
e i discepoli. Quanto a Maria, non pensava a prendere cibo, ma a far pia-
cere a Colui che amava. Così prese un vaso colì'no di un profumo di gran-
de va}ore e spezzamlo il vaso lo sparse sul capo di Gesù... Allora tutta la
casa fu invasa da quel profumo, ma gli APOSTOLI mormorarono contro la
Maddalena !... È proprio come per noi: i cristiani più fervorosi, i sacerdo-
ti trovano che siamo esagerate, che dovremmo servùe con Marta invece
che consacrare a Gesù i vasi delle nostre vite, con i profumi che vi sono
racchiusi... E tuttavia che importa che i nostri vasi siano spezzati se Gesù
è consolato e il mondo è obbligato, suo malgrado, a sentire i profumi che
ne esalano e che servono a purificare l'aria avvelenata che non smette di
respirare?» (LT 169).

Se il nostro è un tempo che ha bisogno di «testimoni», come ebbe ad
esprimersi Paolo VI, possiamo affermare che l'esperienza di vita dei San-
ti, di ogni stagione e dentro ogni forma di consacrazione, è la concreta
opportunità che Dio utilizza costantemente perché ogni uomo sotto que-
sto sole abbia la possibilità di conoscere la Verità e di vederla concretiz-
zata come reale cammino per la proprìa vita di ogni giorno.

A coloro che amano Dio e che da Lui, che è Padre della vita, attingo-
no vita in abbondanza e Grazia su Grazia per svolgere la loro attività,
missionari o contemplativi che siano, dal «mondo» del suo Carmelo Tere-
sa insegna con l'autorevolezza del Dottore, prima di tutto che «seguendo
le tracce luminose e profumate che Gesù ha lasciato quando è risalito al
cielo» (Ms C, 36v) si capisce che il proprio fruttuoso evangelizzare non
può non prendere la direzione della Carità operosa. Semplicemente: l'A-
more a Gesù è la sola e unica realtà necessaría (cf. Lc 10,39-41) in grado
di fecondare ogni sforzo missionario, affinché possa divenire portatore
dell'abbondanza della Vita di cui ogni uomo è assetato e per godere la
quale è stato creato.

E a chi non è dato di compiere opere clamorose, perché non può pre-
dicare il vangelo, versare il suo sangue, Teresa di G.B. insegna a non per-
dersi d'animo. Se alle opere clamorose sono chiamati gli altri, i suoi fra-
telli, è perché essi lavorano al posto suo.
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piccola bambina, si mette vicinissima al trono
' º ì-:-..: lìraiúlli r'hea cíìm-Per quanto sta in lei, pi )la 5arnOìna+ Sl IIR:uc viwì----,...- .? ?? ???

e ama in favore dei suoì fratelli che com
del R;-e'della Regina, soffreó2leUa ì(egìnai suìììc w -...- --- -?.e mostra il Su0 amore, missionariamente salvifico, come umi-

- ' " ª "1 - --- - ;-,-pccgntpnì"e[hlera'della-su;-ìncessante preghierabattono63
1Dedle"'n"a"scosto-mosè, «<gettando ì fiori»
arnOrOSa:

ííCom'è bella la vocazione del piccolo Bambino! Non è urìa missione che
.-E q'uesto come? Amando, dormen-

deve evangelizzare, ma tutte le missioni '»rner mìuaììúw, - = ------

. Allora Gesù prenderàdo, GETTANDO FIORI a Geííi qì+andíi sonrìecch?a. A!!ora Ueìu lsrerìocì ìì
q+iesìi íiíiri e comunìcanào loro un vìììorc ineíìimabile, li lancer{+ a ìua vol-
questì flOrl e COn[lunlCandO IOrO uíì vaìuìL --- --...---- ?,ta, li farà volare Su tutte le rive e salverà le anime, con i fiori, con l'amore del

ª ª " --- -l-- ,,-..,-:ìAp-r* semnre anche attra-'ta,1lfaraVOlareSuulKLeleìivcy =--,.---???.?.. ,piccolo bambìno che nOn vedrà nulla, ma che sorriderà sempre anche attra-
ª-" '-- - '--:---,=rs e? gnerriero, che meraviglia!)» (LTplCCOlO ba'tnblnO Che nOn Veula uuììc»,-= .--- -verso le lacrime! (Un bambino missionario e guerriero, che meraviglia! ):

194).

E così, per tutta la vita:
!... Non ho altro mezzo per provarti

((ECCO COme sì consumerà la mìa vita!ªci'o"è"non 'ìªa:scìar sfuggire nessun piccolo sa-
il mio anlOre che gettare fiori, citnueì Wu"a parola, approfitt,ìre ai tutte le cose più

"Vogliorsoffrire ªp-er amore e anche gioire per;rìììcio, neSSun0 sguardo,
piccole e farle per amore!e ìarle peI :akutìkC:... ,,,. - -

così gelîerò fìori davanti al tuo trono; non ne incontrerò uno senza
- " = ª -----= / ì(ìnísfìcantid'arnOre. (...) Questi canti d'amore

; sì questi nulla ti faranno pia-
alnore: COSI geLLcìu ìì+sì-- =.----- ?-

sfogliarlo per te! Poi gettando i mie fiori canterò
':d'el"CuO;-e 'più piccolo di tutti ti incanteranno; Sl qtleSLl uuuís Ll l--.,..- r--?
cere. Faranno sorridere la Chiesa Trionfante: ella raccoglierà i miei fiori sfo-

- -' - '- ª--- Aí-úi Tìivine. O GeSù, questafacendoli paSSare per le tue Mani Divine, o Gesù, questa
gliati per amore e,, îaCenaOll paì:xììy y-. ++ --- ?

) li getterà sulla Chiesa purgante per Spegnerne le fiamme,
"" -- -- c--l - ---ìcponi're vtttorta!... O n'ììo GesuChiesa Celeste (...) ìi getterà Sulla Lnlesa pul gúì.., F+- ..., -,

li getterà sulla Chiesa militante per farle conseguire vittoria!
arno'l'a Chiesa mia Madre» (Ms B, 4).

ti amo,
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ALDO FORMENTIN S TERESA DI GESÙ BAMBINO DEL VOLTO SANTO E S GIOVANNA D'ÀRCO
«<Che gioia (...) paSSare per pazze agli occhi del mondo! Si giudicanogli altri secondo se Stessi e siccome il mondo è insensato, pensa natural-mente che le insensate siamo noi! Ma dopo tutto noi non siamo le prime.Il solo crimine che fu rimproverato a Gesù da Erode fu quello di esserepazzo, e io la penso come lui!... Sì, era pazzia cercare i poveri piccoli cuo-ri dei mortali. (...) Era pazzo il nostro Diletto a venire sulla terra per cer-care dei peccatori allo scopo di farne i suoi amici, i suoi intimi, i suoi si-mili. (;) Noi non siamo delle fannullone. Gesù ci ha difese nella personadella Maddalena. Era a tavola, Marta serviva, Lazzaro mangiava con Luie i discepoli. Quanto a Maria, non pensava a prendere cibo, ma a far pia-cere a Colui che amava. Così prese un vaso colì'no di un profumo di gran-de va}ore e spezzamlo il vaso lo sparse sul capo di Gesù... Allora tutta lacasa fu invasa da quel profumo, ma gli APOSTOLI mormorarono contro laMaddalena !... È proprio come per noi: i cristiani più fervorosi, i sacerdo-ti trovano che siamo esagerate, che dovremmo servùe con Marta inveceche consacrare a Gesù i vasi delle nostre vite, con i profumi che vi sonoracchiusi... E tuttavia che importa che i nostri vasi siano spezzati se Gesùè consolato e il mondo è obbligato, suo malgrado, a sentire i profumi chene esalano e che servono a purificare l'aria avvelenata che non smette direspirare?» (LT 169).

Se il nostro è un tempo che ha bisogno di «testimoni», come ebbe adesprimersi Paolo VI, possiamo affermare che l'esperienza di vita dei San-ti, di ogni stagione e dentro ogni forma di consacrazione, è la concretaopportunità che Dio utilizza costantemente perché ogni uomo sotto que-sto sole abbia la possibilità di conoscere la Verità e di vederla concretiz-zata come reale cammino per la proprìa vita di ogni giorno.A coloro che amano Dio e che da Lui, che è Padre della vita, attingo-no vita in abbondanza e Grazia su Grazia per svolgere la loro attività,missionari o contemplativi che siano, dal «mondo» del suo Carmelo Tere-sa insegna con l'autorevolezza del Dottore, prima di tutto che «seguendole tracce luminose e profumate che Gesù ha lasciato quando è risalito alcielo» (Ms C, 36v) si capisce che il proprio fruttuoso evangelizzare nonpuò non prendere la direzione della Carità operosa. Semplicemente: l'A-more a Gesù è la sola e unica realtà necessaría (cf. Lc 10,39-41) in gradodi fecondare ogni sforzo missionario, affinché possa divenire portatoredell'abbondanza della Vita di cui ogni uomo è assetato e per godere laquale è stato creato.
E a chi non è dato di compiere opere clamorose, perché non può pre-dicare il vangelo, versare il suo sangue, Teresa di G.B. insegna a non per-dersi d'animo. Se alle opere clamorose sono chiamati gli altri, i suoi fra-telli, è perché essi lavorano al posto suo.
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piccola bambina, si mette vicinissima al trono' º ì-:-..: lìraiúlli r'hea cíìm-
Per quanto sta in lei, pi )la 5arnOìna+ Sl IIR:uc viwì----,...- .? ?? ???e ama in favore dei suoì fratelli che comdel R;-e'della Regina, soffreó2leUa ì(egìnai suìììc w -...- --- -?.e mostra il Su0 amore, missionariamente salvifico, come umi-- ' " ª "1 - --- - ;-,-pccgntpnì"e[hlera'della-su;-ìncessante preghiera

battono631Dedle"'n"a"scosto-mosè, «<gettando ì fiori»
arnOrOSa:

ííCom'è bella la vocazione del piccolo Bambino! Non è urìa missione che.-E q'uesto come? Amando, dormen-deve evangelizzare, ma tutte le missioni '»rner mìuaììúw, - = ------
. Allora Gesù prenderàdo, GETTANDO FIORI a Geííi qì+andíi sonrìecch?a. A!!ora Ueìu lsrerìocì ììq+iesìi íiíiri e comunìcanào loro un vìììorc ineíìimabile, li lancer{+ a ìua vol-questì flOrl e COn[lunlCandO IOrO uíì vaìuìL --- --...---- ?,ta, li farà volare Su tutte le rive e salverà le anime, con i fiori, con l'amore delª ª " --- -l-- ,,-..,-:ìAp-r* semnre anche attra-'ta,1lfaraVOlareSuulKLeleìivcy =--,.---???.?.. ,piccolo bambìno che nOn vedrà nulla, ma che sorriderà sempre anche attra-ª-" '-- - '--:---,=rs e? gnerriero, che meraviglia!)» (LTplCCOlO ba'tnblnO Che nOn Veula uuììc»,-= .--- -verso le lacrime! (Un bambino missionario e guerriero, che meraviglia! ):

194).

E così, per tutta la vita:
!... Non ho altro mezzo per provarti((ECCO COme sì consumerà la mìa vita!ªci'o"è"non 'ìªa:scìar sfuggire nessun piccolo sa-il mio anlOre che gettare fiori, citnueì Wu"a parola, approfitt,ìre ai tutte le cose più"Vogliorsoffrire ªp-er amore e anche gioire per

;rìììcio, neSSun0 sguardo,
piccole e farle per amore!e ìarle peI :akutìkC:... ,,,. - -così gelîerò fìori davanti al tuo trono; non ne incontrerò uno senza- " = ª -----= / ì(ìnísfìcantid'arnOre. (...) Questi canti d'amore

; sì questi nulla ti faranno pia-

alnore: COSI geLLcìu ìì+sì-- =.----- ?-sfogliarlo per te! Poi gettando i mie fiori canterò':d'el"CuO;-e 'più piccolo di tutti ti incanteranno; Sl qtleSLl uuuís Ll l--.,..- r--?cere. Faranno sorridere la Chiesa Trionfante: ella raccoglierà i miei fiori sfo-- -' - '- ª--- Aí-úi Tìivine. O GeSù, questafacendoli paSSare per le tue Mani Divine, o Gesù, questagliati per amore e,, îaCenaOll paì:xììy y-. ++ --- ?) li getterà sulla Chiesa purgante per Spegnerne le fiamme,"" -- -- c--l - ---ìcponi're vtttorta!... O n'ììo Gesu
Chiesa Celeste (...) ìi getterà Sulla Lnlesa pul gúì.., F+- ..., -,li getterà sulla Chiesa militante per farle conseguire vittoria!arno'l'a Chiesa mia Madre» (Ms B, 4).ti amo,
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Lo splendore del Carmelo
S. Teresa Benedetta

della Croce
in

La prima biografia di Edith Stein'k, quella di madre Teresa Renatadello Spirito Santo, nell'edizione originale porta il titolo: Edith Stein -Suor Teresa Benedetta della Croce. Filosofa e camelitana. Due nomi, duemomenti della sua vita, due aspetti della sua persoì'ìalità'. Spesso è stataattirata l'attenzione sulla ricchezza e la complessità di questa figura così
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ª L'idea di una ricerca su Edith Stein specìfìcamente dedicata a questo tema è natanel corso di una conversazione con le sorelle del Monastero di Vicenza; è stata poi svi-luppata in occasione di una serie di ritiri presso la comunità di Verona delle Suore Car-melitane di S. Teresa di Torino. Ringrazio le sorelle di entrambe le comunità per iloro sug-gerimenti e la loro attenzione.Spiegazione delle sigle e abbreviazioni: la sigla ESW, seguìta dal numero romano in-dicante il volume, fa riferimento all'edizione tedesca delle opere di Edith Stein (EdithSTEINs Werké); LJF indica Aus der Leben einer jùdischen FamÍlie. Das Leben FÀiíh Steins:Kindheit und Jugerìd (=ESW VII; trad. it. Storia di una fatnig2ia ebrea, Città Nuova, Roma1992); Simposio indica Edith Stein. Testimone per oggi pmfeta per domani. Atti del Sinîpo-sio Internazionale Roma - Teresianum 7-9 ottobre 1998, ;a cura di J. Sleiman - L. BorrieÌlo,Libreria Editrice Vaticana, Città del Vaticano 1999; SS indica SANTA TERESA BENE-DETTA DELLA CROCE - EDITH STEIN, Scritti spirituali, Mimep-Docete - Edizioni OCD,Milano - Roma 1998; Summarium indica Beatificationis et canonizationis Servae DeiEdith Stein [...] Summarium super dubio An eius causa introducenda sit; TR indica TERE-SIA RENATA DE SPIRITU SANCTO, Edith Stein, Morcelliana, Brescia 1952 (dalla 7º ed.tedesca). Nelle note, una / divide l'indicazione della pagina del testo tedesco da quella del-la traduzione italiana.' In traduzione italiana, TERESIA RENATA DE SPIRITU SANCTO, Edith Stein, Mor-celliana, Brescia 1952 (dalla 7º ed. tedesca; la seconda edizione della (raduzione, da mol-ti anni esaurita, è del 1959). Edith Stein: una «grande filosofa - così Martin Grabmann -rivestita del povero abito del Carmelo» (parole riportate in TR 38).
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LO SPLENDORE DEL CARMELO IN S. TERESA BENEI)ETTA DELLA CROCE
MARCO PAOLINELLI

ricca, pur nella sua unità profonda, di aspetti diversi, che permettono e
quasi invitano ad approcci diversi".

Lo scopo di queste pagine è quello di presentare Edith Stein «car-
melitana>»: in primo luogo la conoscenza che ella ebbe del Carmelo ne-
gli anni della ricerca e dell'attesa, e poi il suo modo di intendere il
Carmelo, di reinterpretarne e di riesprimerne la spiritualità, il suo mo-
do di vìvere il Carìnelo. Mi baserò fondamentalmente sulle sue stesse
opere - studi, scritti d'occasione, letteì-e -, ma farò ricorso di quando in
quando anche ad altre testimonianze, in particolare per il periodo an-
teriore alla conversione. Tenterò inoltre di dare una presentazione
completa dell'argomento, non tralasciando in linea di principio niente
di quanto, nelle opere di Edith Stein, interessa questo tema3. Verìanno
invece presupposte come già note le linee fondamentali della sua bio-
grafia.

I. PRIMA DELL'lNGRESSO A?L CARMELO

1. Glí amzi della ricerca

La lettura della Vita di S. Teresa d'Avila, che pose termine al lungo
cammino di conversione di Edith Stein, le fece nascere dentro, comem-
poraneamente, il desiderio di essere figlia di Teresa, di entrare al Carme-
lo: ««da quasi dodici anni - scriverà nel 1938, riferendosi ai primi mesi del
1933 - il Carmelo era la mia aspirazione, da quando, cioè, nell'estate del
1921, la Vita della nostra Santa Madre Teresa, venutami per caso fra le

ª Papa Giovanni Paolo II, nell'omelia per la beatificazione tenuta a Colonia il 1º mag-
gio 1987, :aveva elencato: ««ebrea, filosofa, religiosa, e maì-tire» (GIOVANNA DELLA CRO-
CE (ed.), Edit7'ì Steìn. Vìla, antologia, preghiere, Edizioni OCD, Roì'rìa 1991, 333). E
W.Herbstrith, carmelitana, aìítrice ed editrice di un gran nun'ìero di preziosi saggì su
Edith Stein, scandisce: ebrea, filosofa, cristiana, vittima dell'olocausto (W. HERB-
STRITH, Edith Stein - Judin - Philosophin - Christùî - Opfer im Holocaust, ìíTeresiaììum»
39 (1988) 375-387).

' Va subito r§cordata quella che è l'oper:a più ampia e completa sull'argomento: F. J.
SANCHO FERMÍN, Edith Stein, modelo y ìnaestra de Espiritualidad en la Escuela del Car-
melo Teìesiano, Editorial Monte Carmelo .(Estudios Monte Carmelo, 18), Burgos 1998..(E

INDello stesso autore F. J. SANCHO FERMÍN, Verso una spiritualità di &lit7î Stein ne.lla
scuola del Carmelo Teresiano, ìíTeresianum» 4'8 (1997), 395-401 ; F. J. SANCHO FERMÍN,
Líneas generales de la espiritualidad de Edith Stein, «Revista de Espiritualidad+» 58 (1999)
fasc. 1,-n. 230: Edith Stein: ì.rna espiritualidad adbdta, 75-108.
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l

l

mani, aveva posto improvvisamente fine alla mia lunga ricerca della ve-
ra fede»",

"'Tuuet'tavia, alcune testimonianze hanno fatto pensare che quella lettura
luLLdVlu, aìì-iîììs- ys----- - =----- -

della Vita di Teresa d'Avila, nell'estate del 1921, possa non essere stato il
º " 1- c--+. , ì-ìzìnnììrP ?g níimq vnltq in, e neppure la prima volta in'suo"pri;; contatto con le opere della Santa,

3 Ql î.....,Jl, 1. È que-sto il primo punto checui ella Venne a COnOSCenZa del Carmelo
sarà trattato.Due SOnO le testimonianze che ci interessano, quella più nota della si-

, e quella, meno no-

le due testimonianze si riferiscono; quelli riferiti nella seconda testìmo-
' --- ----11: -:4"--:ìi ì'ìplla.? nruììa. L2ì dlf-le due testìríìonìanze Sl ìììcxì:ìyvxìw, -l--.. .--- -nianza dovrebbero COrnunque precedere quelli riferiti nella prima. La dif-

ª --------- --.=++,í+trì npì rqso dellanlanZadOVrel)l)erOCOÌílulíqucpìbwb?-,.,,,...??? .. ?ficoltà di datazione ha importanti COnSegtlenZe soprattutto nel caso della
ficoltà di datazìone íì;?i iiiipuì L(Il... ....?.-,.?-? ,testimonianza della signora Koebner, perché in questo caso ciò che è in
testìrnoruanza aella SlgllUl a îxú -----., F.- ---- îdiscussione è proprio il significato, per Edith Stein, della lettura della Vi

- ' ª ' --- J- -l-. : G-++; rímrsdatì nelìa tediscussìone e proprìo ii biguaìibcib,, F,. .----? ? ,tn rli S Teresa, che cambierebbe, a seconda che i fatti riportati nella te-
ta dl S. Teresa, che CalnblereDDe, a bccuîìúa yì- . ...--- --r -
stimonìanza sìano da collocare nel periodo anteriore all'estate 1921 ,O

sumoíuauza hìaìì,ì ,. .....----

non piuttosto nell'autunno 1921.
ín ogni CaSO, per comprcnt!ere benc il va!orc e íl signiíicaío àclle due

ìesìiìnonianze, e per compvenacre bene ií signiíicaìo dello sicsso epìsodìo
ìer cuuìyncììuwìw L.,.., -. .-,---la lettura della Vita di Teresa d'Avila che culmina nell'e

dell'estate 1921 -Ql uelsdta'èl'l"a' ªve'r'Ítà! »'-º,ºVare la pena di tratteggiare brevemen-
sclamazione ««Questa ò la verì'[aì» -, vaìc ìa y=.ì.c. .. ,..-,,----
te la situazione spirituale di Edith Stein negli anni tra il 1913 e il 1921 .
a. 1913: le confermze di Scheler a Gottinga

rispetto a quella della conoscenza delUna questìone preliminare, riU n a q u e S ì 10 n e p r e I1llllll d l C - ì í - y - - - - - ? - - - .Carmelo e della sua spiritualità, è quella della conoscenza che Edith
"--- --: --- -; a'nì'ìi oiíìvqnili. ebbe - o non ebbe - della stessa fede cattoli-Stein,-nei suoi anni giovanili, ebbe - olauq'ªu"e"s't'o "proposito-, l-a-biografia di madre Teresa Re-

- ª ' ª " ªP???: J: 'cl;+'k v-;macrsíìca. Si può ricordare, :stoproposìlo,iaoìogíaìiúíîìiiî.,....?? ?
secondo la qììale i familiari di Edith rimaseronata dello Spirito Santo,aal'alÎaÌi"rìotizia"della Sll'a conversione al cattolicesimo

- ? - ì - a-ìì-Cím;rrj;-1,-
,a

«COme impieìrÍti» ella Sua ì,xìììvcìvìxì-- - = ...----?- . ,

perché - è un membro della famiglia chet«quella setta così superstiziosa»,

ta Neyer, Echter Verlag, wuízì?ìuig ìyi,, ., .....-- -?di Colonia. Con commenti e ìntegrazìonì di Marìa Amata Neyer, Mimep-DoceteCh COlOl'ua. COn cornrrìentì e Integrazìuuì cu IVI(1l- - -...--.-- - --J , .ni nr.T') Mìlano - Roma 1998, 20. Si veda anche la deposizione di Padre Jan Nota ai pro-
ni OCD, Mìlan0 - ROrna 1995, IU. :ìì Veua dllLllL la .,F..------- -cessì: ìtgià alla lettura di Teresa di Avila ella credette di vedere davanti a sé la sua vocav
zione a farsi Carrnelítana» (Sbímìííariíííì 94).
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LO SPLENDORE DEL CARMELO IN S. TERESA BENEI)ETTA DELLA CROCEMARCO PAOLINELLI

ricca, pur nella sua unità profonda, di aspetti diversi, che permettono equasi invitano ad approcci diversi".
Lo scopo di queste pagine è quello di presentare Edith Stein «car-melitana>»: in primo luogo la conoscenza che ella ebbe del Carmelo ne-gli anni della ricerca e dell'attesa, e poi il suo modo di intendere ilCarmelo, di reinterpretarne e di riesprimerne la spiritualità, il suo mo-do di vìvere il Carìnelo. Mi baserò fondamentalmente sulle sue stesseopere - studi, scritti d'occasione, letteì-e -, ma farò ricorso di quando inquando anche ad altre testimonianze, in particolare per il periodo an-teriore alla conversione. Tenterò inoltre di dare una presentazionecompleta dell'argomento, non tralasciando in linea di principio nientedi quanto, nelle opere di Edith Stein, interessa questo tema3. Verìannoinvece presupposte come già note le linee fondamentali della sua bio-grafia.

I. PRIMA DELL'lNGRESSO A?L CARMELO

1. Glí amzi della ricerca

La lettura della Vita di S. Teresa d'Avila, che pose termine al lungocammino di conversione di Edith Stein, le fece nascere dentro, comem-poraneamente, il desiderio di essere figlia di Teresa, di entrare al Carme-lo: ««da quasi dodici anni - scriverà nel 1938, riferendosi ai primi mesi del1933 - il Carmelo era la mia aspirazione, da quando, cioè, nell'estate del1921, la Vita della nostra Santa Madre Teresa, venutami per caso fra le

ª Papa Giovanni Paolo II, nell'omelia per la beatificazione tenuta a Colonia il 1º mag-gio 1987, :aveva elencato: ««ebrea, filosofa, religiosa, e maì-tire» (GIOVANNA DELLA CRO-CE (ed.), Edit7'ì Steìn. Vìla, antologia, preghiere, Edizioni OCD, Roì'rìa 1991, 333). EW.Herbstrith, carmelitana, aìítrice ed editrice di un gran nun'ìero di preziosi saggì suEdith Stein, scandisce: ebrea, filosofa, cristiana, vittima dell'olocausto (W. HERB-STRITH, Edith Stein - Judin - Philosophin - Christùî - Opfer im Holocaust, ìíTeresiaììum»39 (1988) 375-387).

' Va subito r§cordata quella che è l'oper:a più ampia e completa sull'argomento: F. J.SANCHO FERMÍN, Edith Stein, modelo y ìnaestra de Espiritualidad en la Escuela del Car-melo Teìesiano, Editorial Monte Carmelo .(Estudios Monte Carmelo, 18), Burgos 1998..(E
INDello stesso autore F. J. SANCHO FERMÍN, Verso una spiritualità di &lit7î Stein ne.llascuola del Carmelo Teresiano, ìíTeresianum» 4'8 (1997), 395-401 ; F. J. SANCHO FERMÍN,Líneas generales de la espiritualidad de Edith Stein, «Revista de Espiritualidad+» 58 (1999)fasc. 1,-n. 230: Edith Stein: ì.rna espiritualidad adbdta, 75-108.
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mani, aveva posto improvvisamente fine alla mia lunga ricerca della ve-ra fede»","'Tuuet'tavia, alcune testimonianze hanno fatto pensare che quella letturaluLLdVlu, aìì-iîììs- ys----- - =----- -della Vita di Teresa d'Avila, nell'estate del 1921, possa non essere stato ilº " 1- c--+. , ì-ìzìnnììrP ?g níimq vnltq in, e neppure la prima volta in'suo"pri;; contatto con le opere della Santa,
3 Ql î.....,Jl, 1. È que-sto il primo punto checui ella Venne a COnOSCenZa del Carmelo

sarà trattato.Due SOnO le testimonianze che ci interessano, quella più nota della si-
, e quella, meno no-

le due testimonianze si riferiscono; quelli riferiti nella seconda testìmo-' --- ----11: -:4"--:ìi ì'ìplla.? nruììa. L2ì dlf-
le due testìríìonìanze Sl ìììcxì:ìyvxìw, -l--.. .--- -nianza dovrebbero COrnunque precedere quelli riferiti nella prima. La dif-ª --------- --.=++,í+trì npì rqso della
nlanZadOVrel)l)erOCOÌílulíqucpìbwb?-,.,,,...??? .. ?ficoltà di datazione ha importanti COnSegtlenZe soprattutto nel caso dellaficoltà di datazìone íì;?i iiiipuì L(Il... ....?.-,.?-? ,testimonianza della signora Koebner, perché in questo caso ciò che è intestìrnoruanza aella SlgllUl a îxú -----., F.- ---- îdiscussione è proprio il significato, per Edith Stein, della lettura della Vi- ' ª ' --- J- -l-. : G-++; rímrsdatì nelìa te
discussìone e proprìo ii biguaìibcib,, F,. .----? ? ,tn rli S Teresa, che cambierebbe, a seconda che i fatti riportati nella te-ta dl S. Teresa, che CalnblereDDe, a bccuîìúa yì- . ...--- --r -stimonìanza sìano da collocare nel periodo anteriore all'estate 1921 ,Osumoíuauza hìaìì,ì ,. .....----non piuttosto nell'autunno 1921.ín ogni CaSO, per comprcnt!ere benc il va!orc e íl signiíicaío àclle dueìesìiìnonianze, e per compvenacre bene ií signiíicaìo dello sicsso epìsodìoìer cuuìyncììuwìw L.,.., -. .-,---la lettura della Vita di Teresa d'Avila che culmina nell'edell'estate 1921 -Ql uelsdta'èl'l"a' ªve'r'Ítà! »'-º,ºVare la pena di tratteggiare brevemen-sclamazione ««Questa ò la verì'[aì» -, vaìc ìa y=.ì.c. .. ,..-,,----te la situazione spirituale di Edith Stein negli anni tra il 1913 e il 1921 .
a. 1913: le confermze di Scheler a Gottinga

rispetto a quella della conoscenza delUna questìone preliminare, riU n a q u e S ì 10 n e p r e I1llllll d l C - ì í - y - - - - - ? - - - .Carmelo e della sua spiritualità, è quella della conoscenza che Edith"--- --: --- -; a'nì'ìi oiíìvqnili. ebbe - o non ebbe - della stessa fede cattoli-Stein,-nei suoi anni giovanili, ebbe - olauq'ªu"e"s't'o "proposito-, l-a-biografia di madre Teresa Re-- ª ' ª " ªP???: J: 'cl;+'k v-;macrsíì
ca. Si può ricordare, :stoproposìlo,iaoìogíaìiúíîìiiî.,....?? ?secondo la qììale i familiari di Edith rimaseronata dello Spirito Santo,aal'alÎaÌi"rìotizia"della Sll'a conversione al cattolicesimo- ? - ì - a-ìì-Cím;rrj;-1,-

,a«COme impieìrÍti» ella Sua ì,xìììvcìvìxì-- - = ...----?- . ,perché - è un membro della famiglia chet«quella setta così superstiziosa»,

ta Neyer, Echter Verlag, wuízì?ìuig ìyi,, ., .....-- -?di Colonia. Con commenti e ìntegrazìonì di Marìa Amata Neyer, Mimep-DoceteCh COlOl'ua. COn cornrrìentì e Integrazìuuì cu IVI(1l- - -...--.-- - --J , .ni nr.T') Mìlano - Roma 1998, 20. Si veda anche la deposizione di Padre Jan Nota ai pro-ni OCD, Mìlan0 - ROrna 1995, IU. :ìì Veua dllLllL la .,F..------- -cessì: ìtgià alla lettura di Teresa di Avila ella credette di vedere davanti a sé la sua vocavzione a farsi Carrnelítana» (Sbímìííariíííì 94).
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MARCO PAOLINELLI LO SPLENDORE DEL CARMELO IN S. TERESA BENEDETTA DELLA CROCE

???....,.,.,ì ii LaLLOllCeSlmO solo tra il volg(
ed eravamo persuasi che la religione cattolica consistesse nel.
e Sulle glnOCChla e baciarp i m;-1: ' ----" a"

??? ?...... -s?ìììiaivisu questo rrìoao dì vedere. A questo tìp@'
di pregiudizi si aggiungeranno poi i «pregiudizi razionalistici»6, che aC-
COrnpagneranno la Sua fOr?azìnnp? iì-=+-11.-.++---1- ' --"compíìgneranno la stìa formazìone ìnìedleì+ììaìe e che. all'ìnìzìo. sc(Hne-
ranno la sua rìnessìone e la sua s{cssa posizione omana.

Nel 1913, dunque,-
? --- +* ..---ìì«x, cu e presurnìbìle che fosse arnrnata-da pr;

giudizi contrarí ad essa. Infatti, riferendo delle conferenze di Scheler che
1eaccadediascoltareaGottingqgììì,,ì,m,..-.-ìír"- =---?? ?? ..... -Il1(ILLI, l'llerenaO delle conf

le accade di ascoltare a Gottínga appunto nel 1913
bero su di lei, ----. . ,?,úìuììga appunto nel 1913, e dell'effetto che eb'l

parla del mondo della fede cristiana (anzi cattolica) COme
«tOfallnenfe scíìníìcr;ìí+--- -1- - '-'

? ? .?. ----5 -cx3;6BJ. r u per l'Tle 11 prìªlllo COI

mondo che fino allora mi era rimasto del tutto sconosciuto
dusse ancora alla fede. Mi dischiììc,. ,,-A --- -- º. - '++ .,- -ììì?ì?u .ìc()ílOSClLíO; non rnì con-

ausse ancora alla fede. Mi dischiuse però un nuOV0 ambito di fenomeni
davanfì al qualì OrÌÌlal nOn T)ntravrs rs;-'- -L:--2--- " º '. ??--- *#u-. ìvìx uiscnìuse perO un nuOV0 a.rnl
davanti ai quali ormai non potevo più chiudere gli occhi
Cl era SìaìO Q?ì'nn'rú -; --*-" - -"? ?... P,,.,vu ?piu cnìuaere gli occhi. Non per niente
ci era stato sempre ripetuto che dovevamo metterci di fronte a qualsiasi
COSa senza preconcettì. 2ett:Arìr4rs ì7; - *--*+: : -- - "

. , ?- . . .,íúiiauu u'a ì qualì erO cresciuta 5
e il mondo della fede mi si apriva repentinamente dinanzi>»

Fìno a nneal 'rùr=-'a" - -- - " ' -'- ---- -- -v- v ú ì cpcuunarrìente dìnanzì>i. - ª

Fino a quel momento, negli anni di Breslavia, alle scuole superiori CO-
me all'Università, le «auestinni r,,.ì:.:,.-- ì- - ªme all'Università, le «questioni relígíose»
te.

'esìavìa, alle scuole superiori co-
le aveva ignorate, più che evita-

Per quegli anni, dalla sua autobiografia emerge l'immagine di una ra-
rìgore ìnoraìp Ai nr ---ì - ----= " ª 'gazza di un grande rìgore ;or"ìl"'e,

ù-- ..?,,.,. ., ì,ìì auere etlCO e li perSegue COn
che è scandalizzata dalla superficialità COn cuii suoi COmpa*
InO le «queshonì dl Carattr'-rp - - =--'- ' ----- - --- - ùupCl I1(:lall[a COn Cul I Su(] COrnpa-

gni trascurano le «questioni di carattere generale» nOn avendo altro SCO-
pO Se nOn ìl dlVertllnenìO O ìl successo: una raaaar-ì - -l- - " -"- - ª
,,..- 2î

ª -

ªTR114.

;TR 89 (= LJF 229/238).
' Ivi.

ª LJF 160-161/173.
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Quanto a.lle «<questioni religiose», invece,quello che emerge esplicita-
BBìe più volte nella sua autobiografia, in riferimento a 51uesti anni, è ap-
punto íl suo totale,disinte.resse. Co.me i .suo,i, compa,gnì del Grupp,o peda-
gogico, .e ta.nti c.ol.leghi di Università, si colloc,a,nella categoria d.ei Frei-
geister, degli ««spiri.ti li.beri», noi diremmo dei «!iberi pensatori»; rispetto-
5a sì deNe opinioni religiose altrui, ma personalmente per niente interes-
satag. Di un amico ebreo, Eduard Metis, ella scrive: ««Metis aveva qualco-
5a di diverso da tutti gli altri miei compagni: era un ebreo strettamente
osservante e rispettoso della legge. Non rìe parlavamo molto; io lo lascia-
vo fare, ed egli non si dava la briga di esercitare una qualche influenza su
d; IH()>'º. Parlando di una compagna di classe cattolica con cui a volte fa-
ceva i compiti, si preoccupa di annotare: «di questioni religiose non ab-
biamo maì parlato»". Ancora, a proposito di Kaethe Scholz, un'altra com-
pagna, protestante: «non mi parve che la Scrittura significasse per lei
qualcosa di sacro. La diversità di origine e confessione non disturbava la
nostra amicizia e, se ne fossimo state toccate, avremmo parlato di argo-
menti religiosi con la stesSa franchezza con cui affrontavamo altri temi.
Una lieve mancanza di sintonia si verificava a volte nei discorsi politi-
cì...»'2. Insomma, i grandi ideali umanitari la entusiasmavano, la religio-
ne invece la lasciava fredda; la politica le interessava, la religione no'3.

A partire dalle conferenze di Scheler, invece, la situazione cambia: le
í«questioni religiose» diventano un suo assillo costante: «a Gottinga [...]
cominciai ad occuparmi di questioni religiose...>i". Non se ne occupa an-
cora in maniera sistematica. Però, l'esempio quotidiano di persone che vi-
vono di fede a poco a poco la segna in profondità: ««peî-sone con cui ave-

" Cf. LJF 163/175.
'º LJF 181/193.

" LJF 132/146.
' LJF 159/172.
" La biografia di Teresa Renata riporta la testimonianza di un'amica d'infanzía di

Edith Stein, Caterina Ruben, la quale, venendo a sapere della sua conversione, osserva tra
l'altro: ««Mì ricordavo inoltre la -sua per'tetta indifferenza di fronte ai problemi religiosi:
nelle lezioni di religione - che erano jerò di basso livello culturale - nemmeno la sua abi-
tuale ambizione riusciva a stimolarla ad un qualsiasi interesse. Come doveva essersi cam-

biata!»» (TR 144-145).
"' LJF 181-1 82/1 94; 230/238; 361/362; cf. anche LJF 283/288: ««a Gottinga :avevo im-

parato aa avere un profondo rispetto per le questioni religiose e le persone credenti». Si
vedano poi le lettere a Roman Ingarden del 20 febbraio 1917, del 19 febbraio 1918, del 10
e 12 ottobre 1918 (ESW XIV 42-44: 68-69; 103-106). ííAll'epoca in cui ho conosciuto la
Serva di Dio - depone Pauline Reinach ai Processi, riferendosi agli anni 1914-1921 - ella
cercava la verità nella filosofia, ed era preoccupata delle questionÎ riguardanti la fede+í; ri-
corda poi, in particolare, l'episodio della visita di Edith ad Anna Reinach nel 1917 (Sum-

marium 437).

l
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???....,.,.,ì ii LaLLOllCeSlmO solo tra il volg(ed eravamo persuasi che la religione cattolica consistesse nel.e Sulle glnOCChla e baciarp i m;-1: ' ----" a"
??? ?...... -s?ìììiaivisu questo rrìoao dì vedere. A questo tìp@'di pregiudizi si aggiungeranno poi i «pregiudizi razionalistici»6, che aC-COrnpagneranno la Sua fOr?azìnnp? iì-=+-11.-.++---1- ' --"compíìgneranno la stìa formazìone ìnìedleì+ììaìe e che. all'ìnìzìo. sc(Hne-ranno la sua rìnessìone e la sua s{cssa posizione omana.Nel 1913, dunque,-

? --- +* ..---ìì«x, cu e presurnìbìle che fosse arnrnata-da pr;giudizi contrarí ad essa. Infatti, riferendo delle conferenze di Scheler che1eaccadediascoltareaGottingqgììì,,ì,m,..-.-ìír"- =---?? ?? ..... -Il1(ILLI, l'llerenaO delle confle accade di ascoltare a Gottínga appunto nel 1913bero su di lei, ----. . ,?,úìuììga appunto nel 1913, e dell'effetto che eb'lparla del mondo della fede cristiana (anzi cattolica) COme«tOfallnenfe scíìníìcr;ìí+--- -1- - '-'

? ? .?. ----5 -cx3;6BJ. r u per l'Tle 11 prìªlllo COImondo che fino allora mi era rimasto del tutto sconosciutodusse ancora alla fede. Mi dischiììc,. ,,-A --- -- º. - '++ .,- -ììì?ì?u .ìc()ílOSClLíO; non rnì con-ausse ancora alla fede. Mi dischiuse però un nuOV0 ambito di fenomenidavanfì al qualì OrÌÌlal nOn T)ntravrs rs;-'- -L:--2--- " º '. ??--- *#u-. ìvìx uiscnìuse perO un nuOV0 a.rnldavanti ai quali ormai non potevo più chiudere gli occhiCl era SìaìO Q?ì'nn'rú -; --*-" - -"? ?... P,,.,vu ?piu cnìuaere gli occhi. Non per nienteci era stato sempre ripetuto che dovevamo metterci di fronte a qualsiasiCOSa senza preconcettì. 2ett:Arìr4rs ì7; - *--*+: : -- - "
. , ?- . . .,íúiiauu u'a ì qualì erO cresciuta 5e il mondo della fede mi si apriva repentinamente dinanzi>»Fìno a nneal 'rùr=-'a" - -- - " ' -'- ---- -- -v- v ú ì cpcuunarrìente dìnanzì>i. - ªFino a quel momento, negli anni di Breslavia, alle scuole superiori CO-me all'Università, le «auestinni r,,.ì:.:,.-- ì- - ªme all'Università, le «questioni relígíose»te.

'esìavìa, alle scuole superiori co-le aveva ignorate, più che evita-
Per quegli anni, dalla sua autobiografia emerge l'immagine di una ra-rìgore ìnoraìp Ai nr ---ì - ----= " ª 'gazza di un grande rìgore ;or"ìl"'e,

ù-- ..?,,.,. ., ì,ìì auere etlCO e li perSegue COnche è scandalizzata dalla superficialità COn cuii suoi COmpa*InO le «queshonì dl Carattr'-rp - - =--'- ' ----- - --- - ùupCl I1(:lall[a COn Cul I Su(] COrnpa-gni trascurano le «questioni di carattere generale» nOn avendo altro SCO-pO Se nOn ìl dlVertllnenìO O ìl successo: una raaaar-ì - -l- - " -"- - ª,,..- 2î ª -
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Quanto a.lle «<questioni religiose», invece,quello che emerge esplicita-BBìe più volte nella sua autobiografia, in riferimento a 51uesti anni, è ap-punto íl suo totale,disinte.resse. Co.me i .suo,i, compa,gnì del Grupp,o peda-gogico, .e ta.nti c.ol.leghi di Università, si colloc,a,nella categoria d.ei Frei-geister, degli ««spiri.ti li.beri», noi diremmo dei «!iberi pensatori»; rispetto-5a sì deNe opinioni religiose altrui, ma personalmente per niente interes-satag. Di un amico ebreo, Eduard Metis, ella scrive: ««Metis aveva qualco-5a di diverso da tutti gli altri miei compagni: era un ebreo strettamenteosservante e rispettoso della legge. Non rìe parlavamo molto; io lo lascia-vo fare, ed egli non si dava la briga di esercitare una qualche influenza sud; IH()>'º. Parlando di una compagna di classe cattolica con cui a volte fa-ceva i compiti, si preoccupa di annotare: «di questioni religiose non ab-biamo maì parlato»". Ancora, a proposito di Kaethe Scholz, un'altra com-pagna, protestante: «non mi parve che la Scrittura significasse per leiqualcosa di sacro. La diversità di origine e confessione non disturbava lanostra amicizia e, se ne fossimo state toccate, avremmo parlato di argo-menti religiosi con la stesSa franchezza con cui affrontavamo altri temi.Una lieve mancanza di sintonia si verificava a volte nei discorsi politi-cì...»'2. Insomma, i grandi ideali umanitari la entusiasmavano, la religio-ne invece la lasciava fredda; la politica le interessava, la religione no'3.A partire dalle conferenze di Scheler, invece, la situazione cambia: leí«questioni religiose» diventano un suo assillo costante: «a Gottinga [...]cominciai ad occuparmi di questioni religiose...>i". Non se ne occupa an-cora in maniera sistematica. Però, l'esempio quotidiano di persone che vi-vono di fede a poco a poco la segna in profondità: ««peî-sone con cui ave-

" Cf. LJF 163/175.
'º LJF 181/193.
" LJF 132/146.
' LJF 159/172." La biografia di Teresa Renata riporta la testimonianza di un'amica d'infanzía diEdith Stein, Caterina Ruben, la quale, venendo a sapere della sua conversione, osserva tral'altro: ««Mì ricordavo inoltre la -sua per'tetta indifferenza di fronte ai problemi religiosi:nelle lezioni di religione - che erano jerò di basso livello culturale - nemmeno la sua abi-tuale ambizione riusciva a stimolarla ad un qualsiasi interesse. Come doveva essersi cam-biata!»» (TR 144-145)."' LJF 181-1 82/1 94; 230/238; 361/362; cf. anche LJF 283/288: ««a Gottinga :avevo im-parato aa avere un profondo rispetto per le questioni religiose e le persone credenti». Sivedano poi le lettere a Roman Ingarden del 20 febbraio 1917, del 19 febbraio 1918, del 10e 12 ottobre 1918 (ESW XIV 42-44: 68-69; 103-106). ííAll'epoca in cui ho conosciuto laServa di Dio - depone Pauline Reinach ai Processi, riferendosi agli anni 1914-1921 - ellacercava la verità nella filosofia, ed era preoccupata delle questionÎ riguardanti la fede+í; ri-corda poi, in particolare, l'episodio della visita di Edith ad Anna Reinach nel 1917 (Sum-marium 437).
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vo da trattare quotidianamente e che circondavo di un'ammirata venera-
zione vivevano in quel mondo; dovevano dunque meritare almeno una se-
ria considerazione. Per il momento non mi dedicai ancora ad occuparmi
sistematicamente di questioni religiose (Glaubensfragen), perché ero an-
cora troppo presa da altre cose. Mi limitai ad accogliere senza resistenze
gli stimoli che mi venivano dall'ambiente circostante e, quasi senza ac-
corgermene, a poco a poco ne fui trasformata>15.

All'esempio che le è offerto quotidianamente da queste persone, si ag-
giungono le illuminazioni che le vengono da persone ignote incontrate
per caso'6, o da persone ben note, ma colte in circostanze eccezionali'7. In
diversi casi, poi, ella dovette ricercare la conversazione di interlocutori, poì,

che le offrissero il modo di approfondire tematiche religiose. Ad esempio,
da Gottinga scrisse al suo vecchio amico Eduard Metis chiedendogli
«quale fosse l'idea che aveva di Dio: se credesse in un Dio personale». Re-
stò raggelata dalla risposta: «Dio è spirito. Di più non si può dire in pro-
posito». «Fu - dice - come se avessi ricevuto una pietra invece di pane>i8.
Non dovette darsi per vinta, tuttavia, e dovette cercare ogni occasione per

" LJF 229-230/237-238 (=TR 89-90).
"' Per esempio a Francoforte, durante la visita alla città in compagnia di amici: ««cì fu

qualcosa che mi colpì piîi del R«jmerberg e dello Hirsc7'îgrabeìî. Entrammo in Duomo, per
qualche minuto, e, ìnentre sostavamo in rispettoso silenzio, entrò una donna con la bor-
sa della spesa, e si inginocchiò in Lll"l banco per una breve preghiera. Per me, si trattava di
una cosa assolutaì'nente nuova. Nelle sinagoglìe e nelle chiese protestanti che avevo visi-
tato, si andava solo per il servizio divino. Qui, invece, si veniva nella cl'ìiesa vuota, in mez-
zo, alle quotidiane occupazioni di un giorno di lavoro, come per ruì intimo colloquio. E'
una cosa che non ho più pot.?ito dimenticare» (LJF 362/363). In relazione a questo episo-
dio, cf. S. TERESA DI GESÙ, Vita, 37, 5: Dio non è coìne itísignori della terraù», e anche
un poveretto può accostarglisi in qualsiasi momento, con semplicità. Inoltre, si può sen-
tire nel racconto di Edith Stein una eco della ì«definizione+» teresiana di preghiera coì'ne
ìíun intimo rapporto di amicizia, un frequente intratteniìnento da solo a solo con Colui da
cui sappiamo di essere amati» (Vita, 8, 5).

" Si ricordi, ad eseìììpio, l'episodio faì'noso dell'incontro con Anna Reinach che ha da
poco perduto il maì-ito. La giovane vedova chiede l'aiuto di Edith, in nome della loro ami-
cizia, per metìere in ordine le carte del marito. Edith esita, perché si figura che le toccherà
il compito iì'npossibile di consolare una donì'ìa distrutta, straziata dal dolore per la perdi-
ta subita. Va, tuttavia, per dovere, e tì-ova una donna forte nel dolore, una donna che la fe-
de rende serena e quasi radiosa. Ricorda: íJu il ì'nio primo incontro coìì la Croce, la mia
prinìa esperienza della forza divina che dalla Croce emaì'ìa e si comunica a quelli che l'ab-
bracciano. Per la priìna volta mi fu dato di contemplare nella sua lunìinosa realtà la Chie-
sa nata dalla Passione salvifica di Cristo, nella sua vittorio sul pungolo della morte. Fu
quello il ì'nomento ìn cui la ìnia iì'ìcredulità crollò, impallidì l'ebraìsmo, e Cristo si levò
raggiante davanti al mio sguardo: Cristo nel mistero della sua Croce!»» (TR 104). Cf. anche
J. HIRSCHMANN, Suor Teresa Benedetta della Santa Croce, in W. HERBSTRITH (ed.)
Edith Stein, Vita e testimonianze, Città Nuova, Roma 1987, 141-145, qui 142.

"' LJF 181-1 82/194.

3pprofondìre quelle «questioni religiose>> che ormaì la tormentavano.
Qualche anno più tardi, a Friburgo, le sarà di maggiore aiuto la conver-
5azione COn la signorina Steiger che è oggetto della testimonianza di que-

e nella quale hanno una parte importante ìl profeta Elìa, ,eìlst'ultima,
Carmelo.

b. La testimonianza di Philomene Steiger: il pmfeta Elia
Rìsulta dalla sua testimonianza che Philomene Steiger, una commer-

ciante"di'te;sutr dr-FrÌburgo, ebbe con Edith Stein conversazioni estre-
'Che"'Ío sappia, esistono due testi che riferiscono imamente interessanti.

ricordi di Philomene Steiger ìn proposito. Elìsabeth Otto ha pubblicato,rl(:()í'ul ul 1 kuRJLììs-ììs- wy-.5..- --- r rin appendice alla sua monografia'g, iì testo della registrazione di una in-ln appenuicc aììa .ìuci ìììwì.,b.,.?.. , -- -- ?? .tervista alla signorina Steiger, che aggiunge informazioni preziose a quel[erVlbLd dll(l 51gllLlllll(.L ?---5 --, ---- --?? - ?le che già possediamo sul lungo cammino che portò Edith Stein alla con-le ('íle gla ynììhcúìúììì - - -- ..-.,. ----- - - ,versione e al battesimo. Un'altra testimonianza si trova poi nel volume
- --- ª ª" ª -=-ì- - r.»:*i-c+-:--r;ìrliiniìvìArhrì-yersìoíie C dl vaììc:h:ììììw. ----..-.- -----? ?miscellaneo di Waltraud Herbstrith intitolato Edith Ste'm J'i;tdin uml Chri?InlSCell;íllCl) Llì s«aììì «yy î.,. ..?.-.--- ---? ?stin [Edith Steirì ebrea e cristianal2º. Vale la pena di osservare subito che

"PhiloL'mene Steiger Won figura tra-i testimoni ascoltati ai processi canoru?
Ci.

Edith Stein aVeVa conosciuto Philomene Steiger, a Friburgo, negli an-l-glLíl OLelll avcvcì ywììw --- - - - - --------? ?? ? , ,ni 1916-1919, secondo la testimonianza riportata da W. Herbstrith;
:rede di"pot'er precî;are -Eìisabe"th Otto22). A ragione, Elìsa-(1917-1918, crede di poter precìsare ?c,uaucìu úi?u y- ,. ..b.,...., ?????beth Otto presenta Philomene Steiger come una di quelle persone (qualioeîn uuo pí-ebcuìú ì lll1(Jlll---- ,-.-,-- -- - -. - -Adolph e Anna Reinach, e si potrebbero aggiungere la donna anonima del

Duomo di Francoforte ad altri ancora) che hanno offerto ad Edith Stein
rgnìficative ai fede vissuta; l'incontro con queste personetestimonianze si?'leSlìlNuìììaììbc. >x6ìììh- --,.., +* *+ - . ? ? ,è dì fondamentale ìmportanza per il suo personale cammino che la con
Nella signora Steiger «Edith Stein incontra una donnadurrà alla fede.aurra aIld' leuC- 1%C1' s-b---- - - - --b - - --.che comunica con gioia e con entusiasmo la sua esperienza di fede e cheCne Coínuiìic.:i buii 6ì,ìì«. , ,,,.. ,.--- ?-? .nella Sua professione di fede è capace dì farle accostare le verìtà centrali

dell'annuncio cristiano»23,

Gott. Eine Untersuc7'zung zur theo2og'tsc)îen Grtmdlage der" E. OTTO, Welt, Peìson,'g'rìr'a'Í-'Di'ss'er'Íatiªo;,ª Pat;is Verlag, Vallendar-Schónstatt 1990,Mystik bei Eílith Steùaì, Inau;
<17s Ì'84J l'inrervista è del 30-giugno 1984.!)4,' l'ìntervista e ueì »v 6ìì-+6ììv ì ì---.W. HERBSTRITH, Etlith Stein Júdin rmd C?'+ristin, Verlag Neue Stadt, Mùnchen-Zú-Jll

rich-Wierì 1995, 53-55.
" Ivi, 53.
" E. OTTO, Welt, 108.
" Ivi.
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vo da trattare quotidianamente e che circondavo di un'ammirata venera-zione vivevano in quel mondo; dovevano dunque meritare almeno una se-ria considerazione. Per il momento non mi dedicai ancora ad occuparmisistematicamente di questioni religiose (Glaubensfragen), perché ero an-cora troppo presa da altre cose. Mi limitai ad accogliere senza resistenzegli stimoli che mi venivano dall'ambiente circostante e, quasi senza ac-corgermene, a poco a poco ne fui trasformata>15.
All'esempio che le è offerto quotidianamente da queste persone, si ag-giungono le illuminazioni che le vengono da persone ignote incontrateper caso'6, o da persone ben note, ma colte in circostanze eccezionali'7. Indiversi casi, poi, ella dovette ricercare la conversazione di interlocutori, poì,

che le offrissero il modo di approfondire tematiche religiose. Ad esempio,da Gottinga scrisse al suo vecchio amico Eduard Metis chiedendogli«quale fosse l'idea che aveva di Dio: se credesse in un Dio personale». Re-stò raggelata dalla risposta: «Dio è spirito. Di più non si può dire in pro-posito». «Fu - dice - come se avessi ricevuto una pietra invece di pane>i8.Non dovette darsi per vinta, tuttavia, e dovette cercare ogni occasione per

" LJF 229-230/237-238 (=TR 89-90).
"' Per esempio a Francoforte, durante la visita alla città in compagnia di amici: ««cì fuqualcosa che mi colpì piîi del R«jmerberg e dello Hirsc7'îgrabeìî. Entrammo in Duomo, perqualche minuto, e, ìnentre sostavamo in rispettoso silenzio, entrò una donna con la bor-sa della spesa, e si inginocchiò in Lll"l banco per una breve preghiera. Per me, si trattava diuna cosa assolutaì'nente nuova. Nelle sinagoglìe e nelle chiese protestanti che avevo visi-tato, si andava solo per il servizio divino. Qui, invece, si veniva nella cl'ìiesa vuota, in mez-zo, alle quotidiane occupazioni di un giorno di lavoro, come per ruì intimo colloquio. E'una cosa che non ho più pot.?ito dimenticare» (LJF 362/363). In relazione a questo episo-dio, cf. S. TERESA DI GESÙ, Vita, 37, 5: Dio non è coìne itísignori della terraù», e ancheun poveretto può accostarglisi in qualsiasi momento, con semplicità. Inoltre, si può sen-tire nel racconto di Edith Stein una eco della ì«definizione+» teresiana di preghiera coì'neìíun intimo rapporto di amicizia, un frequente intratteniìnento da solo a solo con Colui dacui sappiamo di essere amati» (Vita, 8, 5).

" Si ricordi, ad eseìììpio, l'episodio faì'noso dell'incontro con Anna Reinach che ha dapoco perduto il maì-ito. La giovane vedova chiede l'aiuto di Edith, in nome della loro ami-cizia, per metìere in ordine le carte del marito. Edith esita, perché si figura che le toccheràil compito iì'npossibile di consolare una donì'ìa distrutta, straziata dal dolore per la perdi-ta subita. Va, tuttavia, per dovere, e tì-ova una donna forte nel dolore, una donna che la fe-de rende serena e quasi radiosa. Ricorda: íJu il ì'nio primo incontro coìì la Croce, la miaprinìa esperienza della forza divina che dalla Croce emaì'ìa e si comunica a quelli che l'ab-bracciano. Per la priìna volta mi fu dato di contemplare nella sua lunìinosa realtà la Chie-sa nata dalla Passione salvifica di Cristo, nella sua vittorio sul pungolo della morte. Fuquello il ì'nomento ìn cui la ìnia iì'ìcredulità crollò, impallidì l'ebraìsmo, e Cristo si levòraggiante davanti al mio sguardo: Cristo nel mistero della sua Croce!»» (TR 104). Cf. ancheJ. HIRSCHMANN, Suor Teresa Benedetta della Santa Croce, in W. HERBSTRITH (ed.)Edith Stein, Vita e testimonianze, Città Nuova, Roma 1987, 141-145, qui 142."' LJF 181-1 82/194.

3pprofondìre quelle «questioni religiose>> che ormaì la tormentavano.Qualche anno più tardi, a Friburgo, le sarà di maggiore aiuto la conver-5azione COn la signorina Steiger che è oggetto della testimonianza di que-e nella quale hanno una parte importante ìl profeta Elìa, ,eìlst'ultima,
Carmelo.

b. La testimonianza di Philomene Steiger: il pmfeta Elia
Rìsulta dalla sua testimonianza che Philomene Steiger, una commer-ciante"di'te;sutr dr-FrÌburgo, ebbe con Edith Stein conversazioni estre-'Che"'Ío sappia, esistono due testi che riferiscono imamente interessanti.ricordi di Philomene Steiger ìn proposito. Elìsabeth Otto ha pubblicato,rl(:()í'ul ul 1 kuRJLììs-ììs- wy-.5..- --- r rin appendice alla sua monografia'g, iì testo della registrazione di una in-ln appenuicc aììa .ìuci ìììwì.,b.,.?.. , -- -- ?? .tervista alla signorina Steiger, che aggiunge informazioni preziose a quel[erVlbLd dll(l 51gllLlllll(.L ?---5 --, ---- --?? - ?le che già possediamo sul lungo cammino che portò Edith Stein alla con-le ('íle gla ynììhcúìúììì - - -- ..-.,. ----- - - ,versione e al battesimo. Un'altra testimonianza si trova poi nel volume- --- ª ª" ª -=-ì- - r.»:*i-c+-:--r;ìrliiniìvìArhrì-

yersìoíie C dl vaììc:h:ììììw. ----..-.- -----? ?miscellaneo di Waltraud Herbstrith intitolato Edith Ste'm J'i;tdin uml Chri?InlSCell;íllCl) Llì s«aììì «yy î.,. ..?.-.--- ---? ?stin [Edith Steirì ebrea e cristianal2º. Vale la pena di osservare subito che"PhiloL'mene Steiger Won figura tra-i testimoni ascoltati ai processi canoru?
Ci.

Edith Stein aVeVa conosciuto Philomene Steiger, a Friburgo, negli an-l-glLíl OLelll avcvcì ywììw --- - - - - --------? ?? ? , ,ni 1916-1919, secondo la testimonianza riportata da W. Herbstrith;:rede di"pot'er precî;are -Eìisabe"th Otto22). A ragione, Elìsa-(1917-1918, crede di poter precìsare ?c,uaucìu úi?u y- ,. ..b.,...., ?????beth Otto presenta Philomene Steiger come una di quelle persone (qualioeîn uuo pí-ebcuìú ì lll1(Jlll---- ,-.-,-- -- - -. - -Adolph e Anna Reinach, e si potrebbero aggiungere la donna anonima delDuomo di Francoforte ad altri ancora) che hanno offerto ad Edith Steinrgnìficative ai fede vissuta; l'incontro con queste personetestimonianze si?'leSlìlNuìììaììbc. >x6ìììh- --,.., +* *+ - . ? ? ,è dì fondamentale ìmportanza per il suo personale cammino che la conNella signora Steiger «Edith Stein incontra una donnadurrà alla fede.aurra aIld' leuC- 1%C1' s-b---- - - - --b - - --.che comunica con gioia e con entusiasmo la sua esperienza di fede e cheCne Coínuiìic.:i buii 6ì,ìì«. , ,,,.. ,.--- ?-? .nella Sua professione di fede è capace dì farle accostare le verìtà centralidell'annuncio cristiano»23,

Gott. Eine Untersuc7'zung zur theo2og'tsc)îen Grtmdlage der" E. OTTO, Welt, Peìson,'g'rìr'a'Í-'Di'ss'er'Íatiªo;,ª Pat;is Verlag, Vallendar-Schónstatt 1990,Mystik bei Eílith Steùaì, Inau;<17s Ì'84J l'inrervista è del 30-giugno 1984.!)4,' l'ìntervista e ueì »v 6ìì-+6ììv ì ì---.W. HERBSTRITH, Etlith Stein Júdin rmd C?'+ristin, Verlag Neue Stadt, Mùnchen-Zú-Jll

rich-Wierì 1995, 53-55.
" Ivi, 53.
" E. OTTO, Welt, 108.
" Ivi.
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Riporto qui di seguito i due testi che contengono i ricordi di Philo?
mene Steiger; a(,gìungerò poi, in corpo minore-, u'n; ;erie'di o;serÌvazÌÌiÌoÍnuÌ
che ritengo uîili per favorirne la compre;';ione ;er co;test'o"d;'Íl"i'tªin'elu;a1:
rio spirituale che Edith Stein stava compiendo in -quegli anni; "În"fineÌ,"cÌearl
cherò di dare una valutazione generale di questa testimonianza, in rela-
zione al nostro tema specifico. -Ecco, i:, in primo luogo, il testo dell'intervi-
sta riportato in appendice alla monografia di Elis'a'ob':e'th Otto":

ogni Sabbat [Edith Steinl andava alla sinagoga COn la«Ogni sabato,

mammaª'. Però, mi ha detto che non avrebbe avuto pi'ù niente-a-c"hebfa;e 'COn
la sua religione ebraica, perché era entrata co-n dec'ision;nella sc'i':a'de'l p'rºo":

e che non aveva parlato più con nessuno dí quell'argome'nto,fessor Sternb',
: «5i-di essere rimasta semplicemente nella sua scia. E lei [Edith] ha detto:

gnorina Steiger, sono aíea»»ª'. Ha detto proprio così. Allora io-ho-dettorª«No,
lei non lo è, signorina dott. Stein; questo bisogna-che-glielo dica 'Ín""qu'e'st"o
stesso momento. Certo, iìícb.bu ííìonîemo. berto, ìo sono cinque anni più giovane di lei, ma lei nOn è
atea». «E allora lei che cosa pensa [che io siaj?í». Allora io -[la-signori;a 'Stei-
gerl ho detto: ííLei è una che è in ricerca (eine Sucherin). Lei mi ha fatto due
domande, poco fa, che mi hanno fatto capire che-leÌ'no'n viveªque;t'eªc"o"se""'inº
maniera superficiale. Le ho parlato dello Spirito di Dio nell'AT J-perché l"ei
ha la sua Torah"' - dello Spirito di Dio nell'AT. E questo Spirito di Dio opera
nell'intimo dell'uomo, ogni volta in un modo diverso. E questo è la relazio-
nalità dell'essere (Seinsbezogenheit). E questo opera, noi lo chíamíamo lo
Spirito Santo». E poi le ho spiegato che cosa noi'creaia;o -dellAªSªa;ti"ss'Ím""a

. E che solo perTrinità. E che questo Gesù è venuto per parlarci del-P;d;e-.
mezzo di Gesù il Messia abbiamo davvero sperimentato che COSa accade nel-

. E nell'AT, se si }eg?I'ambito dívino: Dio Padre, Dio Figlio, Dio Spirit-o-S-ant'o
ge l'Esodo, o il Deuteronomio, si trovano tanti aspetti in cui c'è lo Spirito

, signori-Santo, o lo Spirito Santo opera dentro l'uomo. E i pro'fetÌ-, ho-d;tto:
io, e hanno por?na dott. Stein, creda, i profeti, erano pieni dello Sp'irì'o-dÌ' Dio:

tato la rivelazione agli uomini, così come l'avevano ricevuta dallo Spirito di
Dio, per es. Elia... E poi le ho raccontato di Elia.

, ----J-.. - - --,-6--ìììììa aìcîgeí, aueSSO SOn0 10 Che deVO dìrle qual-
cosa. Lei parla sempre della fede. Io però non vorrei credere, io vorrei sa-[Edithl ««Ma vede, signorina Steiger, adesso sono ío che devo dirle qual

, - -- .---,. .,.m L(uL. IU pClU Il(Jll VOrrel CreClerel 10 VOrrei Sa-

pere». Allora io ho detto: «Certo, certo, lei è una filosofa, una scienziata,
quelli vogliono sempre sapere. La fede però non -è-s';apere,-è l'umile:'c"ce"ªtt'aª:
zione della verità che Dio ci rivelae). E : profeti ci hann; rivela-to--qu'e;a 'v':
rità grazie allo Spirito di Dio, che li ha guidati. E poi le ho raccontato di Elia,
come lui stesso una volta ha vacillato,-è si è disteso sotto-Wn-c;spo"di"g"in"eª:
stra, ed era desideroso di morireº. E che poi si è intesa la voce: 'Alzati e man?
gia, perché hai ancora una lunga strada'davWnti-a-te' E con "Ía'fo:a' da"t'a;"li

da questo cibo -...- Elia si è spinto fino al monte Oreb"'. E là ha costruito un
eremo sul Monte Carmelo, questo Elia. Ed è stato perciò propriamente il
fondatore dei Carmeli. Non so se lei sa che cosa è un Carmelo, signorina
Stein. Non ci sono Carmeli solo sul Monte Carmelo, o sull'Ermon o sull'E-
bron, ma anche qui. Ci sono diversi Carmeli. E proprio Elia ne fu il primo
fondatore, perché ha cercato questa solitudine, e dal deserto o dalla solitu-
dine ha trasmesso di nuovo agli uomini questa unione con Dio e con lo Spi-
rito di Dio. «Sì, ma come PLlò essere che lei creda così, e che tutto questo le
penetri così nell'intimo?» [domandò E. Stein]. Allora ho detto: «íCome ho ri-
cevuto la Cresima ..., allora mi è apparso chiaramente che corpo e spirito si
danno in una sintesi, che l'uomo non è solo biologia, solo materia, ma che
dentro l'uomo c'è anche uno spirito che agisce, che vuole, sempre di nuovo,
che cerca qualcosa di diverso dalle solite banalità. E in occasione della Cre-
sima ho pregato con tanto serietà che lo Spirito Santo volesse giungere sino
a me e diventare l'amico della mia vita. E nel momento della cresima - ho al-

lora pianto, pianto di gioia, io giovane ragazzina di 14 anni - mi sembrò co-
me di sperimentare in modo tanto vivo che è lo Spirito Santo a dominare in
noi. E allora questo diventa la parte dominante della nostra vita, cosicché
possiamo padroneggiare la nostra vita"'. Non il quotidiano, non il biologico,
non il corpo, ma lo spirito che è in noi deve essere la parte dominante nella
nostra esistenza. Signorina dott. Stein, le dìco una cosa: preghi che lo Spiri-
to Santo scenda anche su di lei! Perché anche nella Torah si parla dello Spi-
rito Santo, non solo da noí. Ma poi Cristo, il Messia, ci ha mostrato chi è lo
Spirito». ((Sì, ma lei come fa [a pregare lo Spirito Santo]?» - Allora ho detto:
««Da quella volta prego ogni gíorno, qualche giorno 10 volte, qualche giorno
20, qualche giorno 5, secondo la mia disposizione interiore: «'Discendi su di
ìne, Spirito Santo, illuminami, io ti seguo. Amen'». «Deve stare seduta o in-
ginocchiata, che cosa fa?» «E lo stesso, lo si può fare anche mentre si lavo-
ra. Si possono tenere le mani giunte...Può anche pregare solo col pensiero:
'Discendi Spirito Santo...'. E poi, vedrà, poi riceve una forza nell'intimo, e la
grazia». - ((Sì, con lei vorrei parlare ancora. Avrà ancora tempo?». Allora ho
detto: <«Sì...ci incontreremo ancora». E quando ci siamo incontrate di nuo-
vo, siamo partite proprio dal punto a cui eravamo restate. Io ho detto: «Ha
provato, adesso, a pregare Viení, Spirito Santo'?» - «<...non sono battezzata,
non sono della sua religione». - ««Ma non fa niente, può farlo lo stesso, anche
se non è battezzata. Lei non è assolutamente un'atea, lei è ín ricerca. Leí cer-
ca la verità. La verità viene portata dallo Spirito Santo" e diventa tanto viva
in noi, che noi realmente...». Di questo ho parlato con Iei la seconda volta. E
lei ha detto: ««Se potessi credere che questo Gesù è il Messia, darei la mia vi-
ta in offerta per il mio popolo»l)... Allora io ho detto: «Lei può crederlo. Non
è morto invano sulla croce. Egli era il Messia. E ci ha raccontato del Padre.
Questo può veramente crederlo...».
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Riporto qui di seguito i due testi che contengono i ricordi di Philo?mene Steiger; a(,gìungerò poi, in corpo minore-, u'n; ;erie'di o;serÌvazÌÌiÌoÍnuÌche ritengo uîili per favorirne la compre;';ione ;er co;test'o"d;'Íl"i'tªin'elu;a1:rio spirituale che Edith Stein stava compiendo in -quegli anni; "În"fineÌ,"cÌearlcherò di dare una valutazione generale di questa testimonianza, in rela-zione al nostro tema specifico. -Ecco, i:, in primo luogo, il testo dell'intervi-sta riportato in appendice alla monografia di Elis'a'ob':e'th Otto":
ogni Sabbat [Edith Steinl andava alla sinagoga COn la«Ogni sabato,

mammaª'. Però, mi ha detto che non avrebbe avuto pi'ù niente-a-c"hebfa;e 'COnla sua religione ebraica, perché era entrata co-n dec'ision;nella sc'i':a'de'l p'rºo":e che non aveva parlato più con nessuno dí quell'argome'nto,fessor Sternb',

: «5i-di essere rimasta semplicemente nella sua scia. E lei [Edith] ha detto:gnorina Steiger, sono aíea»»ª'. Ha detto proprio così. Allora io-ho-dettorª«No,lei non lo è, signorina dott. Stein; questo bisogna-che-glielo dica 'Ín""qu'e'st"o
stesso momento. Certo, iìícb.bu ííìonîemo. berto, ìo sono cinque anni più giovane di lei, ma lei nOn èatea». «E allora lei che cosa pensa [che io siaj?í». Allora io -[la-signori;a 'Stei-gerl ho detto: ííLei è una che è in ricerca (eine Sucherin). Lei mi ha fatto duedomande, poco fa, che mi hanno fatto capire che-leÌ'no'n viveªque;t'eªc"o"se""'inºmaniera superficiale. Le ho parlato dello Spirito di Dio nell'AT J-perché l"eiha la sua Torah"' - dello Spirito di Dio nell'AT. E questo Spirito di Dio operanell'intimo dell'uomo, ogni volta in un modo diverso. E questo è la relazio-nalità dell'essere (Seinsbezogenheit). E questo opera, noi lo chíamíamo loSpirito Santo». E poi le ho spiegato che cosa noi'creaia;o -dellAªSªa;ti"ss'Ím""a

. E che solo perTrinità. E che questo Gesù è venuto per parlarci del-P;d;e-.
mezzo di Gesù il Messia abbiamo davvero sperimentato che COSa accade nel-

. E nell'AT, se si }eg?I'ambito dívino: Dio Padre, Dio Figlio, Dio Spirit-o-S-ant'o
ge l'Esodo, o il Deuteronomio, si trovano tanti aspetti in cui c'è lo Spirito

, signori-Santo, o lo Spirito Santo opera dentro l'uomo. E i pro'fetÌ-, ho-d;tto:
io, e hanno por?na dott. Stein, creda, i profeti, erano pieni dello Sp'irì'o-dÌ' Dio:tato la rivelazione agli uomini, così come l'avevano ricevuta dallo Spirito diDio, per es. Elia... E poi le ho raccontato di Elia.

, ----J-.. - - --,-6--ìììììa aìcîgeí, aueSSO SOn0 10 Che deVO dìrle qual-cosa. Lei parla sempre della fede. Io però non vorrei credere, io vorrei sa-
[Edithl ««Ma vede, signorina Steiger, adesso sono ío che devo dirle qual

, - -- .---,. .,.m L(uL. IU pClU Il(Jll VOrrel CreClerel 10 VOrrei Sa-pere». Allora io ho detto: «Certo, certo, lei è una filosofa, una scienziata,quelli vogliono sempre sapere. La fede però non -è-s';apere,-è l'umile:'c"ce"ªtt'aª:zione della verità che Dio ci rivelae). E : profeti ci hann; rivela-to--qu'e;a 'v':rità grazie allo Spirito di Dio, che li ha guidati. E poi le ho raccontato di Elia,come lui stesso una volta ha vacillato,-è si è disteso sotto-Wn-c;spo"di"g"in"eª:stra, ed era desideroso di morireº. E che poi si è intesa la voce: 'Alzati e man?gia, perché hai ancora una lunga strada'davWnti-a-te' E con "Ía'fo:a' da"t'a;"li

da questo cibo -...- Elia si è spinto fino al monte Oreb"'. E là ha costruito un
eremo sul Monte Carmelo, questo Elia. Ed è stato perciò propriamente il
fondatore dei Carmeli. Non so se lei sa che cosa è un Carmelo, signorina
Stein. Non ci sono Carmeli solo sul Monte Carmelo, o sull'Ermon o sull'E-
bron, ma anche qui. Ci sono diversi Carmeli. E proprio Elia ne fu il primo
fondatore, perché ha cercato questa solitudine, e dal deserto o dalla solitu-
dine ha trasmesso di nuovo agli uomini questa unione con Dio e con lo Spi-
rito di Dio. «Sì, ma come PLlò essere che lei creda così, e che tutto questo le
penetri così nell'intimo?» [domandò E. Stein]. Allora ho detto: «íCome ho ri-
cevuto la Cresima ..., allora mi è apparso chiaramente che corpo e spirito si
danno in una sintesi, che l'uomo non è solo biologia, solo materia, ma che
dentro l'uomo c'è anche uno spirito che agisce, che vuole, sempre di nuovo,
che cerca qualcosa di diverso dalle solite banalità. E in occasione della Cre-
sima ho pregato con tanto serietà che lo Spirito Santo volesse giungere sino
a me e diventare l'amico della mia vita. E nel momento della cresima - ho al-
lora pianto, pianto di gioia, io giovane ragazzina di 14 anni - mi sembrò co-
me di sperimentare in modo tanto vivo che è lo Spirito Santo a dominare in
noi. E allora questo diventa la parte dominante della nostra vita, cosicché
possiamo padroneggiare la nostra vita"'. Non il quotidiano, non il biologico,
non il corpo, ma lo spirito che è in noi deve essere la parte dominante nella
nostra esistenza. Signorina dott. Stein, le dìco una cosa: preghi che lo Spiri-
to Santo scenda anche su di lei! Perché anche nella Torah si parla dello Spi-
rito Santo, non solo da noí. Ma poi Cristo, il Messia, ci ha mostrato chi è lo
Spirito». ((Sì, ma lei come fa [a pregare lo Spirito Santo]?» - Allora ho detto:
««Da quella volta prego ogni gíorno, qualche giorno 10 volte, qualche giorno
20, qualche giorno 5, secondo la mia disposizione interiore: «'Discendi su di
ìne, Spirito Santo, illuminami, io ti seguo. Amen'». «Deve stare seduta o in-
ginocchiata, che cosa fa?» «E lo stesso, lo si può fare anche mentre si lavo-
ra. Si possono tenere le mani giunte...Può anche pregare solo col pensiero:
'Discendi Spirito Santo...'. E poi, vedrà, poi riceve una forza nell'intimo, e la
grazia». - ((Sì, con lei vorrei parlare ancora. Avrà ancora tempo?». Allora ho
detto: <«Sì...ci incontreremo ancora». E quando ci siamo incontrate di nuo-
vo, siamo partite proprio dal punto a cui eravamo restate. Io ho detto: «Ha
provato, adesso, a pregare Viení, Spirito Santo'?» - «<...non sono battezzata,
non sono della sua religione». - ««Ma non fa niente, può farlo lo stesso, anche
se non è battezzata. Lei non è assolutamente un'atea, lei è ín ricerca. Leí cer-
ca la verità. La verità viene portata dallo Spirito Santo" e diventa tanto viva
in noi, che noi realmente...». Di questo ho parlato con Iei la seconda volta. E
lei ha detto: ««Se potessi credere che questo Gesù è il Messia, darei la mia vi-
ta in offerta per il mio popolo»l)... Allora io ho detto: «Lei può crederlo. Non
è morto invano sulla croce. Egli era il Messia. E ci ha raccontato del Padre.
Questo può veramente crederlo...».
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Ed ecco il testo riportato da Waltraud Herbstrith; si tratta di un do-
cumento conservato nell'archivio del Carmelo Edith-Stein, a Tubinga24:

((HO conosciuto personalì'nente quella grande donna negli anni 1916-
1919, quando non aveva ancora accettato la fede cattolica. Più tardi, ho Iet-
to molte cose scritte da lei, e ì'nolte su di lei, ma, presa da tante faccende e
preoccupazioni durante i quarantuno anni del mio lavoro di commerciante,
ho trascurato di scrivere io stessa un contributo su di lei. Ouando, nel 1980,
mi si chiese di parlare di lei, acconsentii COII gioia e riferii che ebbi l'occa-
sione di essere utile ad una studentessa di nome Simon, un'amica di Edith
Stein che aveva una mano deforme e che aveva bisogno di essere aiutata per
cucire abiti"". In ringraziamento, la signorina Simon mi fece conoscere
Edith Stein, e ci incontrammo diverse volte, la sera. Edith Stein asseriva di
essere atea, di andare alla sinagoga con la mamma quando era a casa a Bre-
slaviaª', di pregare ebraico, ma di essere passata all'ateismoª' grazie al pro-
fessor Sternb'. In me, una cattolica credeme, si interessava della ì'nia posi-
zione nei confronti della religione. Io cominciai a parlarle dei profetid), di
quanto dicono del Messia che deve venire, di Ezechiele, Daniele, Isaia, ecc."',
di Elia e del suo viaggio al monte Oreb, della sua vita eremitica e del monte
Carmelo. Non la smetteva di farmi domande, e io le dissi: «Lei non è un'atea,
è una che è in rìcerca. Non è il sapere, è solo la fede che può aiutarla. Co-
minci a pregare lo Spirito Santo. Il giorno della mia Cresima, ho scelto lo
Spirito Santo come l'amico della mia vita, e prego ogni giorno: 'Discendi su
di me, Spirito Santo, illuminami, io ti seguo. Amen'. Faccia così, e, nello Spi-
rito Santo, imparerà a credere e a riconoscere Gesù coì'ne il Messia, e impa-
rerà ad amare». Edith Stein ascoltava in silenzio, e mi guardava fisso con i
suoi grandi occhi scuri. All'iìnprovviso mi interruppe e disse: t«Tutto questo,
lei lo ha preso dai suoi genitori?» Al che io risposi con una massima di mia
madre: í«Quello che erediti dai tuoi padri, sforzati di entrarne in pOSSeSSO».
Per il nostro incontro successivo, mia madre aveva cotto dei dolci, prepara-
to la cioccolata, e poi adornammo un tavolo con rami di abete, collocammo
una Madonna nel centro, e festeggiammo l'Avvento, e vi facemmo parteci-
pare Edith Stein. Io cantai Rorate coeli desupeì: Quando ebbi finito, ella chie-
se: ««Che cosa intende lei per fe«ìe?»» Le risposi: «La fede non è sapere, ma l'u-
mile accettazione della verità rivelata da Dioº'. Signorina Stein, preghi lo
Spirito Santo». Ella disse: «Mi faccia vedere come prega». Mi venne in men-
te di pregare per i sette doni. Ella congiunse le mani. Le suggerii di dire ogni
giorno: 'Discendi su di me, Spirito Santo, illuì'ninami, io ti seguo. Amen'. Al

i, dovetti cantare di nuovo Rorate coeli. Ci lasciammomomento di separarci,
;-n;tte-inoltrata, verso le due, dopo molto parlare. Non incontrai più la si-
gnorina dott. Stein. Continuò a lavorare da Husserl, incontrò la signora Con-
radJMartius. Là le capitò tra le mani il libro della grande Teresa di Spagna.
'Ía-su;-ricerca della v'erità continuò, e nel suo ((Sì)) a Gesù come il Messia che
è-veramente venuto divenne credente. Anche la sig.na Simon era ebrea, e
mor': -sotto i nazionalsocialisti nel campo di concentramento di Theresien-
Stadt))",

Quello che subito salta agli occhi, confrontando i due testi, è la loro
sosta'nziªale-Jrìcordanza per"quanto 'riguarda i temi trattati durante gli
rncont;i-tra-Edith Stein e Philomene Steiger. Secondo entrambi i testi,
'ffi"dith'S'teÎn si-recava-con la madre alla sinagoga, e l'««ateismo» di Edith
Stei-n va rÌco-Ilegato all'influsso di W. Stern; secondo entrambi i testi, poi,
la ;ÌgnorÌn-a Steimer non giudicò Edith Stein un'atea, ma una ricercatrice
';ììa"v;;ît; re-pºarlò-deÌ ;rofeti, in particolare di Elia e fece allusione al
C"armeloJ-le presentò la fede come umile accettazione di una verità rive-
lata':-l'a- ÌnvitA Edith a pregare lo Spirito Santo. Tuttavia, il primo testo,
mueJllo dell'intervista riportata da Elisabeth Otto, è decisamente più rìcco

i, che hanno in esso un risalto enor-quanto allo sviluppo dei diversi temi,
"memente-mag'gio"r'e, in-partÌcolare Elia e il Carmelo, la fede e la preghie-
;a-. "Il ;econdoºt'oesto offre elementi nuovi in riferimento a quello che è l'am-
brerìJta;ione storica, éoncreta dei colloqui (in che modo Philomene Stei-
g; 'abbia-avuto-occasione di conoscere Edith Stein, la piccola celebra-
bzion;-dell'Avv'ento in casa Steiger, la sorte della signorina Simon). In par-
;ico'lWre,';oi,ºsol-o nel-testo riportato da Elìsabeth Otto Edìth Stein parla
di offrir'si"co'me-vittima per il'suo popolo; solo nel testo riportato da Wal-
';a'ffid He-rbstrÌth' Edith Stein chiede alla signorina Steìger se la fede le sia
stata trasmessa in famiglia, dai genitori.

I due testi, e in particolare del primo, sono ricchi di elementi e spun-
ti che-sono-in-armonia con quanto già sappiamo delle esperienze di Edith
Ste'i'n dr'quemlr ;n-ni,-e-vicev-ersa la conos'cenza che abbiamo per altra fon-
te di'que'll;-e5sper"ìenze 'ci permette di avanzare supposizioni su quelle che
po;so'no esser"e state le reazioni di Edith Stein alle parole della Steiger. In
;econdo luogo, viene però fatto di sospettare che ci possano essere come

i» di temi caratteristici di Edith Stein, come se la Stei-delle ««anticipazioni»
ge; ;ves;-e Ì-nrconsapevolmente rielaborato il suo ricordo degli argomenti
t'orattati in quei coll-oqui sulla base di quanto più tardi venne a conoscere

" W. HERBSTRITH, Edith Stein Jíìdin urwl Christin, 131 . '-" Ivi, 53-55.
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Ed ecco il testo riportato da Waltraud Herbstrith; si tratta di un do-
cumento conservato nell'archivio del Carmelo Edith-Stein, a Tubinga24:

((HO conosciuto personalì'nente quella grande donna negli anni 1916-
1919, quando non aveva ancora accettato la fede cattolica. Più tardi, ho Iet-
to molte cose scritte da lei, e ì'nolte su di lei, ma, presa da tante faccende e
preoccupazioni durante i quarantuno anni del mio lavoro di commerciante,
ho trascurato di scrivere io stessa un contributo su di lei. Ouando, nel 1980,
mi si chiese di parlare di lei, acconsentii COII gioia e riferii che ebbi l'occa-
sione di essere utile ad una studentessa di nome Simon, un'amica di Edith
Stein che aveva una mano deforme e che aveva bisogno di essere aiutata per
cucire abiti"". In ringraziamento, la signorina Simon mi fece conoscere
Edith Stein, e ci incontrammo diverse volte, la sera. Edith Stein asseriva di
essere atea, di andare alla sinagoga con la mamma quando era a casa a Bre-
slaviaª', di pregare ebraico, ma di essere passata all'ateismoª' grazie al pro-
fessor Sternb'. In me, una cattolica credeme, si interessava della ì'nia posi-
zione nei confronti della religione. Io cominciai a parlarle dei profetid), di
quanto dicono del Messia che deve venire, di Ezechiele, Daniele, Isaia, ecc."',
di Elia e del suo viaggio al monte Oreb, della sua vita eremitica e del monte
Carmelo. Non la smetteva di farmi domande, e io le dissi: «Lei non è un'atea,
è una che è in rìcerca. Non è il sapere, è solo la fede che può aiutarla. Co-
minci a pregare lo Spirito Santo. Il giorno della mia Cresima, ho scelto lo
Spirito Santo come l'amico della mia vita, e prego ogni giorno: 'Discendi su
di me, Spirito Santo, illuminami, io ti seguo. Amen'. Faccia così, e, nello Spi-
rito Santo, imparerà a credere e a riconoscere Gesù coì'ne il Messia, e impa-
rerà ad amare». Edith Stein ascoltava in silenzio, e mi guardava fisso con i
suoi grandi occhi scuri. All'iìnprovviso mi interruppe e disse: t«Tutto questo,
lei lo ha preso dai suoi genitori?» Al che io risposi con una massima di mia
madre: í«Quello che erediti dai tuoi padri, sforzati di entrarne in pOSSeSSO».
Per il nostro incontro successivo, mia madre aveva cotto dei dolci, prepara-
to la cioccolata, e poi adornammo un tavolo con rami di abete, collocammo
una Madonna nel centro, e festeggiammo l'Avvento, e vi facemmo parteci-
pare Edith Stein. Io cantai Rorate coeli desupeì: Quando ebbi finito, ella chie-
se: ««Che cosa intende lei per fe«ìe?»» Le risposi: «La fede non è sapere, ma l'u-
mile accettazione della verità rivelata da Dioº'. Signorina Stein, preghi lo
Spirito Santo». Ella disse: «Mi faccia vedere come prega». Mi venne in men-
te di pregare per i sette doni. Ella congiunse le mani. Le suggerii di dire ogni
giorno: 'Discendi su di me, Spirito Santo, illuì'ninami, io ti seguo. Amen'. Al

i, dovetti cantare di nuovo Rorate coeli. Ci lasciammomomento di separarci,
;-n;tte-inoltrata, verso le due, dopo molto parlare. Non incontrai più la si-
gnorina dott. Stein. Continuò a lavorare da Husserl, incontrò la signora Con-
radJMartius. Là le capitò tra le mani il libro della grande Teresa di Spagna.
'Ía-su;-ricerca della v'erità continuò, e nel suo ((Sì)) a Gesù come il Messia che
è-veramente venuto divenne credente. Anche la sig.na Simon era ebrea, e
mor': -sotto i nazionalsocialisti nel campo di concentramento di Theresien-
Stadt))",

Quello che subito salta agli occhi, confrontando i due testi, è la loro
sosta'nziªale-Jrìcordanza per"quanto 'riguarda i temi trattati durante gli
rncont;i-tra-Edith Stein e Philomene Steiger. Secondo entrambi i testi,
'ffi"dith'S'teÎn si-recava-con la madre alla sinagoga, e l'««ateismo» di Edith
Stei-n va rÌco-Ilegato all'influsso di W. Stern; secondo entrambi i testi, poi,
la ;ÌgnorÌn-a Steimer non giudicò Edith Stein un'atea, ma una ricercatrice
';ììa"v;;ît; re-pºarlò-deÌ ;rofeti, in particolare di Elia e fece allusione al
C"armeloJ-le presentò la fede come umile accettazione di una verità rive-
lata':-l'a- ÌnvitA Edith a pregare lo Spirito Santo. Tuttavia, il primo testo,
mueJllo dell'intervista riportata da Elisabeth Otto, è decisamente più rìcco

i, che hanno in esso un risalto enor-quanto allo sviluppo dei diversi temi,
"memente-mag'gio"r'e, in-partÌcolare Elia e il Carmelo, la fede e la preghie-
;a-. "Il ;econdoºt'oesto offre elementi nuovi in riferimento a quello che è l'am-
brerìJta;ione storica, éoncreta dei colloqui (in che modo Philomene Stei-
g; 'abbia-avuto-occasione di conoscere Edith Stein, la piccola celebra-
bzion;-dell'Avv'ento in casa Steiger, la sorte della signorina Simon). In par-
;ico'lWre,';oi,ºsol-o nel-testo riportato da Elìsabeth Otto Edìth Stein parla
di offrir'si"co'me-vittima per il'suo popolo; solo nel testo riportato da Wal-
';a'ffid He-rbstrÌth' Edith Stein chiede alla signorina Steìger se la fede le sia
stata trasmessa in famiglia, dai genitori.

I due testi, e in particolare del primo, sono ricchi di elementi e spun-
ti che-sono-in-armonia con quanto già sappiamo delle esperienze di Edith
Ste'i'n dr'quemlr ;n-ni,-e-vicev-ersa la conos'cenza che abbiamo per altra fon-
te di'que'll;-e5sper"ìenze 'ci permette di avanzare supposizioni su quelle che
po;so'no esser"e state le reazioni di Edith Stein alle parole della Steiger. In
;econdo luogo, viene però fatto di sospettare che ci possano essere come

i» di temi caratteristici di Edith Stein, come se la Stei-delle ««anticipazioni»
ge; ;ves;-e Ì-nrconsapevolmente rielaborato il suo ricordo degli argomenti
t'orattati in quei coll-oqui sulla base di quanto più tardi venne a conoscere

" W. HERBSTRITH, Edith Stein Jíìdin urwl Christin, 131 . '-" Ivi, 53-55.
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í

di Edith Stein: non afferma leí stessa, nella testimonianza riportata da
,e

- ----, -----... - ----xììs?ììììcxììba IlpUlLdLd l

Waltraud Herbstrith, che «più tardi, ho letto molte cose scritte da lei,
molte su di ìei))p. Le osservazioni che seguono hanno anche lo SCOpO ai ri

Steiger.

? - --,-.. - -----xìw cxììyììC ILI :3CUpO ul rl-

chiamare l'attenzione su questi aspetti della testimonianza di Philomene
Qtr-í---

Osservazioni:

a) Ogni sabato. Ricorda la signora Koebner: «quando [Edith Stein] Ve-
mva ìn visita, nei giorni di festa, nei quali la mamma non us-ava neSSJn meZ-
zo di trasporto [per ragioni ritualil, ella anda'va ;on lei"al-t:Jmpio"a p':ed"i"; iuicnza
strada lunga, faticos'. Come si dirà poi parlando della testimonianza della
signora Koebner, questo ricordo pot;ebbe anche riferirsr-al=p;;iodo"p;tÌeÌ':
riore alla conversione, all'autunno 1921. Tuttavia, è probabile che Edith
Stein tenesse lo stesso comportamento anche prima della conversione,

r - ------.-. ..----w yììuììa ucììa cuiiVerSlOne, per

non dare un dispiacere alla mamma. Si veda infatti quanto scrive nell'auto-
biografia a proposito del digiuno rituale, dal quale, da bambina, era dispen-
Saìa'. k«dal tredlCl annì ìn níìì nr=rì's l'lírs c - - - - - -'--"-"--- ' - " ' --

dai tredici anni in poi però l'ho sempre rispettato; neSSunO di noi [fra-
???, -- --.r..,.,. ..î ìaì6ìuììu, auciìe quanao non condividevamo più la fe-

de di mía madre e non ci attenevamo più alle prescrizioni rituali, quandotelli] si dispensava dal digiuno, anche quando non condividevamo più la fe?
eravamo fuori casa»".

b) Il professor Stern. Nella lettera a Fritz Kaufmann dell'8 novembre
ì28 ìJlL ('- ª '

191 9"', Edith Stein annuncia un suo viaggio -da Gottai'n;aªad"Ambu"r"'go':
-. -- .-. ..,b- - úct yvrtìììda a(1 hlrlDurgO, preS-

so la sorella Elsa. Ad Amburgo, si ripromette di parlare COI SLì0 «vecchio amí-
CO)) W. Stern, con la reì'nota speran-za che egli possa -offrrrl"e=un' aÌu:o"peª;o"t"l
tenere una docenza all'Università di Amburgo. Siamo nel periodo in cui Ca-
dono probabilmente i suoi colloqui con la sígnorina Steiger: forse tra loro si
parlò di Stern proprio in relazione a quel tema, la carriera accademica di
Edith Stein.

William Stern' è il professore di cui Edith Stein parla più SpeSSO e più
nella parte della sua autobiografia riguardante-"gli-;nni"d':ampìamente,

studio all'Università di Breslaviaªº. Secondo ?a biografia dí Edith Stein

pubblicata da B. Imhof, «da un lato ella [Edith Steinl deve a lui la sua pri-

ìna introduzione nella psicologia, d'altro lato, Stern deve aver fatto ad

Edith Stein una impressione destinata a durare, perché ella ne scrive co-

me del «vecchio amico Stern», e ancora nel periodo in cui è assistente di

Husserl ella lo rìcerca, per rìceverne consiglio sul suo lavoro filosofico»-".

In realtà, stando all'autobiografia, Edith Stein trovò il corso di introduzio-

ne alla psicologia tenuto da Stern «molto semplice e facilmente compren-

sibile»; tanto che, dice, considerava le sue lezioní «coì'ne liete ore di in-

trattenimento, e ne ero un poco delusa»'. Tuttavia, questo professore di

psicologia nutriva profondi interessi filosofici e metafisici; ardeva nel suo

intimo quello che lui stesso chiama un ««furor nîetaphysicus»»", un fuoco, un

ardore, teso soprattutto ad affrontare il grande tema dell'essere umano,

della persona. E questo, come sappiamo, è il tema che ha sempre interes-

sato e di cui si è sempre occupata Edith Stein, dagli anni della sua incre-

dulità fino alla Scientia Crucis. A proposito di W. Stern, Edith Stein affer-

ma senza esítazione che «rLì sua grande opera filosofica Persona e cosa era

per lui la più importante di ogni altra», più di quegli studi di psicologia

sperimentale che gli diedero notorietà'. Nel 1912-1913, fu seguendo i se-

minari di Stern che Edith Stein si imbatté nelle Ricerche logic7ze di Hus-

serl, che la colpirono tanto profondamente da spingerla a cambiare Uni-

versità, e da segnare tutta la sua vita; fu ancora a Stern che ella domandò,

quando aveva già deciso di trasferirsi a Gottinga per un semestre, un ar-

gomento per la tesi di dottorato, in psicologia"; e, come si è ricordato, an-

cora a lui pensa di rívolgersi nell919.
Entrambi i testi riportati assegnano a W. Stern, come si è visto, un ruo-

lo essenziale in relazione all'«ateismo» di Edith Stein. Stern era ebreo, co-

me Richard Hònigswald, l'altro professore di psicologia di Breslavia, an-

ch'egli ricordato nella Storia di bma fa?iglia ebrea; ai processi canonici, la

testimonianza di Edvige Boenisch qualifica íígiudaico-liberali» sia Síern

che Hónigswald", e questo fa pensare che siano stati in realtà degli incre-

í
I
l
l

l

67.

" LJF 47/66.
' ESW VIII 42-43.

" Louis William Stern (1871-1938), psicologo e filosofo, studiò a Berlino e insegnò
nell'Università di Breslavia dal 1897, e, successivamente, in auella di Àmíìm"on r;mr, ,ì, in quella di Amburgo fino al
1933, quando emigrò negli S-tati 'Uniti. *ì 7JJ, (l uanao errugró negli Stati Uniti. É noto sopì-atutto per le-sue ricerc-he:-di-p'osìco"Íogi:a"
lnfanììle e per le Stle nrnnnstp rplat;ur- -=!L, À.*...- .' - --:--- - -" " "?? . 0 ????..?.....??...---.-=vpìatuuì,»perìeSuerìCerChe(hpSlCOlO
infantile e per le sue proposte relative alla determinazione del quoziente intellettuale.

" W. HERBSTRITH, Das wa7xre Gesicht Edith Steins, Kaffke, Aschaffenburg 1987",
" LJF 155-191/168-202.

" B. W. IMHOF, Edith Steins philosophisc7'ìe Erìtwicklwîg. Lebeìî urwl Werl< (Erster

Band), Birkhàuser Verlag, Basel-Boston 1987, 40.
' LJF 155-156/168-169.

" Citato in B. W. IMHOF, F2rlit7ì Steins l?»hilosop7'ìisc7'xe Entwicîdung, 227.
" LJF 166/179.
ª" Cf. LJF 186/198 e 189-201.
"' Suínmariurrì 33 1 ; «dìberaliìì, secondo Edith Stein, erano i fratelli della madre (LJF

44/64).
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di Edith Stein: non afferma leí stessa, nella testimonianza riportata da
,e

- ----, -----... - ----xììs?ììììcxììba IlpUlLdLd lWaltraud Herbstrith, che «più tardi, ho letto molte cose scritte da lei,
molte su di ìei))p. Le osservazioni che seguono hanno anche lo SCOpO ai ri
Steiger.

? - --,-.. - -----xìw cxììyììC ILI :3CUpO ul rl-chiamare l'attenzione su questi aspetti della testimonianza di Philomene
Qtr-í---

Osservazioni:

a) Ogni sabato. Ricorda la signora Koebner: «quando [Edith Stein] Ve-
mva ìn visita, nei giorni di festa, nei quali la mamma non us-ava neSSJn meZ-
zo di trasporto [per ragioni ritualil, ella anda'va ;on lei"al-t:Jmpio"a p':ed"i"; iuicnza
strada lunga, faticos'. Come si dirà poi parlando della testimonianza della
signora Koebner, questo ricordo pot;ebbe anche riferirsr-al=p;;iodo"p;tÌeÌ':
riore alla conversione, all'autunno 1921. Tuttavia, è probabile che Edith
Stein tenesse lo stesso comportamento anche prima della conversione,r - ------.-. ..----w yììuììa ucììa cuiiVerSlOne, pernon dare un dispiacere alla mamma. Si veda infatti quanto scrive nell'auto-
biografia a proposito del digiuno rituale, dal quale, da bambina, era dispen-
Saìa'. k«dal tredlCl annì ìn níìì nr=rì's l'lírs c - - - - - -'--"-"--- ' - " ' --dai tredici anni in poi però l'ho sempre rispettato; neSSunO di noi [fra-

???, -- --.r..,.,. ..î ìaì6ìuììu, auciìe quanao non condividevamo più la fe-de di mía madre e non ci attenevamo più alle prescrizioni rituali, quando
telli] si dispensava dal digiuno, anche quando non condividevamo più la fe?
eravamo fuori casa»".

b) Il professor Stern. Nella lettera a Fritz Kaufmann dell'8 novembre
ì28 ìJlL ('- ª '191 9"', Edith Stein annuncia un suo viaggio -da Gottai'n;aªad"Ambu"r"'go':-. -- .-. ..,b- - úct yvrtìììda a(1 hlrlDurgO, preS-so la sorella Elsa. Ad Amburgo, si ripromette di parlare COI SLì0 «vecchio amí-

CO)) W. Stern, con la reì'nota speran-za che egli possa -offrrrl"e=un' aÌu:o"peª;o"t"l
tenere una docenza all'Università di Amburgo. Siamo nel periodo in cui Ca-
dono probabilmente i suoi colloqui con la sígnorina Steiger: forse tra loro si
parlò di Stern proprio in relazione a quel tema, la carriera accademica di
Edith Stein.

William Stern' è il professore di cui Edith Stein parla più SpeSSO e più
nella parte della sua autobiografia riguardante-"gli-;nni"d':ampìamente,

studio all'Università di Breslaviaªº. Secondo ?a biografia dí Edith Stein
pubblicata da B. Imhof, «da un lato ella [Edith Steinl deve a lui la sua pri-
ìna introduzione nella psicologia, d'altro lato, Stern deve aver fatto ad
Edith Stein una impressione destinata a durare, perché ella ne scrive co-
me del «vecchio amico Stern», e ancora nel periodo in cui è assistente di
Husserl ella lo rìcerca, per rìceverne consiglio sul suo lavoro filosofico»-".
In realtà, stando all'autobiografia, Edith Stein trovò il corso di introduzio-
ne alla psicologia tenuto da Stern «molto semplice e facilmente compren-
sibile»; tanto che, dice, considerava le sue lezioní «coì'ne liete ore di in-
trattenimento, e ne ero un poco delusa»'. Tuttavia, questo professore di
psicologia nutriva profondi interessi filosofici e metafisici; ardeva nel suo
intimo quello che lui stesso chiama un ««furor nîetaphysicus»»", un fuoco, un
ardore, teso soprattutto ad affrontare il grande tema dell'essere umano,
della persona. E questo, come sappiamo, è il tema che ha sempre interes-
sato e di cui si è sempre occupata Edith Stein, dagli anni della sua incre-
dulità fino alla Scientia Crucis. A proposito di W. Stern, Edith Stein affer-
ma senza esítazione che «rLì sua grande opera filosofica Persona e cosa era
per lui la più importante di ogni altra», più di quegli studi di psicologia
sperimentale che gli diedero notorietà'. Nel 1912-1913, fu seguendo i se-
minari di Stern che Edith Stein si imbatté nelle Ricerche logic7ze di Hus-
serl, che la colpirono tanto profondamente da spingerla a cambiare Uni-
versità, e da segnare tutta la sua vita; fu ancora a Stern che ella domandò,
quando aveva già deciso di trasferirsi a Gottinga per un semestre, un ar-
gomento per la tesi di dottorato, in psicologia"; e, come si è ricordato, an-
cora a lui pensa di rívolgersi nell919.

Entrambi i testi riportati assegnano a W. Stern, come si è visto, un ruo-
lo essenziale in relazione all'«ateismo» di Edith Stein. Stern era ebreo, co-
me Richard Hònigswald, l'altro professore di psicologia di Breslavia, an-
ch'egli ricordato nella Storia di bma fa?iglia ebrea; ai processi canonici, la
testimonianza di Edvige Boenisch qualifica íígiudaico-liberali» sia Síern
che Hónigswald", e questo fa pensare che siano stati in realtà degli incre-
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" B. W. IMHOF, Edith Steins philosophisc7'ìe Erìtwicklwîg. Lebeìî urwl Werl< (Erster

Band), Birkhàuser Verlag, Basel-Boston 1987, 40.
' LJF 155-156/168-169.
" Citato in B. W. IMHOF, F2rlit7ì Steins l?»hilosop7'ìisc7'xe Entwicîdung, 227.
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"' Suínmariurrì 33 1 ; «dìberaliìì, secondo Edith Stein, erano i fratelli della madre (LJF

44/64).
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MARCO PAOLINELLI LO SPLENDORE DEL CARMELO IN S. TERESA BENEDETTA DELLA CROCE

duli. La visione del mondo che emerge da Persona e cosa, con Dio conce-
pito coìne «persona totale» (Allpersoìî), è del resto essenzialmente pantei-
stica. Nella sua autobiografia, Edith Stein ci dà un ritratto abbastanza ac-
curato di questo professore «buono e gentile», che «incarnava un determi-
nato tipo di uomo ebreo+i', senza pronunciarsi, esplicitamente almeno,
sulla posizione di Stern intorno alle questioni religiose. Da certi passi si
può desumere tuttavia che egli debba essere considerato, come gli studen-
ti del «ígruppo pedagogico» che a lui erano legati, un Freigeist, uno «spiri-
lo libero», un libero pensatore'. «Generalmente - annota anche Edith Stein
- il nostro rapporto con questo insegnante era molto indipendente»; ella
parla anche di uno studente che «si era completamente liberato dalla gui-
da di un tale ««rrìaestro»»". Ne parla con un tono tale da far pensare che, al-
meno nel momento in cui scrive, non stimasse poi molto questa guida; in
tono tale, però, da far pensare, anche, che Stern abbia di fatto esercitato
un notevole influsso su quel gruppo di studenti.

Però, dato che la Stessa di Edith Stein nella sua autobiografia colloca
la sua «perdita della fede>» quando ella ;aveììì;a circa quindici anni, è senz'al-
tro da condividere il giudizio di Maria Bienias secondo il quale «la Serva
di Dio non ha assolutamente perduto la fede per colpa dei professori Stern
ed Hónigswald. Secondo me l'aveva perduta già alla Victoria-Schule»"o.
Tuttavia, non è detto con ciò che la testimonianza della signorina Steiger
sia del tutto inattendibile o sbagliata; è già interessante il fatto che anche
Maria Bienias avanza l'ipotesi, sia pure solo per confutarla, di un collega-
mento tra la «perdita della fede»+ e l'influsso di Stern. Stern potrebbe aver
fornito ad Edith Stein, già «afea»» o «indifferente» fin dall'età di quindici an-
ni, una sorta di legittimazione della sua posizione, una specie di giustifi-
cazione intellettuale che la inquadrava magari in una tívisione scientifica
del ìnondo».

più che di vero e proprio ateismo, affermano, si dovrebbe parlare di incre-
dulità, di indifferenza'.

d) La Sacra Scrittura. Anche negli anni del suo «ateismo», o «indifferen-
za», E'dith-Stei'; dWvette serbare un ';tteggiamento di reverenza nei confron-
ti della Sacra Scrittura. Scrive nella sua-autobiografia, riferendosi ad un suo

: «ad oc-coììeg; rnsegnante alla Victoriaschule di Breslavia (siamo nel 1916)
cas'io'onali-u:cite-spremiative nei riguardi dell'Antico Testamento, potei solo
;cuªote;e la-testa. "Non avevo timore di esprimere le mie opinioni con molta
franch'e;z;»:-ª.-Tes'timonia ai processi suo-r M.Callista Kopf: ««Da casa sua la
6erva-dr-Dio Aveva ereditato-un orientamento estremamente positivo e una
stima profonda dell'Antico Testamento»".

e) La fede. <«Questa donna [Philomene Steigerl le fa capire - annota Eli-
sabe';hy "ottO r-ch;aie'u"o ìì Su0 atto di fede c'è l'umiltà della creatura, quando
rrcon'osce-chel-l'a red-e Àl'umile accettazione della verità che Dio ci rivela+»; e

:-neììa signora Reinach e poi nella signorina Steiger, Edith Steinpiù avanti:
"fa"esperie-nza-:Íel f'-atto che umiltà e obbedienza sono i presupposti per la co-
;;cFenªzªa -dT-que-sta-verità della realtà [che è la fede]»'! È bene richiamare
"qWerlaªche-sa'rà-più t,aJrdi, dopo la conversione, la concezione della fede pro-
pria di Edith Stein. La fede non è solo sentimento o, in generale, qualcosa di
"irrazronaleJ-se -così fosse, afferma nel saggio in cui ìnette a confronto i suoi
àu:J-ma;s-tri,-Husserl e S. Toìnmaso, «anche lui [anche S. Tommaso cioè, co-
"me 'H:'sserl] 'n-on-le -avrebbe perme'sso [non avrebbe permesso alla fede] di
"i"mmischiar'sÙ?:':tÌt;eden e cioè: dire la sua, prender la parola] in questioni fi-
1:"s"oªfiche.-Anche-per' lui, infatti, la filosofia era cosa riguardante la ragione

'che-comprende quella naturale e quella soprannaturale).(in senso ampio,
yMa"daªquanto"-è 'stato detto rìsulta che la fede per lui non è affatto qualcosa
W: 'Ìrr;z'ionale, cioè-qualcosa che non avrebbe niente a che fare con la verità

c) L'«ateismo» di Edith Stein. Di «ateismo» parla la biografia di madre
Teresa Renata, che fissa anche il termine ad quem dei21 anni". Tra i biografi
e gli studiosi di Edith Stein, ce ne sono diversi che rifiutano di qualificarla,
anche nel periodo che va dai quindici ai ventuno-ventidue anni, come atea;

' Cf. LJF 166-167/177-178.
' Cf. LJF 161-163/174-175 e 164/177.
" LJF 166/ 179. La tragedìa di Stern, osserva Inìhof, ««fu quella di aver osato solo a

metà il suo passaggio alla filosofia» (B. W. IMHOF, Edith Stein's philosophisc7xe Entwick-
lung, 40).

'º Summarium 158.
' TR 56.

'?Cf.adeseì'npio, 0. DE BERR?ANGER, Eclith Stein ou la ««chasteté des c7'ìoses++,, ««NOu-ª' ª Cf. ad eSel'nplO, o. Db k3bKR?Arsìì-zbìí, bc+ìrn s>+eìrr uu ttr ««ì..ìtuùtctc tc'.-ú -- --,..., ?.- . .?.-velle Revue Théologique» 114 (1992) 533-557, qui 534 e 541 ; più recentemente, evita ac-', yTe;;sa-von-AvilW-und Edit7îcu'rat;;ªe-nte ÌÎ-term'oinÎe í«ateismo» aa esempio U. DOBHAN, hresa von ìqvita una bctìtt'+
Stein, in Siìnposio, 213-238, qui21 4-220; Dobhan rileva invece nel suo spirito, già fin dal-
l'infanzia, ìtlllna sorta di tonalità fondamentalmente religiosa» (ivi, 214). Il terì'nine ««;ate:a»í' º - -- ? /Y TT xsrvr'h rì.=-r...';ì- - vlnaìnr?vvìovìnlrìoíp"IQì T)ìl'lnìanZla,l(tllldbt)ItdulLUllalîLLll.y,..,....--...-------------, , ,(Atheistin) è impiegato invece da P Nota (J. H. NOTA, Die fìaíìlîe P?zrìnomeì'ìologie, 59). Di" ª º' "ª----- ---ì=-.a.uru,,.rhc+ri+hí-hpiníìnestovedeEdith(Atheìsnn) e ìmpìegaìu ìììvccc Ll(l ì. ìs,.ì,, ,. .. --.-.-, -- , ?ììgteisrno» oltre che di ìíagnosticismo» parla anche W. Herbstrith, che in questo vede Edith

" ª"" ?- --- :! ----! - l - ?C--l- ; - íìírs r- l'an'ngrtpnpnza 'A.(l una COrnu-Stein vicina all'uomo moderno, per il quale la fede in Dio e l'appartenenza ad una comu-ª í r í-ììì-ííîv'ì'r'>cî'r>srx:s c.4ì+hQt.o;'ìn Ti.ìíli'vì-.:»teìn Vl(-llla dll LILIIIILI ?L%JI-LCL ll?ì %,- -- -- -1-- -- - - - - -- - -- ,,nità di credenti íìnOn è più una cosa che va da sé»í (W. HERBSTRITH, FÀith Steìn. Jíìclin
- - ' -- úr= íìrsoos ì*c 2Q'7 -ìíì zq';SnlKa al creueiici IlllUil C plu Ll---. ,,.... ..- . -. -- -- , -P)%ilosophin - C7aìristin- Opfer im Holocaust, í«Teresianum» 39 (1988) 375-387, qui 375).

'-' LJF 356/356.
" Summarium 257.
ª5 E. OTTO, Welt, 174.
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duli. La visione del mondo che emerge da Persona e cosa, con Dio conce-
pito coìne «persona totale» (Allpersoìî), è del resto essenzialmente pantei-
stica. Nella sua autobiografia, Edith Stein ci dà un ritratto abbastanza ac-
curato di questo professore «buono e gentile», che «incarnava un determi-
nato tipo di uomo ebreo+i', senza pronunciarsi, esplicitamente almeno,
sulla posizione di Stern intorno alle questioni religiose. Da certi passi si
può desumere tuttavia che egli debba essere considerato, come gli studen-
ti del «ígruppo pedagogico» che a lui erano legati, un Freigeist, uno «spiri-
lo libero», un libero pensatore'. «Generalmente - annota anche Edith Stein
- il nostro rapporto con questo insegnante era molto indipendente»; ella
parla anche di uno studente che «si era completamente liberato dalla gui-
da di un tale ««rrìaestro»»". Ne parla con un tono tale da far pensare che, al-
meno nel momento in cui scrive, non stimasse poi molto questa guida; in
tono tale, però, da far pensare, anche, che Stern abbia di fatto esercitato
un notevole influsso su quel gruppo di studenti.

Però, dato che la Stessa di Edith Stein nella sua autobiografia colloca
la sua «perdita della fede>» quando ella ;aveììì;a circa quindici anni, è senz'al-
tro da condividere il giudizio di Maria Bienias secondo il quale «la Serva
di Dio non ha assolutamente perduto la fede per colpa dei professori Stern
ed Hónigswald. Secondo me l'aveva perduta già alla Victoria-Schule»"o.
Tuttavia, non è detto con ciò che la testimonianza della signorina Steiger
sia del tutto inattendibile o sbagliata; è già interessante il fatto che anche
Maria Bienias avanza l'ipotesi, sia pure solo per confutarla, di un collega-
mento tra la «perdita della fede»+ e l'influsso di Stern. Stern potrebbe aver
fornito ad Edith Stein, già «afea»» o «indifferente» fin dall'età di quindici an-
ni, una sorta di legittimazione della sua posizione, una specie di giustifi-
cazione intellettuale che la inquadrava magari in una tívisione scientificadel ìnondo».

più che di vero e proprio ateismo, affermano, si dovrebbe parlare di incre-
dulità, di indifferenza'.

d) La Sacra Scrittura. Anche negli anni del suo «ateismo», o «indifferen-za», E'dith-Stei'; dWvette serbare un ';tteggiamento di reverenza nei confron-ti della Sacra Scrittura. Scrive nella sua-autobiografia, riferendosi ad un suo
: «ad oc-coììeg; rnsegnante alla Victoriaschule di Breslavia (siamo nel 1916)cas'io'onali-u:cite-spremiative nei riguardi dell'Antico Testamento, potei solo;cuªote;e la-testa. "Non avevo timore di esprimere le mie opinioni con moltafranch'e;z;»:-ª.-Tes'timonia ai processi suo-r M.Callista Kopf: ««Da casa sua la6erva-dr-Dio Aveva ereditato-un orientamento estremamente positivo e una

stima profonda dell'Antico Testamento»".

e) La fede. <«Questa donna [Philomene Steigerl le fa capire - annota Eli-sabe';hy "ottO r-ch;aie'u"o ìì Su0 atto di fede c'è l'umiltà della creatura, quandorrcon'osce-chel-l'a red-e Àl'umile accettazione della verità che Dio ci rivela+»; e:-neììa signora Reinach e poi nella signorina Steiger, Edith Steinpiù avanti:
"fa"esperie-nza-:Íel f'-atto che umiltà e obbedienza sono i presupposti per la co-;;cFenªzªa -dT-que-sta-verità della realtà [che è la fede]»'! È bene richiamare"qWerlaªche-sa'rà-più t,aJrdi, dopo la conversione, la concezione della fede pro-pria di Edith Stein. La fede non è solo sentimento o, in generale, qualcosa di"irrazronaleJ-se -così fosse, afferma nel saggio in cui ìnette a confronto i suoiàu:J-ma;s-tri,-Husserl e S. Toìnmaso, «anche lui [anche S. Tommaso cioè, co-"me 'H:'sserl] 'n-on-le -avrebbe perme'sso [non avrebbe permesso alla fede] di"i"mmischiar'sÙ?:':tÌt;eden e cioè: dire la sua, prender la parola] in questioni fi-1:"s"oªfiche.-Anche-per' lui, infatti, la filosofia era cosa riguardante la ragione'che-comprende quella naturale e quella soprannaturale).(in senso ampio,yMa"daªquanto"-è 'stato detto rìsulta che la fede per lui non è affatto qualcosaW: 'Ìrr;z'ionale, cioè-qualcosa che non avrebbe niente a che fare con la veritàc) L'«ateismo» di Edith Stein. Di «ateismo» parla la biografia di madre

Teresa Renata, che fissa anche il termine ad quem dei21 anni". Tra i biografi
e gli studiosi di Edith Stein, ce ne sono diversi che rifiutano di qualificarla,
anche nel periodo che va dai quindici ai ventuno-ventidue anni, come atea;

' Cf. LJF 166-167/177-178.
' Cf. LJF 161-163/174-175 e 164/177.
" LJF 166/ 179. La tragedìa di Stern, osserva Inìhof, ««fu quella di aver osato solo ametà il suo passaggio alla filosofia» (B. W. IMHOF, Edith Stein's philosophisc7xe Entwick-lung, 40).
'º Summarium 158.
' TR 56.

'?Cf.adeseì'npio, 0. DE BERR?ANGER, Eclith Stein ou la ««chasteté des c7'ìoses++,, ««NOu-ª' ª Cf. ad eSel'nplO, o. Db k3bKR?Arsìì-zbìí, bc+ìrn s>+eìrr uu ttr ««ì..ìtuùtctc tc'.-ú -- --,..., ?.- . .?.-velle Revue Théologique» 114 (1992) 533-557, qui 534 e 541 ; più recentemente, evita ac-', yTe;;sa-von-AvilW-und Edit7îcu'rat;;ªe-nte ÌÎ-term'oinÎe í«ateismo» aa esempio U. DOBHAN, hresa von ìqvita una bctìtt'+Stein, in Siìnposio, 213-238, qui21 4-220; Dobhan rileva invece nel suo spirito, già fin dal-l'infanzia, ìtlllna sorta di tonalità fondamentalmente religiosa» (ivi, 214). Il terì'nine ««;ate:a»í' º - -- ? /Y TT xsrvr'h rì.=-r...';ì- - vlnaìnr?vvìovìnlrìoíp"IQì T)ì
l'lnìanZla,l(tllldbt)ItdulLUllalîLLll.y,..,....--...-------------, , ,(Atheistin) è impiegato invece da P Nota (J. H. NOTA, Die fìaíìlîe P?zrìnomeì'ìologie, 59). Di" ª º' "ª----- ---ì=-.a.uru,,.rhc+ri+hí-hpiníìnestovedeEdith
(Atheìsnn) e ìmpìegaìu ìììvccc Ll(l ì. ìs,.ì,, ,. .. --.-.-, -- , ?ììgteisrno» oltre che di ìíagnosticismo» parla anche W. Herbstrith, che in questo vede Edith" ª"" ?- --- :! ----! - l - ?C--l- ; - íìírs r- l'an'ngrtpnpnza 'A.(l una COrnu-Stein vicina all'uomo moderno, per il quale la fede in Dio e l'appartenenza ad una comu-ª í r í-ììì-ííîv'ì'r'>cî'r>srx:s c.4ì+hQt.o;'ìn Ti.ìíli'vì-
.:»teìn Vl(-llla dll LILIIIILI ?L%JI-LCL ll?ì %,- -- -- -1-- -- - - - - -- - -- ,,nità di credenti íìnOn è più una cosa che va da sé»í (W. HERBSTRITH, FÀith Steìn. Jíìclin- - ' -- úr= íìrsoos ì*c 2Q'7 -ìíì zq';S
nlKa al creueiici IlllUil C plu Ll---. ,,.... ..- . -. -- -- , -P)%ilosophin - C7aìristin- Opfer im Holocaust, í«Teresianum» 39 (1988) 375-387, qui 375).'-' LJF 356/356.

" Summarium 257.
ª5 E. OTTO, Welt, 174.
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e la falsità. Al contrario: essa è una vía verso la verità, e precisamente in pri-
mo luogo una via verso verità che altrimenti ci resterebbero precluse; in"se-
condo luogo, la via più sicura verso ?a verità, perché non c'è'certezza mag-
giore di quella della fede. Per l'uomo in statu viae, non c'è nessuna cono-
scenza che dia una certezza pari a quella che è propria della fede, anche-se
si tratta di una certezza che non è un'evidenza [è una certezza uneinsichtil

1 46
ge4'ì» ,

f) Scoraggiamento e des'u:leri di morte. Si può pensare che questa men-
zione dello scoraggìamento profondo del profeta Elia, di cui pa'rla la S':cì'it-
tura, abbia risvegliato in Edith Stein la risonanza viva di sue personali eSp-e-
rienze. Infatti, gli anni in cui prosegue la sua ricerca di Dio, Ìnizíata già nel
1913, sono anche anni in cui ella attraversa una profonda c'risi esistenziaÌe-,
sono anní dí crisi e di lotte interiori vissute nel se'greto e-sen'z-a-il c;nforto ªai
aiuti umaniª' ! Se leggiamo la sua autobiografia e le sue lettere, vi scopri4o
diversi episodi che lo attestano, e numerose allusioni rivelatrici.

Già a proposito del periodo dei primi studi universitari Edith Stein re-
gistra con cura, nell'autobiografia, strani sbalzi di umore, quasi conservaI1-
do, nel momento in cui scrive, lo stupore con cui aveva vissuto q'u-elle 'espe-
rienze. Si può ricordare la «curiosa esperienza» dei primi tempi-degli studi
universitari, accaduta <«non molto tempo dopo++ che-ella aveva risp':-sto ««di
tutto cuore» al suo vecchio direttore che le chiedeva come si senti-sse: «Oh,
io sto molto bene»; al che quegli «spalancò ancora píù del solito i suoi grani
di occhi rotondi, un poco sporgenti, e disse meravigliato: «6a'l?'Vel'Y)-qu:Sìa -è
una cosa che si sente di rado»=s. Ed ecco l'esperienza: íídormivo - come semL
pre fino al suo matrimonio - nella stessa stanza con mia sorella Erna. -N'o;
avevamo ancora la luce elettrica in casa, ma l'illuminazione a gas; alla lam-
pada nella nostra stanza da letto era applicata una fiammella-spia ac-cesa,-e
noi eravamo solite lasciare aperto il rubinetto durante la notte per poter fa-
re luce velocemente in qualsiasi momento. Un mattino, nostra 'sorella Fr:e-
da aprì la porta ed emise un urlo di terrore. Un forte odore di gas lal;vestì;
noi gìacevamo nei nostri letti in preda a forte stordimento. La fiamma era

í

í

l

í
í

l
í

l
spenta e il gas era fuoriuscito. Frieda spalancò subito la finestra, chiuse il ru-
binetto del gas e ci svegliò. Io mi svegliai da una dolce calma senza sogni e
quando tornai in me e afferrai la situazione il mio priì'no pensiero fu: ííChe
peccato! Perché non mi hanno lasciato sempre in quella calma profonda?»,
Io stessa restai molto colpita della scoperta di quanto poco fossi ííattaccata
alla vita»ª'.

Si può richiamare poi la situazione in cui venne a trovarsi nel periodo
della stesura della dìssertazìone sull'empatia. Edith Stein parla delle ««espe-
rienze avvilenti»-'o legate a questo lavoro, della sensazione í«di essersi imbar-
cata in un'impresa che andava oltre le sue forze»", della lotta tormentosa ne-
cessaria per precisare e chiarificare i concetti, lotta che durava giorno e not-
te, causandole un'insonnia destínata poi a continuare per anni. Parla dell'e-
sperienza per lei nuova di un ostacolo che le oppone una resistenza invinci-
bile, di qualcosa che non si lascia domare dalla sua volontà. Esperíenze nuo-
ve e strane, che la disorientano e la portano ad uno stato di tíautentica di-
sperazione (Verzweiflung)»», ««:ad un punto tale che la vita le appariva insop-
portabile». Fino, appunto, a desiderare e invocare la morte. Arriva a scrive-
re: «non potevo attraversare una strada senza sperare che una macchina mi
investisse. E se facevo una gita, speravo di cadere in un precipizio e non
uscÌrne VÌva»»".

Negli anni successivi, la situazione non cambìerà; fino alla conversione.
Scrivendo a Roman Ingarden nel 1925, e valutando in blocco quegli anni,
dirà: ««se mi volgo indíetro a considerare quel periodo, vedo sempre in pri-
mo piano la disperata situazione interiore in cui mi trovavo, quella indicibi-
le confusione e oscurità»". Sempre nel 1925, scriverà a Frítz Kaufmann a
proposito dello stato in cui si trovava tra il 1919 e il 1920: «anche a me allo-
ra andava proprio miserevolmente male [...] È una cosa che è cominciata
prima, ed è durata ancora anni, con alti e bassi, fino a che ho trovato il luo-
go in cui c'è pace e riposo per tutti i cuori inquieti»". È la conversione che

" Husserls Phànoìaneno2ogie urwl die Philosophie des hl. Thomas von Aquin [1929]trad. it., La fenomenologia di Husserl e la filosofia di S. Tommaso d'Aquino, Ientativo di
confronto, in E. STEIN, La ricerca della verità. Dalla fenomeìîologia alla filosofia cristia?
na, Città Nuova, Roma 1993, 61-90, alla 67 (trad. modificata). Cf. anche ESW VI185-197,
í- P.QXÀ7 YVTT A. íe ESW XV?Ì41 .

" Cf. LJF 205/2 14 (ì«mi trovavo in una crisi interiore [qui si riferisce al 1920] che era
nascosta ai miei familiari e che non si poteva risolvere a casa nOSìra»5-e 207/:216'.

48 T TD ì o ,i rì rsì'ª LJF 184/1 96.
ªº LJF 184-185/196.

'º LJF 245/252.
" LJF 248/255.
' LJF 246-247/254.
'-' ESW XIV 168.
' ESW IX 185. Per quello stesso perìodo, cf. ad es. ESW XIV 11 9; 120. Una lettera

scritta nel luglio 1918 alla sorella Erna dà ancora testimonianza di questi alti e bassi: ««vor-
rei tanto istillarvi [alle sorelle Erna e Rosa] qualcosa di quello che, dopo ogni nuovo col-
po, mi dà di nuovo aria fresca. Posso solo dire clìe, dopo tutto quello che ho passato I'an-
no scorso, dico di sì alla vita più forte che ì'nai»(ESW VIII 35). Nell'ottobre poi scrive a In-
garden assicurandogli: tígià da mesi per me le cose vanno bene dal punto dí vista psícolo-
gico (seelisch) e - malgrado qualche scossa, dalla quale in questo momento non si può né
si vuole guardarsi -, non ho più da temere una minaccia serìa»» (ESW XIV î03 - corsìvo
mio).
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e la falsità. Al contrario: essa è una vía verso la verità, e precisamente in pri-
mo luogo una via verso verità che altrimenti ci resterebbero precluse; in"se-
condo luogo, la via più sicura verso ?a verità, perché non c'è'certezza mag-
giore di quella della fede. Per l'uomo in statu viae, non c'è nessuna cono-
scenza che dia una certezza pari a quella che è propria della fede, anche-se
si tratta di una certezza che non è un'evidenza [è una certezza uneinsichtil

1 46
ge4'ì» ,

f) Scoraggiamento e des'u:leri di morte. Si può pensare che questa men-
zione dello scoraggìamento profondo del profeta Elia, di cui pa'rla la S':cì'it-
tura, abbia risvegliato in Edith Stein la risonanza viva di sue personali eSp-e-
rienze. Infatti, gli anni in cui prosegue la sua ricerca di Dio, Ìnizíata già nel
1913, sono anche anni in cui ella attraversa una profonda c'risi esistenziaÌe-,
sono anní dí crisi e di lotte interiori vissute nel se'greto e-sen'z-a-il c;nforto ªai
aiuti umaniª' ! Se leggiamo la sua autobiografia e le sue lettere, vi scopri4o
diversi episodi che lo attestano, e numerose allusioni rivelatrici.

Già a proposito del periodo dei primi studi universitari Edith Stein re-
gistra con cura, nell'autobiografia, strani sbalzi di umore, quasi conservaI1-
do, nel momento in cui scrive, lo stupore con cui aveva vissuto q'u-elle 'espe-
rienze. Si può ricordare la «curiosa esperienza» dei primi tempi-degli studi
universitari, accaduta <«non molto tempo dopo++ che-ella aveva risp':-sto ««di
tutto cuore» al suo vecchio direttore che le chiedeva come si senti-sse: «Oh,
io sto molto bene»; al che quegli «spalancò ancora píù del solito i suoi grani
di occhi rotondi, un poco sporgenti, e disse meravigliato: «6a'l?'Vel'Y)-qu:Sìa -è
una cosa che si sente di rado»=s. Ed ecco l'esperienza: íídormivo - come semL
pre fino al suo matrimonio - nella stessa stanza con mia sorella Erna. -N'o;
avevamo ancora la luce elettrica in casa, ma l'illuminazione a gas; alla lam-
pada nella nostra stanza da letto era applicata una fiammella-spia ac-cesa,-e
noi eravamo solite lasciare aperto il rubinetto durante la notte per poter fa-
re luce velocemente in qualsiasi momento. Un mattino, nostra 'sorella Fr:e-
da aprì la porta ed emise un urlo di terrore. Un forte odore di gas lal;vestì;
noi gìacevamo nei nostri letti in preda a forte stordimento. La fiamma era
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spenta e il gas era fuoriuscito. Frieda spalancò subito la finestra, chiuse il ru-
binetto del gas e ci svegliò. Io mi svegliai da una dolce calma senza sogni e
quando tornai in me e afferrai la situazione il mio priì'no pensiero fu: ííChe
peccato! Perché non mi hanno lasciato sempre in quella calma profonda?»,
Io stessa restai molto colpita della scoperta di quanto poco fossi ííattaccata
alla vita»ª'.

Si può richiamare poi la situazione in cui venne a trovarsi nel periodo
della stesura della dìssertazìone sull'empatia. Edith Stein parla delle ««espe-
rienze avvilenti»-'o legate a questo lavoro, della sensazione í«di essersi imbar-
cata in un'impresa che andava oltre le sue forze»", della lotta tormentosa ne-
cessaria per precisare e chiarificare i concetti, lotta che durava giorno e not-
te, causandole un'insonnia destínata poi a continuare per anni. Parla dell'e-
sperienza per lei nuova di un ostacolo che le oppone una resistenza invinci-
bile, di qualcosa che non si lascia domare dalla sua volontà. Esperíenze nuo-
ve e strane, che la disorientano e la portano ad uno stato di tíautentica di-
sperazione (Verzweiflung)»», ««:ad un punto tale che la vita le appariva insop-
portabile». Fino, appunto, a desiderare e invocare la morte. Arriva a scrive-
re: «non potevo attraversare una strada senza sperare che una macchina mi
investisse. E se facevo una gita, speravo di cadere in un precipizio e non
uscÌrne VÌva»»".

Negli anni successivi, la situazione non cambìerà; fino alla conversione.
Scrivendo a Roman Ingarden nel 1925, e valutando in blocco quegli anni,
dirà: ««se mi volgo indíetro a considerare quel periodo, vedo sempre in pri-
mo piano la disperata situazione interiore in cui mi trovavo, quella indicibi-
le confusione e oscurità»". Sempre nel 1925, scriverà a Frítz Kaufmann a
proposito dello stato in cui si trovava tra il 1919 e il 1920: «anche a me allo-
ra andava proprio miserevolmente male [...] È una cosa che è cominciata
prima, ed è durata ancora anni, con alti e bassi, fino a che ho trovato il luo-
go in cui c'è pace e riposo per tutti i cuori inquieti»". È la conversione che

" Husserls Phànoìaneno2ogie urwl die Philosophie des hl. Thomas von Aquin [1929]trad. it., La fenomenologia di Husserl e la filosofia di S. Tommaso d'Aquino, Ientativo di
confronto, in E. STEIN, La ricerca della verità. Dalla fenomeìîologia alla filosofia cristia?
na, Città Nuova, Roma 1993, 61-90, alla 67 (trad. modificata). Cf. anche ESW VI185-197,
í- P.QXÀ7 YVTT A. íe ESW XV?Ì41 .

" Cf. LJF 205/2 14 (ì«mi trovavo in una crisi interiore [qui si riferisce al 1920] che era
nascosta ai miei familiari e che non si poteva risolvere a casa nOSìra»5-e 207/:216'.

48 T TD ì o ,i rì rsì'ª LJF 184/1 96.
ªº LJF 184-185/196.

'º LJF 245/252.
" LJF 248/255.
' LJF 246-247/254.
'-' ESW XIV 168.
' ESW IX 185. Per quello stesso perìodo, cf. ad es. ESW XIV 11 9; 120. Una lettera

scritta nel luglio 1918 alla sorella Erna dà ancora testimonianza di questi alti e bassi: ««vor-
rei tanto istillarvi [alle sorelle Erna e Rosa] qualcosa di quello che, dopo ogni nuovo col-
po, mi dà di nuovo aria fresca. Posso solo dire clìe, dopo tutto quello che ho passato I'an-
no scorso, dico di sì alla vita più forte che ì'nai»(ESW VIII 35). Nell'ottobre poi scrive a In-
garden assicurandogli: tígià da mesi per me le cose vanno bene dal punto dí vista psícolo-
gico (seelisch) e - malgrado qualche scossa, dalla quale in questo momento non si può né
si vuole guardarsi -, non ho più da temere una minaccia serìa»» (ESW XIV î03 - corsìvo
mio).
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MARCO PAOLINELLI LO SPLENDORE DEL CARMELO IN S. TERESA BENEDETTA DELLA CROCE

sanerà quella sua sensibilità eccessiva che si era rivelata già nell'infanzia"l
suscettibile di essere riacutizzata o da semplici episodi", o da timori e ri-
flessioni, come i dubbi ricorrenti intorno alle sue capacità filosofiche e il ti-
more di non essere all'altezza del lavoro e del tipo di vita che amava', op-
pure da significativi stati o eventi doloros!", sì che ne derivava una certa ten-
denza alla depressione", e perfino, come si è visto, quello strano ricorrente
desiderio di morte.

g) La forza dello Spirito. Commenta Elisabeth Otto: questa donna ««le
svela che lo Spirito Santo apre all'uomo la possibilità di partecipare all'esse-
re divino, e che questo Spirito è diventato la sua propria fonte di energia, al-
la quale la preghiera le apre l'accesso»ªº. E a questo punto cita, in nota, un
passo tratto dalla conclusione del saggio Causalità psichica, pubblicato nel
1922, ma probabilmente già completato da Edith Stein nel 1918-19: «siamo
così giunti ad individuare diverse fonti di forza da cui la forza spirituale del-

" Si veda quanto riferisce a proposito del íìmondo nascosto» nel suo intimo, di cui or-
dinariamente non tradiva nulla a nessuno (LJF 48-49/68-69).

" Come la vista di un ubriaco, nell'infanzia (LJF 48/68), o la lettura di Helmut Ha-
ringr:+, che le fa vivere un ííperiodo in cui il sole sembrava spento»», e - scrive - ìmon potei
ristabilirmi per settimane intere. Avevo perso qualsiasi fiducia nelle persone tra le quali
mi muovevo quotidianaì'nente, e andavo in giro come sotto l'oppressione di un peso gra-
voso, non riuscendo a ridiventare allegra» (LJF 185/196-197).

' Cf. ESW VIII 13; 16-17; 25; ESW IX 182-183. Cf. anche LJF. 148/161 .
' Sono diversi gli avvenimenti che possono aver occasionato la sua crisi, o le sue cri-

si: è possibile individuare motivi molteplici, ai carattere personale o di carattere più ge-
nerale. C'è lo strenuo impegno per la dissertazione, di cui si è detto; ci saranno poi i pro-
blemi derivanti dal lavoro frustrante che svolgeva come assistente di Husserl e che le iìn-
pediva di dedicarsi al vero lavoro autonomo di ricerca cui aspìrava, ciò che la porterà al-
Îe dimissioni dal suo posto di assistente (cf. ESW VIII 14-16 e 30-31 ; ESW XIV 70; 71 ;
115). Ci saranno, ancora, tutti i reiterati vani tentativi di ottenere la libera docenza, fino
al momento in cui dovrà rinunciare riconoscendo che le è iì'npossibile, in quanto donna
(cf. ESW VIII 41-43; 48; ESW XIV 117; 124-125) Ci sarà il dolore dovuto al suo amore
non corrisposto per Hans Lipps in W. HERBSTRITH (ed.), Erinnere dic7'ì - veìagilE es nicht.
Edit7x Stein - Chì'istlich-jíìclische Perspektiven, Plòger, Annweiler 1990, 308. Si veda anche
la testimonìanza della signora Koebrier nel Sunwarium 247-248, e il Sunauanarium addi-
tum, 94), e probabilmente le precedenti disillusioni legate alla sua amicizia con Roman
Ingarden. Altri motivi di carattere meno strettamente personale sono da riconoscere nel-
l'esito della guerra con la sconfitta della Germania (cf. ESW XIV 100; 102) nelle cocenti
disillusioni in cui termina il suo rinnovato impegno politico-partitico (cf. ESW XIV 11 6;
11 7; 121). E c'è, verso la fine del 1917, la morte improvvisa, al fronte, di Adolf Reinach.

"' Nel febbraio 1918, parla di un suo ttequilibrio psichico ancora un po' precario»+
(ESW XIV 67). Cf. poì la lettera a Kaufmann del 25 gennaio 1920: (ìS0 per esperienza per-
sonale -perché ho molta più familiarità con le depressioni di quanto lei forse suppone- co-
sa succede quando ci si fissa su qualcosa e da questa si prende spunto per torturarsi in si-
lenzio, ed essa prende dimensioni sempre più mostruose» (ESW IX 183).

'º E. OTTO, Welt, 108.

í
l

l

l

la psiche individuale riceve il suo nutrimento: «spìrito oggettivo» - se così
dobbiamo chiamare il mondo dei valori da noi preso in considerazione - e
«spirito soggettivo», cioè la forza spirituale di altri individui e lo spirito divi-

'Si-è :pirìti a riconoscere, in quel «mondo dei valori», gli ideali etici di61
??0)) . rlCOnOSCere, 1l] queì «lTlOrKlO uel Vdìuì ììì, gìì ìúcúìì LLILI úì

e nei quali aveva costruito la sua vita, negli anni dell'in-cui si era nutrita,
credulità e dell'««idealismo etico», e poi, nello «spirito soggettivo», una allu-
;ione ªa;i lncont'ri -che segnano l(l strada della sua conversione (cfr. sopra),
fino alla esperienza dello Spirito che le dà nuova vita nello stato di totale
;rostrazion"e ln-cui-erW venuta a trovarsi (cfr. l'osservazione seguente). Va ri-

cordato il fatto che anche nei suoi componimenti poetici lo Spirito Santo è
io: ((..I-l cielo diventa nuovo e nuova la ter-invocato come ííforza»; ad esempio: «..

- Forza vit-;a / e tutto va al suo giusto posto / con il tuo alito. / Spirito Santo
ìOrlOSa»',

Si può vedere ancora un parallelo tra l'esperienza dih) Una vita rìuova.
ycheºvieWe 'ìJic'o'r-data "dalla signorina Steiger, e l'esperienza fatta dallaElia,

"st'essa Edith-SteinJ ro -s oraggiamento fino a desiderare di morire prima, e la
fo;;"aªdivina-c;e-anima ad"una vita nuova poi. Bisogna rifarsi al passo fa-
m' o;o :àÌºC-au;alità ps-i-cÙica in cui Edith Stein ricorda: «esiste uno stato di ri-
;;-o in-Dio,- di totale rilassamento ai ogni attività spirituale [...] Questo sta-

'urìJpoco'io-l'ho-fflrovato, dopoché un'esperienza, che oltrepassava le mieto,

forze-, consumò totalmente le mie forze vitali spirituali e ì'ni tolse ogni possi-
;litK'di azio-rìe. Par;gonato all'arresto di attività per mancanza di slancio vi-
taÎ;,Thl ri;oso-in -Di; è qualcosa di completamente nuovo e irriducibile : [...] a

pOC0 a pOCO una vita nuova coì-nincia a colmarmi e, senza alcuno sforzo del-
"la mia vFolontà,-a s-pÌWgermi verso nuove realizzazioni. Questo afflusso vitale
;mb'ra ;s;;r;'qu'aìc'o:a che promana da un'attività e una forza che non è la
;î;"e-che-,-sen"'z:4-nulla pretendere dalla mia, diventa attiva in me»"! Pur-
t;o;po-, Wo'n-sem'ffira-possibile risolvere la questione della datazione di questa
es;FeFrienz-a,- ne-aWche solo in relazione al colloquio cui fa riferimento l'inter-
vista della signorina Steiger.

" E. STEIN, Psicologia e scienze dello spirito. Coìîtributi per una forwlazione filosofi-
ca, Città'Nuova,-'Roma 1996, 106 (sottolineatura mia).

Í;':Jf'.'aG?"OVA'N'NºA-DELLA CRO-' """G;"O""VºA'NaN'A"D"ELLA"CRO-C'E-(ed.-),-ÌmÌ:Ìí SteirÍ; vita, antologia, preg/îiere, 328.
, 40-

" ]E7STEÌN,-Psicologia e scieme dello spirito, 115-11 6; cf. I
CE, Edith Stein Una vita segìîata dal primato dello Spirito, Edizioni O.R., Milano 1991

ini: «da fonte che essa [l'anima] rac-
Llj., ì?.aun sììeuax uì'ru vtìì-t .wc6ìttttú --- y- = ? --.. .----- -, -. ?? - ,41). Individuo e società, ìl secondo deì due Contributi pubblìcatì da Edith Stein nel 1922,
richiama Ìl passo di Causalità psichica in questi termini:rlCnlarna Il pa5bU ul LukLs,uLL{, F,=...... --- ,----- ----chiude in sé può esaurirsi. In questo caso il mondo si scontra ancora con lei, senza peròcnìuae lJl Se puu chau'ììxsìì. ììì -1- --- - --..... -- -?- -???? ? ?che essa si ttaCCendaíí, senza che sia più in grado di dare alcuna risposta. La sensibilità per' - --' --'-- -- -- - - - - ---t-:-íì'í o cìnrhp 'lìp íìíìììqlììa Fìablll))
i valori viene îneno, anche se questi sono ancora conosciuti, e anche le ííqualità stabili:
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MARCO PAOLINELLI LO SPLENDORE DEL CARMELO IN S. TERESA BENEDETTA DELLA CROCE

sanerà quella sua sensibilità eccessiva che si era rivelata già nell'infanzia"l
suscettibile di essere riacutizzata o da semplici episodi", o da timori e ri-
flessioni, come i dubbi ricorrenti intorno alle sue capacità filosofiche e il ti-
more di non essere all'altezza del lavoro e del tipo di vita che amava', op-
pure da significativi stati o eventi doloros!", sì che ne derivava una certa ten-
denza alla depressione", e perfino, come si è visto, quello strano ricorrente
desiderio di morte.

g) La forza dello Spirito. Commenta Elisabeth Otto: questa donna ««le
svela che lo Spirito Santo apre all'uomo la possibilità di partecipare all'esse-
re divino, e che questo Spirito è diventato la sua propria fonte di energia, al-
la quale la preghiera le apre l'accesso»ªº. E a questo punto cita, in nota, un
passo tratto dalla conclusione del saggio Causalità psichica, pubblicato nel
1922, ma probabilmente già completato da Edith Stein nel 1918-19: «siamo
così giunti ad individuare diverse fonti di forza da cui la forza spirituale del-

" Si veda quanto riferisce a proposito del íìmondo nascosto» nel suo intimo, di cui or-dinariamente non tradiva nulla a nessuno (LJF 48-49/68-69).
" Come la vista di un ubriaco, nell'infanzia (LJF 48/68), o la lettura di Helmut Ha-ringr:+, che le fa vivere un ííperiodo in cui il sole sembrava spento»», e - scrive - ìmon poteiristabilirmi per settimane intere. Avevo perso qualsiasi fiducia nelle persone tra le qualimi muovevo quotidianaì'nente, e andavo in giro come sotto l'oppressione di un peso gra-voso, non riuscendo a ridiventare allegra» (LJF 185/196-197).
' Cf. ESW VIII 13; 16-17; 25; ESW IX 182-183. Cf. anche LJF. 148/161 .
' Sono diversi gli avvenimenti che possono aver occasionato la sua crisi, o le sue cri-si: è possibile individuare motivi molteplici, ai carattere personale o di carattere più ge-nerale. C'è lo strenuo impegno per la dissertazione, di cui si è detto; ci saranno poi i pro-blemi derivanti dal lavoro frustrante che svolgeva come assistente di Husserl e che le iìn-pediva di dedicarsi al vero lavoro autonomo di ricerca cui aspìrava, ciò che la porterà al-Îe dimissioni dal suo posto di assistente (cf. ESW VIII 14-16 e 30-31 ; ESW XIV 70; 71 ;115). Ci saranno, ancora, tutti i reiterati vani tentativi di ottenere la libera docenza, finoal momento in cui dovrà rinunciare riconoscendo che le è iì'npossibile, in quanto donna(cf. ESW VIII 41-43; 48; ESW XIV 117; 124-125) Ci sarà il dolore dovuto al suo amorenon corrisposto per Hans Lipps in W. HERBSTRITH (ed.), Erinnere dic7'ì - veìagilE es nicht.Edit7x Stein - Chì'istlich-jíìclische Perspektiven, Plòger, Annweiler 1990, 308. Si veda anchela testimonìanza della signora Koebrier nel Sunwarium 247-248, e il Sunauanarium addi-tum, 94), e probabilmente le precedenti disillusioni legate alla sua amicizia con RomanIngarden. Altri motivi di carattere meno strettamente personale sono da riconoscere nel-l'esito della guerra con la sconfitta della Germania (cf. ESW XIV 100; 102) nelle cocentidisillusioni in cui termina il suo rinnovato impegno politico-partitico (cf. ESW XIV 11 6;11 7; 121). E c'è, verso la fine del 1917, la morte improvvisa, al fronte, di Adolf Reinach."' Nel febbraio 1918, parla di un suo ttequilibrio psichico ancora un po' precario»+(ESW XIV 67). Cf. poì la lettera a Kaufmann del 25 gennaio 1920: (ìS0 per esperienza per-sonale -perché ho molta più familiarità con le depressioni di quanto lei forse suppone- co-sa succede quando ci si fissa su qualcosa e da questa si prende spunto per torturarsi in si-lenzio, ed essa prende dimensioni sempre più mostruose» (ESW IX 183).

'º E. OTTO, Welt, 108.
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l

la psiche individuale riceve il suo nutrimento: «spìrito oggettivo» - se cosìdobbiamo chiamare il mondo dei valori da noi preso in considerazione - e
«spirito soggettivo», cioè la forza spirituale di altri individui e lo spirito divi-'Si-è :pirìti a riconoscere, in quel «mondo dei valori», gli ideali etici di61
??0)) . rlCOnOSCere, 1l] queì «lTlOrKlO uel Vdìuì ììì, gìì ìúcúìì LLILI úìe nei quali aveva costruito la sua vita, negli anni dell'in-cui si era nutrita,
credulità e dell'««idealismo etico», e poi, nello «spirito soggettivo», una allu-;ione ªa;i lncont'ri -che segnano l(l strada della sua conversione (cfr. sopra),fino alla esperienza dello Spirito che le dà nuova vita nello stato di totale;rostrazion"e ln-cui-erW venuta a trovarsi (cfr. l'osservazione seguente). Va ri-

cordato il fatto che anche nei suoi componimenti poetici lo Spirito Santo è
io: ((..I-l cielo diventa nuovo e nuova la ter-invocato come ííforza»; ad esempio: «..

- Forza vit-;a / e tutto va al suo giusto posto / con il tuo alito. / Spirito Santo
ìOrlOSa»',

Si può vedere ancora un parallelo tra l'esperienza dih) Una vita rìuova.
ycheºvieWe 'ìJic'o'r-data "dalla signorina Steiger, e l'esperienza fatta dallaElia,

"st'essa Edith-SteinJ ro -s oraggiamento fino a desiderare di morire prima, e lafo;;"aªdivina-c;e-anima ad"una vita nuova poi. Bisogna rifarsi al passo fa-m' o;o :àÌºC-au;alità ps-i-cÙica in cui Edith Stein ricorda: «esiste uno stato di ri-;;-o in-Dio,- di totale rilassamento ai ogni attività spirituale [...] Questo sta-'urìJpoco'io-l'ho-fflrovato, dopoché un'esperienza, che oltrepassava le mieto,

forze-, consumò totalmente le mie forze vitali spirituali e ì'ni tolse ogni possi-;litK'di azio-rìe. Par;gonato all'arresto di attività per mancanza di slancio vi-taÎ;,Thl ri;oso-in -Di; è qualcosa di completamente nuovo e irriducibile : [...] a
pOC0 a pOCO una vita nuova coì-nincia a colmarmi e, senza alcuno sforzo del-"la mia vFolontà,-a s-pÌWgermi verso nuove realizzazioni. Questo afflusso vitale;mb'ra ;s;;r;'qu'aìc'o:a che promana da un'attività e una forza che non è la;î;"e-che-,-sen"'z:4-nulla pretendere dalla mia, diventa attiva in me»"! Pur-t;o;po-, Wo'n-sem'ffira-possibile risolvere la questione della datazione di questaes;FeFrienz-a,- ne-aWche solo in relazione al colloquio cui fa riferimento l'inter-
vista della signorina Steiger.

" E. STEIN, Psicologia e scienze dello spirito. Coìîtributi per una forwlazione filosofi-ca, Città'Nuova,-'Roma 1996, 106 (sottolineatura mia).
Í;':Jf'.'aG?"OVA'N'NºA-DELLA CRO-

' """G;"O""VºA'NaN'A"D"ELLA"CRO-C'E-(ed.-),-ÌmÌ:Ìí SteirÍ; vita, antologia, preg/îiere, 328.
, 40-

" ]E7STEÌN,-Psicologia e scieme dello spirito, 115-11 6; cf. ICE, Edith Stein Una vita segìîata dal primato dello Spirito, Edizioni O.R., Milano 1991
ini: «da fonte che essa [l'anima] rac-

Llj., ì?.aun sììeuax uì'ru vtìì-t .wc6ìttttú --- y- = ? --.. .----- -, -. ?? - ,41). Individuo e società, ìl secondo deì due Contributi pubblìcatì da Edith Stein nel 1922,richiama Ìl passo di Causalità psichica in questi termini:rlCnlarna Il pa5bU ul LukLs,uLL{, F,=...... --- ,----- ----chiude in sé può esaurirsi. In questo caso il mondo si scontra ancora con lei, senza peròcnìuae lJl Se puu chau'ììxsìì. ììì -1- --- - --..... -- -?- -???? ? ?che essa si ttaCCendaíí, senza che sia più in grado di dare alcuna risposta. La sensibilità per' - --' --'-- -- -- - - - - ---t-:-íì'í o cìnrhp 'lìp íìíìììqlììa Fìablll))i valori viene îneno, anche se questi sono ancora conosciuti, e anche le ííqualità stabili:
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i) Lo Spirito e 2a verità. Oltre che come forza, lo Spirito sarà invocato da
Edith Stein come luce; ad esempio: «Chi sei tu, dolce luce, che mi riempie /
e rischiara l'oscurità del mio cuore? / Spirito Santo - Amore eterno!»l'.

m) La signorina Sìmon. Non ]o, trova,t.o? ì?o?tì?,?zf:e?ffiffií;qu?es?ìtí 6s9ìgffifflìnc a.S?í-.
", non figura'i'l cui-;ome n0n COmpare in Storia di urìa famiglia ebrea'

InOn, íí Cul nOIIIC II?JII y--L.,..- - ???
tra i destinatari delle lettere di Edith Stein che ci sono rimaste, , e neppure vì

:;;arno;inataºº.
l) Offrire la vita per il popolo. È soprattutto in queste parole che si è ten-

tati di vedere una di quelle «anticipazioni» di cui si parlava sopra. Perché, bi-
sogna chiedersi, a che cosa fa riferimento Edith Stein esprimendo questa vo-
lontà di offrirsi come vittima per il suo popolo? Evidentemente non può trat-
tarsi della persecuzione nazista, a cui si riferiscono testi famosi quale quello
di Come giunsi al Carnîelo di Colonia, relativo al 1933"5, o a quelli del 1939
(la richiesta alla Priora di Echt di offrirsi come vittiì'na, e il testamento""). In-
fatti, quale che sia l'incertezza della data, i colloqui tra Edith Stein e la Stei-
ger ebbero luogo prima del 1920. Se si vuole evitare di vedere in queste pa-
role il frutto di quanto la signora Steiger venne a sapere più tardi sul modo
in cui Edith Stein visse la persecuzione nazista degli ebrei, si potrebbe dare
questa interpretazione: Edith Stein formula il proposito, qualora dovesse ar-
rivare a superare la sua propria incredulità, di dare anche la vita pur di far
incontrare al suo popolo quel Messia la cui attesa è in realtà quasi scompar-
sa nell'ebraismo che lei conosce'. Quello che resta attestato è un suo profon-
dissimo senso di solidarietà con il popolo ebraico".

sembrano scomparse: la bontà non si irradia più in sentimenti positivi e in buone azioni,
e l'intimo dell'anima sembra svuotato di tutto quello che lo riempiva e in cui si esprimeva
l'individualità stessa, altrimenti non connotabile. Una tale frattura nella vita di una per-
sona può verificarsi se un ((COIPO del destino» consuma tutte le forze dell'anima, può an-
che avvenire che essa ««:avvìzzìscaì» gradualmente per un contiìmo eccessivo dispendio di
energia, e devono esserle apportate miove Eorze da fonti esterne, per risvegliarla ad una
nuova vita [?qui la nota: ìtCf. Ìl I saggio, 76])) (B, 212). A proposito del passo di Causalità
psichica e delle problematiche connesse, mi permetto di citare M. PAOLINELLI, Espe-
-rienza mistica e conversione. Note a proposito di alcuni testi di Edith Stein, ìíTeresianum»
49 (1998) 517-583.

" GIOVANNA DELLA CROCE (ed.), Edith Steiìî; vita, aìítologia, preghiere, 327.
" E. STEIN, Come giunsi al Caìmelo di Colonia, 12 e 14.
" Cf. ESW IX 133 e W. HERBSTRITH, Edith Stein e il suo ebraismo, in ID, FÀith

Stein, vita e testimonianze, 121-136, qui 133.
' Nel luglio dell936, quando la mamma era già gravemente malata, Edith Stein scri-

ve a madre Petra Brúning: «ìlei scrive, Reverenda Madre, che il Signore terrà conto della
speranza nel Messia che mia madre ha. Magari l'avesse! La fede nel Messia è quasi spari-
ta negli ebrei di oggi, anche nei credenti. E altrettanto vale per la fede in una vita eterna.
Per questo non sono mai ri?ìscita a far capire a mia madre né la mìa conversione, né la
rnia entrata nell'Ordine...» (ESW IX 60-61 ,' trad. it. E. STEIN, La SCelt(1 Cli DIO. Lettere dal
191 7 all942, Mondadori, Mìlano 1997, 84).

" Padre Przywara, che la conosceva bene, sottolineava in lei ««due caratteristiche...:
il suo amore spontaneo verso il popolo ebreo e la sua profonda comprensione del pensie-
ro della espiazione e della riparazioneíí (W. HERBSTRITH, Edith Stein e il suo ebraismo,
129).

l

l
i

l

n) I profeti. Si noterà che nel testo dell'intervista ad Elisabeth Otto si par-ª 'l ="l-1-l=a+ríílqWalt'raudHerbstrithn) I prOfeh. :?l noíera «ììc ììcì --=,.?. .--- ?-?? ? ?la solo del profeta Elia, mentre in quello pubblicato da Waltraud Herbstrith
-' ª - " T--:.-. 'u:,+-,-hpníìi'P.dithSteinen-la 5010 del prore'[a r,iia, ìììcìì--, ... ,---- ranche di altri profeti: Ezechiele, Daniele, Isaìa. Vìsto che poi Edith Stein en?

"' ª ' ---" - c--- - A; ííno Aì nuelle «antlcìpa'ª,,,Tnch> ,edl ì,,aarltr?ìpelroo,ÌeoirÍdi";e":Ìe'li"an-'o-»JSI-ìraìta 'EOrSe. dl una d?ì?(Ìl,elTl%e À«a,nnt,lCrl,pQan-trerà al Carmelo,

ticolare ad Elia.

i- una che è in
dal punto di vista generale delCì;o che offre il maggiore interesse, dal pumo uì Vl:5L(

ª " ------,.:wp ai 'P.ílith Stein, è il fatto che a leicam"rra'no-di c'o-nversione di Edith Stein,
ità,-d-ella COnOSCenZa della

lOne al DulLll Oryììì, - .. #+++ ? ?

Venga presentata, come via alla verità, la fede; la sua
- ' " -º"ª -l -ìì - --rsrscrr-?íiva deìlaricerca della verità -rìcer('auciìaº"ºªª - ..--,--r.interlocutrice le presenta come fonte della verità,

", ;-ell?'e -testimorúanze rese dalo Spiriro Santo. Quello invece che più ci inte-verità, lo Spirito di Dio,
, particolar-reSSa in relazione al nostro tema specifico

. A nostra COnOSCenZa,
reSSa in relazìone ai iiu:?uu L,..., ,r??? ? ,Philomene Steiger, sono ì riferìmenti ad Elia e al Carmelo

- ' ] --:-, +úc+ú À níìstì"a

rrìente a]Tlpl e rìccì'u SOprauuuu IILI y---=. --?? ?Edith Stein sentì parlare dell'ordine carmelitano per la prima volta ap-ª " ?-- -' --- -: --l'líìnììì íh COn Phìlorrìene Steìger, ed e

rìxììvìììvììy =.-b??,

mente ampi e ricchi soprattutto nel primo testo
EdìthSteìnsentìparìareueuuiíaiiiw ---...----- î ?punto in occasione di questi suoi colloqui di con Phìlomene Steìger," ªª r----- -ì-, ,,,. cpnt'ì naílare a partire dalla figura delpunto ìn OCCaSlOne dì queSu suul buìîìy-1-- = -.-da sottolineare 'Il fatto che ne sentì parlare a partire dalla figura del pro-
- -ì,--ì.-ìì,+,,a;giíìnpelianadell'ordine.Questohaunacertaimpor-ufedta5ºE'l'i"a"e':d;?la-tra:dÌzione eliana dell'ordinefeta Elia e dalla traaìzione <uaua ì?i,.. ,. ,.--. . ?tanza anche in riferimento al tema dell'eredità ebraica di Edith Stein e' ª ' -' - - 1 - Qtpíar=r Ql nchìarrìa voluta-La -Steìger sì rìchìama voluta-
"ffi:'+.-Í ':ªìì,",aar:rr-;lÌane del Carmelo, pensando a.ll'or.ígín; eDlalì.ú+.ú,ì
mente alle raalCl ellauc uLì ,..=--?,,Edith Stein e alla sua familiarità e venerazione per l'Antico Testamento".- ª - - - -- - - --:*r- rlpl ì'níììnento ìn cuì Edìth

, Maria Bienias

Vl-11Clat-ììxìì- - y - - -- - -

a proposito del momento in cui Edìth'Ed-ella -dovette colpire nel segno:
J:-che-ha al Carmelo una Messa

' ".-1-1

Ed ella úOVeÎÎe cuxpuc ììyì --b.... r ,Stein le annunciò la sua intenzione dì entrare al Carmelo
ª ª ' "" -L - ha:ì a:l ('.ar'n

rìferìsce: '::rrì"ì"pa;lò con gran glOla dl Elia, che ha al UarrnelO una ìvìc>'ùúª ª ---- :ì--:rs rlpswtrì di Maria»72. In Storia e spirito delspeciale e che è stato il primo devoto di Maria»
" ª ' "---- --* --ìú'npílpll'(ìl"dlnespecìale e che e stato ìi prììììu iîcvú* - -. -..????Carmelo, un articolo di presentazione dell'ordine carmelitano pubblìcato

"' Cf. LJF XX-XXIV/16-21.
::o" èìf?l lEJsFw""-V-I"'II'?"'?'l.'9'; ":F-'isn'w'ì, Y,Y'ì íi n' 3'pP5slt ;"'d"ioE"Ixa,s'YiìÌxcolnv4ento aeì nos !]!' ì Pa5drì ;u'! "':ff:'
" Ella scrìve anche: il 20 luglìo, festa di Elia, tìil convento aeì nosìí ì raììì l .:).. ...----Carmelo, che custodisce la CaVerna di Elia, è la meta di folte schìere di pellegrini: ebrei," " ' ª-- '- - --J---;r=ni Fqnníì a gara nel rerìàere onore al grandeCarme;,- che custodisce la CaVerna di Elia, e ìa meta cu ìcmp ,,....- - -- r ? .maomettani e cristiani di tutte le confessioni Eanno a gara nel rendere onore al grande
'-' Summarium 159.

profeta»» (ESW XI 3-4).

î

171

170
í

?



MARCO PAOuNEttl
tO SPLENDORE DEL (J,RMELO IN S. TERESA BENEDETTA DELtA CROCE

i) Lo Spirito e 2a verità. Oltre che come forza, lo Spirito sarà invocato daEdith Stein come luce; ad esempio: «Chi sei tu, dolce luce, che mi riempie /e rischiara l'oscurità del mio cuore? / Spirito Santo - Amore eterno!»l'.

m) La signorina Sìmon. Non ]o, trova,t.o? ì?o?tì?,?zf:e?ffiffií;qu?es?ìtí 6s9ìgffifflìnc a.S?í-.
", non figura

'i'l cui-;ome n0n COmpare in Storia di urìa famiglia ebrea'InOn, íí Cul nOIIIC II?JII y--L.,..- - ???tra i destinatari delle lettere di Edith Stein che ci sono rimaste, , e neppure vì:;;arno;inataºº.l) Offrire la vita per il popolo. È soprattutto in queste parole che si è ten-tati di vedere una di quelle «anticipazioni» di cui si parlava sopra. Perché, bi-sogna chiedersi, a che cosa fa riferimento Edith Stein esprimendo questa vo-lontà di offrirsi come vittima per il suo popolo? Evidentemente non può trat-tarsi della persecuzione nazista, a cui si riferiscono testi famosi quale quellodi Come giunsi al Carnîelo di Colonia, relativo al 1933"5, o a quelli del 1939(la richiesta alla Priora di Echt di offrirsi come vittiì'na, e il testamento""). In-fatti, quale che sia l'incertezza della data, i colloqui tra Edith Stein e la Stei-ger ebbero luogo prima del 1920. Se si vuole evitare di vedere in queste pa-role il frutto di quanto la signora Steiger venne a sapere più tardi sul modoin cui Edith Stein visse la persecuzione nazista degli ebrei, si potrebbe darequesta interpretazione: Edith Stein formula il proposito, qualora dovesse ar-rivare a superare la sua propria incredulità, di dare anche la vita pur di farincontrare al suo popolo quel Messia la cui attesa è in realtà quasi scompar-sa nell'ebraismo che lei conosce'. Quello che resta attestato è un suo profon-dissimo senso di solidarietà con il popolo ebraico".

sembrano scomparse: la bontà non si irradia più in sentimenti positivi e in buone azioni,e l'intimo dell'anima sembra svuotato di tutto quello che lo riempiva e in cui si esprimeval'individualità stessa, altrimenti non connotabile. Una tale frattura nella vita di una per-sona può verificarsi se un ((COIPO del destino» consuma tutte le forze dell'anima, può an-che avvenire che essa ««:avvìzzìscaì» gradualmente per un contiìmo eccessivo dispendio dienergia, e devono esserle apportate miove Eorze da fonti esterne, per risvegliarla ad unanuova vita [?qui la nota: ìtCf. Ìl I saggio, 76])) (B, 212). A proposito del passo di Causalitàpsichica e delle problematiche connesse, mi permetto di citare M. PAOLINELLI, Espe--rienza mistica e conversione. Note a proposito di alcuni testi di Edith Stein, ìíTeresianum»49 (1998) 517-583.
" GIOVANNA DELLA CROCE (ed.), Edith Steiìî; vita, aìítologia, preghiere, 327." E. STEIN, Come giunsi al Caìmelo di Colonia, 12 e 14." Cf. ESW IX 133 e W. HERBSTRITH, Edith Stein e il suo ebraismo, in ID, FÀithStein, vita e testimonianze, 121-136, qui 133.' Nel luglio dell936, quando la mamma era già gravemente malata, Edith Stein scri-ve a madre Petra Brúning: «ìlei scrive, Reverenda Madre, che il Signore terrà conto dellasperanza nel Messia che mia madre ha. Magari l'avesse! La fede nel Messia è quasi spari-ta negli ebrei di oggi, anche nei credenti. E altrettanto vale per la fede in una vita eterna.Per questo non sono mai ri?ìscita a far capire a mia madre né la mìa conversione, né larnia entrata nell'Ordine...» (ESW IX 60-61 ,' trad. it. E. STEIN, La SCelt(1 Cli DIO. Lettere dal191 7 all942, Mondadori, Mìlano 1997, 84).

" Padre Przywara, che la conosceva bene, sottolineava in lei ««due caratteristiche...:il suo amore spontaneo verso il popolo ebreo e la sua profonda comprensione del pensie-ro della espiazione e della riparazioneíí (W. HERBSTRITH, Edith Stein e il suo ebraismo,129).

l
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i

l

n) I profeti. Si noterà che nel testo dell'intervista ad Elisabeth Otto si par-ª 'l ="l-1-l=a+ríílqWalt'raudHerbstrith
n) I prOfeh. :?l noíera «ììc ììcì --=,.?. .--- ?-?? ? ?la solo del profeta Elia, mentre in quello pubblicato da Waltraud Herbstrith-' ª - " T--:.-. 'u:,+-,-hpníìi'P.dithSteinen-

la 5010 del prore'[a r,iia, ìììcìì--, ... ,---- ranche di altri profeti: Ezechiele, Daniele, Isaìa. Vìsto che poi Edith Stein en?"' ª ' ---" - c--- - A; ííno Aì nuelle «antlcìpa'ª,,,Tnch> ,edl ì,,aarltr?ìpelroo,ÌeoirÍdi";e":Ìe'li"an-'o-»JSI-ìraìta 'EOrSe. dl una d?ì?(Ìl,elTl%e À«a,nnt,lCrl,pQan-trerà al Carmelo,

ticolare ad Elia.

i- una che è in
dal punto di vista generale delCì;o che offre il maggiore interesse, dal pumo uì Vl:5L(ª " ------,.:wp ai 'P.ílith Stein, è il fatto che a leicam"rra'no-di c'o-nversione di Edith Stein,

ità,-d-ella COnOSCenZa della

lOne al DulLll Oryììì, - .. #+++ ? ?Venga presentata, come via alla verità, la fede; la sua- ' " -º"ª -l -ìì - --rsrscrr-?íiva deìla
ricerca della verità -rìcer('auciìaº"ºªª - ..--,--r.interlocutrice le presenta come fonte della verità,

", ;-ell?'e -testimorúanze rese da
lo Spiriro Santo. Quello invece che più ci inte-verità, lo Spirito di Dio,

, particolar-
reSSa in relazione al nostro tema specifico

. A nostra COnOSCenZa,

reSSa in relazìone ai iiu:?uu L,..., ,r??? ? ,Philomene Steiger, sono ì riferìmenti ad Elia e al Carmelo- ' ] --:-, +úc+ú À níìstì"arrìente a]Tlpl e rìccì'u SOprauuuu IILI y---=. --?? ?Edith Stein sentì parlare dell'ordine carmelitano per la prima volta ap-ª " ?-- -' --- -: --l'líìnììì íh COn Phìlorrìene Steìger, ed e

rìxììvìììvììy =.-b??,mente ampi e ricchi soprattutto nel primo testo
EdìthSteìnsentìparìareueuuiíaiiiw ---...----- î ?punto in occasione di questi suoi colloqui di con Phìlomene Steìger," ªª r----- -ì-, ,,,. cpnt'ì naílare a partire dalla figura delpunto ìn OCCaSlOne dì queSu suul buìîìy-1-- = -.-da sottolineare 'Il fatto che ne sentì parlare a partire dalla figura del pro-- -ì,--ì.-ìì,+,,a;giíìnpelianadell'ordine.Questohaunacertaimpor-ufedta5ºE'l'i"a"e':d;?la-tra:dÌzione eliana dell'ordinefeta Elia e dalla traaìzione <uaua ì?i,.. ,. ,.--. . ?tanza anche in riferimento al tema dell'eredità ebraica di Edith Stein e' ª ' -' - - 1 - Qtpíar=r Ql nchìarrìa voluta-La -Steìger sì rìchìama voluta-"ffi:'+.-Í ':ªìì,",aar:rr-;lÌane del Carmelo, pensando a.ll'or.ígín; eDlalì.ú+.ú,ìmente alle raalCl ellauc uLì ,..=--?,,Edith Stein e alla sua familiarità e venerazione per l'Antico Testamento".- ª - - - -- - - --:*r- rlpl ì'níììnento ìn cuì Edìth

, Maria Bienias

Vl-11Clat-ììxìì- - y - - -- - -a proposito del momento in cui Edìth'Ed-ella -dovette colpire nel segno:
J:-che-ha al Carmelo una Messa' ".-1-1

Ed ella úOVeÎÎe cuxpuc ììyì --b.... r ,Stein le annunciò la sua intenzione dì entrare al Carmeloª ª ' "" -L - ha:ì a:l ('.ar'nrìferìsce: '::rrì"ì"pa;lò con gran glOla dl Elia, che ha al UarrnelO una ìvìc>'ùúª ª ---- :ì--:rs rlpswtrì di Maria»72. In Storia e spirito delspeciale e che è stato il primo devoto di Maria»" ª ' "---- --* --ìú'npílpll'(ìl"dlne
specìale e che e stato ìi prììììu iîcvú* - -. -..????Carmelo, un articolo di presentazione dell'ordine carmelitano pubblìcato

"' Cf. LJF XX-XXIV/16-21.::o" èìf?l lEJsFw""-V-I"'II'?"'?'l.'9'; ":F-'isn'w'ì, Y,Y'ì íi n' 3'pP5slt ;"'d"ioE"Ixa,s'YiìÌxcolnv4ento aeì nos !]!' ì Pa5drì ;u'! "':ff:'" Ella scrìve anche: il 20 luglìo, festa di Elia, tìil convento aeì nosìí ì raììì l .:).. ...----Carmelo, che custodisce la CaVerna di Elia, è la meta di folte schìere di pellegrini: ebrei," " ' ª-- '- - --J---;r=ni Fqnníì a gara nel rerìàere onore al grande
Carme;,- che custodisce la CaVerna di Elia, e ìa meta cu ìcmp ,,....- - -- r ? .maomettani e cristiani di tutte le confessioni Eanno a gara nel rendere onore al grande

'-' Summarium 159.
profeta»» (ESW XI 3-4).
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MARCO PAOLINELLI LO SPLENDORE DEL CARMELO IN S. TERESA BENEDETTA DELLA CROCE

vila o -S .-
. Teresa d'A-nel marzo 1935, Elia occupa uno spazio maggiore che nOn S

TeresaGiovanni della Croce. Vi leggiamo infatÌi-c-he-l; :-gran'de»
«vìene comunemente considerata la fondatrice delle Carmelitane scalze.
Chi ha una maggiore familiarità con-la-sto;ia della'Ch'ie's'a"'e"d'ªeg'llCi bO"ddlZÌnei
religiosi sa però che noi onoriamo come nostra guida e padre il profeta

- .- - ----- --.-- - - 5úiú« u yìaiaìC Il pl'()leL(

Elia. Questa, è vero, la si considera una «deggenda>> senza molto signifi?
cato. Noi, che viviamo al Carmelo e invochiamo ogni giorno nelle nostre
preghiere il nostro santo padre Elia, sappiamo che egli per noi non è una
fìgura nebulosa che emerga da una' gri"g"ia-prei;toria.ia. Grazie ad una tra-

dizione vivente, il suo spirito agisce tra noi, e dà la sua impronta alla no?
stra vita. La nostra Santa madre ha respinto con la massima decisione

73l'affermazione secondo ìa quale ella'av;e"b'ge'fon"dato u:'ªnu'o"v'oª ourCd"ilrìleO»Í
Il richiamo alle radici eliane del -CarmeÌo,-così"pre'se"n't"i ºaldulElldCÎth

Stein, dà anche nuova forza alle parole di Padre Przywara, il quale ««sot-
tolinea che Edith Stein era carmelitana di sangue perché l'ordine Carme-

?--- --.- .- ..-6 - - yyt yììv ì uì uiiie ('ìií'Ìne

litano è l'unico ordine occidentale che ha le proprie origini in Israele»74.

c. La testimonianza della signora Koebner: S. Teresa d'Avila

Suor Maria Amata Neyer apre il suo bell'articolo dedicato ad Edith
Stein e Teresa d'Avila citando la conclus'Ì-one-di-unos;i';o'd" iªE"didthu S[tªeLilnrL,
Teresa di Gesù, maestra di educazione e forìnaz-iorìe, pubblic'ato'n"'e'l"lª931C51l715?
Edith Stein vi afferma: «I1 suo [di Teresa] influsso si estende al di là dei
confini.[...] del suo Ordine; anzi,. non resta neppure confinato all'interno

, ??-- - +*+ .,F,,.y yúìiìuuúíu cLll iiìierrl(

della Chiesa, ma si estende a chi ne è fuori. La potenza del suo linguag.
glO, la veracìta e la naìuralezza òell:a sìì:q PQníìcì'zìrn'ì - 4- - - - - -'- -l- - ª --- - 'la veracità e la naturalezza della sua esposizione fanno sì che i cuori
si spalanchino, e vi portano dentìo una-vita'-di;ina'."J'l"n'u"m" er'o"d'Ci Ico'luourlol
che le sono debitori del cammino che-'por't;-alla'luce sa' r"à"m"aºn'uifeusÌtautºoÌosÍo'-

?? ? --- - , - - - - -I1(.L ììîwy >«?ì a i?ildlllleSLaLO SO-

lo nell'ultimo giorno...». Commenta giustamente M. A. Neyer: «È lecito
pensare che queste righe di Edith Stein abbiano un valore autobiografi?

che ella abbia annoverato se stessa tra coloro che hanno beneficiatoCO,

della guida di Teresa»76.

Non esistono dubbi sul fatto che la lettura di S. Teresa di Gesù abbia
avuto una grande importanza per Edith Stein nel 'su-o c-ammin"o 'àiªc"o"n"-

" ESW XI 1-2.

355).

" W HERBSTRITH, Edith Steitz e il suo ebraismo, 1 33.
' ESW XII 164-1 87,' cf. trad.-Ìt.' -in -SS=3,?'9-:3"5'5','ir 'pa' ;s"o qui citato è a p . 187 (trad.it.

ts. ìsì?-xr.v, r.aìrn s>tem und ièresa von Avila. Versuì

stliche Innerlichkeit»» 17 (1982) nn. 2-4, 183-197, quil83.' A. NEYER, Edith Steiíî umíl Teresa von Avila. Versuch einer Dokumentation,, ««Chrì-
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i

l

l
l

l

l
l

l

versione; il punto su cui si discute riguarda invece ?a possibilità che I'in-
flusso di Teresa su Edith Stein si sia esercitato già in un momento ante-
riore a quello della sua definitiva conversione, prima cioè dell'episodio,
reso celebre dalla biografia di madre Teresa Renata dello Spirito Santo,
della sua lettura della Vita di S. Teresa in casa dei coniugi Conrad-Mar-
tius, a Bergzabern, nell'estate dell921 . L'ipotesi che in realtà Edith Stein
già conoscesse l'opera di S. Teresa sembra convalidata da una testimo-
nianza della signora Gertrud Koebner, in pOSSeSSO dell'Archivio del MO-
nastero di Colonia, e ríportata nella biografia di Waltraud Herbstrith77. La
signora Kuznitzky - poi, in seconde nozze, signora Koebner - conobbe
Edith Stein a Breslavia nell'inverno del 1918 e la frequentò fino al mo-
mento della sua partenza per Spira, il che fa di lei «uno dei più importanti
testimoni dell'epoca della conversione di Edith Stein» 78. Edith Stein si era
assunta l'incarico di iniziare la signora Koebner, anche lei filosofa, al me-
todo fenomenologico; a poco a poco, però, il rapporto era divenuto più
profondo e si era tramutato in vera amicizia. Che la testimonianza della
signora Koebner debba essere considerata con grande attenzione è evi-
dente anche dal modo in cui Edith Stein la presenta a madre Petra Brú-
ning in una lettera del 3 ottobre 1936: «le manderei volentieri anche un'a-
mica che mi è molto vicina, e che ha condiviso profondamente con me l'e-
sperienza della mia conversione, anche se lei è rimasta ebrea (la signora
Kuznitzky). In questi anni, ha sopportato ì'nolte dure prove...»79. Anche a
causa della scarsità di altri documenti, la testimonianza della signora
Koebner è preziosissima per la conoscenza dell'atteggiamento umano, in-
teriore, spirituale, cultuì-ale, di Edith Sùein, in questi anni cruciali; ella te-
stimoniò ai processi canonici8º, e diversi suoi documenti e lettere sono
conservati nell'Archivio del monastero di Colonia"'.

A noi, in queste pagine, la testímonianza della signora Koebner inte-
ressa sotto il profilo dell'itinerario di Edith Stein verso il Carmelo. La si-

" W. HERBSTRITH, Das wahre, 67 e 69. Su questo punto, cf. anche Schandl (E M.
SCHANDL, Die Begegnung mit Christus. Edit7'x Stein auf dem Weg zuìn Glauben, in L. EL-
DERS Leo, Edit7'x Stein. Leben, P7'ìilosop)aìie, Vollenclung, Abhandlungen des internationa-
len Edith-Stein-Symposiums Roldug 2.-4. November 1990, Naumann, Wúrzburg 1991,
55-93, qui 91; F. M. SCHANDL, ««Íc7z sah aus meinem Volk die Kirche wachsen!» Jììdische
Bezíìge uníl Strukttu'eìî in Leben urwl Werk Edith Steins (19 81-1942), Sankt Meinrad Verlag
fùr Theologie - Christine Maria Esser, Sinzig 1990, 47).

' A. NEYER, Edith Stein uìîd Teresa von Avila, 190.
' Lettera del 3 ottobre 1936, ESW IX, 67. Sulla signora Kuznitzky (poi Koebner), cf.

A. NEYER, Edith Stein und Teresa von Avila, 190.
ao Suímnarium 245-248.

' Cf. H.-B. GERL, Edith Stein. Vita, filosofia, mistica, Morcelliana, Brescia 1998, 41.

172
173

q

ì



MARCO PAOLINELLI LO SPLENDORE DEL CARMELO IN S. TERESA BENEDETTA DELLA CROCE
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" ESW XI 1-2.

355).

" W HERBSTRITH, Edith Steitz e il suo ebraismo, 1 33.
' ESW XII 164-1 87,' cf. trad.-Ìt.' -in -SS=3,?'9-:3"5'5','ir 'pa' ;s"o qui citato è a p . 187 (trad.it.
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' A. NEYER, Edith Steiíî umíl Teresa von Avila. Versuch einer Dokumentation,, ««Chrì-
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gnora Koebner riferisce infatti, tra l'altro, di una loro lettura di S. Teresa
d'Avila: «un giorno, senza tante parole, dopo il lavoro Edith cominciò a
leggere con me Kierkegaard, e fu in queste ore che mi aprì la sua vita ve-
ra, la sua vita interiore. Lesse con me gli scritti di S. Teresa, e potei vede-
re come ne fosse attratta in tutte le fibre del suo essere, e come lì vera-
mente si trovasse a casa Sua))'. Ouesto ha suggerito l'idea che Edith Stein
fosse' «solita leggere le opere di S. Teresa già prima della sua definitiva de-
cisione per la verità cristiana; probabilmente, la lettura dell'autobiografia
di S. Teresa d'Avila che la stessa Edith Stein ricorda non fu che una ripe-
tizione»83. E W. Herbstrith: «Edith Stein deve essersi occupata di Teresa
d'Avila già prima dell921 »84. A questa conclusione si arriverebbe sulla ba-
se di una lettera della signora Koebner, del 13 giugno 1962. La lettera
contiene questa indicazione: «più o meno (etwa) nel secondo amo della
nostra conoscenza Edith Stein cominciò la lettura dei libri di S. Teresa, in
contrapposizione a Kierkegaard, il cui Esercizio del cristianesimo non la
soddisfaceva»ss. Dopo aver ricordato come Edith Stein le avesse detto an-
che di andare a Messa ogni mattina, e con quanta devozione e con quale
intima gioia pregasse col Breviario, la signora Koebner continua: ««[mi
disse] che niente di tutto questo si trova nella chiesa luterana, e che non
avrebbe mai potuto diventare evangelica, anche se questo passaggio
(Í:]bertritt) le sarebbe stato «perdonato» più facilmente»s-". Il «secondo an-
no», visto che la conoscenza era iniziata nell'inverno 1918, rimanderebbe
al 1920, mentre l'accenno alla possibilità di diventare luterana farebbe
pensare ad un periodo precedente l'ingresso nella Chiesa cattolica. Si de-
ve notare che la precisazione cronologica («nel secondo anno...») manca
invece nella relazione citata pure da W. Herbstrith87, come manca anche
nella testimonianza resa ai Processi, dove si legge: «modello di obbedien-
za: S. Teresa, i cui scritti leggeva con me, così come con me leggeva il bre-
viario. Ma non ha cercato mai di esercitare una influenza su di me o su

mio marito»88. Comunque, sulla base di argomenti persuasivi, suor Maria
Amata Neyer corregge quell'interpretazione dell'espressione «nel secon-
do anno...», collocando la loro comune lettura di S. Teresa non nel 1920,

' W. HERBSTRITH, Das wa7îre, 67.
" Così Maria Bienias in W. HERBSTRITH, Das wahre, 69.
sa('

iVl.

a" W. HERBSTRITH, Das wahre, 69 (sottolineatura mia).
" Ivi, 69-70.
' Ivi, 67, riportato sopra.
' Summarium 247.

l
l
l
l

come si era pensato, ma nell921, tra l'agosto e l'ottobre89. Dopo, dunque,
e non prima dell'episodio di Bergzabern.

Non credo tuttavia che sia impossibile pensare, sulla base dei docu-
menti che possediamo, ad una lettura di S. Teresa precedente l'episodio
di Bergzabern dell'estate del 19219º, purché si conservi a questo episodio
il significato tutto particolare che gli attribuisce non solo la biografia di
madre Teresa Renata dello Spirito Santo, ma anche Come giunsi al Car-
melo di Coloìîia9'. Ripeto: non mi pare che, in base alle testimonianze di
cui siamo in possesso, sia da escludere assolutamente una lettura di S. Te-
resa, da parte di Edith Stein, anteriore all'episodio di Bergzabern dell'e-
state 1921, senza togliergli con questo l'importanza che esso riveste, in
base alle fonti di cui siamo in possesso.

Alla lettura di S. Teresa a Bergzabern è dedicato il prossimo para-
grafo.

(continua)

" A. NEYER, Eclith Stein und Teìesa von Avila, 190-193. Su questa linea anche F. J.
SANCHO FERMÍN, Edith Stein, moclelo y maestra, 146 e U. DOBHAN, Teresa von Avila
uíwl Edith Stein, in Simposio 213-238, 214.

"º Per esempio, a proposito dell'episodio di Bergzabern, ííbello e suggestivo+» nella ver-
sione di madre Teresa Renata dello Spirito santo, suor Giovanna della Croce ritiene poco
verosimile che Edith Stein abbia potuto leggere ed assiì'rìilare in una sola notte tutta l'o-
pera; la sua ipotesi è che :avesse letto S.Teresa già prima, e che in quelle «poche ore not-
turne, ...sentendosi attirata dalla grande mistica spagnola, riprese con una particolare di-
sposizione interiore la Vita (o una biografia) della santa. Quando giunse al capitolo 40º
con l'esposizione teresiana sulla Verità che è Dio, la grazia l'invest'i con forza++ (GIOVAN-
NA DELLA CROCE, FÀith Stei;n. Santa Teresa Benedetta della Croce. Biografia, Mimep-Do-
cete - Padri-Carmelitani, Milano Roma 1998, 48; cf. già GIOVANNA DELLA CROCE ocd,
Edith Stein. Una vita segnata dal primato dello Sl:ìirito, Edizioni O.R., Milano 1991, 36; cf.
anche MARIA CECILIA DEL VOLTO SANTO ocd, FÀith Stein. Un'ebrea testimone per la
verità. La vicenda interiore di Treresa Benedetta della Croce, San Paolo, Cinisello Balsamo
1996, 5 7). Non vedo motivo, però, di respingere particolari offerti dalla stessa Edith Stein,
come ad esempio che la Vita di S.Teresa (e non una qualche biografia) le sia come capi-
ìaìa ìra mano ííper caso»».

"' Mi sembra che sia questa la posizione di studiosi recenti: ad esempio di Bouflet,
che parla della grazia íìche le viene accordata in occasione della lettura, o rilettura, del-
l'autobiografica Vita di santa Teresa d'Avila++ (J. BOUFLET, Edith Stein. Filosofa crocifis-
sa, Paoline, Milano 1998, 130). Così pure la Gerl (H.-B. GERL, &lith Steiíî, 25-26), se-
condo la quale, però, inspiegabilmente, la signora Koebner ««h:a raccontato di una lettura
comune della kierkegaardiana Scuola di cristianesimo, ma anche di Teresa d'Avila già íîel
1918)) (ivi, 25; sottolineatura mia).
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neì

La carità a Roma
secoli VII-IX l

Il termine «<caritas» non deriva dal greco «caris» («grazia») come er-
roneamente a volte si crede, bensì da una parola tipicamente latina, ««ca-
rus»>, che nel suo uso classico significa «<caro, molto costoso», riferendosi
ad «una quantità di gì-ano, di cibo oppure di qualsiasi altra cosa per la
quale si avesse un prezzo insolito»'. Quando ci si riferisce invece all'am-
bito personale e dei rapporti umani, <«carus» acquísta il significato di
«amato, diletto, caro, stimato». Il sostantivo =.«caritas» esprime dunque la
peculiare qualità di ciò verso cui si è affettivamente attratti qualificando-
lo quale «caro, prezioso, degno di stima e a'al'nOre))z.

Con il tempo il termine ricaritas»> subirà una certa trasformazione del
significato quando riuscirà ad imporsi definitivamente nell'opera di tra-
duzione della Bibbia compiuta da S. Girolamo (450 ca.) come il concetto
più adeguato per tradurre il greco ««agàpe»3, vocabolo centrale del Nuovo
Testamento, utilizzato per esprimere l'amore prettamente cristiano4.

Nel Nuovo Testamento, l'espressione più pregnante è quella contenu-
ta in lGv 4,8.16, dove la ««caritas» è identificata con Dio stesso. Dall'in-
sieme dei testi neotestamentari emerge che la carità, che è Dio stesso, si
manifesta definitivamente in Cristo, volto e immagine della ««caritas» di

»
i

' ««Carus'ì+, in L. CASTIGLIONI-S. MARIOTTI, Vocabolario di lingua latina, Loescher,
Torino 1981', 172.

' Ivi, 170.
ª Fíno ad allora il tennine latino preferíto era soprattutto ««di2ectioìì, ma talvolta veni-va utilizzato anche «aamor»». Cf. R. SCHNEIDER, Bríìdergemeincle und Schwuì-frrtundsc7'ìaft.Der Auflòsungspmzess cles Karlingerìeiches im Spiegel der caritas-Teminologie iìî den Ver-tràgen der karligischen Teilkònige des 9.Jahrhunclerts, L€ìbeck-Hamburg 1964, 60 e 65s.ª' ««L'agape è il punto centrale del cristianesimo, essa è il nìotivo fondamentale di tut-ti gli altri, essa è la risposta tanto all'interrogativo religioso come a quello etico» (A. NY-GREN, Eros urwl Agape. Gestaltwandluìîgen der christilichen Liebe, Berlin 1955ª, 26); E.STAUFFER,""" in G. KITTEL, Grande Lessico del Nuovo Testanîento, I, Paìdeìa, Brescìa

1965, 129-146.
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Dio Padre (cf. lGv 4,9; Gv 1,18; 3,16; Rm 8,32). E a questa qualità così
peculiare di Dio è dato partecipare anche a noi uomini: essa è stata «ri-
versata nei nostri cuori per mezzo dello Spirito Santo che ci è stato do-
nato» (Rm 5,5).

Ma la qualità fondamentale del Dio cristiano è quella di essere «<uno
e trino», e in tale caratteristica non può non essere implicata anche la ((C(;l-
ritas» cristiana. Infatti è a questa unità nella pluralità delle persone che
sono invitati a partecipare gli stessi uomini. In forza del battesimo, come
richiama anche S. Paolo, essi diventano «uno in Cristo Gesù» (Gal 3,28).
È su tale unità che si fonda la convivenza della comunità cristiana. Una
«unità» che precede qualsiasi «molteplicità» o «diversità» data dalle di-
stinzioni razziali, sociali, sessuali (cf. Gal 3,27-28)5.

La «carità» cristiana sarà perciò il riconoscimento dell'essere «una
cosa sola in Cristo», affermando il Comune Bene, Cristo"; ciò coincide
con il «totale disinteresse di sé»: è questo il contenuto di ciò che comune-
mente è detto «amore del prossimo».

Il senso cristiano dell'«amore» - parola con la quale nelle lingue mo-
derne si traduce generalmente <«caritas» - è quindi da intendersi come un
operare verso il prossimo che ha il suo modello e la sua stessa fonte in
Dio-Trinità7.

Da tutto ciò si comprende bene come le opere di assistenza sorte pri-
ma di Cristo compiute fuori dell'ambito cristiano, in senso stretto non ap-
partengano alle opere di carità, ma, al massimo, alla filantropia. Si sa che
anche «nell'antico paganesimo ed in modo tutto particolare a Roma, i ric-
chi erano generosi nel dare»8, ma questa generosità è da intendersi piut-
tosto come «liberalità», dato che lo scopo non era quello di sopperire al-
le necessità degli indigenti, ma «di glorificare il donatore»9 e a dargli lu-
stro. La carità della Chiesa e del cristiano è invece gratuita, «non cerca il

' ìíNell'Unico, niente solitudine, ma fecondità della Vita e il calore della presenza.
««Ntmîquam est sola Trinitas, numquam egeìîs divinitas» (Pier Crisologo). Nell'Essere che
basta a se stesso, niente egoismo, ì'na lo scambio di un dono perfetto. Lontana imitazioì'ìe
dell'Essere, lo spirito creato ne riproduce tuttavia qualclìe cosa della struttura - acl imagi-
nem eius - ed occhi esercitati sanno rìconoscere in lui il segno della Trinità creatrice. Non
vi sono persone isolate; ciascuna, nello stesso suo essere, riceve da tutte e a tutte deve ren-
dere dal suo stesso essereì» (H. DE LUBAC, Cattolicismo. Aspetti sociali del dogma, Jaca
Book, Milano 1979, 252).

º H.U. VON BALTHASAR, Sponsa Verbi, Morcelliana, Brescia 1972, 186.
' ««L'agape, che viene richiesta, ha il suo modello nell'agape che Dio dimostra» (A. NY-

GREN, Eros und Agape, 57).
ª V MONACHINO, La carità cristiana in Roma, Cappelli, Bologna 1968, 21 .
o Ivi, 22.

proprio interesse» (1 Cor 13,5) e, men che meno, la propria glorificazione
o lustro.

Oggetto di questo lavoro non sono le opere di assistenza generica-
mente intese, ma quelle che hanno avuto la carità come opzione. La pa-
rola r.«caritas>» nel suo significato cristiano si impose a tal punto da esclu-
dere quasi del tutto il significato primitivo e profano del termine che tut-
tavia continuò ad essere utilizzato limitatamente all'ambito del diritto ro-
mano dove la parola aveva un significato eminentemente politicolº. Il
concetto di «caritas» fu assunto nelle lingue volgari che allora si stavano
formando, nel suo significato di ««amore cristiano», ma intendendo anche,
contemporaneamente tutta quella serie di concrete realizzazioni della
medesima carità, sorte in ambito ecclesiale per sollevare dalle loro mise-
rie i più sfortunati e bisognosi.

Con ciò la «carità» verrà ad indicare non solo la disposizione spiri-
tuale e mentale che fa da movente all'opera esistenziale, ma la stessa ope-
ra nella sua concreta realizzazione sia questa, elemosina, oppure un'ope-
ra pia, o l'accoglienza con le relative istituzioni"; ed è proprio la carità a
Roma secondo queste sue ultime accezioni, l'oggetto di questa ricerca. Il
periodo scelto (fra il VII e il IX secolo), pur con tutta l'artificiosità che
ogni periodizzazione storica porta con sé, presenta una sua indiscussa
unità.

A cavallo del VII-VIII secolo si entra infatti in un'epoca profonda-
mente diversa da quella precedente. È in questo periodo :che si-compie il
tramonto definitivo dell'antichità e la grande svolta del mondo occiden-
tale europeo. Da una parte vi sarà il distanziarsi definitivo di Roma dal-
l'Oriente, a motivo dell'iconoclastia sostenuta dagli imperatori bizantini,
e dall'altra è imminente la costituzione di quel rapporto stabile tra il pa-
pato e i popoli germanici che caratterizzerà, per diversi secoli, l'intera so-
éietà europea, conferendole quell'impronta particolare di stabilità e omo-
geneità sia culturale che spirituale'2.

Quanto si è venuto dicendo a proposito del quadro storico generale,
viene ulteriormente confermato da quello più particolare e specifico del-
la storia della carità ovvero delle opere e delle istituzioni che da essa pre-
sero origine. Lo storico Chiffoleau dice infatti che «la nozione cristiana di

'º R. SCHNEIDER, Bríìdergemeiìwle und Schwwfreuìîdschaft, 56-58.
" Ivi, 61.
" H. JEDIN, Le origùîi, in Storia della Chiesa, I, Jaca Book, Milano 1983, 10; K.

BIHLMEYER-H. T'CìCHLE, L'antichità cristiana, in Storia della Chiesa, I, Morcelliana,
Brescia 1960, 20; M.D. KNOWLES-D. OBOLENSKY, Il medio evo, in J. DANIELOU-H.I.
MARROU, Nuova storia della Chiesa, II, Marietti, Torino 1971, 13.
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carità che si è imposta poco a poco nella società a partire dal Basso Im-
pero ha dato all'insieme delle opere di assistenza del medioevo una in-
contestabile unità»"".

Dal punto di vista geografico ci siamo limitati alla città di Roma. La
prossimità del Giubileo dell'anno Duemila rende la storia della carità di
questa città particolarmente interessante, ma soprattutto la peculiare
modalità con cui la carità è stata vissuta ed esercitata nell'Urbe, l'ha co-
stituita nei secoli come punto di riferimento anche per altre comunità cri-
stiane di Occidente.

Le «diaconie»

L'azione assistenziale e caritativa, fondata sul precetto evangelico
della ««caritas» caratterizza la Chiesa fin dai suoi inizi, e questo vale per
ogni singola comunità ecclesiale, Roma compresa. Ma è proprio nel se-
colo VII che nei documenti romani fa la sua apparizione un termine che
riferisce di una istituzione caritativa particolare: la <«diaconia»>. Per la pri-
ma volta è menzionata nel Liber Pontificalis [=LP] alla biografia di papa
Benedetto II (684-685)'4, in occasione della ripartizione che il papa fece
delle rendite della Chiesa ai presbiteri, ai <«monasteria diaconiae» e ai
«mansionarii» della città di Roma. È bene ricordare che il termine «dia-
conia» non si riferiva, come invece oggi, ad una chiesa il cui titolare è un
«cardinale diacono». Era invece un istituto avente figura giuridica che si
prefiggeva scopi assistenziali e caritativi con funzioni precise e ben defi-
nite: doveva provvedere alla distribuzione di generi alimentari e di dena-
ro; verso i malati doveva praticare l'ospitalità e la cura sanitaria, alla qua-
le non andava disgiunta quella spirituale.

Per quanto riguarda l'espletamento materiale dei suoi compiti, la dia-
conia era dotata di ambienti che fungevano da magazzini - poiché si do-
veva provvedere alla conservazione materiale dei generi alimentari e del-
le offerte da donare ai bisognosi - e di ambienti che dovevano servire per
ospitare gli indigenti, malati e forestieri bisognosi, ed infine un luogo di
culto's.

l
l

La menzione del LP sembra stabilire l'origine della diaconia solo alla
fine del VII secolo. In realtà l'istituto diaconale sorse ben prima in Orien-
te e, più precisamente, in Egitto, dato ormai pacificamente accettato da-
gli storici dopo gli studi di Marrou'6. Le diaconie, in Egitto, sono docu-
mentate fin dalla seconda metà del IV secolo e si moltiplicarono nei due
secoli successivi.

Per quanto riguarda la loro fondazione ed amministrazione, alcuni
istituti diaconali erano gestiti da laici, molti altri invece dipendevano da
più vasti complessi monastici, come anche lo stesso testo romano lascia
chiaramente intendere.

Dall'Egitto, la diaconia passò successivamente, in tutto il vicino
Oriente, raggiungendo sicuramente nella seconda metà del VI secolo Bi-
sanzio. Secondo Marrou il passaggio dell'istituto diaconale in Italia fu fa-
vorito certamente dall'occupazione bizantina. Gregorio Magno ne rivela
l'esistenza a Pesaro verso il 595; anche Napoli ebbe le sue diaconie, do-
cumentate a partire dalla seconda metà del VII secolo; e così altri centri
minori.

Sempre Marrou, le cui tesi vengono riprese e fatte proprie dal Mona-
chino"', ritiene che, nell'Urbe, le diaconie prendano l'avvio immediata-
mente prima della citazione fatta nella biografia di Benedetto II. Per lo
storico francese, la nascita a Roma dell'istituto diaconale, sarebbe deter-
minata dalla contemporaneità di alcuni avvenimenti politici: le incursio-
ni arabe in Africa e Sicilia che, a partire dal 652, rendevano precarie le
comunicazioni con queste regioni dalle quali provenivano in modo quasi
esclusivo le derrate che riempivano i magazzini della Chiesa di Roma e
che servivano per sfamare non solo i poveri, ma l'intera popolazione cit-
tadina; il progressivo inasprimento degli oneri fiscali operato dai vari im-
peratori bizantini sui patrimoni della chiesa romana; le invasioni dei Lon-
gobardi che, devastando la campagna romana, rendevano insicure le vie
di comunicazione con la città e precario l'approvvigionamento; infine,
l'arrivo a Roma di numerosi monaci greco-orientali che fuggivano dal-
l'Oriente per l'infuriare della lotta iconoclasta. Quest'ultima circostanza,
però, non si può considerare propriamente una causa della «diaconia ro-
mana», dato che la lotta iconoclasta è successiva di ben quattro-cinque
decenni. Si può quindi criticare a ragione l'ipotesi di Marrou e di Mona-
chino.

" J. CHIFFOLEAU, Charité et assistance en Avignon et daìîs le comtat Veìîaissin, in
AA.VV., Assistance et charité, Fanjeaux 1978, 59.

" ««Hic dimisit onmi clem, monasteriis cliaconiae et mansionariis auri libras XXX» (Le-
Liber Pontificalis. Texte, introduction et commentaire par l'Abbé L. Duchesne, De Boc-
card, Paris 1955, I, 364, 4. D'ora in avanti verrà citato con LP).

' Cf. G. MATTHIAE, Le c7ziese di Roma. Dal TV al X sec., Cappelli, Bologna 1962, 173-
174.

" H.-I. MARROU, L'origine orientale des diacoìîies romaines, in ííMélanges d'archéo-
logie et d'histoire» 57 (1940) 95-142.

" V. MONACHINO, La carità cristiana, 109-110.
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logie et d'histoire» 57 (1940) 95-142.

" V. MONACHINO, La carità cristiana, 109-110.
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ANDREA TREVISAN LA (2ÀRlTÀ A ROMA NEI SECOLI VII-IX

Avvíene dunque che «il progressivo recesso della principale fonte di
alimentazione delle opere caritative portò ad escogitare una'nuova is-tÌtul
zione. L'inserimento poi delle elemosine monastiche greco-orientali nel-
la vita ecclesiastica romana fece sì che la nuova istituzione si configur-as-
se sul modello già esistente nelle varie regioni d'Oriente»'8.

Un punto controverso tra gli storici è il tipo di rapporto esistente tra
le diaconie romane e quelle orientali che le hanì'ìo precedute'9. Secon-do
il Marrou le diaconie si sarebbero trapiantate a Roma senza mutamenti
sostanziali, mentre il Monachino ínsiste sulla novítà dell'istítuzione ro-
mana,2º pur non documentando in che cosa precisamente essa consista.
Sembra che la differenza tra le diaconie romane e quelle orientali rìl
guardasse l'organizzazione e la strutturazione dell'istituto caritativo. Fino
a quando esse non vennero impiantate a Roma, «nelle diaconie si tratta-
va solo della carità e della elemosina che si distribuiva ai poveri»2'.

La differenza consisterebbe dunque tra una indefinita'e generica «di-
stribuzione di elemosine e viveri» ed-una sua più precisa organizzazion-e
e strutturazione che avverrebbe solamente a Roma? A questo proposíto il
Marrou stesso riteneva che «la diaconia, prima della sua esistenz"a romaI
na, non potesse avere che un senso molto generale e designasse una sem-
plice assistenza ai poveri, cioè un semplice mantenimento delle-elemo-si-
ne e degli alimenti, ma non aveva nulla dell'ufficio della beneficenza>i2-

Ci sono però alcuni elementi che non concordano pienamente con
una situazione di non organizzazione delle diaconie preromane. Lo stes-
so Monachino nel descrivere, pur sommariamente, le diaconie orient'ali
lascia emergere dei fattori che-mal si combinano con la presunta geneì-il
cità della carità che in esse veniva praticata.

Di diversa opinione è pure il Frutaz, quando dice che «le diaconie egi-
ziane si trovavano in uno stato di perfetta organizzazione»23. Egli ricoraa
che in Oriente la diaconia era un servizio speciale; si svolgeva "ín un luo2
go preci.so, a lato del monastero; era provvista di personale fisso; l'istitu-
to acquistava già allora la personalità giuridica rendendo possibile rice-
vere rendite fisse e donazioni. La funzione caritativa comp'rendeva la di-
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l
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stribuzione delle elemosine e.deí generi alimentari, cure sanitarie, ospi-
talità e assistenza spirituale dei bisognosi, e tutto ciò necessitava ovvÌa-
mente di locali adatti. A mio parere, il quadro proposto non è certo quel-
lo di un'iniziativa vaga e non strutturata.

Se si vuol trovare una differenza tra l'istituto originale sorto in
Oriente e quello apparso successivamente a Roma, il giudizio più corri-
spondente alla realtà dei fatti, sembra essere quello di Matthiae quando
afferma che «le diaconie romane, pur modellate su quelle orientali, di-
ventarono verí enti pubblici e assolsero con pienezza di carattere giuri-
dico un'essenziale funzione civile»24. E poco sopra, lo stesso autore ren-
de plausibile tale giudizio sostenendo che in una città dove era sempre
più problematico assicurare il vettovagliamento, «il problema, che in un
primo momento restava nell'ambito della carità esercitata dalla Chiesa
in ottemperanza al precetto evangelico, diventò ben presto una neces-
sità di ordine sociale e politico alla quale la Chiesa non poté sottrarsi. E
lo affrontò con tanta rigorosa razionalità e con mezzi così ben conge-
gnati da trasferire in breve a sé tutto quel settore dell'amministrazione
ªª125

ClVlie» ,

Per quanto concerne la data dell'impianto delle diaconie in Roma, di
opinione diversa rispetto a quella finora riportata, risulta quella del Rou-
che. Egli ritiene che le diaconie a Roma esistano fin dalla prima metà del
secolo V26. A tale conclusione egli perviene non limitandosi alla notizia
del LP, ma utilizzando anche un'altra fonte, la Vita di S. Melania. Secon-
do il Rouche, questo testo documenta anche a Roma, negli anni 399-349,
l'esistenza di un'organizzazione per il mantenimento dei poverì che porta
il nome di ridiaconia>» o di ««brevios»>, termine greco che traduce il latino
««breviarium» - più tardi ««brevis» - che significa «lista», «elenco>17.

Tale biografia è nota anche al Monachino28, e benché ín essa compaia
esplicitamente il termine «diaconia», egli non vi presta attenzione inter-
pretandolo probabilmente nel suo senso più generico e non certo in quel-
lo di un'istituzione strutturata. Ma che non sia questo il tenore esatto da
attribuire all'opera ricordata nella vita di S. Melania, lo prova il Rouche
facendo notare come i due nobili coniugi lascino «alla diaconia dei pove-
ri e dei santi 45.000 libbre di oro>». Si ha perciò a che fare con una vera e
propria istituzione avente personalità giuridica, in grado di ricevere do-

l

' Ivi, 110.
" Per lo status quaestionis cf. G. MATTHIAE, Le c7îiese di Roma, 175.
ªº V MONACmNO,7L':a 'car':tà crÌstiana,-:-l 1-.'
" Ivi, 110.

" Si è ripreso il pensiero di Marrou così come lo riporta M. ROUCHE, La matricule
des pauvres, in AA.VV, Etudes sur l'Histoùie cle lWÍauvì:e-t'é,-l,-'Farìs- 1974,"9'F.'

" P FRUTAZ, Diaconia, in Enciclopeclia Cattolica, IQ èittà -del -Vatica'no 1950, 152 l-
1532, qui 1523.

" G. MATTHIAE, Le chiese di Roma, 1 77.
' Ivi, 176.
' M. ROUCHE, La matricule, 97.
"hìi, 95.
' V MONACHINO, La carità cristiana, 88-90.
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ANDREA TREVISAN LA CARITÀ A ROMA NEI SECOLI VII-IX
l

l

nazioni. I due coniugi della biografia, inoltre, affidano con premura altri
beni «alla diaconia delle elemosine» che era «posta sotto la responsabilità
dei santi uomini», e ciò corrisponde perfettamente all'istituto diaconale
che aveva sempre come responsabili dei chierici.

È talmente vero che non si è alla presenza di una vaga o incerta e ge-
nerica distribuzione di generi alimentari o di elemosine, che esiste perfi-
no l'elenco delle persone che la diaconia doveva costantemente assistere,
Per il Rouche tutti questi elementi depongono a favore di una diaconia in-
tesa come opera caritativa strutturata ben prima del VII secolo e preSen-
te anche a Roma almeno dalla metà del secolo V.

Un ulteriore argomento viene dal fatto che la diaconia, nella Vita di
S. Melania, appare come una «lista ecclesiastica» sulla quale sono iscrit-
ti ufficialmente i poveri che devono essere nutriti. Questo coincidereb-
be con l'istituto caritativo della «matricola» noto in Gallia a cavallo dei
secoli V e VI e che aveva ereditato il termine «matricola» dall'Africa e
dall'ítalia dove si era imposto sul corrispondente greco di «breViOS»
(elenco, lista, registro), quando questa lingua era ormai diventata poco
conosciuta in Occidente. Così secondo il Rouche nel V secolo l'istituto
della matricola e quello della diaconia si identificano"g e costituivano un
ufficio di beneficenza diretto da un monaco eletto e al quale, ogni anno,
i proprietari delle zone vicine portavano la decima dei loro raccolti per
i poveriªo.

Pur ritenendo sufficientemente fondate queste argomentazioni, rima-
ne comunque ancor qualcosa da chiarire. Se la diaconia esisteva a Roma
fin dal secolo V, perché essa compare nel LP per la prima volta solamen-
te verso la fine del VII secolo? Sarebbe interessante verificare se per i se-
coli V e VI, il LP ci parla delle diaconie sia pure chiamandole con un no-
me diverso, ««brevis»> o «breviariu'n», come nella vita di S. Melania, oppu-
re «matricula"ì, termine che verrà utilizzato in Gallia in epoca merovingia
per la Stessa diaconia".

Dopo la sua prima menzione nella vita di papa Benedetto II, la dia-
conia ritorna nuovamente nel LP nelle vite dei pontefici successivi. In ve-
rità si tratta per lo più di cenni fugaci: talvolta compare solamente l'am-
montare del denaro o delle donazioni che il papa destinava alle diverse
diaconie per il mantenimento dei poveri. Si viene così a sapere dell'esi-

' M. ROUCHE, La matricule, 95.
ao Ivi, 96.

" Ma tale ricerca è resa ardua dall'assenza degli indici dei termini nel LP e, in ogni
caso oltrepassa i limiti cronologici che ci siamo dati in questo lavoro.
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stenza di tale istituto caritativo durante la vita di Giovanni V (686-686)32,
di papa Conone (686-687)33, di Gregorio II (715-731)34.

Non si conosce il numero iniziale delle diaconie esistenti a Roma. Si

5a però che verso gli anni '70 del secolo VIII all'interno della cinta citta-
dina il loro numero era di sedici. Lo si deduce da una notizia che il LP ri-
porta nella vita di papa Adriano I (772-795)35. Il numero sedici corri-
sponde alle diaconie che il papa trova all'inizio del suo pontificato; suc-
c-essivamente, Adriano stesso ne istituisce altre due36, portando così il lo-
ro numero totale a diciotto. Sarà proprio a questo numero che nelle epo-
che successive si collegherà il titolo dei cardinali diaconi, secondo quan-
to riferisce il Duchesne37. Le ultime due diaconie sorte sotto Adriano I era-

no quelle annesse alle basiliche di S. Adriano martire e dei SS. Cosma e
Damiano.

Secondo il biografo di Leone III (795-816), successore di Adriano, nel
suo pontificato le diaconie esistenti erano salite a ventitré38. In realtà,
però, gli storici quando riferiscono il loro numero durante il ,pontificato
di papa Leone III, parlano sempre di ventiquattro diaconie. ]' il caso di
Monachino39, di Frutaz4º come pure di Matthiae4'. Il motivo della discor-

" ««Hic dimisit onmi clero, monasteriis diaconiae et mmîsionariis solidos MDCCCC»»
(LP I, 367,5).

" ««Hic dimisit onmi clem, monasteriis dicrconiae et mansionariis beneclictionem iìî au-
ro, sicuti praecessor eius Beneclictus l:»apc+» (LP I, 369, 10-11).

" «+Hic climisit omni clero, monasteriis diaconiae et mansionariis solidos MCLXì+ (LP
I, 410,4-6).

" ««Et per diversc+s diaconias fecit simili ìnodo vela slauracia seu tyrea per unaquaque
cliacoìîia nQ+mem Vl, qui fiunt simul vela numero XCVh (LP I, 504, 17-19).

" ««Jdem egregius praesul praelatas basilicas, scilicet beati Adriani mart)ìris seu sanc-
torum Cosme e-t Daíi'ìiani, quas íîoviter restauravit, diaconias constituit, iíî quibus et multa
bona fecit pro sua sempiteíina memoria, conceclens eis agros, vineas, oliveta, servos vel an-
cillas et peculiis diversis atque rebus mobilibus, ut de ìeditum eorum crebro lusma diaco-
niae peì-ficientes paupeì'es Christi refocillerìlur»» (LP I, 509,29-510,2).

' LP I, 522, n. 110.
' Cf. LP II, 19,2-16: le diaconie qui ripoì-tate sono quelle dedicate alla Madre di Dio,

che sono sette: quella detta ««Antiquaìì, quella ««in Cosmedin»», quella ««in Donmica»», quella
««in via Lata++, quella ««in Ciroìì, qriella detta ««fuorì della porta di S. Pietro apostolo» ed, in-
fine, quella posta íìnel mausoleo di Adriano++. Ad esse si aggiungono le altre sedici ripor-
tate in LP II, 21, 14-22,6: quelle dei SS. Nereo e Achilleo, di S. Lucia «+in septem vias+», di
S. Bonifacio, di S. Giorgio, di S. Teodoro, dei SS. Sergio e Bacco, dei SS. Cosma e Da-
miano, di S. Adriano, di S. Arcangelo, di S. Eustacchio, di S. Icia ««in Orfea»+, di S. Vito,
di S. Agata, dei SS. Silvestro e Martino ««iuxtaOìfea»», di S. Silvestro íípresso S. Pietro apo-
stolo» e di S. Martino.

" V. MONACHINO, La carità cristiana, 115.
'º P FRUTAZ, Diaconia, 1530-1532.
' G. MATTHIAE, Le chiese di Roma, 178-185.
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cillas et peculiis diversis atque rebus mobilibus, ut de ìeditum eorum crebro lusma diaco-
niae peì-ficientes paupeì'es Christi refocillerìlur»» (LP I, 509,29-510,2).

' LP I, 522, n. 110.
' Cf. LP II, 19,2-16: le diaconie qui ripoì-tate sono quelle dedicate alla Madre di Dio,

che sono sette: quella detta ««Antiquaìì, quella ««in Cosmedin»», quella ««in Donmica»», quella
««in via Lata++, quella ««in Ciroìì, qriella detta ««fuorì della porta di S. Pietro apostolo» ed, in-
fine, quella posta íìnel mausoleo di Adriano++. Ad esse si aggiungono le altre sedici ripor-
tate in LP II, 21, 14-22,6: quelle dei SS. Nereo e Achilleo, di S. Lucia «+in septem vias+», di
S. Bonifacio, di S. Giorgio, di S. Teodoro, dei SS. Sergio e Bacco, dei SS. Cosma e Da-
miano, di S. Adriano, di S. Arcangelo, di S. Eustacchio, di S. Icia ««in Orfea»+, di S. Vito,
di S. Agata, dei SS. Silvestro e Martino ««iuxtaOìfea»», di S. Silvestro íípresso S. Pietro apo-
stolo» e di S. Martino.

" V. MONACHINO, La carità cristiana, 115.
'º P FRUTAZ, Diaconia, 1530-1532.
' G. MATTHIAE, Le chiese di Roma, 178-185.
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ANDREA TREVISAN LA CARITÀ A ROMA NEI SECOLI VII-IX

danza sembra essere dovuto all'esistenza di due diaconie aventi, come t;-
tolari, gli Stessi patroni, i SS. Sergio e Bacco. Per distinguerle tra loro urìB
di esse era accompagnata dall'appellativo «presso S. Pietro» ed è merl-
zionata nella biografia di Gregorio III (731-741)42; l'altra era detta «su5
Capitolio» ed appare nella vita di Adriano I43. Ma il biografo di Leone III,
non conoscendo tale distinzione, le nomina COme una sola diaconia=",
dando così origine alla confusione dei numeri.

Quanto al titolo sotto cui le diaconie erano poste, delle ventiquattro
esistenti al tempo di Leone III, sette erano dedicate a Maria e nove a san-
ti militari greci od orientali. Questo fatto evidenzia l'importanza che le
diaconie avevano anche per l'approvvigionamento dell'esercito. Altre in-
teressanti osservazioni che riguardano i dati archeologici e architettoni-
ci su ciascuna diaconia si ritrovano sempre nel Matthiae.

Per quanto riguarda la loro ubicazione geografica, gli istituti diaco-
nali, sia a Roma come a Napoli, sorsero numerosi nella parte centrale
della città dove tra il VII ed il IX secolo si era addensata la popolazione.

A motivo dell'estrema stringatezza, le notizie che ci vengono for-
nite dal LP non consentono di stabilire né una successione cronologi-
ca precisa, né ci dicono molto sulla loro organizzazione ed il loro fun-
zionamento. Sull'organizzazione, sulla struttura e sulla vita delle dia-
conie, il Monachino facendo tesoro dello studio del Frutaz, ci dà del-
le notizie interessanti, senza però citarne la fonte. E poiché non può
essere il LP per i motivi addotti sopra, essa sarà probabilmente il Li-
ber Diurnus a cui tanto il Monachino quanto il Frutaz fanno riferi-
mento in una occasione"5 e che altrove si dice essere «una preziosa
fonte per la conoscenza delle pratiche rituali legate a tali istituti dia-

ìª46
COnan» .

La diaconia vera e propria era installata accanto a chiese oppure
ad oratori costruiti a loro volta a ridosso o, addirittura, dentro antichi
edifici pubblici in disuso, per poter così disporre di ambienti già adat-
ti ad essere usati come uffici e magazzini, con poca spesa e senza che
fossero necessari molti lavori di adattamento. Per quanto riguarda la
forma architettonica, l'istituto diaconale non ne aveva una sua propria;
ne esisteva invece una grande varietà anche a seconda della loro im-
portanza.

" LP I, 420, î .
' LP I, 512,20.
"' LP II, 21,19.
" V. MONACHINO, La carità cristiàìic4, 11 3; P FRUTAZ, Diaconia, 1529.àìia,

a,Àv"' G. MATTHIAE, Le chiese di Roma, ì 77.

Il personale che operava nella diaconia comprendeva il ««pater diaco-
,,1;(ìe»47-, che doveva essere un monaco, con .funzioni analoghe a quelle pr0-
prìe di un «pater familias», ma che, ironia della sorte, in tutti i casi storica-
"mente documentati è invece un laico"s. vi era poi il <«dispensator>-ì, ossia l'am-
;in'Ìstratore; quindi i «<diaconitae»>, ossia i monaci che stavano a diretto con-
1;tto con i poveri per la distribuzione dei viveri e l'assistenza igienica e che
er;no certamente'aiutati da inservienti; importante era, infine, la presenza
WeÌ-sacerdote necessario per la celebrazione dei divini uffici e la cura spiri-
tuaì;-aegìi assis-titÌ. 'La povertà delle notizie non permette di scendere in al-
tri -dettagli a proposito del personale impiegato nell'istituto caritativo.
"- -S'i-sºa, invece, che ognÌ diaconia era dotata di proprietà urbane e ru-
rali dall;'quali-si'rìcavavano i proventi necessari sia al mantenimento del
personale -addetto, sia allo svoÌgimento dell'opera caritativa come ci vie-
"n;testimoniato-'ancora una volta nella vita dÎ papa Adriano I, quando si
àocu;enta la fondazione delle nuove diaconie di S. Adriano e dei SS. Co-
;ma-e-D-a;iano.-A-ta-le ffiantenimento si concorreva anche per mezzo di
:el-a;gÌzioni e previdenze fatte da parte dei vari papi, come pure da parte
del clero e dei laici=g.

Sempre durante il pontificato di Adriano I, ogni giovedì i poveri si re-
. Pietro5º,cavano-al bagno («balneum>») posto nei pressi della basilica di S

isrp;oven'iv'oano' dalle diacon;e di s. Maria <«in Adrianum», da quella di S.
;ari'a-;fuori porta S. Pietro» e da quella di S. Silvestro, tutte molto vicine
t;a-loro -e non lontane dalla medesima basilica apostolica. Il tragitto si
compÎva-pr'ocessionalmente al canto dei salmi; una volta giunti al bagno
ed-;srser;'-stati lavati, i poveri ricevevano, ordinatamente, la distribuzione
degl'ì-alimenti e delle eÎemosines'. Nel servizio diaconale rientrava perciò
anche l'igiene corporale dei poveri che si compiva settimanalmente.
-----Proprio-quando raggiunsero il loro apogeo sotto il pontificato di Leo-
ne III, Ye-diac'onÌ:; romane iniziarono a perdere la loro importanza e a de-
';adere"."T;le-sÌtuazione ;econdo il Mon"achino sarebbe determinata dalla
;fine-del-p;icolo longobardo»52. Era così nuovamente possibile il riforni-
mento quotidiano della popolazione della città, a quel tempo piuttosto ri-

" Cf. (rr:lo Romanus I, n. 26, ed. M. Andrieu, Lovanio 1948, 75.
" G. MATTHIAE, Le chiese di Roma, 1 77.
'º P FRUTAZ, Diaconia, 1529.
ªº 'Nei"testi 'è chiªa':?to-"con la 'parola greca «dusma++ (LP I, 506,4) e che già il Duche-

sne interpreta come í«bagno» (LP I-, 522, n. 110).
Constituit ut per unamquamque ebdomadam, quinta feria die, cum psallentio a dia-" ««Constituit ut per unamquamque ebctomaaam, qumîa 7erìa aìe, cum p:stíubnuu u utu-

conia usque ad balneum pergerent, et ibidem dispensationem per ordinem pauperibus con-
solarÎ atque elemosina fieri»»-(LP I, 506, 4-6).

' V MONACHINO, La carità cristiana, 114.
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danza sembra essere dovuto all'esistenza di due diaconie aventi, come t;-
tolari, gli Stessi patroni, i SS. Sergio e Bacco. Per distinguerle tra loro urìB
di esse era accompagnata dall'appellativo «presso S. Pietro» ed è merl-
zionata nella biografia di Gregorio III (731-741)42; l'altra era detta «su5
Capitolio» ed appare nella vita di Adriano I43. Ma il biografo di Leone III,
non conoscendo tale distinzione, le nomina COme una sola diaconia=",
dando così origine alla confusione dei numeri.

Quanto al titolo sotto cui le diaconie erano poste, delle ventiquattro
esistenti al tempo di Leone III, sette erano dedicate a Maria e nove a san-
ti militari greci od orientali. Questo fatto evidenzia l'importanza che le
diaconie avevano anche per l'approvvigionamento dell'esercito. Altre in-
teressanti osservazioni che riguardano i dati archeologici e architettoni-
ci su ciascuna diaconia si ritrovano sempre nel Matthiae.

Per quanto riguarda la loro ubicazione geografica, gli istituti diaco-
nali, sia a Roma come a Napoli, sorsero numerosi nella parte centrale
della città dove tra il VII ed il IX secolo si era addensata la popolazione.

A motivo dell'estrema stringatezza, le notizie che ci vengono for-
nite dal LP non consentono di stabilire né una successione cronologi-
ca precisa, né ci dicono molto sulla loro organizzazione ed il loro fun-
zionamento. Sull'organizzazione, sulla struttura e sulla vita delle dia-
conie, il Monachino facendo tesoro dello studio del Frutaz, ci dà del-
le notizie interessanti, senza però citarne la fonte. E poiché non può
essere il LP per i motivi addotti sopra, essa sarà probabilmente il Li-
ber Diurnus a cui tanto il Monachino quanto il Frutaz fanno riferi-
mento in una occasione"5 e che altrove si dice essere «una preziosa
fonte per la conoscenza delle pratiche rituali legate a tali istituti dia-

ìª46
COnan» .

La diaconia vera e propria era installata accanto a chiese oppure
ad oratori costruiti a loro volta a ridosso o, addirittura, dentro antichi
edifici pubblici in disuso, per poter così disporre di ambienti già adat-
ti ad essere usati come uffici e magazzini, con poca spesa e senza che
fossero necessari molti lavori di adattamento. Per quanto riguarda la
forma architettonica, l'istituto diaconale non ne aveva una sua propria;
ne esisteva invece una grande varietà anche a seconda della loro im-
portanza.

" LP I, 420, î .
' LP I, 512,20.
"' LP II, 21,19.
" V. MONACHINO, La carità cristiàìic4, 11 3; P FRUTAZ, Diaconia, 1529.àìia,

a,Àv"' G. MATTHIAE, Le chiese di Roma, ì 77.

Il personale che operava nella diaconia comprendeva il ««pater diaco-,,1;(ìe»47-, che doveva essere un monaco, con .funzioni analoghe a quelle pr0-prìe di un «pater familias», ma che, ironia della sorte, in tutti i casi storica-"mente documentati è invece un laico"s. vi era poi il <«dispensator>-ì, ossia l'am-;in'Ìstratore; quindi i «<diaconitae»>, ossia i monaci che stavano a diretto con-1;tto con i poveri per la distribuzione dei viveri e l'assistenza igienica e cheer;no certamente'aiutati da inservienti; importante era, infine, la presenzaWeÌ-sacerdote necessario per la celebrazione dei divini uffici e la cura spiri-tuaì;-aegìi assis-titÌ. 'La povertà delle notizie non permette di scendere in al-tri -dettagli a proposito del personale impiegato nell'istituto caritativo."- -S'i-sºa, invece, che ognÌ diaconia era dotata di proprietà urbane e ru-rali dall;'quali-si'rìcavavano i proventi necessari sia al mantenimento del
personale -addetto, sia allo svoÌgimento dell'opera caritativa come ci vie-"n;testimoniato-'ancora una volta nella vita dÎ papa Adriano I, quando siàocu;enta la fondazione delle nuove diaconie di S. Adriano e dei SS. Co-;ma-e-D-a;iano.-A-ta-le ffiantenimento si concorreva anche per mezzo di:el-a;gÌzioni e previdenze fatte da parte dei vari papi, come pure da parte
del clero e dei laici=g.

Sempre durante il pontificato di Adriano I, ogni giovedì i poveri si re-
. Pietro5º,cavano-al bagno («balneum>») posto nei pressi della basilica di Sisrp;oven'iv'oano' dalle diacon;e di s. Maria <«in Adrianum», da quella di S.;ari'a-;fuori porta S. Pietro» e da quella di S. Silvestro, tutte molto vicinet;a-loro -e non lontane dalla medesima basilica apostolica. Il tragitto sicompÎva-pr'ocessionalmente al canto dei salmi; una volta giunti al bagnoed-;srser;'-stati lavati, i poveri ricevevano, ordinatamente, la distribuzionedegl'ì-alimenti e delle eÎemosines'. Nel servizio diaconale rientrava perciòanche l'igiene corporale dei poveri che si compiva settimanalmente.-----Proprio-quando raggiunsero il loro apogeo sotto il pontificato di Leo-ne III, Ye-diac'onÌ:; romane iniziarono a perdere la loro importanza e a de-';adere"."T;le-sÌtuazione ;econdo il Mon"achino sarebbe determinata dalla;fine-del-p;icolo longobardo»52. Era così nuovamente possibile il riforni-mento quotidiano della popolazione della città, a quel tempo piuttosto ri-

" Cf. (rr:lo Romanus I, n. 26, ed. M. Andrieu, Lovanio 1948, 75.
" G. MATTHIAE, Le chiese di Roma, 1 77.
'º P FRUTAZ, Diaconia, 1529.ªº 'Nei"testi 'è chiªa':?to-"con la 'parola greca «dusma++ (LP I, 506,4) e che già il Duche-sne interpreta come í«bagno» (LP I-, 522, n. 110).Constituit ut per unamquamque ebdomadam, quinta feria die, cum psallentio a dia-" ««Constituit ut per unamquamque ebctomaaam, qumîa 7erìa aìe, cum p:stíubnuu u utu-conia usque ad balneum pergerent, et ibidem dispensationem per ordinem pauperibus con-solarÎ atque elemosina fieri»»-(LP I, 506, 4-6).
' V MONACHINO, La carità cristiana, 114.
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ANDREA TREVISAN LA CARITÀ A ROMA NEI SECOLI VII-IX

l
dotta, con i prodotti delle «domus cultae» promosse dai papi dell'V?JJ se-
colo, ormai senza aver più bisogno di grandi riserve immagazzinate. Co-
munque sia, per tutto il X secolo e parte dell'XÌ non si sa più nulla del lo-
ro funzionamento; al massimo, veniamo a conoscere solamente alcuni
nomi di personaggi che erano a capo delle chiese diaconali53.

In genere ciò che conservò il nome di diaconia fu l'edificio del culto
annesso all'istituto caritativo, anche se in realtà ormai era stato assimila-
to, sia per l'uso che per la forma, alle altre chiese, fossero queste parroc-
chiali o meno e diventarono quindi chiese titolari cardinalizie54. Certa-
mente dopo il IX secolo le funzioni specifiche dell'istituto diaconale ces-
sarono per le mutate condizioni economiche e sociali della città e furono
sostituite da altre forme di assistenza caritativa, probabilmente più adat-
te ai tempi.

Gli «xenodochia»

Oltre all'assistenza religiosa e caritativa in favore del ceto bisognoso
dell'Urbe, le diaconie romane erano incaricate di amministrare gli «<xeno-
dochia»55. All'inizio questi erano istituti autonomi dalle diaconie, destina-
ti ad accogliere forestieri - da qui il loro nome - e i pellegrini che giunge-
vano a Roma, ma anche malati. A tutti si provvedeva non solo per l'assi-
stenza materiale, ma anche per quella spirituale. Con il tempo, molto pro-
babilmente, gli xenodochia vennero via via assorbiti dalle diaconie56.

Tra queste opere caritative, quella di cui possediamo la notizia più an-
tica è detta «di Belisario» e si trova citata nel LP alla vita di papa Vigilio
(537-555)'.

Si sa che quando sale sul soglio pontificio Stefano II (752-757) trova
esistenti da lungo tempo ben quattro xenodochia58; probabilmente si trat-

' P. FRUTAZ, Diaconia, 1532.
" G. MATTHIAE, Le c7ziese cli Roma, 173.
" ««Nam et foris mums huius civitatis Romane secus basilicam beati Petri apostoli duo

[Stephanus II] fecit xenodochia, iíî quibus et plura contulit dona quae et sociavÌt venerabi-
libus diaconiis illic foris existentibus perenniter permanere, id est diaconiae sanctae Dei ge-
nitricis et beati Silvestrii, ex privilegiis apostolicis pereìmiter peì'manencla mwîivit» (LP I,
441,1-4).

" V MONACHINO, La carità cristiana, 114-115.
' ««Fecit Vilisarius patricius xenodochium in via Lata»ì (LP I, 296, 13). Duchesne spie-

ga in nota che il luogo dove questo edificio era ubicato corrisponde all'attuale chiesa di S.
Maria presso la fontana di Trevi, la quale, durante tutto il medioevo, proprio per tale mo-
tivo, era chiamata ((S. Maria m xenodoc7'zio»» (ivi, 300, n. 7).

' LP I, 440,16.

l

I

ta degli stessi istituti, i cui nomi e quelli dei relativi oratori sono elencati
nella vita di papa Leone III (795-816)59.

L'opera caritativa della Chiesa di Roma si rivolgeva ai bisognosi del-
la città anche sotto altre forme, per esempio provvedendo alla fondazio-
ne e al sostentamento di monasteri, ospedali, ospizi per orfani e pellegri-
ni.

Punto di ritrovo privilegiato dai poveri come dai pellegrini erano, ov-
viamente, la tomba di S. Pietro e il palazzo lateranense. Sarà nei loro din-
torni, perciò, che si svolgerà principalmente la carità organizzata. IÈ an-
cora una volta il LP a ricordarci come papa Zaccaria (741-752) stabilì che
al Laterano si distribuissero frequentemente alimenti per tutti i pellegri-
ni e i poveri che si sarebbero poi avviati verso S. Pietro o gli altri luoghi
sacri della città. Ouesto accadeva a discapito della distribuzione da farsi
in altre zone, tanto che lo stesso pontefice intervenne per ovviare l'incon-
veniente!o.

Anche papa Adriano I(772-795) utilizzava un portico del patriarchio
lateranense per la distribuzione quotidiana di vettovaglie a beneficio di
cento e più poveri. Tale portico doveva avere, come sua peculiare desti-
nazione, proprio quella di accogliere i poveri: ne riportava infatti le effi-
gi affrescate sulle pareti. Qui avveniva la distribuzione quotidiana del pa-
ne, del vino e di una certa quantità di pietanza calda distribuita da un «pa-
racellario» del palazzo papale. Questo servizio quotidiano era reso possi-
bile dalla costituzione di un'apposita ««domus culta»> situata nella campa-
gna romana, di nome «Capracorwn», la cui produzione era totalmente de-
stinata al mantenimento di questi cento poveri6'.

" Essi erano lo ««xenodoc7ziuín Firmisì», con l'oratorio di S. Maria iì'ì Trivio (LP II,
19, 17): probabilmente questo è lo stesso fondato da Belisario (cf. LP II, 46, n. l 08); quel-
lo ««Aíîichiorum»», con l'oratorio di S. Lucia (LP II, 25, 13); quello «+a Valeriis»+ con l'oratorio
di S. Abbaciro (LP II, 25, 15); ed, infine, quello ììTucium+», con l'oratorio dedicato ai SS. Co-
sma e Damiano (LP II, 25, 17).

ªº ««Hic beatissimus papa statuit ztl crebris diebus alimentorum suml:ìtus quae et elymo-
sina usque íîbmc appellatuJì'; de venerabili patriarc7aìio a paracellariis pauperibus et peregri-
nis qui ad beatum Petrum demoranlur deportari eisque emgari, necnon et onmibus inopibus
et ùîfirmis per uìîiversas regiones istius Romane urbis constitutis earwlem similiter distribui
ipsam alimentorwn constitui elimosyìîarm» (LP I, 435,7-10).
- " «Decernens eius ter beatituclo atque promulgaíîs sub validissimis obligationum in-
terrlictionibus ut oìnni die centum fratres nostri Christi pauperum, etiam et si plus fuerint,
a(,gregentrir in Lateraìîense patriarchio et constituantur iìî portico quae est iz+xta scala que
ascendit iìî patriarchio, ubi et ipsi pauperes depicti síììît,' et L panes... simulque et decimatas
vùîi II, ...et caldaria plena de pulmento; et emg'etur omni die per manus unius ficlelissimi pa-
racellarii eisdem pauperibus, accipiens unusquisque eorum portionem panis atque potio-
nem viíîi, id est coppu I, cal'ìientes calices II, necìîon et catzia de pulmento»» (LP I, 502, 7-
14).
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dotta, con i prodotti delle «domus cultae» promosse dai papi dell'V?JJ se-
colo, ormai senza aver più bisogno di grandi riserve immagazzinate. Co-
munque sia, per tutto il X secolo e parte dell'XÌ non si sa più nulla del lo-
ro funzionamento; al massimo, veniamo a conoscere solamente alcuni
nomi di personaggi che erano a capo delle chiese diaconali53.

In genere ciò che conservò il nome di diaconia fu l'edificio del culto
annesso all'istituto caritativo, anche se in realtà ormai era stato assimila-
to, sia per l'uso che per la forma, alle altre chiese, fossero queste parroc-
chiali o meno e diventarono quindi chiese titolari cardinalizie54. Certa-
mente dopo il IX secolo le funzioni specifiche dell'istituto diaconale ces-
sarono per le mutate condizioni economiche e sociali della città e furono
sostituite da altre forme di assistenza caritativa, probabilmente più adat-
te ai tempi.

Gli «xenodochia»

Oltre all'assistenza religiosa e caritativa in favore del ceto bisognoso
dell'Urbe, le diaconie romane erano incaricate di amministrare gli «<xeno-
dochia»55. All'inizio questi erano istituti autonomi dalle diaconie, destina-
ti ad accogliere forestieri - da qui il loro nome - e i pellegrini che giunge-
vano a Roma, ma anche malati. A tutti si provvedeva non solo per l'assi-
stenza materiale, ma anche per quella spirituale. Con il tempo, molto pro-
babilmente, gli xenodochia vennero via via assorbiti dalle diaconie56.

Tra queste opere caritative, quella di cui possediamo la notizia più an-
tica è detta «di Belisario» e si trova citata nel LP alla vita di papa Vigilio
(537-555)'.

Si sa che quando sale sul soglio pontificio Stefano II (752-757) trova
esistenti da lungo tempo ben quattro xenodochia58; probabilmente si trat-

' P. FRUTAZ, Diaconia, 1532.
" G. MATTHIAE, Le c7ziese cli Roma, 173.
" ««Nam et foris mums huius civitatis Romane secus basilicam beati Petri apostoli duo

[Stephanus II] fecit xenodochia, iíî quibus et plura contulit dona quae et sociavÌt venerabi-
libus diaconiis illic foris existentibus perenniter permanere, id est diaconiae sanctae Dei ge-
nitricis et beati Silvestrii, ex privilegiis apostolicis pereìmiter peì'manencla mwîivit» (LP I,
441,1-4).

" V MONACHINO, La carità cristiana, 114-115.
' ««Fecit Vilisarius patricius xenodochium in via Lata»ì (LP I, 296, 13). Duchesne spie-

ga in nota che il luogo dove questo edificio era ubicato corrisponde all'attuale chiesa di S.
Maria presso la fontana di Trevi, la quale, durante tutto il medioevo, proprio per tale mo-
tivo, era chiamata ((S. Maria m xenodoc7'zio»» (ivi, 300, n. 7).

' LP I, 440,16.
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ta degli stessi istituti, i cui nomi e quelli dei relativi oratori sono elencati
nella vita di papa Leone III (795-816)59.
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Anche papa Adriano I(772-795) utilizzava un portico del patriarchio
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bile dalla costituzione di un'apposita ««domus culta»> situata nella campa-
gna romana, di nome «Capracorwn», la cui produzione era totalmente de-
stinata al mantenimento di questi cento poveri6'.

" Essi erano lo ««xenodoc7ziuín Firmisì», con l'oratorio di S. Maria iì'ì Trivio (LP II,
19, 17): probabilmente questo è lo stesso fondato da Belisario (cf. LP II, 46, n. l 08); quel-
lo ««Aíîichiorum»», con l'oratorio di S. Lucia (LP II, 25, 13); quello «+a Valeriis»+ con l'oratorio
di S. Abbaciro (LP II, 25, 15); ed, infine, quello ììTucium+», con l'oratorio dedicato ai SS. Co-
sma e Damiano (LP II, 25, 17).

ªº ««Hic beatissimus papa statuit ztl crebris diebus alimentorum suml:ìtus quae et elymo-
sina usque íîbmc appellatuJì'; de venerabili patriarc7aìio a paracellariis pauperibus et peregri-
nis qui ad beatum Petrum demoranlur deportari eisque emgari, necnon et onmibus inopibus
et ùîfirmis per uìîiversas regiones istius Romane urbis constitutis earwlem similiter distribui
ipsam alimentorwn constitui elimosyìîarm» (LP I, 435,7-10).
- " «Decernens eius ter beatituclo atque promulgaíîs sub validissimis obligationum in-
terrlictionibus ut oìnni die centum fratres nostri Christi pauperum, etiam et si plus fuerint,
a(,gregentrir in Lateraìîense patriarchio et constituantur iìî portico quae est iz+xta scala que
ascendit iìî patriarchio, ubi et ipsi pauperes depicti síììît,' et L panes... simulque et decimatas
vùîi II, ...et caldaria plena de pulmento; et emg'etur omni die per manus unius ficlelissimi pa-
racellarii eisdem pauperibus, accipiens unusquisque eorum portionem panis atque potio-
nem viíîi, id est coppu I, cal'ìientes calices II, necìîon et catzia de pulmento»» (LP I, 502, 7-
14).
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7, rí

ANDREA TREVISAN LA CARITÀ A ROMA NEI SECOLI VII-IX

Papa Niccolò I(858-867) emerge per l'impegno con cui, «sapienter»,
tentava di rendere sempre più efficiente il servizio caritativo pontificio62",
Si era stilato un elenco di tutti coloro che in città erano zoppi, ciechi o Che
comunque non potevano far nulla e si provvedeva affinché questi fossero
sfamati quotidianamente. Per tutti gli altri poveri, quelli che aVeVanO la
possibilità di muoversi, papa Niccolò escogitò un modo intelligente per 13
distribuzione degli alimenti e delle elemosine. Fece predisporre per tutti
una specie di biglietto («bulla») che portava scritto il nome di ciascun p0-
vero. Le ««bullae» venivano distribuite in anticipo a quanti dovevano pren-
dere il cibo, cosicché al momento della distribuzione li si potesse ricono-
scere più facilmente e il servizio avvenisse ordinatamente, in modo che
non vi fosse chi riceveva troppo e chi troppo poco. Inoltre i biglietti por-
tavano attaccati un certo numero di nodi che corrispondevano ai diversi
giorni della settimana, cosicché non vi fosse nessun povero in città, tra
quelli che potevano agire, che non ricevesse la sua elemosina in cibo al-
meno una volta alla settimana.

Papa Adriano II (867-872) vien dipinto dal suo biografo come un pa-
pa che elargiva elemosine e che esercitava la misericordia già da bambi-
nello grazie all'educazione ricevuta fin dalla nascita63.

La munificenza era tale che si verificavano miracoli analoghi alla
moltiplicazione dei pani e dei pesci operata da Cristo nel Vangelo: più
erano i soldi che lui distribuiva e più questi si moltiplicavano64. Egli non
trascurava di soccorrere ogni sorta di bisogno65. Era mosso interiormen-
te da un saggio e cristiano principio, che «quanto si era ricevuto gratui-
tamente non fosse giusto vendere per ottenere soldi, ma se lo si riceve gra-
tuitamente, gratuitamente lo si deve distribuire secondo il comando divi-
no»66, comando che lui eseguiva puntualmente al patriarchio lateranense.

Prima di giungere al X secolo, ci vengono descritte le gesta esempla-
yi di un altro pontefice, Stefano V (885-891). Egli accoglieva quotidiana-
mente gli orfani, facendoli sedere alla sua mensa e nutrendoli come fos-
sero suoi figli. E li nutriva non solo del cibo materiale, ma anche di quel-
lo spirituale, educandoli al timor di Dio, alla recita delle lodi divine e, du-
rante il pranzo, con l'ascolto di letture sacre67.

Elargizioni così copiose come quelle fin qui ricordate richiedevano
ovviamente una grande organizzazione, tanto più che esse non erano as-
solutamente episodiche, ma continue. Era necessaria una vasta disponi-
bilità di edifici che servissero da granai, magazzini, cantine, guardaroba
per vestiti come risulta indirettamente da un altro passo della vita di Ste-
fano V68.

I beni da distribuire ai poveri provenivano dalle offerte dei fedeli e
dalle ««domus cultae», specie di fattorie i cui proventi erano, del tutto o in
parte, destinati al mantenimento di singole opere caritative, come è emer-
so più volte dal LP

Rimanendo in ambito romano, nei secoli VII-IX si svilupparono an-
che altre opere caritative. Prime fra tutte gli ospedali. Al tempo di Adria-
no I(772-795) ve n'era uno dedicato a S. Gregorio, vicino alla diaconia di
S. Silvestro69 che si trovava proprio davanti alla gradinata della basilica
di s. Pietro, luogo occupato oggi dall'obelisco posto al centro della piaz-
za7º. Con tutta probabilità si tratta dello stesso ospedale menzionato an-
che nella vita di Stefano V (885-891)7' col titolo di S. Gregorio e posto nel
portico di S. Pietro apostolo. Di questo ospedale il LP non dà alcun'altra
notizia.

í
l

l

l

' ««Hic etenim Christi amicus onmium ìîomina claudorum, cecorum atque ex toto de-
bilium in urbe Roma consistentibmî scripta apud se ìetinens, cotidianum illi;victum mini-
strare stuíliose curabat. Nam reliquis pauper3bus gressum aut vires habentes, huiuscemodi
ut vicissim eos pasceret sapienter repperit modum, scilicet bbdlas suo nomine titolatas fieri
iussit et 7zas eis dari praecepit, ut quanti prima feria, quanti secunda, quanti tertia vel cete-
ris obliquis feriis prandere debuissent, pr sigmrm bullarum facilius nosceretw= Et iíî illis
quidem bullis quae eis datae sunt, qui prima feria refici debeb'ant fecit per singulas duos no-
dos, et sic per omnes usque in sabbatum, ut quota feria esset, tot es'sent nodi per singulas bul-
las, includens iìî eis nuscas ubi modi fiebant, quatinus nullus pauper haberetur in urbe Guí
vel zíìîo die per elxlomadam de suis elimosinis -non esset refìectus» (LP II, 161, 10-17).

" LP II, 173,21-22.
" LP II, 173,9-19
" LP II, 173,24ss.
" «Jgitur mox ad patriarchium Lateranense reversus est, consuetudinem ab eo qua di-

versorum xerìiorum /îinc inde confluentium, retentis solum quae usibus mensarum suffice-

rent, de reliquis pretia capiebantur, exclusit, dicens ««ìîoìî esse pium quod gratis accipimus
pretio venundare, et cariores habere rationabilibus fratribus irrationabiles nummos, pro qui-
-bus Christi pretiosus est cruoì'; sed parvipendantuì: obsecm, )%aec pudenda pretiosorum com-
mercia, et ut quod gratis accipimì;s gratis etiam, iuxta praeceptum Domini, largiamur obla-
tiones Christi cum-eius hospÌtibus ac inopibus partiamur, pì:opter quos 7'xas nobis tribui di-
vinitus scimus»+» (LP II, 175,22-27).

"' ««Cum autem ad prandium sedebat, oì-faíîos cotidie advocabat, quos ut filios alebat;
convocatos vem nobiles cum coìporeis pasceret cibis, spiritalibus epulis refovebat. Et tan-
tum Dei timorem mentis oculis frebat et in divinis laudibus insistebat, ut ad eius prandium
sacra per singulos dies lectio recitaretur» (LP II, 192,22-25).

"' ««Ídcirco gravi merore affectus est, quia devastatis vestariis horrea siìnul et cellaria va-
cua inventa símt, et quid ero(.aret clero et scolis non habebat, vel unde captivos redimeret,
orfanos et viduas pasceret in tam validissima que instabat fame, carebab+ (LP II, 192, 16-18).

" LP I, 506,2-3.
'º Cf. LP I, 520, n. 81.
" Cf. LP II, 195,27.
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che nella vita di Stefano V (885-891)7' col titolo di S. Gregorio e posto nel
portico di S. Pietro apostolo. Di questo ospedale il LP non dà alcun'altra
notizia.

í
l

l

l

' ««Hic etenim Christi amicus onmium ìîomina claudorum, cecorum atque ex toto de-
bilium in urbe Roma consistentibmî scripta apud se ìetinens, cotidianum illi;victum mini-
strare stuíliose curabat. Nam reliquis pauper3bus gressum aut vires habentes, huiuscemodi
ut vicissim eos pasceret sapienter repperit modum, scilicet bbdlas suo nomine titolatas fieri
iussit et 7zas eis dari praecepit, ut quanti prima feria, quanti secunda, quanti tertia vel cete-
ris obliquis feriis prandere debuissent, pr sigmrm bullarum facilius nosceretw= Et iíî illis
quidem bullis quae eis datae sunt, qui prima feria refici debeb'ant fecit per singulas duos no-
dos, et sic per omnes usque in sabbatum, ut quota feria esset, tot es'sent nodi per singulas bul-
las, includens iìî eis nuscas ubi modi fiebant, quatinus nullus pauper haberetur in urbe Guí
vel zíìîo die per elxlomadam de suis elimosinis -non esset refìectus» (LP II, 161, 10-17).

" LP II, 173,21-22.
" LP II, 173,9-19
" LP II, 173,24ss.
" «Jgitur mox ad patriarchium Lateranense reversus est, consuetudinem ab eo qua di-

versorum xerìiorum /îinc inde confluentium, retentis solum quae usibus mensarum suffice-

rent, de reliquis pretia capiebantur, exclusit, dicens ««ìîoìî esse pium quod gratis accipimus
pretio venundare, et cariores habere rationabilibus fratribus irrationabiles nummos, pro qui-
-bus Christi pretiosus est cruoì'; sed parvipendantuì: obsecm, )%aec pudenda pretiosorum com-
mercia, et ut quod gratis accipimì;s gratis etiam, iuxta praeceptum Domini, largiamur obla-
tiones Christi cum-eius hospÌtibus ac inopibus partiamur, pì:opter quos 7'xas nobis tribui di-
vinitus scimus»+» (LP II, 175,22-27).

"' ««Cum autem ad prandium sedebat, oì-faíîos cotidie advocabat, quos ut filios alebat;
convocatos vem nobiles cum coìporeis pasceret cibis, spiritalibus epulis refovebat. Et tan-
tum Dei timorem mentis oculis frebat et in divinis laudibus insistebat, ut ad eius prandium
sacra per singulos dies lectio recitaretur» (LP II, 192,22-25).

"' ««Ídcirco gravi merore affectus est, quia devastatis vestariis horrea siìnul et cellaria va-
cua inventa símt, et quid ero(.aret clero et scolis non habebat, vel unde captivos redimeret,
orfanos et viduas pasceret in tam validissima que instabat fame, carebab+ (LP II, 192, 16-18).

" LP I, 506,2-3.
'º Cf. LP I, 520, n. 81.
" Cf. LP II, 195,27.
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ANDREA TREVISAN LA CARITÀ A ROMA NEI SECOLI Vll-IX

Dati più precisi ci vengono invece forniti a proposito del secondo
ospedale edificato da Leone III (795-816). Era posto «<ad Naumachiam»,
quell'area cioè che si estendeva tra il palazzo pontificio del Vaticano e Ca-
stel S. Angelo ed esisteva ancora verso la fine del secolo scorso nel quar-
tiere delle guardie svizzere72. In questo ospedale vi era un oratorio posto
sotto il patronato di S. Pellegrino73. Il papa dotò l'ospedale di tutto ciò di
cui necessitava per adempiere efficacemente alla sua opera di carità, lo
arricchì quindi di rendite urbane e rurali che dovevano servire al suo
mantenimento e alle distribuzioni che avvenivano al suo interno in favo-

re dei poveri della città e dei pellegrini che giungevano dalle regioni lon-
tane per visitare la tomba del «principe degli apostoli>i4.

L'ospedale di S. Pellegrino, a causa dell'incuria dei responsabili, subì
una grave crisi, se già il successore di Leone III, Pasquale I(817-824), fu
costretto ad un'opera di riforma75. Il papa restaurò l'edificio, ne riordinò
l'amministrazione, aumentandone le entrate e ponendo il tutto sotto la
giurisdizione del monastero di S. Stefano Maggiore76 che si trovava nelle
vicinanze e del quale Pasquale I, evidentemente, nutriva grande stima es-
sendovi stato egli stesso superiore fino l giorno della sua elezione al so-
glio pontificio77.

Nel LP altri cenni documentano l'esistenza di altri ospedali ed ospizi
nella città di Roma e, tuttavia, lo storico Mariano d'Alatri non li riporta
nella sua opera78. Infatti, sempre nelle vicinanze della Basilica apostoli-

" ««Hic autem praeclarus antistis divinitus inspiratus 7îospitalem beato Petm apostolo
in loco qui Nc+uìi'ìachia clicitur a fììndamentis noviteì:.. construxit»» (LP II, 28,5-6). Per
quanto riguarda l'ideì'ìtificazione dell'area cittadina in questioììe, cf. ivi, 47, n. 115.

" ««Verum etiam et m oratorio sancti Peregrini qui ponitur iìî hospitale clominico ad
Naumachiam++ (LP II, 25,19-20).

" +«Et omnia quae in praedicto 7îospitale erant necessaria construxit. Píedia etiam illic
urbana vel rustica pm alimoniis Christi pauperum seu aclvenis vel peregrinis qui ex longin-
quis regionibus veniunt obtulit»» (LP II, 28,8-9).

" ««Et pro subsidio et luíaninarioruín concinnatione, seu utilitate atque stipendiis mo-
nachorum... hospitale Sancti Peregrini... et ob neglectum atque destitutionem praepositorum
paupertatis inopia consuìni videbatuì', idcirco pio iuvaìnine consbdens, praefatum hospitale
cuìn ft+nclis et casalibus atque massis, seu etiam colonis sive domibus, ìîecìîon familiis et
universis quae iuste et rationabiliter secudum legum statuta, tam eis quae a praedecessore
suo in imafato 7'xospitale donata swît, quam quae ab ipso pia devotione ad augmentum iam-
clicti ìnonasterii adiwîcta sunt, sive agris vel vineis, etiam domibus, necrìon rustica familia,
suae auctoritatis pagina pro iam nominata monachorum congregatione in eodem monaste-
rio coìîfirmavib» (LP II, 57,4-13).

" LP II, 52,9-10.
" E. AMMAN, L'epoca carolingia (757-888), in A. FLICHE-V MARTIN, Stoìia della

Chiesa, VI, S.E.I., Torino 1948, 9.
' MARIANO D'ALATRI, Il Medio Evo, in V. MONACHINO, La carità cristiana, 125-

187.

ca79, Gregorio IV (827-844) fece edificare un <«hospicium parvum» che,
benché di ridotte dimensioni, era tuttavia ben costruito e-decorato con
pitture di notevole valore artistico8º. Un altro ««hospicium» compare nella
vita di Niccolò I, situato nella chiesa di S. Maria in Cosmedin. Questo, di-
versamente dal precedente, era molto grande e spazioso, ma non era de-

i stinato ai poveri, bensì ai pontefici che qui potevano essere ospitati co-
modamente tutte le volte che lo avessero desiderato con tutto il loro se-

guito e non rientra dunque nelle opere di carità8'.
Fin qui si è visto che la carità cristiana badava al nutrimento dei mi-

seri, alla loro cura quando erano ammalati, offriva rifugio a chi ne aveva
bisogno, soprattutto se si trattava di pellegrini. Ma a testimonianza del-
l'acutezza della Chiesa che sapeva condividere la reale situazione dei bi-
sognosi e dunque era in grado di rilevare le vere necessità, vi è tutta una
serie di iniziative che i pontefici mettevano in atto per procurare un ele-
mento che era di primaria importanza, e cioè l'acqua. Si cercava di farne
giungere una quantità abbondante nelle adiacenze di quei luoghi dove i
poveri si ritrovavano in maggior numero. Essi potevano così utilizzarla
jer dissetarsi, come pure per la necessaria salutare pulizia del corpo. Po-
co più sopra si è ricordato il «dusma>», cioè il bagno di cui beneficiavano
gli aSSiStiti della diaconia. Per procurare l'acqua si provvide alla costru-
zione oppure al restauro dei canali e delle relative infrastrutture in modo
che essa potesse raggiungere il luogo di destinazione in abbondanza e
senza spre:chi ed essere utilizzata con beneficio da poveri e pellegrini.

Anche in questo caso si distinse papa Adriano I, già più volte ricor-
dato per la sua efficace attività caritativa. Restaurò del tutto l'acquedotto
«sabbatiîìo» che era stato reso inutilizzabile una ventina d'anni prima, nel
756, probabilmente durante l'assedio di Roma compiuto da Astolfo, re dei
Longobardi82. Questo acquedotto alimentava una fontana situata proprio
nell'atrio della chiesa di S. Pietro e, contemporaneamente, anche il già
menzionato ««balneum» posto vicino alla stessa basilica, dove i ««pauperes
Christi» erano soliti lavarsi quando venivano a ricevere l'annuale elemo-
sina pasquales".

l

l

I

l

l

"' LP II, 84, 1]. 15.
ªº LP II, 81,1-3.
"' «Jn aecclesia genitricis Dei et doìnini nostìi ?esu Christi qui vocatur Cosmidi fecit ho-

spitium largum ac spaciosum satisque praecipuum, ad opus atque utilitatem pontificum,
b:bi quotiens oportunum fuerit, cum-onnnibus -qui eis faìnulantw: amplissime hospitenturì»
(LP II, 154,11-13).

' LP I, 519, n. 64.
" LP I, 503,23-27.
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Dati più precisi ci vengono invece forniti a proposito del secondo
ospedale edificato da Leone III (795-816). Era posto «<ad Naumachiam»,
quell'area cioè che si estendeva tra il palazzo pontificio del Vaticano e Ca-
stel S. Angelo ed esisteva ancora verso la fine del secolo scorso nel quar-
tiere delle guardie svizzere72. In questo ospedale vi era un oratorio posto
sotto il patronato di S. Pellegrino73. Il papa dotò l'ospedale di tutto ciò di
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re dei poveri della città e dei pellegrini che giungevano dalle regioni lon-
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suo in imafato 7'xospitale donata swît, quam quae ab ipso pia devotione ad augmentum iam-
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suae auctoritatis pagina pro iam nominata monachorum congregatione in eodem monaste-
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" LP II, 52,9-10.
" E. AMMAN, L'epoca carolingia (757-888), in A. FLICHE-V MARTIN, Stoìia della

Chiesa, VI, S.E.I., Torino 1948, 9.
' MARIANO D'ALATRI, Il Medio Evo, in V. MONACHINO, La carità cristiana, 125-

187.
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i stinato ai poveri, bensì ai pontefici che qui potevano essere ospitati co-
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guito e non rientra dunque nelle opere di carità8'.
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seri, alla loro cura quando erano ammalati, offriva rifugio a chi ne aveva
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l

l

I

l

l

"' LP II, 84, 1]. 15.
ªº LP II, 81,1-3.
"' «Jn aecclesia genitricis Dei et doìnini nostìi ?esu Christi qui vocatur Cosmidi fecit ho-

spitium largum ac spaciosum satisque praecipuum, ad opus atque utilitatem pontificum,
b:bi quotiens oportunum fuerit, cum-onnnibus -qui eis faìnulantw: amplissime hospitenturì»
(LP II, 154,11-13).

' LP I, 519, n. 64.
" LP I, 503,23-27.
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Papa Leone III costruì due ««bagni» entrambi nelle immediate vici-
nanze di S. Pietro e ne viene anche lodata la «magnifica» esecuzione84. Dei
due, uno si dice essere stato fatto appositamente «pro subsidiis Christi
pauperum atque peregrinorum».

Anche papa Niccolò I che, «provando profonda compassione per le
necessità e le miserie dei bisognosi, vi provvedeva celermente e con Iun-
gimiranza»85, si prodigò a restaurare l'acquedotto che portava l'acqua a
S. Pietro. Probabilmente si tratta ancora dell'acquedotto «sabbatino»
poco fa ricordato. Infatti nel portico della basilica vaticana solitamente
era ammassata una notevole quantità di gente che, colpita da ogni sor-
ta di disgrazia, giungeva da ogni dove per poter ricevere il beneficio di
qualche miracolo. Ma poiché tutta questa folla era spesso impossibili-
tata a portarsi alla riva del Tevere per bere o per lavarsi, la sua vista
mosse a compassione papa Niccolò che decise il restauro dell'acque-
dotto ormai in rovina. Il restauro - racconta il biografo - riuscì meglio
di quanto non si potesse sperare; della fontana potevano servirsi non so-
lo i miseri, ma anche tutti coloro che giungevano alla tomba dell'Apo-
stolo.

Mariano d'Alatri ci ragguaglia sull'esistenza di un'altra grande
fontana posta, questa volta, nei pressi della basilica Lateranense86.
Egli fa sapere che essa era «<comunemente detta «dacus» poiché servi-
va come pubblico abbeveratoio», ma non dice nulla della sua data-
zione. La prima menzione che il LP fa del <dacus» appare nella vita di
papa Callisto II (1118-1119)87: ma qui siamo ormai all'inizio dell'XJ
secolo.

" LP II, 27,31-28,4.
' «Dmnium namque insignis idem atque preclarus pomifrex pietate magistra miserias

ac necessitates previdens, cunctis clementer compatiendo celeri subveniebat egenis intuitu,
et imitationem domini nostri ?esu Christi, qui ad reÀimendus 7ìrmîaíqum genus e sublimi (2'(!-
scenclit polo ad infima, labores substinebat ingerìtes. Claudorum quapropter atque cecorum,
necnon et diversis penis affectorum in porticu beati Petri apostoli iacentium ad horam Tibe-
rini fhtminis ad situìan auferendum non posse gìessus coìîspicieìîs tenílere, ac divet'sarum
gentium quae unílique pro sceleribus apostolica limina pmpriis expetebant utilitatem divi-
nitus attendens, iussit, minime coìpori suo parcens, formam aquaeductum, qui multis a
temporibus ruerat et ad beatum Petrum apostolum ob hoc aqua non ducebatuí'; in meliorem
quam fuerat, certamine quaìnplurimo, revocari statum; ita ut non solum hominibus pro-
fuerit debilibus, sed etiam omnibus aecclesiam beati Petri principis apostolorum adeuntibus
precipuum opus extiterit, sicuti in 7'xactenus ad decorem Leoìîianae urbis luculenter conspi-
citur ac habeturì+ (LP II, 163, 30-164,7).

" MARIANO D'ALATRI, Il Medio Evo, 130.
' LP II, 323,19.

l

l

Le «scholae»

Più volte si è fatto cenno al gran numero di persone che dalle più di-
verse regioni pervenivano alla tomba di Pietro. Una volta giunte a Roma,
queste avevano un insieme di urgenze cui occorreva trovare risposta, co-
me, per esempio, avere un tetto sotto il quale trovare rifugio e ospitalità,
cose queste tanto più importanti se si trattava di pellegrini che proveni-
vano da terre straniere. Come risposta a tale bisogno, fin dal secolo VIII,
si documenta a Roma la presenza di <«scholae» straniere il cui scopo prin-
cipale era proprio «quello di assicurare l'ospitalità ai pellegrini della pro-
pria nazione»ss.

Argomentando sulle «<scholae» romane, Mariano d'Alatri cita, anche
in questo caso come unica fonte, il LP, ricordando, solo in bibliografia,
pochi altri studi monografici,, tutti comunque molto vecchi, la mggior
parte risalente addirittura alla fine del secolo scorso89.

La prima prova dell'esistenza delle «<scholae>» si ha nella narrazione
del ritorno a Roma di papa Leone III da Paderborn dove si era incontra-
to con Carlo Magno9º. IL LP descrive il numeroso concorso di popolo che
festante corse incontro al pontefice. Tra le diverse classi della società ro-
mana presenti in quella circostanza vi erano anche le ««scholae». Ne sono
elencate quattro: quella «Francorum>», quella <«Frisonorum», la riSaxorum»
e la ««Langobardorum». Queste quattro colonie di stranieri in Roma, alle
quali se ne aggiungeranno ben presto altre, tanto nel Borgo presso la ba-
silica Vaticana quanto in città, avevano il loro quartiere nelle vicinanze
del Vaticano ed erano organizzate in corporazioni. All'interno di esse, ((Ol-
tre ai chierici e ai pellegrini di passaggio, fissavano la loro dimora mi-
gliaia di uomini accorsi da ogni parte della Cristianità per porsi sotto la
protezione di S. Pietro e, nello stesso tempo, vegliare alla difesa del suo
sepolcro e del suo successore»9'. Si verificava che le ««scholae>» erano del-
le vere colonie in cui clero e pellegrini non costituivano sempre la parte
numericamente più cospicua delle persone. Le <«scholae» si trovavano co-
sì a svolgere una vera e propria difesa militare delle sante vestigia custo-
dite sul colle Vaticano: così in effetti avvenne nell'846 durante l'invasione

della campagna romana compiuta dai Saraceni cui si opposero le stesse
«<scholae>», difendendo anche se vanamente la cittadella vaticana e la stes-
sa città di Roma92.

" MARIANO D'ALATRI, Il Medio Evo, 134.
' Ivi, 185.
ºº LP II, 6, 17-24.
º' MARIANO D'ALATRI, Il Mer:lio Evo, 135.
' LP II, 36, n. 27.
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Per quanto riguarda la data della loro fondazione, tutte e quattro l(4
««scholae» risalgono quasi di certo all'VÍÍÍ secolo e, molto probabilment;
quella fondata per prima è quella dei sassonì, come annota lo stesso 6'1?1:
chesne93. Essa era ubicata tra il Tevere il Gianicolo, dove sorge l'attuar(4-
ospedale di S. Spirito che verrà detto ((7:7? Saxia'?> proprio dal-nome d61.
l'antica ««scho2a»>,

Oueste opere caritative erano costituite da una chiesa, da un ospizio
e da un cimitero, affinché si potesse dare una degna sepoltura ai pell;
grini che morivano in città, lontano dalla loro patria. Responsabili eran@
sempre dei sacerdoti e dei chierici («scholenses»>), solitamente nel num;
ro di dodici, che avevano anche il compito di guidare i ««romei» nelle 'l(íªy0
visite alle basiliche romane.

La «<schola>» dei Sassoni e quella dei Frisoni avevano le chiese dedi(3-
te rispettìvamente a S. Maria Madre di Dio e a S. Michele («in BOrgO»-@
«in Sassia»); quella dei Longobardi era invece dedicata a S. Giustino e f11
distrutta nel secolo XVI94; quella dei Franchi a S. Salvatore, detta succes-
sívamente «<ìn Macello». Ouest'ultima ««schola>» fu fondata, con ogni pr0-
babilità, da Carlo Magno nel 796; essa occupava un'area molto vasta,"d31-
l'odierna torre di piazza Cavalleggeri fin verso la sacrestia di S. Pietro,
poiché aveva il prorpio cimitero nel circo neroniano, cimitero-nacora esi:
stente al ««Campo Santo Teutonico».

Altre nazioni fondarono proprìe «scholae» a Roma per permettere
che i connazionali trovassero lì, oltre all'ospitalità, anche un angolo di-paI
Í t 't ª95rla, ma queS O avvenne ?n un empo SuCCeSSlVO .

Conclusione

Alla fine del nostro lavoro rimane la sorpresa di constatare come la
carità sia stata capace di dare origine a forme organizzative e ad istitu-
zioni così diverse, malgrado la brevità del periodo storico considerato,
adattandosi alle diverse situazioni concrete cui doveva rispondere. Ciò
può essere stato reso possibile solo se gli attori dell'opera caritativa era-
no continuamente educati ad avere un'attenzione appassionata ai bisogni
reali della gente che dovevano servire, bisogni sempre nuovi nell'evolver-
si dei tempi e delle situazioni e sempre di;ersi da quanto si preventiva
astrattamente.

La conclusione del II millennio dell'era cristiana, celebrata con il
Grande Giubileo, esige una «nuova primavera di carità verso i poveri e gli
4Hdifesi»g! si propongono iniziative che tocchino le strutture che reggono
:1 yapporti economici, come ad esempio la riduzione del debito estero dei
pae'si poveri per ri;anciare .lo sviluppo dei popoli. La stes.sa bolla.d'indi-
Ìione, Incarnatioîzis Mysterium, rìcorda che «Un segno della misericordia
di Dio, oggi particolarmente necessario, è quello della carità che apre gli
occhi ai bisogni di quanti vivono nella povertà e nell'emarginazione»...
««Non deve essere ulteriormente dilazionato il tempo in cui anche il pove-
po Lazzaro potrà sedersi accanto al ricco per condividerne lo stesso ban-
ChettO e non essere più costretto a nutrirsi con quanto cade dalla nostra
mensa (cf. LC 16,19-31))),

Si stabilisce anche che l'accoglienza dei poveri costituisce la strada
maestra verso la Porta Santa del Duemila97: e non semplicemente come
metafora, ma anche come serio progetto perché proprio i poveri possano
partecipare al Giubileo e venire a Roma, pellegrini tra i pellegrini. Fino a
;uggerire che bisogna «fare in modo che Roma diventi seìnpre più in ogni
suo angolo, una città a misura di carità»,98 Evidentemente, se le parole
non vogliono restare semplicemente degli slogan, occorre chiedersi se-
riamente il contenuto del termine ««carità». Per esempio prendere in seria
considerazione il fatto che il r.<Vangelo della Carità»> resterebbe decurtato
se si dimenticasse che i poveri hanno diritto alla «Carità del Vangelo»>, cer-
tamente nel senso soggettivo (la carità contenuta nel Vangelo), come nel
senso oggettivo (la carità che è il Vangelo stesso).

Il racconto di quanto è accaduto, in un momento poco conoscìuto del-
la storia, nella città di Roma, ci mostra come l'esercizio della carità ver-
so i poveri come verso i pellegrini sia stato un interessante tentativo di
realizzare lo sviIuppo caritatevole del Vangelo e la forza evangelízzatrice
della carità.

' Ivi.

" Ivi.

º" MARIANO D'ALATRI, Il Medio Evo, 134.

" C. SEPE, Il Giubileo tempo di una nuova primavera di carità verso i poveri e gli in-
difesi, in í«Tertium Millennium+» ª3 (1999) n. 8, 3.

" ID., L'acco(,lienza ai poveri: stracla maestra verso la Porta Santa del Duemila, in ««Ter-
tium Millennium; 3 (1 999)-n. 4, 3

' Ivi.
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grini che morivano in città, lontano dalla loro patria. Responsabili eran@sempre dei sacerdoti e dei chierici («scholenses»>), solitamente nel num;ro di dodici, che avevano anche il compito di guidare i ««romei» nelle 'l(íªy0
visite alle basiliche romane.

La «<schola>» dei Sassoni e quella dei Frisoni avevano le chiese dedi(3-
te rispettìvamente a S. Maria Madre di Dio e a S. Michele («in BOrgO»-@«in Sassia»); quella dei Longobardi era invece dedicata a S. Giustino e f11distrutta nel secolo XVI94; quella dei Franchi a S. Salvatore, detta succes-
sívamente «<ìn Macello». Ouest'ultima ««schola>» fu fondata, con ogni pr0-babilità, da Carlo Magno nel 796; essa occupava un'area molto vasta,"d31-
l'odierna torre di piazza Cavalleggeri fin verso la sacrestia di S. Pietro,poiché aveva il prorpio cimitero nel circo neroniano, cimitero-nacora esi:
stente al ««Campo Santo Teutonico».

Altre nazioni fondarono proprìe «scholae» a Roma per permettereche i connazionali trovassero lì, oltre all'ospitalità, anche un angolo di-paI
Í t 't ª95rla, ma queS O avvenne ?n un empo SuCCeSSlVO .

Conclusione

Alla fine del nostro lavoro rimane la sorpresa di constatare come la
carità sia stata capace di dare origine a forme organizzative e ad istitu-
zioni così diverse, malgrado la brevità del periodo storico considerato,
adattandosi alle diverse situazioni concrete cui doveva rispondere. Ciò
può essere stato reso possibile solo se gli attori dell'opera caritativa era-
no continuamente educati ad avere un'attenzione appassionata ai bisognireali della gente che dovevano servire, bisogni sempre nuovi nell'evolver-si dei tempi e delle situazioni e sempre di;ersi da quanto si preventiva
astrattamente.

La conclusione del II millennio dell'era cristiana, celebrata con il
Grande Giubileo, esige una «nuova primavera di carità verso i poveri e gli
4Hdifesi»g! si propongono iniziative che tocchino le strutture che reggono
:1 yapporti economici, come ad esempio la riduzione del debito estero deipae'si poveri per ri;anciare .lo sviluppo dei popoli. La stes.sa bolla.d'indi-Ìione, Incarnatioîzis Mysterium, rìcorda che «Un segno della misericordia
di Dio, oggi particolarmente necessario, è quello della carità che apre gli
occhi ai bisogni di quanti vivono nella povertà e nell'emarginazione»...
««Non deve essere ulteriormente dilazionato il tempo in cui anche il pove-
po Lazzaro potrà sedersi accanto al ricco per condividerne lo stesso ban-
ChettO e non essere più costretto a nutrirsi con quanto cade dalla nostra
mensa (cf. LC 16,19-31))),

Si stabilisce anche che l'accoglienza dei poveri costituisce la strada
maestra verso la Porta Santa del Duemila97: e non semplicemente come
metafora, ma anche come serio progetto perché proprio i poveri possano
partecipare al Giubileo e venire a Roma, pellegrini tra i pellegrini. Fino a;uggerire che bisogna «fare in modo che Roma diventi seìnpre più in ogni
suo angolo, una città a misura di carità»,98 Evidentemente, se le parole
non vogliono restare semplicemente degli slogan, occorre chiedersi se-
riamente il contenuto del termine ««carità». Per esempio prendere in seria
considerazione il fatto che il r.<Vangelo della Carità»> resterebbe decurtato
se si dimenticasse che i poveri hanno diritto alla «Carità del Vangelo»>, cer-
tamente nel senso soggettivo (la carità contenuta nel Vangelo), come nel
senso oggettivo (la carità che è il Vangelo stesso).

Il racconto di quanto è accaduto, in un momento poco conoscìuto del-
la storia, nella città di Roma, ci mostra come l'esercizio della carità ver-
so i poveri come verso i pellegrini sia stato un interessante tentativo di
realizzare lo sviIuppo caritatevole del Vangelo e la forza evangelízzatrice
della carità.

' Ivi.
" Ivi.

º" MARIANO D'ALATRI, Il Medio Evo, 134.

" C. SEPE, Il Giubileo tempo di una nuova primavera di carità verso i poveri e gli in-difesi, in í«Tertium Millennium+» ª3 (1999) n. 8, 3.
" ID., L'acco(,lienza ai poveri: stracla maestra verso la Porta Santa del Duemila, in ««Ter-tium Millennium; 3 (1 999)-n. 4, 3
' Ivi.
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«Restituire i più poveri alla
Chiesa e la Chiesa ai più poveri»
tlopera di padre Joseph Wrésinski

l
l
l

l

l

I
l

La sua famiglia

Padre Joseph Wrésinski' vide la luce il 12 febbraio 1917, ad Angers
(Francia) da gerìitori immigrati in quel paese in tempi assai difficili. Sua
madre, Lucrezia Sellas, era spagnola, mentre il padre, Wladyslaw, era po-
lacco ma con passaporto tedesco: quando era emigrato in Occidente co-
me migliaia di suoi compatrioti, Poznan, sua città natale, era annessa al-
la Prussia. A Madrid egli aveva incontrato sua moglie, di professione mae-
stra. Successivamente i Wrésinski ed il loro primogenito, Louis, si erano
trasferiti in Francia.

Allo scoppio della Prima Guerra mondiale nell914, mentre i france-
si partivano per il fronte, la famiglia Wrésinski, a causa di quel passapor-
to tedesco, venne rinchiusa nell'antico grande seminario di Angers, adi-
bito a centro di internamento. Qui, il loro secondogenito morì di polmo-
nite e la signora Wrésinski diede alla luce il terzo figlio Joseph. Alla fine
del conflitto mondiale, i Wrésinski trovarono rifugio in una ex fucina di
rue Saint-Jacques in un quartiere popolare, all'estrema periferia di An-
gers, dove nascono Antoinette e Martin.

l
l
l
l

i

' Fonte principale di questo contributo è l'opera di J. WRÉSINSKI, Testimone dei più
poveri di tutti i tempi, Quart Monde, Paris 1996; cf. G. MUCCI, Joseph Wrésinski. Un co-
ªstruttore sociale, in-«La Civiltà Cattolica» 147 (1996) I, 436-445. Una descrizione più det-
tagliata ed integrale della sua vita si può ve«3+ere in A. DE VON VAN STEENWIJK, Père Jo-
seph, Science et Service Quart Monde, Paris 1989.
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Il signor Wrésinski ha un diploma polacco dì ingegnere meccanico,
ma esso non apre nessuna porta a questo immigrato, sempre sospettato
di essere tedesco. Egli è così costretto, per mantenere i suoi familiari, ad
allontanarsi da Angers alla ricerca qualche lavoro. Il suo solo sogno però
è di tornare nel paese natale. Quando ciò si realizzerà, sarà la moglie a
non voler avventurarsi in Polonia con i figli, non osando abbandonare la
fragile sicurezza acquisita. Ben presto alla donna non le giungeranno più
notizie del marito e la famiglia non si riunirà più.

La signora Wrésinski resta sola con ì suoi quattro bambinì. Veramen-
te sola, senza parenti né amici su cui fare affidamento. Lavora come don-
na di servizio qua e là. Tanto vale dire che non guadagnerà mai abba-
stanza per trasferirsi e che i suoi figli dovranno darsi da fare non solo per
la sopravvivenza della famiglia ma soprattutto per la sua dignità. Lei, per
esempio, si difendeva da sola contro le intrusioni delle dame della par-
rocchia che, nel nome della beneficenza, pensavano di dover dirigere la
sua vita: «Signora, vostro figlio [Josephl sarebbe educato meglio in un
Oìphelins d'Auteuil [un orfanotrofio]»2. In modo energico ella rifiutava il
trasferimento del figlio: «i miei figli non sono orfani».

Lotta per la sopravvivenza e per la propria dignità3

Quando Joseph non ha ancora cinque anni fa pascolare la capra del-
la famiglia lungo le strade. Al mattino di buon ora, serve la messa presso
le suore del Buon Pastore, in cambio della colazione e di 40 soldi alla set-
timana. Ogni mezzogiorno vi ritorna per chiedere un piatto di minestra o
di purea di piselli come pasto quotidiano. Fa la spesa per la macellaia, che
lo paga con qualche pezzo di carne da riportare nel caso sua madre non
la giudichi abbastanza tenera: così la signora Wrésinski insegnava ai suoi
bambini, che ne avevano spesso vergogna, a reclamare ciò di cui aveva-
no diritto.

Di sera e nei giorni di vacanza, madre e figli confezionano a domici-
lio sacchetti di carta per sigarette, consegnati poi alla fabbrica locale.

A scuola, i ragazzi Wrésinski sono soprannominati i «xiìi>)4, per
schernire il loro nome impronunziabile. La loro mamma si è però sempre
mostrata inflessibile su un punto: il rispetto della dignità. Infatti a scuola

ª A. DE VON .VAN STEENWIJK, Pèrrt Joseph, 24.
" Père J. WRÉSINSKI, Les pauvres sont l'Eglise. Entretiens avec Gilles Anouil, Cen-

turion, Paris 1983, 9-12.
ª ID., Testimone dei più poveri, 15.

e per le strade del quartìere, Jos.eph .non esìta a .fare a pugni per fa?rsi 5i-
spettare. Oppure corre 4n aiuto dei più deboli. c,i. mette tanta energia che
una volta sÌ -fa buttare fuori di classe per aver difeso uno scolaro contro
u'rì-altro, ben più forte: combattimento di cui, anni dopo, dirà che rap-
presentò una svolta nella sua vita.
"- --Viene-il momento del diploma di scuola elementare. Presentare un
Kiki» a-qJeSt-O -eS-arll':e allora"prestigioso? Per l'insegnante è fuori discus-(T%.lKl» a quexu c':>aìììc «:xmììú yìy,L.b..... - + - ?0sione! E non se ne parla neppure di cedere per la signora Wrésinski ; non

h"a"Ìn"ulla 'da"da;e-;irsuoì- figl'Ì: ma si batte pe;ché ognuno di loro abbia un
'Pe;'ciò osa ;crÌvere personalmente Joseph come privatista. E ilmestiere.

ragazzo supera l'esame!5.

Protagonista contro l"mgiustizia

Come la maggior parte dei bambini degli anni '30 che vengono man-
dati a lavorare già terminate le elementari, anche Joseph va a bottega
preSSO un pasticciere che ha appena aperto il negozio nella sua strada.
Dopo due anni, lascia Angers e, si trasferisce a Nantes, la grande città
portuale sull'estuarìo della Loira, dove vede ìntorno a sé l'ingiustizia e
non può accettarla. Frequentando la Gioventù Comunista, capisce che è
necessario prepararsi per lottare. Però, un giorno, trascinato da un com-
;W;+o ;d"un'ì-r'iu;one della Gioventù Operaia Cristiana (JOC)'ib, viene su-

"b;so'ìWcaricaro ai-'ìarne Ìl resoconto, poi-si vede affidate crescenti respon-
sa'bilità."S'e nºe stupis e perché non ;e ha mai fatti prima di allora, e que-
st'o modo di fidarsi dell'ultimo arrivato gli rimarrà per sempre impresso
nella memoria.

D'ì'í):e;';mìlitante dell'organizzazione. Fu la JOC che lo condusse a
scop"rir;le-sue -radici, Ìl ;uo cammino, il suo orizzonte, e a dare senso era."Nella-JOC-riscoprì Dio e la pre-contenuto al suo rifiuto dell'ingiustizia.

. Poì, con l'aiu-gh'i'era :J-co;prese definitivamente la missione della Chìesa
to di un assistente spirituale, comprese e volle per sé il sacerdozio". Una
v"olontà di farsÌ-prete per ««ridare i poveri alla Chiesa e la Chiesa ai poveri»

'?"A.DEVON VAN STEENWIJK, Père Joseph, 29; cf. J. WRÉSINSKI, Les pauvres sont
l'Eglise, 12-13.':L' a'J'O'C", 'movì mento fondato ìn Be}gio (1925), si era sviluppata velocemente in Fran-º La JtJL, movnneuiu iuiiuabu ììì ùvì5,,., , ---, ...- + - - .-??,,cia, stimolando conteìnporaneamente altri ì'rìovimenti di giovaììi, agricoltori, studenti. Il'cºh";'s'egn"e" rà"Ínt;re 'gªene;azi-o'ni -dºi-uo:ììini e di donne in tutto ilmetodo di formazione,
:no'nao, si puÀª'riassu;ere in tre parole: vedere, (,iudicare, agire.

"'a.-M'UCCI-,V'sWpÌî Wíiésinsl<i. Un costruttore sociale, 438.
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Il signor Wrésinski ha un diploma polacco dì ingegnere meccanico,
ma esso non apre nessuna porta a questo immigrato, sempre sospettato
di essere tedesco. Egli è così costretto, per mantenere i suoi familiari, ad
allontanarsi da Angers alla ricerca qualche lavoro. Il suo solo sogno però
è di tornare nel paese natale. Quando ciò si realizzerà, sarà la moglie a
non voler avventurarsi in Polonia con i figli, non osando abbandonare la
fragile sicurezza acquisita. Ben presto alla donna non le giungeranno più
notizie del marito e la famiglia non si riunirà più.

La signora Wrésinski resta sola con ì suoi quattro bambinì. Veramen-
te sola, senza parenti né amici su cui fare affidamento. Lavora come don-
na di servizio qua e là. Tanto vale dire che non guadagnerà mai abba-
stanza per trasferirsi e che i suoi figli dovranno darsi da fare non solo per
la sopravvivenza della famiglia ma soprattutto per la sua dignità. Lei, per
esempio, si difendeva da sola contro le intrusioni delle dame della par-
rocchia che, nel nome della beneficenza, pensavano di dover dirigere la
sua vita: «Signora, vostro figlio [Josephl sarebbe educato meglio in un
Oìphelins d'Auteuil [un orfanotrofio]»2. In modo energico ella rifiutava il
trasferimento del figlio: «i miei figli non sono orfani».

Lotta per la sopravvivenza e per la propria dignità3

Quando Joseph non ha ancora cinque anni fa pascolare la capra del-
la famiglia lungo le strade. Al mattino di buon ora, serve la messa presso
le suore del Buon Pastore, in cambio della colazione e di 40 soldi alla set-
timana. Ogni mezzogiorno vi ritorna per chiedere un piatto di minestra o
di purea di piselli come pasto quotidiano. Fa la spesa per la macellaia, che
lo paga con qualche pezzo di carne da riportare nel caso sua madre non
la giudichi abbastanza tenera: così la signora Wrésinski insegnava ai suoi
bambini, che ne avevano spesso vergogna, a reclamare ciò di cui aveva-
no diritto.

Di sera e nei giorni di vacanza, madre e figli confezionano a domici-
lio sacchetti di carta per sigarette, consegnati poi alla fabbrica locale.

A scuola, i ragazzi Wrésinski sono soprannominati i «xiìi>)4, per
schernire il loro nome impronunziabile. La loro mamma si è però sempre
mostrata inflessibile su un punto: il rispetto della dignità. Infatti a scuola

ª A. DE VON .VAN STEENWIJK, Pèrrt Joseph, 24.
" Père J. WRÉSINSKI, Les pauvres sont l'Eglise. Entretiens avec Gilles Anouil, Cen-turion, Paris 1983, 9-12.
ª ID., Testimone dei più poveri, 15.

e per le strade del quartìere, Jos.eph .non esìta a .fare a pugni per fa?rsi 5i-spettare. Oppure corre 4n aiuto dei più deboli. c,i. mette tanta energia cheuna volta sÌ -fa buttare fuori di classe per aver difeso uno scolaro controu'rì-altro, ben più forte: combattimento di cui, anni dopo, dirà che rap-
presentò una svolta nella sua vita."- --Viene-il momento del diploma di scuola elementare. Presentare unKiki» a-qJeSt-O -eS-arll':e allora"prestigioso? Per l'insegnante è fuori discus-(T%.lKl» a quexu c':>aìììc «:xmììú yìy,L.b..... - + - ?0sione! E non se ne parla neppure di cedere per la signora Wrésinski ; nonh"a"Ìn"ulla 'da"da;e-;irsuoì- figl'Ì: ma si batte pe;ché ognuno di loro abbia un'Pe;'ciò osa ;crÌvere personalmente Joseph come privatista. E ilmestiere.

ragazzo supera l'esame!5.

Protagonista contro l"mgiustizia

Come la maggior parte dei bambini degli anni '30 che vengono man-dati a lavorare già terminate le elementari, anche Joseph va a bottegapreSSO un pasticciere che ha appena aperto il negozio nella sua strada.Dopo due anni, lascia Angers e, si trasferisce a Nantes, la grande cittàportuale sull'estuarìo della Loira, dove vede ìntorno a sé l'ingiustizia enon può accettarla. Frequentando la Gioventù Comunista, capisce che ènecessario prepararsi per lottare. Però, un giorno, trascinato da un com-;W;+o ;d"un'ì-r'iu;one della Gioventù Operaia Cristiana (JOC)'ib, viene su-
"b;so'ìWcaricaro ai-'ìarne Ìl resoconto, poi-si vede affidate crescenti respon-sa'bilità."S'e nºe stupis e perché non ;e ha mai fatti prima di allora, e que-st'o modo di fidarsi dell'ultimo arrivato gli rimarrà per sempre impresso
nella memoria.

D'ì'í):e;';mìlitante dell'organizzazione. Fu la JOC che lo condusse ascop"rir;le-sue -radici, Ìl ;uo cammino, il suo orizzonte, e a dare senso era."Nella-JOC-riscoprì Dio e la pre-contenuto al suo rifiuto dell'ingiustizia.
. Poì, con l'aiu-gh'i'era :J-co;prese definitivamente la missione della Chìesato di un assistente spirituale, comprese e volle per sé il sacerdozio". Unav"olontà di farsÌ-prete per ««ridare i poveri alla Chiesa e la Chiesa ai poveri»

'?"A.DEVON VAN STEENWIJK, Père Joseph, 29; cf. J. WRÉSINSKI, Les pauvres sont
l'Eglise, 12-13.':L' a'J'O'C", 'movì mento fondato ìn Be}gio (1925), si era sviluppata velocemente in Fran-º La JtJL, movnneuiu iuiiuabu ììì ùvì5,,., , ---, ...- + - - .-??,,cia, stimolando conteìnporaneamente altri ì'rìovimenti di giovaììi, agricoltori, studenti. Il'cºh";'s'egn"e" rà"Ínt;re 'gªene;azi-o'ni -dºi-uo:ììini e di donne in tutto ilmetodo di formazione,
:no'nao, si puÀª'riassu;ere in tre parole: vedere, (,iudicare, agire."'a.-M'UCCI-,V'sWpÌî Wíiésinsl<i. Un costruttore sociale, 438.
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- dirà più tardi. Anche perché i genitori di una religiosa del Buon Pastore
di Angers gli pagheranno gli studi.

Sacerdote per Gesù Cristo e per i poveri

A diciannove anni, Joseph ricomincia da zero. Contrariamente all'u-
sanza, non si preparerà al sacerdozio nella regione in cui abita, ma nel
grande seminario di Soissons, nel nord della Francia. Fu una dura for-
mazione. Prima di studiare la filosofia e la teologia, deve imparare il lati-
no e completare il suo bagaglio culturale. Non solo, tutto ciò lo fa in com-
pagnia di allievi ben più giovani di lui, sapendo poi che il servizio milita-
re interromperà presto i suoi studi8.

Infatti, nell'ottobre del 1937, entra nell'esercito, dove si trova ancora
agli inizi della Seconda Guerra mondiale. Al fronte, fatto prigioniero dai
tedeschi, fugge e rientra (a piedi) in seminario. Poi affronta la filosofia e
la teologia senza aver finito il liceo; con un'eccezionale fame di imparare
con tutti i mezzi: libri segnati a matita; tempo libero trasformato in tiro-
cinio di lavoro in officina o in miniera, di preferenza con i più disprezza-
ti; taccuini dove registra i fatti principali della giornata. Così aperto a
nuovi incontri, si fa coinvolgere dalla gente, dagli avvenimenti, da Dio:
questo è il suo modo di imparare a guardare il mondo come vedremo in
seguito. Lo condividerà un giorno con tutti coloro che verranno ad unir-
si a lui.

Venne ordinato sacerdote il 29 giugno 1946 nella cattedrale di Sois-
sons. Sceglie per motto di ordinazione una frase che, sulle rive del lago di
Tiberiade, fu rivolta da Gesù a Pietro: «Va al largo e getta le reti» (Lc 5,4).

Per dieci anni l'abate Joseph Wrésinski servirà la Chiesa nella regio-
ne dell'Aisne. Poi, nominato cappellano a Tergnier, una cittadina operaia,
crea un gruppo JOC. Qui esiste un quartiere di ferrovieri, ma l'abbé Jo-
seph si preoccupa sempre più dei lavoratori più poveri, non considerati
negli scioperi nazionali in quanto essi e le loro famiglie non sembrano esi-
stere per nessuno. Invece è convinzione del nostro padre Joseph che non
è possibile andare in fondo nel cammino di incontro con gli uomini sen-
za raggiungere i più abbandonati.

Poi, proprio in quegli anni, alcuni preti della Mission de France, di re-
cente fondazione, si preparano a vivere nei quartieri poveri delle grandi
città. Padre Wrésinski andò con loro ma dopo un anno è costretto a riti-

rarsi: colpito da tubercolosi, si cura in un sanatorio facendo l'inserviente.
Oui verrà a sapere la morte della sua cara mamma da lui tanto amata co-
me solo un bambino della miseria può amare sua madre, senza aver le pa-
role per dirglielo. Si fece portare su una barella per assistere al funerale9.
Siamo nel 1949.

Nel 1950, in occasione dell'Anno Santo, ancora convalescente, parte
per l'ìtalia. Ma questo pellegrino, padre Joseph, giunto a Roma si aggira
jer le baraccopoli romane e nei tuguri della città vecchia. Per molti mesi
:cercherà di conoscere i loro abitanti, di capire la loro vita, di condivide-
re le loro gioie e le loro pene. Questa ricerca lo porta fino alle saline del-
la Sicilia. Poi va anche ad ASSiSi dove è affascinato dal cielo «fatto per la
preghiera». Da questo momento, in qualsiasi posto del mondo in cui si re-
cherà, vorrà vedere iluoghi nascosti della miseria umana ed i grandi cen-
tri della preghiera degli uomini.

Ritornato in Francia, ecco Joseph Wrésinski nominato parroco di
campagna, a Dhuizel. Ed è la scoperta del mondo contadino dove regna
la calma e dove si agisce con calma. In questo comune dell'Aisne, la vita
sociale è particolare. Ci sono proprietari le cui terre, ereditate dagli avi,
si estendono a perdita d'occhio e ci sono anche operai agricoli, lavorato-
ri stagionali dalla vita precaria, come i loro padri, e spesso immigrati. E
la chiesa? Tutta impolverata e frequentata solo da due famiglie.

Ben lontano dal consolidare la propria salute all'aria pura, il parroco
non smette di lavorare. Poco a poco riesce a convincere dei giovani di tre
villaggi a lavorare all'opera di rinnovamento dell'edificio. Invita il suo fra-
tello maggiore, scultore di legno, a venire a restaurare un'antica statua. E
così la chiesa ritrova la sua bellezza originaria e la parrocchia la sua vi-
talità.

Il suo ritorno verso l'infelicità

Il vescovo di Soissons, monsignor Douillard, ha conosciuto Joseph
bambino ad Angers quando era parroco della signora Wrésinski. Sa quin-
di che a Dhuizel vi è un uomo ossessionato dalla ricerca dei più esclusi.
Pensa dunque a lui, naturalmente, venendo a sapere che è richiesto un
prete per dei senzatetto raggruppati in un campo della periferia di Pari-
gi, campo aperto dal governo dopo l'appello lanciato dall'abbé Pierre nel-
l'invern-o de-1 1954. Il vescovo propone a padre Joseph di andare a verifi-
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ª Per questo periodo assai significativo della sua vita rimandiamo a A. DE VON VAN
STEENWIJK, Père Joseph, 47-50. º Cf. A. DE VON VAN STEENWUK, Père Joseph, 64.
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- dirà più tardi. Anche perché i genitori di una religiosa del Buon Pastore
di Angers gli pagheranno gli studi.

Sacerdote per Gesù Cristo e per i poveri

A diciannove anni, Joseph ricomincia da zero. Contrariamente all'u-
sanza, non si preparerà al sacerdozio nella regione in cui abita, ma nel
grande seminario di Soissons, nel nord della Francia. Fu una dura for-
mazione. Prima di studiare la filosofia e la teologia, deve imparare il lati-
no e completare il suo bagaglio culturale. Non solo, tutto ciò lo fa in com-
pagnia di allievi ben più giovani di lui, sapendo poi che il servizio milita-
re interromperà presto i suoi studi8.

Infatti, nell'ottobre del 1937, entra nell'esercito, dove si trova ancora
agli inizi della Seconda Guerra mondiale. Al fronte, fatto prigioniero dai
tedeschi, fugge e rientra (a piedi) in seminario. Poi affronta la filosofia e
la teologia senza aver finito il liceo; con un'eccezionale fame di imparare
con tutti i mezzi: libri segnati a matita; tempo libero trasformato in tiro-
cinio di lavoro in officina o in miniera, di preferenza con i più disprezza-
ti; taccuini dove registra i fatti principali della giornata. Così aperto a
nuovi incontri, si fa coinvolgere dalla gente, dagli avvenimenti, da Dio:
questo è il suo modo di imparare a guardare il mondo come vedremo in
seguito. Lo condividerà un giorno con tutti coloro che verranno ad unir-
si a lui.

Venne ordinato sacerdote il 29 giugno 1946 nella cattedrale di Sois-
sons. Sceglie per motto di ordinazione una frase che, sulle rive del lago di
Tiberiade, fu rivolta da Gesù a Pietro: «Va al largo e getta le reti» (Lc 5,4).

Per dieci anni l'abate Joseph Wrésinski servirà la Chiesa nella regio-
ne dell'Aisne. Poi, nominato cappellano a Tergnier, una cittadina operaia,
crea un gruppo JOC. Qui esiste un quartiere di ferrovieri, ma l'abbé Jo-
seph si preoccupa sempre più dei lavoratori più poveri, non considerati
negli scioperi nazionali in quanto essi e le loro famiglie non sembrano esi-
stere per nessuno. Invece è convinzione del nostro padre Joseph che non
è possibile andare in fondo nel cammino di incontro con gli uomini sen-
za raggiungere i più abbandonati.

Poi, proprio in quegli anni, alcuni preti della Mission de France, di re-
cente fondazione, si preparano a vivere nei quartieri poveri delle grandi
città. Padre Wrésinski andò con loro ma dopo un anno è costretto a riti-

rarsi: colpito da tubercolosi, si cura in un sanatorio facendo l'inserviente.
Oui verrà a sapere la morte della sua cara mamma da lui tanto amata co-
me solo un bambino della miseria può amare sua madre, senza aver le pa-
role per dirglielo. Si fece portare su una barella per assistere al funerale9.
Siamo nel 1949.

Nel 1950, in occasione dell'Anno Santo, ancora convalescente, parte
per l'ìtalia. Ma questo pellegrino, padre Joseph, giunto a Roma si aggira
jer le baraccopoli romane e nei tuguri della città vecchia. Per molti mesi
:cercherà di conoscere i loro abitanti, di capire la loro vita, di condivide-
re le loro gioie e le loro pene. Questa ricerca lo porta fino alle saline del-
la Sicilia. Poi va anche ad ASSiSi dove è affascinato dal cielo «fatto per la
preghiera». Da questo momento, in qualsiasi posto del mondo in cui si re-
cherà, vorrà vedere iluoghi nascosti della miseria umana ed i grandi cen-
tri della preghiera degli uomini.

Ritornato in Francia, ecco Joseph Wrésinski nominato parroco di
campagna, a Dhuizel. Ed è la scoperta del mondo contadino dove regna
la calma e dove si agisce con calma. In questo comune dell'Aisne, la vita
sociale è particolare. Ci sono proprietari le cui terre, ereditate dagli avi,
si estendono a perdita d'occhio e ci sono anche operai agricoli, lavorato-
ri stagionali dalla vita precaria, come i loro padri, e spesso immigrati. E
la chiesa? Tutta impolverata e frequentata solo da due famiglie.

Ben lontano dal consolidare la propria salute all'aria pura, il parroco
non smette di lavorare. Poco a poco riesce a convincere dei giovani di tre
villaggi a lavorare all'opera di rinnovamento dell'edificio. Invita il suo fra-
tello maggiore, scultore di legno, a venire a restaurare un'antica statua. E
così la chiesa ritrova la sua bellezza originaria e la parrocchia la sua vi-
talità.

Il suo ritorno verso l'infelicità

Il vescovo di Soissons, monsignor Douillard, ha conosciuto Joseph
bambino ad Angers quando era parroco della signora Wrésinski. Sa quin-
di che a Dhuizel vi è un uomo ossessionato dalla ricerca dei più esclusi.
Pensa dunque a lui, naturalmente, venendo a sapere che è richiesto un
prete per dei senzatetto raggruppati in un campo della periferia di Pari-
gi, campo aperto dal governo dopo l'appello lanciato dall'abbé Pierre nel-
l'invern-o de-1 1954. Il vescovo propone a padre Joseph di andare a verifi-
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care la proposta, lasciandolo libero di decidere e assicurandolo che
avrebbe sempre mantenuto il suo posto in diocesi.

Siamo nel 1956: avvenire? liberazione? A est di Parigi, queste parole
non significano nulla per gli abitanti del campo di Noisy-le-Grand. All'e-
strema periferia di questo comune, là dove la strada, l'elettricità e l'acqua
si fermano, e inizia l'inferno. Joseph Wrésinski vi entra per la prima vol-
ta il 141uglio 1956, festa nazionale in Francia.

Duecento cinquantadue famiglie sono parcheggiate sull'area di un'ex
discarica, ai bordi di una palude, in baracche di fibrocemento. Cinque
fontane per duemila persone. Una miseria inimmaginabile, tanto che
quest'uomo di trentanove anni, pur avendo già visto molte cose nella sua
vita, può a malapena credere ai propri occhi.

Qui eglì riconosce i suoi: questi uomini, queste donne e questi bam-
bini appartengono tutti alla sua stessa famiglia, sono il suo popolo. Dirà
più tardi: «in queste donne ritrovavo mia madre; e questi bambini erano i
miei fratelli e le mie sorelle»'º. In quel giorno egli ha trovato anche il po-
polo: ««è un popolo, il popolo della miseria. Sono riuniti non a causa di un
progetto, di una felicità, ma in ragione della loro sofferenza. Essa li radu-
na, li schiaccia e li umilia»".

Ouando nel novembre '56 gli abitanti del campo lo vedono stabilirsi
tra loro, è così malvisto che alcuni pì-otestano perché un sacerdote non
dovrebbe abitare lì. E un dirigente dell'opera sociale scriveva: «questo
campo non è un luogo dove dovrebbe abitare un prete, c'è troppa violen-
za e decadenza..»"'. Anche per loro l'incontro sarà sconvolgente. Sono in-
curiositi da questo prete senza soldi, che abita, come loro, in una barac-
ca glaciale in inverno e torrida in estate: non distribuisce elemosine, non
cerca di farli aderire alla sua religione e dunque, che cosa viene a fare tra
loro? Infattì, padre Joseph, in mezzo a queste famiglie nella miseria, non
ha niente da offrire loro, al punto che esse rideranno di questo prete po-
vero come loro e che non sa approfittare del suo stato di vita.

Anzi, se essi conoscessero la promessa che si è fatta in quel 14 luglio
così decisivo, gli riderebbero in faccia! Eccola quella promessa: ««fare sa-
lùe i gradini dell'E liseo, dell'ONU e del Vaticano a queste famiglie tanto po-
vere e umiliate, perché siano presemi là dove gli uomini decidono il futuro».
Come molti sogni veramente pazza, però tutto ciò si realizzerà.

Egli, senza sosta, è vicino alle famiglie, nelle loro disgrazie, nelle pe-
ne, nelle angosce, nella vergogna, persino a volte nella violenza. Come

'º Ivi, 77.
" J. WRÉSINSKI, Les pauvres sont l'Eglise, 149.
ºª cit. in A. DE VON VAN STEENWIJK, pùre yoseph, 83.

unica ricchezza, possiede l'esperienza di bambino cresciuto nella miseria
ed il ricordo del coraggio di sua ma4re. Infatti '3 genitori, che ascolta co-
me nessuno li aveva mai ascoltati, gli r§velano il loro desiderio più remo-
'toJ ess-ere riconosciuti come buoni padri e bu.one.madri. E lui li convin-
c-e'rà-poco a poco d; una cosa incredibile, cioè della loro capacità di mi-
griorare loro'stessi la sorte dei propri figli!
b'---Irfat;o-che gìi abitanti possano trovare in se stessi le forze necessarie,
che ;ossano-riunirsi intorno ad un progetto e portarlo a termine costitui-
sce u"n"lirìguagg'ìo-radicalmente nuOVO. Tanto nuovo da far paura a qual-
cuno. Q-u-a'ondo"sÌ-è-persa ogni speranza, a che scopo buttarsi in qualche
Wu"o"va'impresa-e pe'rché cambiare le proprie abitudini? E quando non è
mai stato possibile vivere se non giorno per giorno, le umilianti distribu-
zioni gratuite di abiti, minestre, latte non sono forse più sicure delle idee
di questo prete? È proprio la mancanza di fede in sé e negli altri a costi
tuire l'inferno della miseria.

La strada dell'unità per uscire dalla miseria

Per questo bisogna unirsi contro la miseria. Nel 1957, fonda un'asso-
ciazione con le famiglie con cui condivide la vita nel campo. E significa?('laZlOIIC LLuì IL ìcì-ììs-b-- - - - ..?-- - -- ?? ?tivo il nome scelto per tale associazione: Gruppo d'azione, di cultura e di
y':i'a"ìlo"ggio'degli-abit'a-nti-dei dintorni di Parigi proverìienti dalle province."- ---- ------A- ,..ccrs h=- vittíìì"ie ílei deboli sono sempre fragili; la lo-Ma come succede spesso, le vittorie dei deboli sono sempre fragili
ro prìma assocìazione viene rifiutata dalle autorità, poiché alcuni dei suoi
responsabili sono stati in prigione. Rinunciare? Assolutamente no.

'Alc-uni"amrcÌ-di-p;dre'Joseph accettano di sostenere l'associazione,,a
cui u"n"o"di lo;o-desÌd'era dare Ìl nome Aùle à toute détresse [ = ATD, «kìu-
'tlouladulo"'gn'i' m""iserW»]. -Quest'a-dÌventerà iì «Movimento internazionale ATD
Quarto Mondo»",

IÈI"'gi"u"n"t"o"Ó"momento in cui viene abolita questa specie di schiavitù
della distribuzione gratuita di cibo e di abiti. Basta minestra popolare!
'E's's'a vi'en'e ;o;titWita=da un asilo nido. Da giovane, Joseph aveva impara-

'?Èinteressante rìcord:are l'origine di questo termine, Quarto Mondo: Un giorno in
? ? - ì ------?i-:ì:p-;..,+;,h;rlinngìihrpri;=inarigina.oa-" É interessante rìcora:are ì orìgìne (1l quebìu Ll-IllllîlL, ,i.,, ..?. .....-.. ??? ,?cui la curiosità lo portò a fruìare nel settore dei libri antichi di una libreria parigina, paª - . ììi ì ì:-. î Illl ..I-.=... .:l.ì rhìntì-ì;ìììavìr:ì nríhªúcui la CurlOSlta 10 pOr{O ìa ii ug«ic ììcì ùwbt,., .,. .?..?... ---?--??? ??? ?dre Joseph scoprì un'opera a quel tempo caduta nell'oblio: Les cahiers du Quatrième ordre' a" """ - " -': - -= - - - - -l rì-at'trs rírí'l'me. ìtnììellO del DO-dre ..iOSepn SCOpll ull UpCl a a qìabì by.l.,, -....--..- ----- ---scritto nel 1789 da Dufourny de Villiers. Eglì nota come al Quarto ordine, ìtquello dei po-SCrltlO Ilel 1 107 u.a uuL,...., .- ..--.. ,-- -veri braccianti, degli infermi, degli indigenti, il santo ordine degli sfortunati», non venneverì braccìanu, uegu IIIICIII??, úy5,ìì -----5,-...,-- - ---- .. ,riconosciuto diritto di cittadinanza nella rivoluzione Erancese. Prendendo spunto da que- " - º ' =: rs-- ---- xí-.-.i - c --.---=trrs íícrìrr- rlqlì'íìhlìo auestlrlCOnOSClutO alru'LO ui cìrrauìììaìììú ììyì- ---.....-.--- --------? . ?sto Ouarto ordine padre Joseph inventò Quarto Mondo, facendo uscire dall'oblio questi

Quaderni del 1789.
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care la proposta, lasciandolo libero di decidere e assicurandolo cheavrebbe sempre mantenuto il suo posto in diocesi.
Siamo nel 1956: avvenire? liberazione? A est di Parigi, queste parole

non significano nulla per gli abitanti del campo di Noisy-le-Grand. All'e-
strema periferia di questo comune, là dove la strada, l'elettricità e l'acqua
si fermano, e inizia l'inferno. Joseph Wrésinski vi entra per la prima vol-ta il 141uglio 1956, festa nazionale in Francia.

Duecento cinquantadue famiglie sono parcheggiate sull'area di un'ex
discarica, ai bordi di una palude, in baracche di fibrocemento. Cinquefontane per duemila persone. Una miseria inimmaginabile, tanto che
quest'uomo di trentanove anni, pur avendo già visto molte cose nella suavita, può a malapena credere ai propri occhi.

Qui eglì riconosce i suoi: questi uomini, queste donne e questi bam-
bini appartengono tutti alla sua stessa famiglia, sono il suo popolo. Diràpiù tardi: «in queste donne ritrovavo mia madre; e questi bambini erano i
miei fratelli e le mie sorelle»'º. In quel giorno egli ha trovato anche il po-polo: ««è un popolo, il popolo della miseria. Sono riuniti non a causa di unprogetto, di una felicità, ma in ragione della loro sofferenza. Essa li radu-na, li schiaccia e li umilia»".

Ouando nel novembre '56 gli abitanti del campo lo vedono stabilirsitra loro, è così malvisto che alcuni pì-otestano perché un sacerdote nondovrebbe abitare lì. E un dirigente dell'opera sociale scriveva: «questocampo non è un luogo dove dovrebbe abitare un prete, c'è troppa violen-za e decadenza..»"'. Anche per loro l'incontro sarà sconvolgente. Sono in-curiositi da questo prete senza soldi, che abita, come loro, in una barac-ca glaciale in inverno e torrida in estate: non distribuisce elemosine, noncerca di farli aderire alla sua religione e dunque, che cosa viene a fare traloro? Infattì, padre Joseph, in mezzo a queste famiglie nella miseria, nonha niente da offrire loro, al punto che esse rideranno di questo prete po-vero come loro e che non sa approfittare del suo stato di vita.
Anzi, se essi conoscessero la promessa che si è fatta in quel 14 lugliocosì decisivo, gli riderebbero in faccia! Eccola quella promessa: ««fare sa-

lùe i gradini dell'E liseo, dell'ONU e del Vaticano a queste famiglie tanto po-vere e umiliate, perché siano presemi là dove gli uomini decidono il futuro».
Come molti sogni veramente pazza, però tutto ciò si realizzerà.

Egli, senza sosta, è vicino alle famiglie, nelle loro disgrazie, nelle pe-ne, nelle angosce, nella vergogna, persino a volte nella violenza. Come

'º Ivi, 77.
" J. WRÉSINSKI, Les pauvres sont l'Eglise, 149.
ºª cit. in A. DE VON VAN STEENWIJK, pùre yoseph, 83.

unica ricchezza, possiede l'esperienza di bambino cresciuto nella miseriaed il ricordo del coraggio di sua ma4re. Infatti '3 genitori, che ascolta co-me nessuno li aveva mai ascoltati, gli r§velano il loro desiderio più remo-'toJ ess-ere riconosciuti come buoni padri e bu.one.madri. E lui li convin-c-e'rà-poco a poco d; una cosa incredibile, cioè della loro capacità di mi-griorare loro'stessi la sorte dei propri figli!
b'---Irfat;o-che gìi abitanti possano trovare in se stessi le forze necessarie,che ;ossano-riunirsi intorno ad un progetto e portarlo a termine costitui-sce u"n"lirìguagg'ìo-radicalmente nuOVO. Tanto nuovo da far paura a qual-
cuno. Q-u-a'ondo"sÌ-è-persa ogni speranza, a che scopo buttarsi in qualcheWu"o"va'impresa-e pe'rché cambiare le proprie abitudini? E quando non èmai stato possibile vivere se non giorno per giorno, le umilianti distribu-zioni gratuite di abiti, minestre, latte non sono forse più sicure delle ideedi questo prete? È proprio la mancanza di fede in sé e negli altri a costi
tuire l'inferno della miseria.

La strada dell'unità per uscire dalla miseria

Per questo bisogna unirsi contro la miseria. Nel 1957, fonda un'asso-ciazione con le famiglie con cui condivide la vita nel campo. E significa?('laZlOIIC LLuì IL ìcì-ììs-b-- - - - ..?-- - -- ?? ?tivo il nome scelto per tale associazione: Gruppo d'azione, di cultura e diy':i'a"ìlo"ggio'degli-abit'a-nti-dei dintorni di Parigi proverìienti dalle province."- ---- ------A- ,..ccrs h=- vittíìì"ie ílei deboli sono sempre fragili; la lo-Ma come succede spesso, le vittorie dei deboli sono sempre fragiliro prìma assocìazione viene rifiutata dalle autorità, poiché alcuni dei suoiresponsabili sono stati in prigione. Rinunciare? Assolutamente no.'Alc-uni"amrcÌ-di-p;dre'Joseph accettano di sostenere l'associazione,,acui u"n"o"di lo;o-desÌd'era dare Ìl nome Aùle à toute détresse [ = ATD, «kìu-'tlouladulo"'gn'i' m""iserW»]. -Quest'a-dÌventerà iì «Movimento internazionale ATD
Quarto Mondo»",IÈI"'gi"u"n"t"o"Ó"momento in cui viene abolita questa specie di schiavitùdella distribuzione gratuita di cibo e di abiti. Basta minestra popolare!'E's's'a vi'en'e ;o;titWita=da un asilo nido. Da giovane, Joseph aveva impara-

'?Èinteressante rìcord:are l'origine di questo termine, Quarto Mondo: Un giorno in? ? - ì ------?i-:ì:p-;..,+;,h;rlinngìihrpri;=inarigina.oa-
" É interessante rìcora:are ì orìgìne (1l quebìu Ll-IllllîlL, ,i.,, ..?. .....-.. ??? ,?cui la curiosità lo portò a fruìare nel settore dei libri antichi di una libreria parigina, paª - . ììi ì ì:-. î Illl ..I-.=... .:l.ì rhìntì-ì;ìììavìr:ì nríhªú

cui la CurlOSlta 10 pOr{O ìa ii ug«ic ììcì ùwbt,., .,. .?..?... ---?--??? ??? ?dre Joseph scoprì un'opera a quel tempo caduta nell'oblio: Les cahiers du Quatrième ordre' a" """ - " -': - -= - - - - -l rì-at'trs rírí'l'me. ìtnììellO del DO-
dre ..iOSepn SCOpll ull UpCl a a qìabì by.l.,, -....--..- ----- ---scritto nel 1789 da Dufourny de Villiers. Eglì nota come al Quarto ordine, ìtquello dei po-SCrltlO Ilel 1 107 u.a uuL,...., .- ..--.. ,-- -veri braccianti, degli infermi, degli indigenti, il santo ordine degli sfortunati», non venneverì braccìanu, uegu IIIICIII??, úy5,ìì -----5,-...,-- - ---- .. ,riconosciuto diritto di cittadinanza nella rivoluzione Erancese. Prendendo spunto da que- " - º ' =: rs-- ---- xí-.-.i - c --.---=trrs íícrìrr- rlqlì'íìhlìo auestl
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to da sua madre che l'istruzione è la chiave per uscire dalla miseria. Ba-
sta distribuzione di vestiti! Al loro posto, si organizzano vendite di ogget-
ti ed abiti usati. Di più, numerosi abitanti si impegneranno a ricostruire
l'asilo nido dopo un incendio, appiccato volontariamente da alcuni di lo-
ro prigionieri della paura del cambiamento.

Ma essi non sono i soli a temere questo «diavolo»! Fuori dal campo,
quasi nessuno capisce questo abate sconosciuto che si batte perché i
bambini vadano alla scuola di quartiere, che reclama alloggi decenti,
che sostiene le famiglie disperate per il fatto di essere state private dei
propri figli e che difende il loro onore e contemporaneamente i loro di-
ritti.

Il solo diritto che gli viene concesso è quello di costruire una cap-
pella nel campo. Ma non viene capito quando, attraverso alcuni amici,
richiede delle vetrate'4 ad uno dei maggiori artisti francesi, Jean Bazai-
ne. Di fatto, eg}ì conosce per averla provata personalmente la sete di
bellezza di quanti sono condannati dalla miseria a vivere nello squallo-
re.

Una chiamata dalla miseria

Se da solo ha cominciato a scuotere le famiglie del campo, padre Jo-
seph rifiuta ostinatamente di lasciarle sole con lui a battersi per i loro di-
ritti. Cerca quindi di conquistare alla causa dei più abbandonati uomini
e donne di ogni orizzonte sociale, culturale, ideologico. Accoglie al cam-
po di Noisy-le-Grand i suoi amici e gli amici degli amici, convinto che
nessuno possa restare insensibile di fronte a tanta sofferenza e umiliazio-
ne. Li ìncarica di seguire le procedure burocratiche, di curare un dossier,
di organizzare una riunione, di garantire un trasporto; attraverso queste
azioni concrete li induce a superare il livello della buona volontà di soc-
correre gli infelici. In tal modo, alcuni cominciano ad impegnarsi nella
lotta contro la miseria, impegno che continueranno per tutta la vita's.

Questi primi amici, questi alleati, accettano di compromettersi con i
più esclusi, di solidarizzare con le famiglie più emarginate, dovunque vi-

" A distanza di più di trent'anni queste vetrate, rimaste intatte, ornano ancora la cap-
pella dell'ex campo dei senzatetto, divenuto nel 1972, grazie alla tenacia di padre Joseph,
un centro di promozione famìliare e sociale.

" Come, ad esempio, la presidente di ATD Quarto Mondo, la signora Geneviève de
Gaulle-Anthonioz. Fin dalla prima volta in cui venne nel campo, riconobbe nell'umiliazione
di queste famiglie quella da lei vissuta con i deportati nel campo di concentramento di Ra-i depor

WRES.vensbrùck. E ciò le fu insopportabile; cf. J. WRÉSINSKI, Testimone dei più poveri, 31 .

vano, nel loro ambiente familiare, professionale, associativo, sindacale,
politico, religioso...
- I primi anni del campo di Noisy-le-Grand sono anche il tempo dei
campi di lavoro estivi per tutta una generazione di giovani europei. Men-
tre alcuni restaurano monumenti, altri prestano servizio nei luoghi di po-
vertà. Tra tutti coloro che giungono al campo, alcuni vi restano in nome
deÌlaªgÌu-stÌzia-, della fratelranza, della pace e di Dio. È proprio da lo ro
che, nel 1960, nascerà il Volontariato internazionale dell'ATD Quarto
uondo.

Giorno dopo giorno, padre Joseph ha il tempo di parlare a tutti que-
sti giovani. Li-invita a fare trasformazioni inimmaginabili. Confida loro
che non basta ascoltare le famiglie, ma che occorre imparare da loro. Ri-
cordiamo che «imparare dai poveri» è una delle divise particolari del-
l'ATD. Padre JosepÎ"ì, sulla scia di san Vincenzo de' Paoli, osa perfino dire
: «i poveri non sono soltanto dei maestri da servire ma essi sono dei mae-
stri-di pensiero che ci istruiscono. Noi pretendiamo di amare i poveri, ma
da essi non vogliamo imparare a ricevere (...) nOn vogliamo che l'altro sia
più grande di noi»'6,
- Egli condivide con questi giovani la sua personale convinzione: ama-
re significa che l'altm si'a più grande di se stessi e quindi voler ricevere da
lui"'. Poi, li porta a scopri-re che si può raggiungere l'intera umanità solo
ponendo i più poveri al centro della propria vita, cominciando da questo
'povero che è davanti a me, qui ed ora. Quanto continua ad imparare dal-
îe famiglie lo trasmette loro.- I volontari imparano a fare altrettanto. A lo-
ro volta infatti, ogni giorno prendono nota di quanto hanno visto e sen-
tito, cominciando in Fal modo senza saperlo a scrivere la storia delle fa-
miglie più povere dei nostri tempi. Da oltre trent'anni, queste registra-
zio"ni quotidiane non sono mai cessate'8. Così saranno costituiti «des ar-
chiyes»'9 del Movimento ATD Ouarto Mondo, un luogo di raccolta delle
preziose briciole di storie dei più poveri, grazie a cui delle monografie e

' A. DE VON VAN STEENWIJK, Père Joseph, 98 ; cf. A. BEGASSE DE DHAEM, L'U-
topia ìealÌzzata dai più poveri, in í«Cristiani nel mondo», n. 3-4, 1998, 20; ID., I Poveri, Mae-
;';i-di btrrìanità, Il Movimento internazionale ((ATD Quarto Moìîdo»», in «Aggiornamenti so-
ciali-49 (1998) 691-704, qui 697.
----- " '!Ía;ebbe'interessaªnte rileggere qui J. WRÉSINSKI, Vivre l'Evangile dans la famille,
Quart Monde, Baillet-Paris 1993, 22-27.

" -Cf. A. BEGASSE DE DHAEM, I Pqveri, Maestri di umanità, Il Movimento interna-, I Poî
WRÉzionalel«ATD Qì.+arto Mondo»», 695 ; J. WRÉSINSKI, Echec à la misère. Conf. faite à la Sor-

bonne le 1º juin 1983, Quart Monde, Baillet-Paris 1996, 53.
- ----' A. BE' GASSE-DE DHAEM, Padre Joseph Wrésinski cammino d'bmità per tutti gli uo-
mini. Conferenza per le Acli, Triuggio, 13-14 dicembre 1997, 9.
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delle genealogie di famiglie molto povere saranno scritte e trasmesse al
ìnondo.

Così con le faìniglie del campo ed i volontari, padre Joseph continua
ad aprire nuovi percorsi di conoscenza. Fonda già le basi di una politica
di lotta globale contro la povertà, di cui, nel 198-7, farà riconoscere la ne-
cessità al Consiglio Economico e Sociale francese e a molte altre istitu-
zioni nazionali e internazionali.

Costringere la società ad assumersi le proprie responsabilità

Una sera, una madre sola con cinque figli capita nel mezzo degli igloo
di Noisy-le-Grand; vedendo il viso di questa donna, padre Joseph"'capisce
la sua disperazione. E si chiede cosa -avrebbe fatto -sua madre in una siL
mile situazione. Sarebbe andata in comune con i suoi figli e avrebbe oc-
cupato i luoghi fino ad ottenere un alloggio! Quella sera è nata in lui l'i-
dea di costringere la società ad accogliere i più poveri e quindi ad assu-
ì'rìersi sempre le proprie responsabilità. Essa ispirerà tutta la sua azione.
In più, ciò lo costringe a far conoscere queste famiglie ignorate o misco-
nosciute e nello stesso tempo a cercare di sapere come-esse sono consi-
derate nel mondo.

Egli osa perfino convocare dei ricercatori e delle persone di azione a
una serie di simposi che si tengono alla sede dell'UNESCO, a Parigi nel
1961 e nel 1964. Così che i più poveri fanno ormai appello all'intelÌ7igen-
za e alla scienza dei ricercatoriq gli scienziati sono inv'Ìtati a fare appello
all'intelligenza e alla scienza dei poveri. Gli uni e gli altri devono impara-
re reciprocamente i diversi saperi. Bisogna sottolineare che questa vo-
lontà di dialogo tra il mondo della miserra e quello degli intellettuali co-
stituisce une delle peculiarità del Movimento e ne segna da allora tutte le
tappe del SLIO pensiero e della sua azione. Padre Jo;eph insieme ai suoi
volontari, riuniti in assise a Sch5nried, in Svizzera, definiscono insieme
la fonte del loro impegno e redigono le opzioni di base del Movimento:
«Dgni uomo, chiunque sia, reca in sé un valore fondamentale inalienabile
che rappresenta la sua dignità di uomo...>»2º. In breve, riconoscere a qualL
siasi essere umano la sua dignità, il suo diritto di vivere in famiglia-e di
partecipare alla liberazione dell'umanità nella sua globalità è-un ap-
profondimento necessario dei diritti umani che evidenzia la presenza del-
l'ATD Quarto Mondo in tutti i suoi layori.

"º Il testo si può leggere in J. WRÉSINSKI, Testimone dei più poveri, 61ss.

Nella miseria i diritti umarìi sono violati

Padre Joseph, nominato al Consiglio economico e sociale (CES)2'
francese nel 1979, con la sua incredibile assiduità trascina i consiglieri a
scoprire la situazione e le aspirazioni delle famiglie molto povere ed ilo-
ro diritti a vivere in famiglia, come tutti gli altri. Infatti nel 1985 i consi-
glieri prendono l'iniziativa di redigere un rapporto sulla grande povertà,
affidandolo a padre Joseph. E lui coglie subito questa nuova opportunità
di imparare da tutti e da ognuno; inanzitutto dalle famiglie del Quarto
Mondo.

Come accoglierà il CES il rapporto Grande povertà e precarietà eco-
nomica e sociale?22. La risoluzione viene votata con una maggioranza im-
pressionante: nessuna opposizione! Così, questo Consiglio sancisce un ri-
conoscimento ufficiale al messaggio universale di padre Joseph: «da mi-
seria è una violazione dei diritti dell'uomo:ìì. Chiede al paese di porre fine
a questa situazione, facendo della lotta contro la povertà una priorità na-
zionale garantita da una grande legge di carattere generale. Un vero e
proprio evento.

Ma oltre al Movimento, oltre al Rapporto Wrési;nsl<i del CES, che fare
ancora perché questo appello all'unità abbia sempre una risonanza pub-
blica? Inciderlo in un luogo pubblico. Padre Joseph sceglie per questo il
Trocadéro, a Parigi.

Qui infatti nel 1948 le Nazioni Unite avevano proclamato la Dichia-
razio;ne universale dei diritti dell'uomo. In ricordo di questo evento, come
ben sappiamo, lo spiazzo del Trocadéro è stato chiamato Parvis des Li-
bertés et des Droits de l'Homme dal presidente della Repubblica francese
Franqois Mitterand. E proprio qui il 17 ottobre 1987 circa centomila per-
sone-partecipano al raduno internazionale dei difensori dei diritti del-
l'uorno, organizzato in occasione del trentesimo anniversario del Movi-
mento ATD. Intorno e insieme ai primi difensori dei diritti dell'uomo (le
famiglie più povere di tutto il mondo) si sono riuniti non solo dei sempli-
ci cittadini, ma anche le più svariate personalità internazionali. Sullo
spiazzo del Trocadéro viene scoperta la lapide.23 La voce di padre Joseph

" Ha la stessa funzione del CNEL (Consiglio Nazionale Econoì'nia e Lavoro) in Ita-
ha.

" Grande pauvreté et précarité économique et sociale. Rapport présenté au nom du
Conseil Economique et Social par M. J. Wrésiì'ìski; in Journal Officiel de la République
Francaise», 28/02/87, pp.l04.

Ù L'iscrizione, dettata da padre Joseph, recìta così: ««Là où des 7'ìommes sont con-
damnés / à vivre dans la misère, / les Droit de l'Homme sont violés. / S'unir pour les faire ìz-
specter / est un devoir sacré»ì.
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si alza ancora una volta (l'ultima) per affermare la sofferenza, il coraggio
e la speranza di questo popolo di poverissima gente che attraversa i secoli
e le frontiere, il suo popolo: ««rendo testimonianza a voi, milioni e milioni
di bambini, donne e uomini, morti di miseria e di fame.,,»24.

vore dei bambini»27. Il premio è stato consegnato dal Santo Padre il 2 gen-
naio 2000, in occasione del giubileo dei bambini e di ragazzi.

È stata compiuta la grande promessa del lontano 1956.

I sogni reali;2,ati: LEliseo25, l'ONU e il Vaticano

In tutti i continenti, negli anni successivi, numerose personalità e as-
sociazione che hanno condiviso la testimonianza di padre Wrésinski, fan-
no del 17 ottobre l'occasione per affermare e per rinnovare pubblica-
mente il loro impegno comune contro la miseria. Nel 1992, con Perez de
Cuellar, migliaia di essi lanciano un appello alle Nazioni Unite perché, in
questa sede, quella data venga riconosciuto come Giorr'xata mo;ndiale del
rifiuto della miseria. Il 22 dicembre 1992, l'Assemblea generale delle Na-
zioni Unite adotta una risoluzione che sancisce il 17 ottobre come gior-
nata internazionale da celebrare dal 1993 dalle Nazioni Unite e da tutti i
paesi membri. In tal modo l'iniziativa di padre Joseph ottiene, con questo
atto, una consacrazione universale.

Nel 1982 una delegazione di giovani dell'ATD Quarto Mondo, guida-
ta da padre Joseph, si recò presso dal papa Giovanni Paolo II a Castel-
gandolfo; il padre fondatore rimase in disparte lasciando che fossero i
giovani più poveri a conversare con il Pontefice. Poi, dopo la sua morte (il
14 febbraio 1988), fu la volta di una delegazione di famiglie del Quarto
Mondo a recarsi a Castelgandolfo, nel 1989. Ancora, iniziando la Gior-
nata Mondiale della Gioventù di Parigi (1997), Giovanni Paolo II ha vo-
luto recarsi di persona a Trocadéro presso la «Lapide commemorativa» di
padre Joseph. Infine per il Grande Giubileo del 2000, il pontefice ha vo-
luto che il «Premio Internazionale della Pace Giovanni XXIII))26 sia con-
segnato all'Organizzazione ATD Quarto Mondo soprattutto «<per il suo co-
stante impegno evangelico nella lotta contro l'estrema povertà, per il suo at-
tivo interesse nell'ambito dei diritti dell'uomo e per l'opera che svolge a fa-

Il suo sguardo

Padre Joseph diceva sempre (da quando era bambino): «per me la
Chiesa, era la preghiera di mia madre, erano i suoi silenzi, la sua medita-
zione. Era anche il cappellano delle suore di Buon Pastore che centinaia
di volte ripeteva: «mio Dio, io vi amo, mio Dio, io vi amo...». Era il parro-
co della parrocchia che rispettava veramente mia madre come non faceva
nessun altro. Egli veniva a chiedergli l'obolo per la parrocchia e riceveva
gli spiccioli che mia madre, per quanto povera fosse, gli tendeva»28.

Questo prete e le suore del Buon Pastore formarono l'immagine che
Joseph ebbe della Chiesa, serva dei piccoli che è inviata a tutela del loro
diritto alla dignità umana, così come la fede della madre e la sua pre-
ghiera espresse con impeto tutto spagnolo, costituirono sempre per lui il
segno della Chiesa universale29. Infatti, venuto dalla miseria, come l'ab-
biamo visto, egli ha imparato a guardare il mondo e la Chiesa dal basso,
e in seguito sarà condotto naturalmente, a costruire l'unità tra gli uomi-
ni, inanzitutto dal basso, ai piedi della scala sociale3º. Anzi, per lui, la
Chiesa è proprio questa comunità che si mostra sempre sensibile alla sof-
ferenza dell'altro; non perché essa ha pietà o cerca di darsi una buona co-
scienza, ma perché essa si riconosce in qualche modo «parente» con il
sofferente-" .

Il suo perdono

Nel 1956, nel Campo di Noisy Padre Joseph ha trovato delle famiglie
accusate da tutti per la loro miseria. Di fatto, nel registro delle spiegazio-
ni correnti dei motivi della miseria in Francia in quel tempo, c'erano: la
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" Sono le Stmfe iìî onore del quarto mondo di ogni epoca; cf. J. WRÉSINSKI, Tresti-
mone dei più poveri, 63-64.

" Già avverato con la presenza di padre Joseph all'interno del CES e i suoi vari in-
contri con gli alti respoì'ìsabili del governo francese; cf. J. WRÉSINSKI, Testimone dei più
poveri, 49-51 .

' Il íìPremio Internazionale della Pace Giovanni XXIII)) è stato istituito il 10 maggio
1963. con il oatrimonio costituito daìì'amìììíìnfare í'lpì pì-pmiíì Rqhqn Tll-T ì-> porr. ->ìtì-:ì-63, con il patrimonio costituito dall'ammontare del Premio Balzan per la Pace, attri-
buito allo ste.sso Pontefice nello stesso anno.

" (::f, «ìL'Osservatore Romano ((, 15 dicembre 1999.
' Cf. Les pauvres sont l'Eglise, 28.
' Cf. G. MUCCI, Joseph Wìaésinski. Un costruttore sociale, 437-438: A. DE VON VAN

STEENWIJK, Père Joseph, 27.
ªº A. DE VON VAN STEENWIJK, Le Père Joseph, Un chemin d'unité pour les hommes,

Maison Joseph Wrésinski, Baillet-en-France 1992, 65.
" Cf. J. WRÉSINSKI, Les pauvres sont l'Eglise, 45.
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malattia mentale, la deficienza caratteriale e la cattiva volontà32. Tutte
queste giustificazioni, racconta l'abbé Wrésinski, furono contemporanea-
mente usate da queste famiglie. Da ciò l'inevitabile verdetto: «questa gen-
te è insopportabile, incorreggibile; con loro non ci sarà più niente da fare>'ì33.
Insomma, rimane in loro un sentimento schiacciante di essere colpevoli,
di aver commesso degli sbagli che non saranno loro mai perdonati.

Ma nonostante ciò, Padre Wrésinski si accorgeva più di tutti che in ta-
le situazione il perdono è una necessità per vivere. Egli si chiede: ««chi più
di queste famiglie ha bisogno di vivere in una buona intesa con i vicini?».
Perché, di fatto, per poter sopravvivere con un minimo di sicurezza quo-
tidiana, occorre poter perdonare e dimenticare34.

Lo sguardo di questo sacerdote, carico di vita condivisa con i più po-
veri, arriva perfino a comprendere tutto l'amore contenuto in una mela
deposta sul letto d'ospedale, con un gesto di affetto ineffabile tra i mille
problemi di una famiglia poverissima, come se questa persona depones-
se il regalo più prestigioso35. Oppure l'importanza del gesto di un povero
che vende un cartoncino di piselli per comprare un francobollo per una
lettera di riconciliazione36.

Nessuno ha mai parlato come padre Joseph di questo bisogno di ria-
bilitazione, di perdono che abita in coloro che hanno raggiunto il fondo
della miseria: «bma incredibile sofferenza vissuta come una colpa»37. E ci
chiede se riusciremo a capire che il primo diritto da riconoscere per loro
è quello del perdono?

Padre Wrésinski, uomo infaticabile di riconciliazione, non risparmia
alcun tipo di perdono, perdono tra gli uomini e tra l'uomo e DiÓ. Rac-
conta infatti: ««nel momento di riconciliazione tra le famiglie, vedo sem-
pre l'uno o l'altro ritardarsi per dirmi in fine dei conti: ««ecco dieci ami op-
pure vent'anni che non mi sono più confessato>». E si mettevano in ginoc-
chio. Il Cristo che conosce bene il cuore degli uomini, non ha mai incon-
trato i poveri senza assicurare loro il perdono, più della guarigione o del
pane))"8. Poi, il nostro padre Joseph in quelle situazioni fu anche come il
rappresentante degli altri, di tutti noi. Quindi, sentiva in prima persona il

I
bisogno di chiedere anche perdono ai poveri per gli abbienti. Egli notava:
«San Vincenzo de Paoli diceva: «<occorre farci perdonare ciò che noi dia-
mo ai poveri». Ma io aggiungerei che è necessario farci perdonare per le
nostre liberazioni (dei poveri) che, così spesso, li opprimono»39.

Insomma, senza capire mai veramente, noi abbiamo tuttavia visto
ch'egli ha saputo trasformare gli anni più neri del campo di Noisy in un
tempo di misericordia e di perdono senza sosta. Certo, la miseria non è
sparita ma per la prima volta, forse, nella vita delle famiglie, essa non ave-
va più il gusto della vergogna e della disperazione=o. Tutto ciò si è realiz-
zato perché padre Joseph ha fatto della sua persona, della sua presenza,
il perdono di Gesù Cristo tra i più poveri. E poi, in ogni caso, il perdono
ricevuto ha permesso alle famiglie di praticare il perdono fra di loro, di
fare la pace e di unirsi.

L'ultimo sogno di padre Joseph

L'ultimo sogno di padre Joseph segna, se possiamo dire, non soltanto
la dignità dell'uomo ma la sua grandezza perché è vero che, sulla terra
non c'è più grande di un nulla che adora. Qual è questo sogno? La vita
contemplativa nel luogo della miseria.

Uno dei suoi amici, padre J. Lecuit, gesuita, testimonia: ««quante vol-
te in quindici anni sentivo parlare da lui della vita contemplativa in mez-
zo ai poveri? egli avrebbe comprato il terreno vicino per costruirvi un
carmelo!»"'.

Egli sognava infatti dei sacerdoti e religiosi inviati dalla Chiesa per
stare con i poveri, e la cui ragion d'essere fosse il perdono. Poi faceva no-
tare: ««ma tra di loro (questi religiosi e sacerdoti) i contemplativi hanno un
posto unico. Dall'inizio, a Noisy-le-Grand, speravo la venuta di uomini e
donne di cui l'unica preoccupazione fosse pregare, adorare, contempla-
re, apportare il silenzio e la pace. Una pace che si possa toccare. E es-
senziale introdurre in questo luogo di confusione questo elemento di sta-
bilità e di pace...>12.

I

' Cf. ivi, 147.
" ID., Ec7xec à la misère, 52.
"' Cf. A. DE VON VAN STEENWIJK, Le Père Josep7'z, Un c7zemin dunité pour les 7xom-

mes, 45-46.
ªª cf. y. WRÉSINSKI, tes pauvres, rencontre du vrai rìieu, 54.
" ID., Paroles pour clemain, DDB, Paris 1986,64.
ª.' Cf.. A. DE VÒN VAN STEENWIJK, Père Joseph, 157; J. WRÉSINSKI, Les pauvres

sont l'Eglise, 84.
' Ivi, 86.

" Ivi, 201 .
ªº A. DE VON VAN STEENWIJK, Le Père Josep7î, Un chemin d'unité pour les hom-

mes, 42.
" ID., Père Joseph, 174.
?vi, 175.
' Cf. J. WRÉSINSKI, Les pauvres sont l'Eglise, 247.
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Ma poi è anche con un altro scopo, cioè per l'intercessione in favore
di queste popolazioni. Egli si chiede: «a cosa serve se la Chiesa prega,
adora, canta la gloria di Dio portando la preghiera dei poveri, se i poveri
non lo sanno e non possono unirsi ad essa'%43. Insomma lui diceva: «CO-
me la Chiesa potrebbe dimenticare che le mani di una madre che frugan-
do tra le immondizie sono le più belle da giungersi per la preghiera?>»A".
Diceva così per dire che la Chiesa deve testimoniare che gli uomini più
sfigurati, le famiglie più disastrate sono abitate dallo Spirito Santo, ed an-
che chiamate alla preghiera e alla contemplazione, votati anche loro a
raggiungere il vertice dove possono respirare a pieni polmoni.

Così pure per i suoi volontari, egli confidava su di loro: «io sono sicu-
ro che il Signore, un giorno, farà uscire dal Volontariato una nuova co-
munità... Una comunità con una nuova sensibilità verso il Cristo morto
nella miseria»45.

Padre Wrésinski è cosciente che nella Chiesa i contemplativi sono in-
compresi nei nostri giorni. Ma, secondo lui, essi sono più che mai coloro
che realizzano la pienezza del Getsemani. Nel giardino degli olivi, tutto si
è svolto così veloce, ma vi era in gioco tutta la redenzione. L'inutile pre-
ghiera dell'uomo, quella che sembra né ascoltata, né compresa, né accet-
tata, e attraverso cui l'uomo è stato salvato: così sono i contemplativi nel-
la Chiesa.

l
l

Padre Joseph Wrésinski ha lavorato dal basso per costruire l'unità fra
tutti gli uomini e donne di buona volontà attorno ai poveri. Occorre quin-
di trovare loro e suscitare questa buona volontà. Mi chiedo se non sia
giunto anche per il mio paese il tempo dell'evangelizzazione dei ricchi: a
mio modesto avviso, solo la Parola di Dio è capace di cambiare il cuore
dell'uomo, affinché si apra davanti ai fratelli, soprattutto i più svantag-
giati. Noi chiediamo il pane per tutti i poveri, ma io vorrei, da parte mia
chiedere a Dio un cuore di carne per tutti i suoi figli sulla terra e così tut-
ti possano essere uno come il Padre e il Figlio nello Spirito Santo.

Al termine di questa relazione vorremmo fare nostra le parole di
Alwine de Vos Van Steenwjik che chiudono la biografia di padre Wrésin-
ski: «La Chiesa, luogo della mia respirazione; il volontariato mia famiglia;
le zone della miseria terra di adorazione di Gesù Cristo... rimangono an-
cora tante cose da capire. Forse, la storia di padre Joseph con la sua Chie-
sa non è che all'inizio?»46.

Tutto ciò mi ha fatto riflettere molto sulla mia vita; non solo in vista
del futuro lavoro pastorale nel mio paese d'origine, il Madagascar, ma so-
prattutto, in quanto sacerdote e religioso carmelitano per ?a mia vita di
preghiera. Vita di preghiera che ho scelto e a cui la Chie.sa affida anche la
preghiera dei poveri: mi chiedo se posso anche fare pregare i poveri del
mio paese? ed in quale maniera?

" A. DE VON VAN STEENWIJK, Père Joseph, 175.
"' Ivi, 1 77.
"Ivi, 178.
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munità... Una comunità con una nuova sensibilità verso il Cristo morto
nella miseria»45.

Padre Wrésinski è cosciente che nella Chiesa i contemplativi sono in-
compresi nei nostri giorni. Ma, secondo lui, essi sono più che mai coloro
che realizzano la pienezza del Getsemani. Nel giardino degli olivi, tutto si
è svolto così veloce, ma vi era in gioco tutta la redenzione. L'inutile pre-
ghiera dell'uomo, quella che sembra né ascoltata, né compresa, né accet-
tata, e attraverso cui l'uomo è stato salvato: così sono i contemplativi nel-
la Chiesa.

l
l

Padre Joseph Wrésinski ha lavorato dal basso per costruire l'unità fra
tutti gli uomini e donne di buona volontà attorno ai poveri. Occorre quin-
di trovare loro e suscitare questa buona volontà. Mi chiedo se non sia
giunto anche per il mio paese il tempo dell'evangelizzazione dei ricchi: a
mio modesto avviso, solo la Parola di Dio è capace di cambiare il cuore
dell'uomo, affinché si apra davanti ai fratelli, soprattutto i più svantag-
giati. Noi chiediamo il pane per tutti i poveri, ma io vorrei, da parte mia
chiedere a Dio un cuore di carne per tutti i suoi figli sulla terra e così tut-
ti possano essere uno come il Padre e il Figlio nello Spirito Santo.

Al termine di questa relazione vorremmo fare nostra le parole di
Alwine de Vos Van Steenwjik che chiudono la biografia di padre Wrésin-
ski: «La Chiesa, luogo della mia respirazione; il volontariato mia famiglia;
le zone della miseria terra di adorazione di Gesù Cristo... rimangono an-
cora tante cose da capire. Forse, la storia di padre Joseph con la sua Chie-
sa non è che all'inizio?»46.

Tutto ciò mi ha fatto riflettere molto sulla mia vita; non solo in vista
del futuro lavoro pastorale nel mio paese d'origine, il Madagascar, ma so-
prattutto, in quanto sacerdote e religioso carmelitano per ?a mia vita di
preghiera. Vita di preghiera che ho scelto e a cui la Chie.sa affida anche la
preghiera dei poveri: mi chiedo se posso anche fare pregare i poveri del
mio paese? ed in quale maniera?

" A. DE VON VAN STEENWIJK, Père Joseph, 175.
"' Ivi, 1 77.
"Ivi, 178.
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