STIMA DI SE E KENOSI

PRESENTAZIONE
Fernando Taccone *

La riflessione scientifica che proponiamo in quegitume sullaStima di sé e la Kénogij
pone di fronte a diverse categorie antropologiclaedéversi modi di studiare e interpretare la vita
del’'uomo. La riflessione & stata condotta dallatt€tra Gloria Crucis! che ha lo scopo di
approfondire il significato della Passione di Qrigter 'uomo d’'oggi, in collaborazione con
I'lstituto Edith Stein Edi.S.I?,che pone una particolare attenzione sull’'uomoanslia dimensione
psico-pedagogica.

| preziosi contributi del seminario interdiscipliea svolto presso la Pontificia Universita
Lateranense il 7 novembre 2007, offrono ai lettwriapproccio sia antropologico che cristologico
della kénosl Infatti i sintagmi Stima di sée kénosi non si oppongono, ma permettono
'acquisizione della verita delluomo, per una @ies umana integrale, che non esclude la
glorificazione escatologica.

| grandi temi del mistero dell'uomo: la sua origitee sua natura biologica e configurazione
spirituale, il suo destino per 'eternita e il degame con il tempo e la storia, la sua aspirazadiae
vita e all'amore, la realta quotidiana della matdell’odio, hanno sempre interessato i pensatori d
tutti i tempf’.

Oggqi, il problema delll'uomo e il suo futuro, la soascita e la sua morte sono piu che mai
attuale, perché mai come oggi i due momenti criycill’ingresso e dell’'uscita dall’esistenza
umana, songottratti allapotenza del misteredinsidiati dalla potenza della tecnica

L’'uomo, quantunque composto di tanti fattori edneati, non € tuttavia riconducibile alla
somma di essi. Quando egli s'interroga sulla suarag sul suo destino, si rende conto di essere
gualcosa di piu.

Scrive Giovanni Paolo Il, nell&ides et Ratio“ll monito Conosci te stessera scolpito
sull’architrave del tempio di Delfi, a testimoniandi una verita basilare che deve essere assunta
come regola minima ad ogni uomo desideroso di rdjaersi, in mezzo a tutto il creato,
qualificandosi come ‘uomo’ appunto in quaetmoscitore di se stesso

* Padre Fernando Taccone, passionista. LicemZaologia e Diploma in Teologia Pastorale con siezazione in
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Tra i modelli di pensiero e i parametri culturalivetsi per descrivere l'uomo, Il
cristianesimaoha considerato sempre con grande attenzione &@sse ogni proposta antropologica
che ne rispetti la sua singolarita.

Partendo da una sua visione religiosa della \itjstianesimo ha proposto una concezione
antropologica che ha contribuito e contribuiscecaa@ far conoscere meglio la natura e il destino
dell'uomo.

Essa rimanda, innanzitutto, al concetto dell’'uoiimonagine di Dig cioé all’antropologia
relazionale biblica, nella quale 'uomo viene cquite come essere in relazione, rendendo piu
visibile quel Dio che in esso & rappreserftato

La Gaudium et Spesoffre un abbozzo di antropologia cristiana ceatraull'uomo
immagine di Dio:

“Ma che cos'e 'uomo? Molte opinioni egli ha esmesed esprime sul proprio conto,
opinioni varie ed anche contrarie, secondo le qplesso o si esalta cosi da fare di sé
una regola assoluta, o si abbassa fino alla disgamae, finendo in tal modo nel dubbio e
nell'angoscia. Queste difficolta la Chiesa le semafondamente e ad esse puo dare una
risposta che le viene dall'insegnamento della divitivelazione, risposta che descrive la
vera condizione dell'uomo, da una ragione delle migerie, ma in cui possono al tempo
stesso essere giustamente riconosciute la suatdigniocazione”.

Il pensare kenotico appartiene al nuovo modo anstidi pensare Dio-Amore. Benedetto
XVl insegna:

“Nella croce si manifesta I'éros di Dio per noi. & e infatti quella forza che non
permette allamante di rimanere in se stesso, mgpiage ad unirsi all'amato. Quale piu
folle eros di quello che ha portato il Figlio di ®iad unirsi a noi fino al punto di soffrire
come proprie le conseguenze dei nostri deitti

Queste sono le coordinate essenziali da cui pgérela crescita del’'uomo, altrimenti si
rischia di cadere nella gabbia del narcisismo,gmilo 'uomo di quellalynamis d’amoreche solo
puo aprirlo alla relazione con I'Altro e farlo coese.

Non crediamo si possa fare autentica teologia sénzaoce di Cristo, in cui Dio rivela
pienamente il suo amore per 'uomo. Un amore clverdamodello e dynamis d’amore per la
crescita del’'uomd,

Cosi pure, una scienza filosofica o pedagogica, esetudessero dal loro orizzonte ogni
trascendenza, non si porrebbero realmente al sedef’'uomo.

Scrive, a questo proposito, Giovanni Paolo Il
“Il rapporto fede e filosofia trova nella predicaxie di Cristo crocifisso e risorto lo
scoglio contro il quale puo naufragare, ma oltre quale pud sfociare nell’oceano
sconfinato della verita. Qui si mostra evidentecdnfine tra la ragione e la fede, ma
diventa anche chiaro lo spazio in cui ambedue sispoo incontrarg’. E altrove: ta
dignita dell’'uomo & insieme nel mistero di Dio ¢ méstero della Crocg".

® Cfr. 1. SANNA, L'antropologia cristiana tra modernita e postmodi#n Queriniana, Brescia 2004, BTC 116, pp. 27-
43.

" Gaudium et Spesap. I, n. 12.

8 BENEDETTOXVI, Messaggiger la quaresima 2007.

® AA.VV., Il mistero della croceStella Matutina, Roma 1985; A. CASALEGNO (ed:gmpo ed eternitéPaoline,
Milano 2002; P. CODAEvento PasqualeCitta Nuova, Roma 1984; A. LOPEZ AMATGesu Cristo. Kenosi e gloria
Devoniane, Bologna 1994; G. MANCA (edLg redenzione nella morte di Ged®aoline, Cinisello Balsamo 2001; K.
RAHNER, Croce e Risurrezioné®aoline, Milano 2000.
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S. Ireneo ci aiuta a capire I'equilibrio tra stigiesé ekenosiquando afferma:L‘a gloria di
Dio e 'uomo vivente Lo stesso concetto € espresso da san Paolo @Getiee, fondatore dei
Passionisti, che parla diorte mistica e divina nativita

L’immagine evangelica del chicco di grano che caduatterra marcisce e produce molto
frutto, € nella stessa direzione. Dal punto diavstmplicemente umano, all'uomo gli sara sempre
richiesto di affrontare rinunce e sacrifici se vodalmente sviluppare tutte le proprie potenzalit

Mi & doveroso un ricordo dtdith Stein S. Teresa Benedetta della Croce. Alla morte di
Adolf Reinach, assistente Hiusserlcome lo era anche lei, doveva incontrare la matjliédolf in
preda alla disperazione. Pensava tra sé cosa aviglthto dire a questa donna poiché lei non
credeva alla vita eterna. L’'atteggiamento rassegdella signora Reinach la colpi come un raggio
di luce che proveniva da quel regno nascosto. dawe non era abbattuta dal dolore. Nonostante il
lutto, era piena di una speranza che la consolaadava pace. Di fronte a questa esperienza,
andarono in frantumi gli argomenti razionali di tadBtein. Lei scrive: Fu il mio primo incontro
con la croce e con la forza divina che essa conaumicchi la porta. Vidi per la prima volta,
tangibile davanti a me, la Chiesa, nata dal dolol®d Redentore, nella sua vittoria sul pungolo
della morte. Fu il momento in cui ando in frantulaimia incredulita e risplendette la luce di

Cristo, Cristo nel mistero della crotg.

Nella certezza che la Passione di Cristo € il &uldr ogni vera e profonda promozione
umana, consegno al lettore il volurdénosi di Cristo modello e dynamis d’amore per fascita
delluomo — Stima di sé e kenosRingrazio gli studiosi per quanto ci hanno dona¥ivo
sentimento di gratitudine esprimo ai responsaleiliEdi.S.1.** e al Comitato della Cattedra Gloria
Crucis® che hanno permesso la realizzazione di questodavo

12 A, CALABRESE,La mistica in san Paolo della Croc¥aticana, Citta del Vaticano 2003AN PAOLO DELLA
CROCE,Morte Mistica Lucca 1989

13 EDITH STEIN, La mistica della croceScritti spirituali sul senso della vitaCitta Nuova, 1985, 87-88.
4 Dott.ssa Grazia Maria Costa presidente dell’Asszione e preside della scuola Edi.S.I.; P. Paolar@mi dei Servi
di Maria, presidente vicario dell’Associazione,ieevpreside.
15p. Fernando Taccone passionista, direttore delteedra Gloria Crucis; Sr Angela Maria Lupo pasisitan
segretaria; Mons. Prof. Antonio Livi; Mons. Profe® Coda; Prof. Denis Biju-Duval; P. Adolfo Lippassionista; P.
Gianni Sgreva passionista.



IL CONTINUUM DELL’'UOMO: LA CRESCITA PERSONALE

Chiara Palazzini *

Il percorso di crescita del’'uomo puo essere defiobme un processo di sviluppo, durante il quale
l'individuo conquista la consapevolezza delle p@motenzialita, un progressivo incremento delle
capacita di autonomia e di decisione e matura ntadaliove nelle relazioni, nella partecipazione
affettiva, nella socializzazione.

Questo cammino avviene attraverso processi evolsiev biologici sia psicologici e tutte le
trasformazioni che contraddistinguono la crescitegana posso permettere alla persona stessa di
intravedere anchaltre realtaal di Ia delle limitazioni percettive corporee.

“L'essenza dell'esistenza umana si trova sopraituiel proprio autotrascendimento. Essere
persona vuol dire essere sempre rivolti verso quedco verso qualcuno, protendersi all'esterno,
oltrepassare se stessi, raggiungere un mondo deisesseri da incontrare e di compiti da
realizzare. L'esistenza umana e autentica e arnaosido se vissuta in termini di autotrascendenza.
Infatti, nonostante i condizionamenti di natura Ibgica, psicologica o sociologica, la persona
conserva sempre la liberta interiore grazie allaatpi operare un continuo distanziamento e
assumere un atteggiamento di responsabilita e doglienza degli appelli che la vita le rivolge e
che chiedono di essere realizzati.

In tale prospettiva, I'armonia interiore viene rdggta nella misura in cui ci si pone in ascolto
delle domande poste dalla vita e si cerca di daedledrisposte non formali o artificiali in una
prospettiva di autotrascendenza, collocando in piosie di conseguenze possibili, e non di obiettivi
da perseguire, il piacere, il potere o I'assenzéedisiont®.”

La crescita, dunque, € la capacitadilienire personaun soggetto individuale, capace di interpre-
tare le esperienze; l'organizzazione di questepreggazioni diventera la realta psichica interndade
persona, definira la sua identita e la sua comppeaglel mondo.

Lo sviluppo affettivo, cognitivo, sociale e morale

Secondo Galimberti, i processi di maturazione possessere verificati a livello affettivo,
cognitivo, sociale e moraiée

Nello sviluppo affettivo l'individuo percorre un qyressivo distacco da se stesso verso una
crescente capacita di socializzazione e un aumedetlinteresse per l'altro in armonia con
l'interesse per se stesso. Questo processo ewwlgiivnge fino a definire l'identita sessuale e
personale attraverso successivi percorsi di ideaifone tramite i quali la persona si appropria di
un insieme di tratti percepiti negli altri che adlmtiiscono alla formazione del proprio carattere.

* Prof.ssa Chiara Palazzini. Laurea in Pedagodid @@l all’'Universita di Siena; Master in Counsglipsico-socio-
educativo alla scuola di analisi transazionale dril Teresa Romanini a Roma; docente di corsiidofmmia e
pedagogia alla Pontificia Universita Lateranendglstituto Pastorale Redemptor Hominis; Counselfagiliare e
vocazionale.

18 E. FIZZOTT], Itinerari psicologici per I'armonia interpersonali@ Consacrazione e serviziar. 3/2005, p. 58.
17 Cfr. la vocePsicologia dell’eta evolutivin U. GALIMBERTI, Dizionario di psicologia UTET, Torino 1992.
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Nello sviluppo cognitivo sono coinvolti i cambiantedel comportamento intelligente e delle sue

funzioni: percezione, memoria, linguaggio, pensencettuale ... .

| processi cognitivi sono notevolmente influenzigile dinamiche emotive, anche se, comunque, lo
sviluppo cognitivo dipende da una buona maturazideka base neurologica e da un positivo

adattamento all'ambiente. L'intelligenza e infatti caso tipico di comportamento adattivo, in cui

lindividuo affronta le diverse situazioni ambieltarganizzando e riorganizzando il pensiero e

I'azione, attraverso quei due processi che Piagehiamato di assimilazione e di accomodamento.

La maturazione a livello sociale riguarda la cagadii vivere una relazione socialmente
soddisfacente ed e determinata dall'esperienzd shggetto fadegli altri e con gli altri; in questo
processo € fondamentale aver raggiunto un edoilibufficientemente stabile tra le diverse
dinamiche riguardanti I'aggressivita, la dominariaadipendenza, I'isolamento, la cooperazione, la
collaborazione e il concetto di sé.

E’' nella fase adolescenziale che avviene la veriociale del livello di accettazione o non
accettazione da parte dgluppo dei pari il gruppo (sia formale sia informaf produce un forte
senso di appartenenza, nel ragazzo, che consemeritea questa dinamica avvia nuove forme di
riflessione su di sé. Le amicizie sono meno casiratabili, passeggere, e questo permette I'avvio
di un confronto tra come il soggetto si percepsa®me gli altri lo percepiscono, con conseguente
conferma o crisi del proprio lo.

“La funzione dei gruppi, siano essi formali o infaali, € quella di permettere una riorganizzazione
del Sé. Differenziarsi dagli adulti diventa posktsolo opponendo loro un polo sociale diverso ma
altrettanto forte. Il "noi" degli adolescenti si kitteea nel contrasto con il "loro" degli adulti. Il
singolo non riuscirebbe da solo in un'impresa impa@ato che gli adulti detengono il potere.
Grazie alla forza del gruppo l'adolescente potrarpipiano fare emergere anche le sue ca-
ratteristiche individuali che costituiranno poi leera personalita adulta. L'appartenere ad un
gruppo permette inoltre il confronto con altri gmire la scoperta di un‘identita sociafe”

Il gruppo serve anchewerificarele differenze sessuali, costituendosi transitorigi@eome gruppo
dello stesso sesso in risposta a un bisogno dioapmimento e di conferma della propria
tipizzazione sessuale.

“Carenze affettive nell'infanzia, inadeguato svaignto dei processi di identificazione sessuale in
eta infantile, fattori piu specificatamente socithartali possono accentuare difficolta nella
socializzazione e nel realizzare nuove sintesldrproprie energie e le proprie esperienze. Queste
difficolta possono essere transitorie e rientrarell@ tipiche crisi dell'adolescenza, o possono
configurarsi come vere e proprie forme di disadetéato social@.”

Il primo e significativo abbozzo di identita persta si concretizza proprio a conclusione
dell'adolescenza; quando questo non si verificassiste a un distanziamento tra eta cronologica e

18 gruppi formali (scout, gruppi parrocchiali, associazioni politiofievanili, societa sportive ecc.) sono di solito
controllati da adulti responsabili e hanno normecga ufficialmente e obiettivi precisi ed esplicklanno una sede e
spazi propri in cui svolgere le attivita stabili@embra che questi gruppi siano preferiti dai poésatenti e che ci sia
un notevole calo di frequenza dai 14 anni in poi.

| gruppi informali o spontaneinvece, si costituiscono nei giardini pubblici, lee$ale gioco, agli angoli delle strade
ecc., e non coincidono necessariamente con baasgrésssive o devianti. In questi gruppi esistleygi che bisogna
rispettare per essere accettati: c’é un abbigliamdiobbligo, un linguaggio particolare e spessptico, un luogo di
ritrovo costante. | gruppi hanno identita molto etse e risentono della provenienza sociale, d@ tp scuola
frequentata e del quartiere in cui il ragazzo vive.

9 A. FARNETI, Psicologia dello sviluppo: dalle teorie ai problemiotidianj Carocci, Roma 2004, p. 245.
' U. GALIMBERT], Dizionario di psicologiaop. cit., p. 838.



maturazione psicologica e cio potrebbe produrrerfeni didisadattamentda diversi livelli) nel
soggetto, sfavorendo una successiva maturazioneduodle.

L’ambito della maturazione morale esprime la sintegutti i processi di sviluppo e proprio per
guesto si presenta estremamente laborioso: fainmdeto allinsieme delle tendenze emotive,
cognitive, operative e comporta giudizi di valoheenutano a seconda degli ambiti culturali e delle
diverse epoche.

Ricordiamo ancora Piaget, che ha individuato teslishella crescita morale: un primo periodo
caratterizzato danomiadove si tende a considerare il proprio punto diavicome unico, senza
alcuna percezione dei punti di vista e dei senttimairui; un secondo periodo caratterizzato da
eteronomiadove il valore delle azioni risiede nell'autoritiechi le ha prescritte e la loro esecuzione
dipende dal timore della punizione; un terzo pesiadratterizzato dautonomiache prevede
I'interiorizzazione dell'obbligazione e la consaperza delle esigenze altrui.

E’ interessante osservare che, a livello morale, rifposta comportamentale precede la
consapevolezza cognitiva: il bambino semilara piu di frequente cose giuste primasdipereche
sono giuste. Da parte dell'adulto c’é lo stimoloaaguisire la consapevolezza dei dati di realta,
mentre la cooperazione con i compagni incoraggmetiorizzazione soggettiva della norma
morale.

Nell'adolescenza l'individuo giungera a costruiresistema di valori pressoché definitivo, salvo
gquando le ambivalenze, prolungandosi eccessivaméntscono con il rendere difficoltosa la
realizzazione della propria identita personale.

Nel passaggio da uno stadio evolutivo all’altroarce tener presente I'eventualita chedhtinuum

di crescita si interrompa per il sopravvenire dipamiodo dicrisi. In ambito psicologico il termine
crisi si riferisce a un momento della vita caratteriaz#dlla rottura dell’equilibrio precedentemente
acquisito e dalla necessita di trasformare gli sgl@nsueti di comportamento che si rivelano non
piu adeguati a far fronte alla situazione presente.

La crisi € un punto di passaggio, un bivio che gage inizio ad un cambiamento che trasforma
l'individuo, dando origine ad una risoluzione po&to negativa dell’evento critico.

In psicologia clinica si distinguono le crisi evble o di sviluppo intrinsecamente legate alla
crescita di ogni individuo, quali I'adolescenza,maturita, la menopausa, la vecchiaia e le crisi
accidentali, come una grave malattia, la perditardi persona cara, o un cambiamento inaspettato
nel lavoro. Le prime, connesse a specifiche tappidiche, assumono un valore differente a
seconda del contesto culturale in cui si presentén@econde riguardano, invece, tutte quelle
situazioni della vita il cui irrompere improvvisau@ minacciare I'equilibrio psicologico raggiunto
dall'individuo.

| livelli della costruzione personale

Sempre in tema di sviluppo dell'individuo, € intesante anche esaminare la posizione di Cencini e
Manenti, che definiscono laostruzione personalsecondo tre livelli: psico-fisiologico, psico-
sociale, razionale-spiritudfe

Il livello psico-fisiologico comprende le attivitpsichiche strettamente legate agli stati fisici di
benessere o malessere, determinati dalla soddisz meno di alcuni fondamentali bisogni
fisiologici dell'organismo. L'origine e il termirdd queste attivita vanno ricercati nella sensazidine

ZLCfr. A. CENCINI, A. MANENTI, Psicologia e formazione: strutture e dinamisiDB, Bologna 2003.
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deficit e di soddisfazione a livello viscerale (awibile anche a quello sensoriale). La motivazione
che regola questo livello e la soddisfazione distjugsogni.

La percezione del reale, in questa prospettivaa fammentaria e parziale: il reale infatti verra
visto in funzione del proprio bisogno fisiologiddunque una lettura limitata al visibile, al fisico,
all'utile e del tutto soggettiva.

Dietro ai vari bisogni fisiologici appare un bisagpiu radicale di sopravvivenza e autopreserva-
zione, che rimanda ad un'interpretazione general@a diita in chiave piuttosto utilitaristico-
individualista.

Il livello psico-sociale comprende le attivita gsithe connesse al bisogno di sviluppare relazioni
sociali, diessere conL'uomo, in qguant@nimale socialeavverte I'esigenza di stringere amicizie,
dare e ricevere aiuto, sentirsi parte attiva di coraunita di persone.

La motivazione piu immediata che spinge questoeagimella presa di coscienza della propria
limitatezza e insufficienza come persone, che rextsapevoli del bisogno degli altri.

Circa la percezione del reale va detto innanzitaltte il reale che attrae I'attenzione del soggetto
soprattutto quello costituito da persone, visteOpeon necessariamente in se stesse, nel loro
intrinseco valore, ma in funzione della relaziormsipva. La visione del reale, in parte ancora
frammentaria e a senso unico, suppone qui una capacita interpretativa e determina un
allargamento del campo esperienziale dell'individemno qui implicate infatti, nuove e ulteriori
funzioni e potenzialita umane.

Dietro al bisogno dell'altro e della relazione, @sgibile riconoscere qualcosa di piu radicale: il
bisogno dell’espansione di sé o dell'autorealinrezattraverso l'altro, che e I'espressione diremic
di cio che l'uvomo e sul piano psichico, un esserestesso a partire e in dipendenza intrinseca
dall'altro.

Il livello razionale-spirituale comprende le attévpsichiche connesse con il bisogno di conoseere |
verita e con la corrispondente capacita umanafdirafe la natura delle cose, astraendola dai dati
dei sensi. Grazie a questo livello siamo esserialifferenza di tutti gli altri animali hanno la
capacita di afferrareessenzalelle cose, di astrarre i principi generali ciogoncetti astratti e le
leggi che governano e spiegano i dati sensibilin Goestopoterel'uomo puod formulare concetti,
conoscere cose astratte, giudicare, trascendepd gd oraper affermare e perseguire dei valori
spirituali.

All'origine di questo percorso c’e il desiderio-dimo di sapere, di risolvere problemi fondamentali
come la conoscenza di sé, del proprio posto neldmodel senso della vita, della morte; questo
desiderio-bisogno é sorretto dalla capacita straatedfiunzionale propria dell'uomo di raggiungere
la verita delle cose, e dalla coscienza di unatiree verso di essa che va ben oltre il semplice
desiderio soggettivo e indica nella ricerca de#ata la vera vocazione di ogni uomo.

Grazie all'uso delle facolta superiori I'individpoo percepire la natura delle cose e i nessi daeisal
puo afferrare il senso delle situazioni.

In tal modo si crea un nuovo rapporto tra individuambiente: un rapporto di rispetto verso le cose
e di liberta per l'uvomo. Il saper dare un nome atlse € segno e fonte di liberta. Una liberta
fondamentale che ne determina altre.

La definizione del Sé

In questo percorso di crescita, che dovrebbe efiggitepossibile armoniosa e integrale, la stima d
sé ¢ il centro propulsivo dell'lo.

Ognuno di noi é portatore di un Sé, qualcosa dteri@so e potentissimo che ha a che fare con la
sua storia, con il suo destino e che lo costitusm@e persona, unica e irripetibile. Il Sé, pur
essendo assolutamente personale, si gioca, srzaffo realizza nel rapporto, affettivo oltre che



cognitivo, con gli altri. Certo, e difficile tenereéive entrambe queste direzioni di ricerca ed
espressione, quella versaléntrq introspettiva, e quella versofuori, per gli altri.

“Eppure nella nostra tradizione, questo e illustvaton precisione dalla vicenda di Gesu, che
spende se stesso per gli altri, ma poi sul piudoelbnda via tutti e sale sul monte, da solo. Ognuno
di noi vorrebbe che tutto fosse piu semplice ecotisentisse la nostra inclinazione preferita: o
perderci negli altri, o farci gli affari propri. Imece, si tratta di due movimenti psicologici e tffe

di cui abbiamo bisogno, anche se sembrano andaseiso opposto. La relazione con gli altri ci
assicura la linfa vitale per far crescere i nostaienti e le nostre inclinazioni nell'umano. Ma noi
siamo il nostro Sé, e non possiamo scavalcarlo,asmoltarlG2.”

Da quando negli anni novanta la globalizzazionetermet hanno rivoluzionato il flusso delle merci
e delle informazioni, molti individui sono faticasante alla ricerca della loro visione del mondo.
La tendenza a svincolarsi da ogni legame sociatiliirale sembrava caratterizzare |'ultimo
squarcio del ventesimo secolo; molte persone % statcate dalle tradizioni, dai costumi religiosi,
dal controllo sociale, dal dovere dei legami déifi....

Dunque, la liberazione dalla collettivita svincaagta costrizioni e convenzioni, sembrava aprire
spazi e ampliare possibilita. Le vicende dei singoh erano piu segnate in anticipo da provenienza
e visione del mondo, ma erano aperte al futuro.

Anche il concetto di Sé (e di identita) ha avutbtampo la sua evoluzione.

Nella psicologia termini e concetti come identitg,persona, personalita, vengono spesso utilizzati
con lo stesso significato &é A seconda dell'orientamento della scuola, quesbeessioni vengono
definite in modo diverso, non esiste una precisaadidi demarcazione tra I'una e l'altra e spesso i
loro significati si sovrappongono.

“Un primo modo di intendere il termine Sé e di Usacome sinonimo di persona, come avviene
nell'uso quotidiano. Il Sé e in questo caso un&einata persona (me stesso). Un possibile punto
di critica per questa posizione e che in questoocasn € possibile dimostrare l'esistenza del Sé
come istanza psicologica propria. Alcuni studiosi 8¢é sottolineano, quindi, che una persona ha
un Sé e non e un Sé.

Una seconda definizione identifica il Sé con laspealita. Il Sé in questo caso e considerato come
il temperamento e tutte quelle capacita, potendialobiettivi, valori e preferenze che rendono
unica una determinata persona. L'obiezione a qusstanda posizione € che il Sé aiuta a spiegare
alcuni aspetti della personalita, ma che esso,uardo istanza psichica propria, € una parte della
totalita della personalita, ma non la comprendetdufaltrimenti tutti i teorici della personalita
dovrebbero studiare il Sé).

Una terza chiave di lettura vede il Sé nella traahe di William James come suddiviso in due
parti. James ha fatto una distinzione tra I'lo cosmggetto che sperimenta (I-self) e I'lo come
oggetto (Me-self). All'l-self come osservatorevattlames collega la percezione di sé, la continuita
di sé, la coerenza di sé e la constatazione cls®mo il centro dei miei pensieri e delle mie azioni
Quando l'attenzione si sposta invece sul Sé, altorapare il Me-self. Esso comprende le concezio-
ni di sé, dunque cio che si sa o si crede di safese stessi.

(...) Dai diversi tentativi di definizione qui presat € evidente quanto sia difficile delimitare
concettualmente il Sé a priori in modo chiaro. & & dunque troppo complesso e ampio per essere
definito “semplicemente®.”

Oggi l'identita & concepita come molteplice e apelit Sé si sviluppa in un continuo processo
raccontandosi e rassicurandosi attraverso questmmtarsi. Ciascuno ha il compito di trovare

22.C. RISE’, Il sé e gli altriin Corriere della serainsertolo donnadel 22.9.2007, p. 434.
2 H. ZOLLNER, Il Sé. Contenuto, processi, misténdPersona e formaziong@ cura di A. Manenti, S. Guarinelli, H.
Zollner), EDB, Bologna 2007, pp. 79-80.



continue mediazioni tra il suo Sé e il mondo cheitoonda. L'equilibrio tra la considerazione che
viene dall'esterno e I'armonia interiore va cercampre di nuovo.

In questo modo il Sé si sviluppa in un continuocesso di ricerca che non € mai concluso
definitivamente. Cio che in una societa tradizienatniva trasmesso in modo spontaneo attraverso
il ruolo, I'appartenenza sociale e la religionggiatgve essere conquistato in modo attivo.

La nostra societa dalle mille opzioni ha portatsaurimenti, confusione e perdita di orientamento.
Da un lato bisogna continuamente decidersi, mé&attedl non si puo quasi piu fare riferimento alla
sicurezza garantita da un fondamento stabile dirval

Cosi si arriva spesso ad osservare una drammatipennata di nuovi “disturbi”, somatizzazioni,
disagi e inquietudini che portano solitudine e ddisfazione; se lindividuo giunge alla
consapevolezza di queste difficolta esistenziddralé portato ad orientarsi fortemente nella caer
di relazioni autentiche e risanatrici.

La prospettiva di Imoda: la persona umana € un misro.

L’originalita riconosciuta a Franco Imoda, consateto specialmente il suo teSwoiluppo umano,
psicologia e misteroe la potente capacita di saldare la lettura psichica del complesso mondo
interiore umano con lindicazione fondamentale peda&a che risulta essere una coerente
concretizzazione di questa lettura, nella sua piealizzazione esistenziale.

“(...) Imoda fa una lettura rigorosamente psicolagidelluomo come mistero, come abitato da
polarita apparentemente contrapposte e costituie'@ssere da realta ambivalenti, e dunque
avverte I'esigenza di proporre subito e allo stegello un cammino che tenga conto di questa
realta ontologica per renderla occasione di creaci non ostacolo da cui difendersi o negativita
da annullare. Non e vantaggio da poco, questo,andihamica educativa, ove troppo spesso
ancora visioni antropologiche pur corrette non tamo adeguata traduzione pedagogica, ove
continuiamo a soffrire pericolose schizofrenie laateoria e il metodo, ovvero a formare persone
incapaci di lasciarsi formare dalla vifa”

Definendo descrittivamente il modello educativo @ bnoda si riferisce, Cencini sintetizza e
sottolinea quattro elementi importanti:

1. il dinamismo educativo consiste nell'apprenderererne e mantenere insieme le polarita
apparentemente contrapposte del mondo psichicarguale umano, facendole tra loro
interagire;

2. il luogo educativo-evolutivo € la vita stessa, ignbsuo momento e a fronte d'ogni
situazione, non solo in particolari circostanzeeenmeno esclusivamente in alcune eta pri-
vilegiate, ma fino al momento della morte;

3. il centro o punto di riferimento del processo edivcae quel mistero in grado di dare senso
a quelle polarita, di sciogliere quelle contradaiiio, quanto meno, di porle in dialogo tra
loro, in qualche modo attraendole a s€, a quesitnaceitale e significativo;

4. i parametri dello sviluppo, ovvero aree, criterifatori di crescita sono l'alterita, la
temporalita e l'evolutivita (o il progresso perdifache diverranno di fatto occasione di
crescita attraverso precise e corrispondenti sinadi sviluppd>.

Lo sviluppo nei processi educativi e formativi

2 A, CENCINI, Psicologia e mistero: un rapporto inedito e fecon®ersona e formazionep. cit.,p. 238.
% Cfr. A. CENCINI, Psicologia e mistero: un rapporto inedito e fecomd®ersona e formazionep. cit.,p. 239.
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“Non c’é dubbio che svilupparsi significa cambiar€rattandosi di sviluppo umano, il cambio
coinvolge la persona. E questo non solo quandoraitat del crescere, in senso generale,
dall'infanzia alla maturita attraverso i vari stadima anche nei passi piu specifici quali quelli
coinvolti in un processo educativo o di formazfShe

Il processo formativo, come quello educativo, éovisomehumusessenziale alla vita umana ed
esige attenzioni, condizioni, organizzazione, cassistenza, facilitazione, guida per lo sviluppo,
esperienze e contenuti.

“Formare una persona significa dunque coltivarlallaesua totalita, nella sua storicita e nella sua
capacita di autoeducazione, che la impegna nelloppa formazione cioé nel proprio
autoperfezionamento, che la rende capace di autoare di vivere con responsabilita il proprio
mestiere di essere umano.

Centrare I'attenzione sulla persona significa ineltener presente che 'uomo si forma soltanto se é
protagonista consapevole, attivo e responsabileladgiropria crescita culturale, sociale,
professionale cioé del suo umanizzafsi

La pedagogia della persona ha accreditato una zmmeedell'uomo come essere che vale, che puo
apprendere, che puo autoeducarsi; dunque il comsegto del traguardo della formazione € legato
alle potenzialita e all'intenzionalita del soggettta sua capacita di autoeducatsi

In questa prospettiva il ruolo dell’educatore edamentale.

E’ importante che ogni educatore conosca benecoparspesso difficili dell'educando, i fenomeni
di scompenso, di arresto o di blocco nella cregaitellettiva ed emozionale, in modo da poter
attivare tutte le risorse personali dell’educando.

La pedagogia e la psicologia non devono limitagsirdervenire solo quando le persone sono affette
da disturbi o da problemi psichici, ma adoperaesigiutare preventivamente i soggetti a sviluppare
le competenze comportamentali necessarie per édfta vita nel modo piu appropriato.

Essere educatori autentici e congruenti signifinagie acquisire competenze comunicative che
diano la possibilita di farsi comprendere e di coenpere, di superare le barriere tra sé e gli, altri
abbandonando atteggiamenti relazionali eccessivianuiensivi.

“Spesso nel disagio giovanile si esprime propresigjenza di comunicazione con il mondo, sentito
spesso come estraneo e non in sintonia con i proegni ed interessi; I'educatore dovrebbe
prefiggersi il compito di leggere I'ambiente diaviel giovane, mettendo in relazione le richieste e
le risorse con le eventuali carenze o opportunitadell'ambiente fisico che dell'habitat in cui si
trova a vivere.

Solo entrando nel mondo dell'altro si riesce a coengerlo e a valutarlo, in un'ottica di
reciprocita che leghi il problema individuale allelazioni del contesto familiare, culturale, lavera
tivo e sociale.

L'identita del sociale si € andata sempre piu aberando dal concetto di “influenza" o
"condizionamento", per assumere l'identita di unaehsione relazionale, attraverso cui la per-
sona & in grado di interagire con I'ambiente, dandtore e senso alla propria azioA¥.

% F. IMODA, Sviluppo umano, psicologia e misteEDB, Bologna 2005, p. 139.

27'3.S. MACCHIETTI, Educazione e formaziorie Prospettiva E nr. 4/2004, p. 55.

2 Cfr. S.S. MuCCHIETTI, Pedagogia della formazione e pedagogia della peasoiProfessionalita formativa per
dirigere,a cura di C. Scurati, La scuola, Brescia 2002, 1ppl6.

29 F. CAPPELLINI VERGARA, P. IBBA, M. TACCONIUnicita e complessita dell’'essere umagittadella, Assisi
1999, p. 65.
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Quando si accompagna un altro essere umano neasumino ci si trova in un tempo privilegiato
e in uno spazisacra

Il formatore deve fare anzitutto in se stesso uidavoro di integrazione umana e spirituale, per
non essere una guida cieca che aumenta la condudedaltro invece di dargli aiuto.

Questo modo di essere del formatore € l'aiuto mdibile per la persona in formazione a fidarsi al
di la di cio che vede e sente, ad avere coraggimamenti di resa e di abbandono.

Gli obiettivi formativi, specialmente in un cammirastiano, sono quelli di aiutare la persona a
conoscere se stessa, ad accettarsi e a cresdémapegno a discernere |'autenticita della chiaamat
ad una specifica vocazione, laica o religiosa dhe lsa maturazione di una risposta basata su
convinzioni personali, cioé linternalizzazione,piloa il superamento di risposte di semplice
compiacenza e identificazione, espressive di uimagpe piu immatura adesione.

Giungere a conoscere una persona € un processm iterdui si tratta di costruire fiducia e
confidenza. Cio non puo avvenire se non all'intedh@ina relazione che rispetta la liberta della
persona e le garantisce un contesto sicuro insplogre le aree problematiche della propria vita,
con comprensione, pazienza e metodo.

| giovani sono fragili, in qualsiasi contesto cudtie. Questa fragilita viene dalle famiglie di anig

e spesso e aggravata dall'ambiente; la fragilis@gavolta, genera paura e rabbia.

Occorre, allora, alimentare usanasperanza.

“La speranza (...) é l'apertura del possibile. Egaariferimento a quei "nuovi cieli" e a quelle
"nuove terre" che sono promessi dalla religione, [I'dpia, dalla rivoluzione, dalla
trasformazione personale che siamo soliti temeegchg arroccati alla nostra identita assunta
come un fatto e non come un'interminabile e mack®a costruzione.

| giovani sono una costruzione. E se l'attesa Bsia che quella costruzione che essi sono abbia
buon fine, la speranza attiva il loro comportameatfinché sia nelle loro mani I'accadere del buon
fine. In questo senso diciamo che l'attesa e pasperché vive il tempo come qualcosa che viene
verso di noi, la speranza invece é attiva perchépinge verso il tempo, come verso quella
dimensione che ci € assegnata per la nostra rediene. | giovani sono attivi quando con la
speranza vanno verso il tempo e non quando cotedataspettano che il tempo venga verso di
loro.

Quando l'attesa € disabitata dalla speranza neivgio subentra la noia, dove il futuro perde
slancio e il presente si dilata in uno spessorecopdove il tempo oggettivo, quello dell'orologio,
cadenza il suo ritmo sul tempo vissuto che si aate infossato, arrestato. Nella noia, infatti,mbg
attesa e risucchiata, ogni speranza € estinta, ¢i®ono piu né progetti né storia, ma tutto affoga
nel gorgo di un presente in cui ogni orizzonteehso si inaridisce e si spegne.

Se un giorno € come tutti, tutti i giorni sono comm® solo, nell'uniformita perfetta di una vita che
assapora quel vuoto d'esperienza che accade quandono vanificate tutte le attese, tutte le
speranze, tutte le illusioni. E allora che l'impibéig, come un muro, sbarra tutte le vie del posib
che alimentano il futuro. E lo spazio lasciato valal futuro, disertato sia dall'attesa sia dalla
speranza, viene occupato dal dilagare del passa divora tutte le attese e tutte le speranze
sottraendo al tempo la sua dimensione a véhire

Sviluppo personale e amore autentico

C'é una sapienza da imparare a proposito dellappa umano e dell'integrazione spirituale: ogni
persona é davvero un'immagine di Dio, fatta a sumiglianza, redenta dalla sua bonta infinita,
dalla misericordia e dall'amore che si sono matatesel sacrificio della croce, ed € destinata all
risurrezione per una vita nuova.

%' U. GALIMBERT], L'ospite inquietante. Il nichilismo e i giovarfieltrinelli, Milano 2007, p. 146-147.
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“Dio ci sradica per un futuro che e al di la di ndQuesto ¢ il tema costante che attraversa tutta la
storia della salvezza, da Abramo che lascia laaetr Ur, ai patriarchi, all'Egitto e all'esodo nel
deserto e alle alleanze fatte da Dio con il suoglop

Dio ci sradica e ci attrae verso un nuovo future futuro sconosciuto, che passa attraverso
l'insicurezza della storia umana e l'accettaziorelad poverta come il luogo piu adatto al suo
divenire. Uscire da se stessi € la spiritualital@&lodo. Questo e lo Spirito del nostro Dio: il Dio
dell'lEsodo nel suo Unico Figlio ha percorso il vipg dalla vita dell'invisibile divinita
all'incarnazione kenotica di Gesu Cristo nato nel&ne, vero Dio e vero uomo. Svuotandosi di se
stesso, egli ha assunto la condizione di servo effeato la sua vita in unione con la volonta di
salvezza del Padre.

L'invito a rinunciare a se stessi, a prendere lagmia croce e a seguire i passi di Gesu vale per
tutti coloro che sono chiamati alla fede e alla gelq. Il servizio del formatore, in particolare,
richiede di imparare ad andare oltre l'interessegmale, a rinunciare all'egoismo e ad amare gli
altri incondizionatamente, dovunque si trovittd

C’e un forte rischio: rispetto alle epoche che @nfo preceduto, neadta della tecnicd'amore ha
cambiato radicalmente forma. Da un lato e diventatoco spazio in cui l'individuo puo esprimere
davvero se stesso al di fuori dei ruoli che e etstrad assumere in una societa tecnicamente
organizzata, dall'altro lato questo spazio, essdhhico in cui I'lo puo dispiegare se stesso e
giocarsi la sua liberta fuori da qualsiasi regotadinamento precostituito, € diventato il luogdiale
radicalizzazione dell'individualismo, dove uominidenne cercano nel tu il proprio io, e nella
relazione non tanto il rapporto con l'altro quaatpossibilita di realizzare il proprio sé profondo

Per effetto di questa strana combinazione, neliraepoca I'amore diventa indispensabile per la
propria realizzazione come mai lo era stato primal tempo stesso impossibile perché, nella
relazione d'amore, cio che si cerca non ¢ |'aitra, attraverso l'altro, la realizzazione di sé.

Se tutto cid € vero, nell'eta della tecnica, dosmalzrano frantumati tutti i legami sociali, I'amore,
piu che una relazione all'altro, appare come uto@gasperato della propria soggettivita, in pexfet
coerenza con l'esasperato individualismo a cuicessa di educarci la nostra cultura, per la quale
I'altro € solo un mezzo per I'accrescimento di sé.

Invece, ancora Galimberti richiama l'attenzionefattb che I'amore per un'altra persona, se e vero
amore, significaespropriazione della soggettivitd'amore nel senso di abbandono in un altro
implica sempre espropriazione e superamento déklirma proprio in questo superamento si apre
un orizzonte che va oltre noi stessi.

“(...) amore non puo essere la ricerca di sé chegaaattraverso la strumentalizzazione dell'altro,
ma deve essere un'incondizionata consegna di 'sdéteiita che incrina la nostra identita, non per
evadere dalla nostra solitudine, né per fondersi tmentita dell'altro, ma per aprirla a cio che

noi non siamo, al nulla di n&.”

L'atto dell'autotrascendenza nell'amore verso ta'gkersona € un superamento in quanto nell'altro
e gia compreso un totalmente Altro, esplicitameni@plicitamente. Da una parte cio significa che
l'uomo in quella autotrascendenza esistenzialeasivdene nell'atto dell'amore al prossimo, fa per
lo meno implicitamente una esperienza di.Mel dono fatto all'altro si apre I'orizzonte intimidi

Dio come totalmente Altro. Dall'altra, pero, € amakero che la pienezza che una persona spera di
trovare in un altro € sempre qualcosa di piu dictié 'altro pud dare. Ogni persona ha, o meglio, €
una domanda di totalita e pienezza, che rivolgmarili tutto al proprio simile. L'altro risponde a

3L T.E. MERANDI, L’antropologia della vocazione cristiana alla prodelle culturein Persona e formazionep. cit.,
p. 412.
32 U. GALIMBERT], Le cose dell’'amorgFeltrinelli, Milano 2004, p.15.
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guesta domanda, ma non del tutto. Cosi la domamel& ¢uomo rimanda a un totalmente Altro, a
un orizzonte di risposta infinito, senza limiti.

Benedetto XVI ha approfondito questa confluenzai@stp reciproca interdipendenza dell'amore di
Dio e dell'amore del prossimo, dell'eros e delpmgaella sua enciclicReus caritas estQui si

dice che l'amore tra le persone‘@ésodo permanente dall'io chiuso in se stesso véassua
liberazione nel dono di sé, e proprio cosi versoitiovamento di s€, anzi verso la scoperta di
Di033.”

Il bisogno umano dell'altro, la ricerca amoreval@maltra persona € dungque un dato presupposto e
conservato, ma allo stesso tempo, la dove enttalago con il messaggio cristiano, si perfeziona e
si trasforma in una nuova forma piu alta di amore.

Concludendo ...

La psiche si struttura su bisogni, atteggiamemtiony come contenuti dell’io attuale e dell’io idea

la stima & un bisogno naturale e centrale, senzstitaa di sé é difficile vivere: l'individuo
sperimenta un sentimento di incompetenza, di ioféa, ogni circostanza di vita puo diventare una
minaccia, fino ad arrivare a ritirarsi dalla vitad utilizzare profondi meccanismi di difesa.
Autostima significa poter dare di sé una valutagioealistica sostanzialmente positiva e stabile,
ricordando comungue e sempre che la persona estarmi

La stima fa nascere la sicurezza e la fiducia istegsi che sono fondamentali per affrontare gli
impegni della vita e i rapporti con gli altri: soé® € sicuro di sé, 'uomo puo veramente darsi e
amare, ossia abbandonarsi e perdersi, senza bidodifese e di sostegni falsi alla propria idemtit

e l'accettazione integrale della propria condiziameana, anche nella sua piu radicale fragilita e
debolezza, nel riconoscere i propri limiti e nafgerimentare gli eventuali fallimenti collegati.

“L'importanza della riflessione sulla fragilita uma si completa nell'accettazione della
componente affettiva, dove la persona viene inatatnella sua soggettivita.

La realta antropologica umana, cosi ben rilevataaleune espressioni pre-filosofiche come il tema
platonico dell'anima come intermediario, o quellelld miseria che e oggetto della meditazione di
Pascal e quello del finito e dell'infinito in Kiexgaard, non si esaurisce nell'analisi trascendental
teorica che se ne puo fare, nell'oggettificare qaesalta stessa, anche se tale riflessione rasta i
portante e va perseguita.

All'antinomia fondamentale che costituisce il teamdropologico centrale della persona umana si
accede essenzialmente attraverso la conoscenzasomrattutto attraverso quella vulnerabilita
affettiva della persona umana e le mediazioni caheassa ha configurato le sue risposte alle
domande e le sue lotte contro gli ostacoli. Laistandividuale, con tutti i suoi elementi di svijup

e motivazionali, &€ strettamente connessa al fatte queste situazioni che si verificano nello
sviluppo diventino situazioni di sviluppo. Conosaite affrontata nella sua dimensione di
concretezza e di mistero, essa aiutera, soprattutteista dell'opera educativa, ad affrontare, in
modo costruttivo, piuttosto che distruttivo, quelialinerabilita che é la via al cuore del mistero

umano®*.”

Dunque, la domanda di senso di fronte ai problesfiadvita € una richiesta che puo arrivare ad
esprimersi attraverso le varie forme di disagictesiziale e di sofferenza che puo essere espressa,
cristianamente, come l'itinerario deanosidella croce.

3 BENEDETTO XVI, enciclicaDeus caritas esir. 6.
3 F. IMODA, Sviluppo umano, psicologia e misteap. cit., pp. 47-48.
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LA KENOSI DI CRISTO COME MODELLO ETICO-SPIRITUALE | N FIL 2,6-11

Mario Fedele Collu *

Il testo di Fil 2,6-11 é sicuramente uno dei pinasciuti ed importanti per la cristologia del Nuovo
Testamento. Lungo i secoli € stato interpretataredizzato in tutti i suoi aspetti, causando una
sterminata mole di bibliograffa Dopo aver tentato di leggerne una piccola padesiderato

anche 'approccio del seminario, ho deciso di azalie il testo nel suo contesto immediato,
presentando Ikenosidi Cristo Gesu come modello etico-spirituale.

Dividero il mio intervento in tre parti.

1) Il contesto ed il testo
2) Cristo Gesu modello del sentire cristiano
3) I'agapee la stima di sé

1) Il contesto ed il testo

Presento, innanzi tutto, il contesto in cui e sfagerito I'«<inno» da Paolo. In un secondo
momento fard alcune considerazioni sul testo.

a) Il contesto di Fil 2,5-11

La comunita cristiana di Filippi e la prima fondala Paolo sul suolo Europeo durante il suo
secondo viaggio missionario, verso il 49-50 d. €.At 16,11-40). L’apostolo nutre un profondo
affetto per i cristiani di Filippi (cf 1,4.7.25;12; 4,1), che esalta per la loro generosita (2Cbi68
cf 11,9). Non mancano, tuttavia, problemi sia intehe esterni (Fil 1,27-2,18; 3,1-4,9). Quando
scrive, per ringraziarli del loro aiuto economipey informarli della sua situazione ed esortat al
concordia e all'umilta, Paolo si trova probabilmeptigioniero a Roma, intorno agli anni 60-64 o,
piu verosimilmente, verso gli anni 53-57, ad EfedoAt 19,23-41, 2Cor 1,8-9; 6,5; 11,23).

Nell’indirizzodella lettera (Fil 1,1-2), 'apostolo presentastgsso e Timoteo come schiavi
(dou/loi) di Cristo. Lo stesso termine & poi applicato, aianti, al Cristo stesso (237)La lettera &
indirizzata «a tutti i santi in Cristo Gesu chesanFilippi».

All'indirizzo segue ilringraziamentaFil 1,3-11), come sempre molto ricco e articolda.
rilevare il tono caldo e affettuoso di Paolo nenftonti dei Filippesi. Egli si ricorda sempre drdo
con gioia in ogni preghiera (1,4); li ha nel cu¢ter) e li ama con le stesse viscere di Gesu Cristo

* Padre Mario Fedele Collu, passionista. Docentéedilogia biblica alla Pontificia Universita Lataense
nell’lstituto Pastorale Redemptor Hominis.

% Nel suo studisull’'uso di Fil 2,6-11 nella cristologia contempoea, Capizzi si domanda se e come viene
usato e studiato il luogo classico della cristadpghe € I'inno di Fil 2,6-11. «Se, da una partegh conclude — tutte
le cristologie accordano alla Scrittura un postoisieo, dall’altra, I'interesse per lo studio esgge dell’inno non &
molto espresso» (NCAPIZzI, L'uso di Fil 2,6-11 nella cristologia contemporaneéa «Tesi Gregoriana, Serie teologia»,
21, Roma 1997, 442).

% Dal punto di vista sociale lo schiavo & colui @héutto dipende dal suo padrone. Dal punto davist
religioso, € un termine che indica la totale dispitita della persona al servizio di Dio. Paolo ien®teo si dichiarano,
quindi, completamente consacrati al servizio dsteriNell'indirizzo della lettera ai Romani afferf@astessa cosa:
«Paolo, servo di Gesu Cristdau/loj), chiamato apostolo, consacrato al vangelo di Dim 1,1), mentre in 1Cor 7,23
esorta i Corinzi a non divenire schiavi degli uoimitbiete stati comprati a prezzo; non diventatéasg di uomini!».

In Cristo, infatti, non si & piu schiavi ma figlél 4,7).
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(1,8). I motivi di tanto affetto sono di ordine pumente spirituale, perché scaturiscono dalla loro
«comunione» (1,%oinwni,a), «con-comunione» (1,Bugkoinwnou,j) alle catene, alla difesa e al
consolidamento del vangelo (1,5.7). Paolo, infamégura che la loragapecresca sempre piu in
conoscenza e discernimento affinché possano soegkenpre il meglio ed essere integri davanti a
Cristo.

L’apostolo prosegue, informando i Filippesi sulle situazione di prigioniero a causa del vangelo
(1,12-26). Le sue catene non ne hanno impeditdflastbne, anzi lo hanno consolidato, dato che
dietro il suo esempio, anche altri fratelli ardisomra annunciare la parola (2,14.n lo,gon) con

piu fierezza e senza timore. Il centro dei pensieliapostolo & sempre il vangelo e non gli import
se alcuni lo annuncino con intenzioni non purecp@rCristo sia annunziato (1,18). Gli e, inoltre,
indifferente sia il morire che il vivere. Per luifatti, il vivere é Cristo e il morire un guadagno
(1,21).

L’ esortaziong1,27-30) a comportarsi in modo degno del vandeloristo (1,27), a rimanere uniti
e lottare unanimi per la fede del vangelo (*2%onclude lanarrazionedella sua situazione di
prigioniero e introduce le esortazioni che segu@b-5.12-18), dentro le quali & inserito — in
forma didigressioo diexemplum— I'«inno» cristologico (2,6-11).

Con la maggior parte degli esegeti considero BHIZ, un «inno» liturgico della prima comunita
cristiana ripreso e modificato da Paolo a fini pate&r®. | termini rari, i numerosi parallelismi, il
genere letterario ed il contenuto lo distinguondatti, dal contesto. Alcuni evidenziano I'ambiguit
della denominazione e preferiscono parlare pitidikénno» di «prosa ritmata% Una corretta
interpretazione esegetica, ad ogni modo, deve f@esente, necessariamente, il testo cosi com’e
stato trasmesso da Paolo e la sua funzione nedstorin cui e stato inserito, giacché non sappiamo
nulla di preciso né del testo né della sua funzmniginaria.

Parallelismi, riprese terminologiche e tematichecsstate, inoltre, evidenziate non solo tra I'«isno
e la sua cornice immedidfama anche con il resto della lettera, in modoigalere, tra I'esempio

37 ’esortazione all’'unita fatta ai Filippesi ricordanche nel vocabolario, quella alla Chiesa didisgorinto
(1Cor 1,17-18). A parte il vocabolario militarefll 1,26-30, in ambedue i casi, € I'accoglienzariiuto del Vangelo
che rivela il giudizio discriminante di Dio su cafoche si trovano sulla via della perdizione ealsllvezza.

% E stato principalmente lo studio dilEOHMEYER, Kyrios Jesus. Eine Untersuchung zu Phil. 2,5-11
Heidelberg (Winter Universitat-Verlag) 1928, a difflere I'ipotesi pre-paolina dell’«<inno».

%9 Cf J.-N.ALETTI, Saint Paul épitre aux Philippiens. Introductiaraduction et commentair&tB 55,
Gabalda, Paris 2005, 14R; FABRIS, Lettera ai Filippesi. Lettera a FilemonEDB, Bologna 2000, 100-106.

40 Secondo HERIBAN, Retto «phronein» e «kendsis». Studio esegeticolstiF5.6-11 LAS, Roma 1983,
80: «Tutto il vocabolario dell'«inno» viene antiaip nei v. 2-4 e ripreso in v. 12». Riportiamodieto delle
espressioni che si corrispondono:
2,2 | to. auvto. fronh/te\uno stesso modo di sentire | 2,5 | tou/to fronei/te evn u'mi/n\Abbiate in voilo

to. e]n fronou/ntej\un solo sentire... stesso sentire

2,3 | mhde. kata. kenodoxi,an\nulla pervanagloria 2,7 | e auto.n evke,nwsen\svuotosé stesso..
avlla. th/| tapeinofrosu,nh|\ma conumilta 2,8 | evtapei,nwsen e auto.n\umilid sé stesso ...
avllh,louj h*gou,menoi\ciascuno di voi 2,6 |ouvc a'rpagmo.n h'gh,sato\non consideraina
considerando rapina

u pere,contaj e autw/n\gli altri piu di se stesso
2,12 | kagw.j pa,ntote u’phkou,sate\come mi avete 2,8 | geno,menoj u'ph,kooj\facendosubbidiente...
ubbidito
Vedi anche EBRIS, Lettera ai Filippesi 102-106;ALETTI, Saint Paul épitre aux Philippien$30.
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di Cristo presentato in 2,6-11 e quello di Paold§314}"*, tanto da indurre numerosi esegeti ad
affermare con decisione l'integrita della letféra

Fil 2,6-11 si trova, quindi, inserito nel contep@renetico esortativo della sezione 1,27-2,18,
caratterizzata da una serie di otto imperativi.

In 1,27, infatti, Paolo esorta i Filippesi a conmtposi da cittadini degni del vangelo. Il verbo wsat
(politeu,omai) indica il vivere da cittadini, con tutti i dirite i doveri che il vangelo gli concede.
L’accumulo di quattro proposizioni condizionali, 2l (protasi), che precedono la principale
imperativa (apodosi), serve a Paolo per fondapedasante richiesta di completare la sua gioia
(2,2: plhrw,sate, mou th.n cara.n).

Il terzo imperativo (2,5: sentiedbnei/te) riassume I'esortazione precedente e introducerias
cristologico di 2,6-11, in cui tutti i verbi si tvano all’indicativo aoristo, forma tipica della
narrazione.

Il tono esortativo e ripreso, subito dopo, in 2,Raolo sprona i Filippesi a lavorare
(katerga,zesqe) per la loro salvezza, ricordando tuttavia che@dsuscitare in loro il volere e
'operare (2,13).

In 2,14 incontriamo il quinto e il sesto imperativd-ilippesi sono esortati ad agire in tutpa(nta
poiei/te) senza mormorazioni o dispute e a risplend@ignésge) come astri nel mondo (2,15),
tenendo alta la parola della vita (2,16), affincleé€giorno parusia di Cristo egli possa vantarsi di
non aver corso né faticato invano (2,16).

Gli ultimi due imperativi riprendono, in forma indiva, il tema della gioia di 2,2, che attraversa
tutta la letter®. Nei versetti 2,17-18, infatti, il verbo gioireipetuto quattro volte, due
all'indicativo presente (2,17: gioisco e con-gi@son voi) e due all'imperativo (2,18ai,rete kai.
sugcai,rete, moi\gioite e con-gioite con me).

Mi sembra che questo sia gia sufficiente a rivelargingolarita dell’ «<inno», quasi ukiggressione
che tuttavia fonda tutto il contesto esortativaim e inserito. E da sottolineare, inoltre, coreni
della gioia, dell’'unita (comunione) e del vangakn® intimamente legati a quello del sentire
(fronei/n) in Cristo Gesu.

1 Cf F.BIANCHINI, L’elogio di sé in Cristo. L'utilizzo della periautmgia nel contesto di Filippesi 3,14
AnBib 164, PIB, Roma 2006, 230-245; StBsI, Gli esempi necessari per discernere. Il significatgomentativo
della struttura della lettera di Paolo ai FilippeshnBib 153, PIB, Roma 2003.

2. Cf D.F.WATSON, «A Rhetorical Analysis of Philippians and its liptions for the Unity Question», in
Novum TestamentuB0 (1988), 57-88, il quale ha cercato di mosttargta della lettera sulla base dell’approccio
retorico. Propone, quindi, la seguente struttasardio(1,3-26),narratio (1,27-30) probationeg2,1-3,21: = prima
provain 2,1-11; seconda prova in 2,12-18; digoessin 2,19-30; terza prova in 3,1-2fi¢roratio (4,1-20). Per le
varie ipotesi sull'integrita o meno della letteiedv ALETTI, Saint Paul épitre aux Philippien$2-27, il quale, per la
parte della lettera dove € inserito I'«<inno», pro@da seguentdispositio 1,1-2praescriptum 1,3-11prologue 1,12-26
nouvellesur la situation de Paul et ses enjeux; 1,2@@ftationliée a la situation précédente et preparation des
exortations suivantes: I. unité (v. 27) et Il. sési aux adversaires (v. 28). |. — exortation &pefronei/n) la méme
chose et a linité (2,1-2,18): A = 2,1-5 exortatiorfirbnei/n); B = 2,6-11exemplgChrist) A’ = reprime de I'exortation.

43| sostantivo «gioiasara, si trova cinque volte in 1,4.25; 2,2.29: 4,1.dkvo «gioire»dai,rw nove volte in
1,18 (due volte); 2,17.18.28; 3,1; 4.4 (due vaoli@).
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b) Il testo strutturato di Fil 2,5-11

Presentiamo la struttura del testo greco di Fit12,5con a fianco la traduzione della Bibbia
CEl, modificata da noi in alcuni punti.

2,5a| tou/to fronei/te evn u'mi/n Questo sentite in voi
b 0] kai. evn Cristw/| Vlhsou che (fu) anche in Cristo Gesu,
6a | 0]j evn morfh/| geou/ u'pa,rcwn |l quale, essendo ifmrma di Dio,
b ouvc a‘rpagmo.n h'gh,sato non considerd un tesoro geloso\una rapina
c | to. ei=nai i;sa gew/|( | lessere uguale a Dio,
7a |avlla. e’auto.n evke,nwsen ma Svuoto Sé stesso
b | morfh.n dou,lou labw,n( | assumendéorma di servo.
c evn 0" moiw,mati avngrw,pwn Divenendo simile agli uomini;
d geno,menoj\
kai. sch,mati eu'regei.j w'j a;nqrwpoj e riconosciuto quanto all’aspetto come uomo
8a | evtapei,nwsen e auto.n umilio sé stesso
b geno,menoj u'ph,kooj me,cri gana,tou( facendosi obbediente fino alla morte,
c gana,tou de. staurou/A alla morte di croce.
9a dio. kai. 0" geo.j auvto.n u peru,ywsen Per questo Dio lo ha superesaltato
b kai. evcari,sato auvtw/| to. o;noma e gli ha dato il nome
c to. u'pe.r pa/n o;noma( che é al di sopra di ogni nome;
10a i[na evn tw/| ovno,mati Vlhsou/ perché nel nome @esu
b pa/n go,nu ka,myh| evpourani,wn kai. ogni ginocchio si pieghi nei cieli, sulla terra
evpigei,wn kai. katacgoni,wn e sotto terra,
lla kai. pa/sa glw/ssa evxomologh,shtai e ogni lingua proclami che
b o[ti Signore (€) Gesu Cristo
c ku,rioj Vihsou/j Cristo.] a gloria di Dio Padre.
c eivj do,xan geou/ patro,jA

Considerazioni sulla struttura

Il cambiamento del soggetto (dai cristiani a CriStsu), del modo verbale (dall'imperativo
all'indicativo), dello stile e del tema introducelfargomentazione paolina una prima lieve cesura
tra2,5e 2,6.In 2,12 i credenti sono di nuowoigetto dell’esortazione e il modo € nuovamente
guello dell'imperativo. Il testo dell’«inno» pudosge, quindi, stabilito nei versetti 2,6-11.
All'interno dell’«inno», il cambiamento ancora dalggetto (da Cristo Gesu a Dio) e del tema
(dall'abbassamento all’esaltazione), provoca urdatesura tra il versetto 8 e il versetto 9,
sezionandolo in due parti.
La disposizione generale dell’«inno» in due partebbassamento (2,6-8) ed esaltazione (2,9-11)
— e riconosciuta dai tutti gli studiosi, mentrelsullteriori proposte di suddivisione le opinioni
divergono. Con altri esegeti, mi sembra possilidbiire altre due lievi cesure: nella prima parte
tra il versetto 7b e 7c; nella seconda parte, vexsetti 9 e 10, cosicché I'intero «inno» e conipos
da quattro unit.

Questa disposizione evidenzia, innanzi tutto, lbesta generale dell’abbassamento e
dell'esaltazione, molto comune sia nell’Antico (tfam 2,7; Is 52,13-53,12) come nel Nuovo
Testamento (Mt 23,12; Lc 1,52; 14,11, 18,14; 2Chi71Gc 4,10; 1Pt 5,6).

“ Riprendo sostanzialmente, con una modifica net@sda parte — piccola cesura tra i versetti 2,0 e
invece che tra 2,10 e 11 — la struttura @RiBAN, Retto «phronein» e «kendsjsk27s e 220. Cf ancheBAslI, Gli
esempi necessari per discerne®6-67,il quale ne evidenzia la struttura chiastisg26-7a); B (7bc-8); B’ (2,9); A’
(2,10-11).
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Gli studi sullo sfondo storico-religioso dell'«inmdhnanno prodotto una vasta bibliografia con le
soluzioni pitl disparaf@ Le proposte pili convincenti sono quelle che daisaito allo sfondo
biblico veterotestamentario. Sembrano abbastandamvle allusioni alle figure contrapposte di
Adamo-Cristo (Gen 1-3) e ai canti del «Servo dilIyspecialmente l'ultimo (Is 42,1-4; 49,1-6;
50,4-9; 52,13-53,12).

Le due proposizioni correlate in forma antitetic#idi 2,6-7 mettono, infatti, a confronto cio che
Cristo non prese in considerazione, essere uguale gil 2,6:ouvc a’'rpagmo.n h'gh,sato), con
cio che, invece, egli fece, svuoto sé stesso (Fil&¥lla. e auto.n evke,nwsen). L’atteggiamento
di Cristo e esattamente opposto a quello di Adahaoiale, cedendo alla tentazione del serpente
(Gen 3,5), tenta di rapire I'essere uguale &Dio

Paolo, in Fil 2,10-11, cita implicitamente Is 45,88condo la traduzione della LXEymoi.
ka,myei pa/n go,nu kai. evxomologh,setai pa/sa glw/ssa tw/| gew/|\davanti a me si pieghera
ogni ginocchio e dara gloria ogni lingua a Dio) che in Rm 14,11 fa in modo esplicito e piu
letterale.

Circa poi le allusioni di Fil 2,6-11 ai canti deServo di Jhwh», oltre al titolo di «Servo»
(db,[Xebed), tradotto dalla LXX sia comlou/loj (Is 49,3.5,7) sia copai/j (Is 42,1; 49,6; 50,10;
52,13) e allo schema generale dell’abbassamemioaézamento di Is 52-53, alcuni scorgono anche
dipendenze lessicali, specialmente tra Fil 2g7auto.n evke,nwsen\svuotd sé stesso) e il testo
ebraico di Is 53,12b (Avép.n: ‘tw<M"l; hr"U[/h,\dde alla morte la sua anima), che tuttavia restano
problematiche.

Il soggetto grammaticale della prima parte delixin &€ Cristo Gesu (Fil 2,5). Si discute se
sia il Cristo preesistente o il Cristo storico. Peloro che — staccando I'«inno» dal suo contesto —
ne danno un’interpretazione dottrinale il soggeital Cristo preesistente. Coloro che, invece,
evidenziandone il contesto, gli danno un valoreag@matico-esemplare, il soggetto e il Cristo
storico. Ambedue le posizioni mi sembrano valide. $telto, tuttavia, di leggere I'«<inno» nel
contesto in cui é stato collocato da Paolo. In @&sdescritto I'itinerario storico di Cristo Gesinec
diventa esempio paradigmatico anche per i credenti.

Nellaprimaunita (2,6-7b), il parallelismo antitetico (nomsidero ... ma svuoto) descrive
I'autokenosidi Cristo Gesu dalla forma\condizione di Diodrfh/| geou/) a quella di schiavo
(morfh.n dou,lou). Dalla condizione, quindi, di Signorku,rioj), uguale a Dio, a quella opposta di
schiavo\servo. La contrapposizione non poteva egserradicale, tenuta presente anche I'aspetto
sociale che le due categorie rappresentavano naflonantico. L’antitesi, ad ogni modo, sembra
evidenziare I'aspetto morale-spirituale piu chellguentologico o sociale. L’atteggiamento
interiore di Cristo, che puo rivendicare a buotittdicome proprio e non come rapina il titolo di
Signore, € di totale rinuncia a qualsiasi privilegihe esso puo contenere, pur rimanendo egli
sempre tale per condizione naturale.

Nellasecondaunita (2,7c-8) € messa in evidenza la progresaiaumiliazionali Cristo. Nella sua
condizione umana di schiavo\servo I'obbedienzasaiiino alla morte di croce, prospettiva molto
reale per lo schiavo, nella cultura del teffpallo svuotamento di ogni privilegio fa seguito,

“5 Alcuni evidenziano i legami letterari e dottrind#! testo paolino con 'ambiente ellenistico-giiaga
extrabiblico, altri invece sottolineano lo sfondblizo veterotestamentario. Per una visione globeldi R.P.MARTIN,
Carmen Christi: Philippians 11,5-11 in Recent Inpeetation and in the Setting of Early Christian \&oip, University
Press, Cambridge 1967 (Reprint 199713NILKA , La lettera ai Filippesi. Testo greco e traduzipRaideia, Brescia
1972 (ed. ted. 1968), 239-248cRIBAN, Retto «phronein» e «kendsjsb31-162; AETTI, Saint Paul épitre aux
Philippiens 140-141.

6 Cf D.G. DUNN, La teologia dell’apostolo PaoldPaideia, Brescia 1999 (tr. ingl. 1998), 298-296.

4" PLaUTO, nelMiles gloriosus 372s, fa esclamare al protagonista: «E inutikeminacci: so bene che la croce
sara il mio sepolcros€io crucem futuram mihi sepulcrigni riposano tutti i miei antenati, padre, nonbgnonno,
trisnonno». Cf MF. CoLLu, «ll supplizio della croce nel mondo antico», dein,ll l6gos della croce centro e fonte del
vangelq Staurés, San Gabriele (TE) 2004, 9-33.
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quindi, una vita di umilta e di ubbidienza che mine meno neppure dinanzi alla morte piu
ignominiosa.

Nellaterzaunita (2,9) cambia il soggetto. Dio agisce neltarte di Gesu esaltandolo fino a
concedergli un nome al di sopra di ogni altro nolineome cui si fa allusione e chiaramente quello
stesso di Dio, rivelato a Mose nel roveto ardeBte3,15; cf 6,3).

Nellaquartaunita (2,10-11) viene messo in stretta relazibnerne di Gesu, denominato piu
avanti con nomeltitolo di Cristbe con quello di Signoré(,rioj). Il titolo di Signore, che Cristo
Gesu gia possedeva, perché partecipava della $tessacondizione di Dio, ora gli € riconsegnato
da Dio stesso, a causa della sua obbedienza. fitsaao nella forma\condizione di Dio non &,
tuttavia, un semplice ripristino della condiziorreqedente, perché porta con sé quella umana
somiglianza, assunta con la forma\condizione dicsér

La traiettoria delldutokenosdi Cristo Gesu e il suo conseguente innalzameafgadte di Dio

Padre ricorda léormule kerigmatich@aoline sulla morte risurrezione di Cristo, le qual
attribuiscono sempre la risurrezione all’azioneepte¢ ed esclusiva di Dio Padre (1Cor 15,3-5;. Gal
1,1; Rm 6,4; 2Cor 13,4; Ef 1,19s; Col 2,12), metiidhsuo Spirito (Rm 1,4; 8,11; 1Pt 3,18)

La finalita ultima di tutto questo percorso € largd di Dio Padre. Il termine «gloriadd,xa) della
finale dell’«inno» riprende in maniera antitetidasbrtazione paolina ad evitare la «vanagloria» di
2,3. La radice del primo termine del sostantivo pogto «vana-gloriaxkénodoxi,a dakeno,j e
do,xa) e ancora ripresa dal verken® (keno,w) per indicare l&enosidi Cristo Gesu, il quale
spogliandosi della sua gloriosa condizione divihaiene esempio di umilta e di ubbidienza. Con |l
suo comportamento dimostra di non cercare sé stessanicamente la gloria del Padre.

Rileviamo, ancora una volta, le riprese tematickerminologiche tra la cornice esortativa e
I'«inno».

In 2,3 I'esortazione all’«xumiltaxtgpeinofrosu,nh), contrapposta alla «vanagloria», incontra
nell’autoumiliaziong2,8: evtapei,nwsen e auto.n) di Cristo il modello piu perfetto.

“8 Nella LXX e nel Nuovo Testamen@rist6s(Cristo,j) & I'equivalente greco dell’ebraiddashiach(x;yvim')

e indica una persona cRestata solennemente unta per una missione. NeldNDestamento, da titolo messianico qual
era in origine, € passato al significato di nonmgppio, mantenendo, pero, il rapporto originario tdignita
messianica di Gesu. Anche quando é considerate garsuo nome proprio, indica la grandezza di G828
occorrenze in tutto il Nuovo Testamento, ben 38Posiano nella letteratura paolina. Paolo sembaaeus termine
Cristose le sue varianti soprattutto in contesti in dtinge alla tradizione della chiesa primitiva deife sul significato
escatologico della morte, risurrezione e parusiardgito (Rm 3,24-26; 1Cor 11,23-25; 15,1-4; 2Cd4s21; Fil 2,5-

11). Cf B.WITHERINGTONIII, «Cristo», inG. F. Hawthorne - R. P. Martin - D. G. Reid (ed@igionario di Paolo e
delle sue lettereSan Paolo, Milano 1999 (ed. ingl. 1993; ed. tuea di R. Penna), 354; WRBNDMANN, «Cristo,j»,

in Grande Lessico del Nuovo Testameiftaideia, Brescia 1979 (ed. ted. 1964), 974-983.

9| Padri esprimono questo concetto in varie mani@ceive GREGORIO DANISSA, «Contro Eunomio 3,3,67»,
in La Bibbia commentata dai padri. Nuovo Testamen@dati Efesini Filippesia cura di M. J. Edwards (ed. it. a cura
di C. Dell’Osso0), Citta Nuova, Roma 2005, p. 26[7a divinita si & svuotata, affinché la specie umpogesse
adeguarsi a lei. Quello che & umano, d’altra pérteso nuovo, diventando divino per I'unione dadivino».

ORIGENE, «Commento al vangelo di Giovanni», iiEM p. 274: «Non era la Parola di Dio che aveva bisagn
veniva esaltata, perché la Parola fu esaltatadiprihcipio insieme con il Padre. Era il Figlio kledmo, che ¢ stato
elevato dall'umilta. Questa esaltazione avvennandaagli ha glorificato Dio nella sua morte».

ATANASIO, «Contro gli ariani, 1,41», ilDEM p. 274: «ll testo dice che egli si € umiliato edarimento
allassunzione della carne. Cosi anche il teste diel’ha esaltatocon riferimento alla carne. Era la specie umara ch
aveva bisogno di questo, per I'umiliazione della sarne e la sua successiva morte [...]. E quindiecoomo che si &
detto che é stato esaltato per amore nostro. Qtiittdhoi moriamo in Cristo e attraverso la suart@@ossiamo di
nuovo essere esaltati in Cristo stessomanasio, «Contro gli ariani, 1,42», irDEM, p. 279: «La gloria del Padre
consiste nel fatto che la specie umana non soloreeda ma era ri-creata quando era persa [...].tQues poteva
succedere in nessun altro modo, & successo sabgemsendo nella forma di Dio e prendendo la formarati
schiavo, si & umiliatoaccettando di assumere la nostra condizione oeafiao alla morte».

%0 per leformule kerigmatich@aoline vedi H. KESSLER La risurrezione di Gesul. Uno studio biblico teotomi
fondamentale e sistematidQueriniana, Brescia 1999 (orig. ted. 1985 \ 1996)103. «Di un’autorisurrezione di Gesu
— egli scrive — nulla sa invece il Nuovo Testamento. 276.
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La stessa cosa si puo affermare per I'ubbidienabbidienza perfetta di Cristo (2,§eno,menoj

u ph,kooj) fonda I'esortazione all’'ubbidienza diretta aiijjilesi (2,12: Percio, miei amati, come
sempre avete ubbidito [...] lavorate alla vostra szhaj\Wste( avgaphtoi, mou( kagw.j pa,ntote

u phkou,sate [...] th.n e autw/n swthri,an katerga,zesge). La congiunzione conclusivwa[ste,
seguita dall'imperativo presenteaterga,zesge)>’, indica come I'ubbidienza dei Filippesi
scaturisca e venga modellata su quella di Cristguésta, inoltre, & collegata la propria salvezza,
per la quale sono esortati a operare secondo iellwodell’obbedienza di Cristo. Lo sforzo del
credente per conformarsi all’'ubbidienza di Cristoduce salvezza, ma sara sempre Dio, precisa
Paolo subito dopo, a suscitare in lui «il volet®perare» (2,13). «La giustizia che deriva da Dio,
basata sulla fede» (3,@1.n evk geou/ dikaiosu,nhn evpi. th/| pi,stei) non esclude la necessita di
operare per la propria salvezza (2,12) e viceversa.

Segnaliamo, infine, la corrispondenza lessicalea@utenuto tra I'esortazione di Paolo in 2,3 a
considerarel( ge,omai) gli altri superiori a sé stessi, non cercangwaprio interesse, ma quello
degli altri e il comportamento di Cristo che «xnamsidero» una rapina (2,6uvc a'rpagmo.n
h'gh,sato) I'essere uguale a Dio, ma svuoto sé stesso.

2) Cristo Gesu modello del sentireffonei/n) cristiano

Con una frase lapidaria, Kdsemann taglia cort@siificussioni se Cristo in Fil 2,6-11 possa
considerarsi un modello etico per i credenti: «@résarchetipo, non modell%f»Con lui si

schierano tutti coloro che interpretano Fil 2,5bkfate in voi lo stesso sentire che (fu\é) in ©rist
Gesu» {ou/to fronei/te evn u'mi/n o] kai. evn Cristw/| VIhsou/), in chiave «cherigmatico-
soteriologica», in contrapposizione a coloro che@e o leggono in chiave «etico-esemplate»
L’interpretazione etico-esemplare della vita e malitCristo — anche se non ci si puo limitare a
considerare solo questa dimensione €, tuttaviardmioata sia nel Nuovo Testamento sia nei Padri
sia in tutta la storia della spiritualita cristiana

Riportiamo solo alcuni esempi.

a) Cristo come modello nella Scrittura e nella spiralita

Per quanto riguarda Berittura

In Mt 11,29 Gesu assume davanti suoi discepalidla del maestro di sapienza (Pr 8,1-11; Sir
24,18; 51,23), invitandoli alla sua scuola per inapa da lui la mitezza e 'umilta di cuore
(ma,gete avpV evmou/( o[ti prau<j eivmi kai. tapeino.j th/| kardi,al).

Il testo della cosiddetta «lavanda dei piedi» in13y1-20 ha avuto da sempre due tipi di
spiegazioni: cristologica e morale.

La spiegazione cristologicél3,2-11) si puo trovare gia in Origer@fmmento al vangelo di
Giovannj 32,4) poi Agostinolf Jo. Ev, LV,7)*%. Molti, dopo di loro, hanno letto il gesto di Gesu
alla luce di Fil 2,6-8: Cristo depone la veste asllia divinita per cingere il lenzuolo della nostra
umanita. Dopo aver lavato con il suo sangue il gexcsiede ora di nuovo alla destra del Padre.

°L Cf ALETTI, Saint Paul épitre aux Philippien$76-179. Per la stessa costruzione con I'impesat Fil 4,1;
1Cor 15,58; 3,21; 4,5; 14,39; 1Ts 4,18BEAass— A. DEBRUNNER— F. REHKOPF, Grammatica del Greco del Nuovo
Testamento(trad. it. di U. Mattioli — G. Pisi), Paideia, &cia 1997, § 391,2.

%2 E. KASEMANN, «Kritische Analyse von Phil 2,5-11», lixegetische und Besinnung&bttingen 1960, 1,
51-95; cfZTK 47 (1950) 313-360.

%3 Per tutta la questione vedERIBAN, Retto «phronein» e «kendsig» 75, n. 56.

>4 Cf R.SCHNACKENBURG, Il vangelo di GiovanniCTNT IV\3, Paideia, Brescia 1981 (trad. t&979), 36; R.
FABRIS, Giovannj Borla, Roma 20073 568.
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La spiegazione moral€l3,12-20) e fornita dallo stesso Gesu: il sudaesun «esempio» che lui,
Maestro e Signore-Q ku,rioj) offre all'imitazione dei discepoli (13,15)

Paolo, inoltre, non esita nel proporre all'imitazodei credenti Dio, Cristo e anche sé
stesso: «Siate miei limitatori, come anche io locsdi Cristo», raccomanda ai Corinzi (1Cor 11,1;
cf 4,16; Fil 3,17; 1Ts 1,6s).

La maggior parte degli esegeti rivela il paraliitstematico e a volte anche di vocabolario tra Fil
2,5-11 e i seguenti altri testi paolini:

Rm 15,1-7: «... |l Dio della pazienza e della congmlae vi conceda di aver tra di voi lo stesso
sentire (0. auvto. fronei/n) secondo Cristo Gesu... (15,5)»;

2Cor 8,9: «Conoscete la benevolenza del Signorea@gsu Cristo: da ricco che era, si e fatto
povero per voi, perché voi diventaste ricchi dalla poverta»;

Col 3,13: «Come il Signore vi ha perdonato, co &énche voi»;

Ef 5,1: «Imitate Dio, come figli diletti, e cammileanell’amore sull’esempio del Cristo che vi ha
amato e ha offerto sé stesso per noi, oblazioaerdisio di soave odore a Dio».

c) Cristo come modello nei Padri

Per quanto riguardaHadri, fino alle controversie cristologiche, che portar@ll'indizione del
concilio di Nicea (325), non hanno avuto diffico#td attribuire a Cristo lo schema etico esemplare
di modello da imitare.

Ignazio di Antiochia nella sua lettera ai cristidnRoma (circa 110) scrive: «Lasciate che io
sia imitatore della passione del mio Dio. Se quaicliha in s€, comprenda quanto desidero e mi
compatisca conoscendo cio che mi opprimeettéra ai Roman,3).

Policarpo di Smirne (m. 167 circa) nellattera ai Filippesi li esorta a imitare la pazienza
di Cristo: «... e, se dovremo soffrire per il suo mprmrendiamogli gloria. Tale infatti &€ 'esempio
che Egli ci pose dinanzi nella sua persona, e'abbiamo creduto».

Il filosofo e martire Giustino (100-165 circa) chia i cristiani: «Coloro che hanno vissuto
nell'imitazione di Cristo Apologia per i cristiani al senato romarig2).

Giovanni Crisostomo (349-407 circa), nella sdimelia sulla lettera ai Filippesidichiara:
«ll nostro Signore Gesu Cristo, quando incitavaai sliscepoli a intraprendere grandi opere faceva
di sé stesso un esempio (...). Lo stesso fa il beatdo, portando Cristo d’esempio dinanzi ai loro
occhi, quando li incita a praticare 'umilta (...)efehé niente sostiene cosi I'anima spirituale nel
compimento di opere buone come sapere che attoagaesto ognuno diventa come Did»

L’Ambrosiaster (366-384) scrive: «Egli (Cristo) mdegna a imitare questa pazienza e questa
umilta. Noi dobbiamo trattenerci dal mettere in trep$ nostri diritti all’'uguale dignita, ma ancora
di pit siamo chiamati a umiliarci nel servizio, nrerseguiamo I'esempio del nostro creatdfe»

L’imitazione di Cristo, infine, ha alimentato e d¢mua ad alimentare tutta la storia della
spiritualita. Basti pensare al prezioso libretttrilauito a Tommaso da Kempis, intitolataitazione
di Cristo o alle affermazioni di grandi mistici come TereB&vila, che scrive: «Ho visto
nettamente che dobbiamo passare per questa pomaafita di Cristo) se desideriamo che la
somma Maesta ci mostri i suoi grandi segreti. [..ddlando la sua vita non si trovera modello piu
perfetto» (| libro della vita, cap. 22, 6,7-14).

c) Altri modelli suggeriti nel contesto della lete

5 Cf Ge 5,10; 1Pt 2,21: «Cristo pati per voi lasdiavi un esempio»; 3,17s; 4,1s; 2Pt 2,6; Eb 12,2.
*% CrisosToMQ «Omelie sull’epistola ai Filippesi 7,2,5-8»,lia Bibbia commentata dai pagp. 258.
" AMBROSIATER, «Commento alla lettera ai Filippesi 2, 8, 1-2, & Bibbia commentata dai pagp. 269.
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Nel contesto della lettera ai Filippesi non solistore posto come modello, ma anche Paolo
stesso, Timoteo, Epafrodito, Sintiche, Evodia, &ata e gli altri suoi collaboratori. Tutti costoro,
tuttavia, non solo si riferiscono al modello origiiv, che e Cristo Gesu, ma ricevono da lui anche
la forza di offrire sé stessi per la causa del eémg
Timoteo é presentato da Paolo ai Filippesi «di aniiguale» (2,20vso,yucon) al suo. Egli non
cerca i propri interessi, ma quelli di Gesu Cristatteggiamento altruista di Timoteo riprende
I'esortazione all’'unita di 2,2: «Rendete perfettariia gioia, avendo uno stesso modo di pensare,
uno stesso amore, un solo aniswinyucoi e una sola mente». L'unita, poi, deve essere goitse
per mezzo della rinuncia a cercare il proprio esse, considerando gli altri superiori a sé stessi
(2,4). Il fondamento di questo atteggiamento ntasemplice filantropia, ma il vangelo, gia
identificato precedentemente con la «patéggs> (1,14) della predicazione e con lo stesso
«Cristo» (1,13.15.17.18). Timoteo, infatti, «haveteril vangelo» (Fil 2,22evdou,leusen) insieme
a lui, come un figlio serve il padre. Il verbo «8e¥» richiama sia il titolo di «servi di Cristo &@»
dell'indirizzo (1,1) sia quello di «servo» dato asb nell’«inno» (2,7). Il servizio fatto al vangeto
Paolo e ai fratelli deve avere come modello e famgl#o il servizio umile e obbediente di Cristo
fino alla morte. Per esprimere I'atteggiamentoaiivizio disinteressato di Timoteo nei suoi
confronti e al vangelo, Paolo non usa I'immaginadipne\schiavo», ma quella di «padre\figlio». Il
servizio al vangelo, come quello di Cristo, € un bero d’amore che spinge (cf 2Cor 5,14-15),
ma non schiavizza.

Anche Epafrodito & descritto come esempio da sénedrimitare, perché si preoccupa piu
del vangelo e della sua comunita che di sé st&ggp.infatti, &€ presentato da Paolo alla comunita
dei Filippesi, dalla quale era stato inviato comldaiuti economici (2,25; 4,10-20), come suo
compagno di lavoro e di lotta per il vangelo, di lsisogna avere grande stima, perché ha rasentato
la morte per la causa di Cristo (Fil 2,25-30).

Modelli negativi sono, invece, coloro che si contano da «nemici della croce di Cristo»
(3,18), dai quali € necessario guardarsi, perchfosano e pongono la loro fiducia sulla carnen no
in Cristo Gesu (3,2-3).

In contrapposizione ad essi, Paolo suggerisce lggpEsi, come modello da seguire, la
propria esperienza religiosa: «Siate miei imitatdratelli, e guardate quelli che camminano
secondo I'esempio\tipo (2,1%1,poj) che avete in noi. Piu avanti, in forma riassustonclusiva,
presentandosi ancora come maestro da ascoltargueesescrive: «In conclusione, fratelli [...].
Quello che avete imparato, ricevuto, udito e vistme, questo mettete in pratica» (4,8-9).
| Filippesi, in particolare, sono esortati ad averstesso modo di sentire dei «perfettesl€ioi) o
spiritualmente maturi (3,15: Quanti dunque siamdgtie, questo sentiam{@dsoi ou=n te,leioi(
tou/to fronw/men)®2. Il modo di sentire dei «perfetti» pud essere amiente quello che fu in Cristo
Gesu, come indica chiaramente la ripresa dellestesrbo di 2,5fone,w), utilizzato quasi solo
da Paolo, in tutto il Nuovo Testamento, sopratiutila nostra lettefd Le conseguenze che ne
scaturiscono sono chiare: come Cristo non consi@&6édouvc h'gh,sato) un tesoro geloso\una
rapina I'essere uguale a Dio, ma spoglio sé stessd.anche i «perfetti», devono abbandonare tutti
i privilegi acquisiti secondo la carne. Paolo, pemo, infatti, di fronte alla sublimita della
conoscenza di Cristo Gesu, ha lasciato perdeedquttste cose e le ha considerate (3,8bis:

h gou/mai) spazzatura per guadagnare Cristo. La riproduzie@henodello fondante, Cristo Gesu,
nella vita di Paolo e in quella dei credenti nofesina, tuttavia, all'aspetto esteriore di un seogpl
paradigma morale stoico, ma € interiorizzato fid@aasumerne la sua stessa forma pasquale (3,10:

*8 Come nellargomentazione paolina di 1Cor 2,6-h6ii la misteriosa sapienza divina, rivelata pezno
dello Spirito, & posseduta solo da uomini spirineite maturi (2,8elei,oij), non da uomini carnali e infantili (3,1:
sarki,noij - nhpi,oij), cosi in Fil 3,2-22 i maturi spiritualmente (BilL5:te,leioi) sono caratterizzati dall’essere mossi
dallo Spirito (3,3) e contrapposti a coloro chegmmo la loro fiducia nella carne (3,3-4).

%9l verbo «sentire» (frone,w) su 26 volte in tutto il Nuovo Testamento 23 stintra in Paolo. Nella lettera
ai Filippesi € usato 10 volte (Fil 1,7; 2,2bis.5t5bis.19; 4,2.10bis), 9 in Romani e una sola violteCorinzi, 2Corinzi,
Galati e Colossesi.
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summorfizo,menoj) La trasformazione (3,2Db]j metaschmati,sei; cf 2,7d:kai. sch,mati
eu'regei.j w'j a;ngrwpoj\e riconosciuto quanto all’aspetto come uomo) diifa, cominciata gia
ora con la con-formazione alla morte resurreziar@risto (3,10-11), sara realizzata
definitivamente nel tempo escatologico, quandeegipo della nostra umiliazione» (3,2d:
sw/ma th/j tapeinw,sewj h'mw/n) sara reso «con-forme al corpo della sua gloBa21(
su,mmorfon tw/| sw,mati th/j do,xhj auvtou/).

Gli stessi Filippesi, a loro volta, sono esortatitrasformarsi in altrettanti modelli di
comportamento cristiano, soffrendo per Cristo (L2%ostenendo la sua stessa lotta dell’apostolo
(1,30), divenendo astri che risplendono in mondzaebre (2,14).

Alla domanda, infine, su quale sia la funzione shelge I'esempio di Cristo nella lettera,
penso si possa rispondere affermando che é quielitalilire solidamente la comunita sopra il
fondamento del mistero pasquale di Cristo Gesutenandola unita contro i suoi nemici sia interni
che esterni. E, in sostanza, la stessa funzioneseblge «illégos della croce» nella chiesa di
Corinto, divisa in partiti (1Cor 1-4).

| Filippesi possono completare la gioia di Paolto sse rivestono gli stessi sentimenti di
Cristo Gesu, mantenendosi umili, considerandolgli superiori a sé stesi, cosi da evitare division
nella comunita.

La vita, morte e risurrezione di Cristo — perchésgjo, in fondo, significa lo schema
simbolico abbassamento\elevazione — €& una stoedaida la salvezza, ma € anche una storia che
ogni credente e chiamato a riprodurre nella progtae nei rapporti comunitari. | Filippesi devono
farsi guidare nelle proprie scelte dallo stess@miismo che ha spinto Cristo Gesu a svuotare sé
stesso. Solo cosi potranno essere graditi a Darte@pare alla stessa signoria di Cristo Gesu, Egl
infatti, non € un semplice modello esteriore, maildamento e la ragione stessa di vivere di ogni
credente. Paolo lo sintetizza nella frase lapidatRer me, infatti, vivere e Cristo e il morire un
guadagno» (1,21).

3) Agapee stima di sé

Intimamente legato al tema di Cristo modello epavadigmatico sono quelli dell’'amore e della
stima di sé€, proposti dal seminario, ai quali accelbrevemente.

a) L’agape

Nell’'«inno» manca un riferimento esplicito alla dinsione salvifica della morte di Cristo e
neppure si accenna ad altre motivazioni che hapimbosCristo Gesu a svuotare sé stesso. Questo
non vuol dire che non esistano. Il movente prineigacertamentedgape Solo 'amore, infatti,

puo «spingere», afferma Paolo (2Cor 5,14ss).

Nella lettera ai Filippesi #gapesembra avere una dimensione unicamente antropatagiello
dell'amore fraterno. Mi chiedo, tuttavia, se siagibile amare fino a svuotare sé stessi,
considerando gli altri superiori, senza che I'anfoagerno sia fecondato «dall’amore di Dio che é
in Cristo Gesu, nostro Signore» (Rm 8,39). Sareiledere un po’ troppo ai Filippesi appena
convertiti dal paganesimo. Solo accogliendo 'andirBio, proclamato nel vangelo, e possibile che
guesto possa succedere. Credo che i Filippesivreblzero mai accettato di compromettersi cosi
radicalmente con la nuova fede predicata da Paeltn svuotamento di Cristo Gesu fosse da
ritenersi unicamente un sublime esempio moral@neamche I'atto di amore salvifico di Dio nei
loro confronti. L’esempio morale di altruismo, iesbniato da Cristo Gesu, e fondato sull’amore,
come lo stesso apostolo afferma in altri passedrlk lettere (cf Rm 5,5.8; 8,31-39; 14,15; Gal
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2,20; 5,6.13.22; 1Cor 13; 2Cor 5,14; Ef 2,4s; {P.E, poi, nello stesso amore di Cristo che essi
devono fondare le proprie relazioni comunitarié {F9-11; Rm 13,8s; 1Cor 8,1). «Quanto
all’'amore fraternotf/j filadelfi,aj) non avete bisogno che ve ne scriviamo, perchétessi avete
imparato da Dio ad amarvi scambievolmemgeodi,daktoi, evste eivj to. avgapa/n avllh,louj),
scrive Paolo ai Tessalonicesi (1Ts 4,9). | credepiindi, apprendono la filadelfia da Dio. Egli
stesso si da pensiero di insegnare loro, a parobe #esempio, «mediante lo Spirito» (Rm 5,5),
'amore che devono manifestarsi vicendevolmente.

Paolo accenna alapesolo quattro volte in 1,9.16; 2,1.2, ma tuttaetdra & carica di espressioni
trasbordanti di amore per Cristo e per i suoi fidfiil titolo di agapetoiin 2,12; 4,1).

Nell’esordio, dopo aver affermato di ama#dvpipoqw) nelle viscere di Cristo Gesu (18in
spla,gcnoij Cristou/ Vihsou/)®°, 'apostolo prega affinché la loamapecresca in conoscenza ed
ogni discernimento (1,9). Una delle proprieta dgjpeé, quindi, il dinamismo. Essa deve, infatti,
crescere in conoscenza e intelligenza al fine thipadiscernere le cose migliori, per essere puri,
irreprensibili e ricolmi di frutti di giustizia penezzo di Gesu Cristo, in vista del suo giorno@4,1
11). La prospettiva paolina € sempre quella esogitd, gia introdotta all’inizio del ringraziamento
(1,6) ed ora ripresa (1,10). Tutto deve essere fatvista di Cristo o del vangelo (1,5.6.10), aell
sue viscere materne (1,8-9), per mezzo suo e e@lobio (1,11). L’agire morale cristiano
scaturisce, quindi, dadgape che e nelle viscere di Gesu Cristo, in essoikiga, in esso rimane

e ad esso e finalizzato. Mi sembra importante Bog#arlo, perché questo esclude la ricerca della
giustizia derivante dalla legge come nel giudaisnualla sapienza filosofica come nell’ellenismo.
Se i Filippesi si trovano tutti nel cuore di Paeldi conseguenza anche nelle viscere di Cristo,Gesu
alcuni credenti, per di piu anche evangelizzatwn lo sono. Essi, infatti, proclamano il vangelo
non peragape ma per invidia e spirito di contesa (1,15), pedsadi aggiungere dolore alle sue
catene (1,17). E, quindi, possibile, predicaretésso vangelo, ma non essere nelle viscere dioCrist
perché non si agisce per amore, ma con intenzampure (1,17), al fine di rompere la comunione
ecclesiale. Il parallelo con la comunita divis&dirinto a causa dei predicatori del vangelo — salvo
i diversi contesti — mi sembra, ancora una voltaltonevidente (1Cor 1-4).

Molti pensano che anche le quattro dimensioni fometstali dell’esistenza cristiana — la
consolazione in Cristo, il conforto deltjape(2,1: paramu,qgion avga,phj), la comunione degli
spiriti, le viscere e misericordie — che Paolo nigsce gia esistenti nella comunita di Filippi e che
fondano I'esortazione a completare la sua gioibiaaim una dimensione antropologica. Sembra,
tuttavia, che non si possa escludere anche la dioren cristologicH.
L’incoraggiamento\consolazione che proviene dgiipe(genitivo di origine) o s'identifica con la
stessagape(genitivo soggettivo) € undynamische solo Cristo puo dare in vista dell’edificazon
della comunita. L’edificazione della comunita, sevisioni, senza vanagloria, considerando
umilmente gli altri superiori a sé stessi, puo awrecon lo stesso sentire e la stemgapedi Cristo
Gesu. In una parola, conclude Paolo, per compléaréa gioia, sentite in voi come in Cristo Gesu
(2,5). Con lo stesso amore fino alla morte coregliivi ha amato, amatevi anche voi.

% || terminespla,gcnon — associato in 2,1 e Col 3,12 al suo equivalentktirmo,j — traduce I'ebraico
lj,B,\bethen(ventre, utero; cf Pr 26,22) e ~ymixtgthamim(misericordie; plurale di ~x,rféchem= utero; cf Pr
12,10). Ambedue i sostantivi denotano I'aspettoemmat e viscerale dell’lamore di Dio.

L ALETTI, Saint Paul épitre aux Philippien$24-125.
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b) La stima di sé

La kenosinon distrugge la persona né la sua autostimaaresdlta facendo emergere quei valori
che la rendono veramente grande. Nel credentayiajt’autostima non si fonda sulle proprie
capacita, ma sul dono di Dio che la innalza olgeidimite, fino a farla diventare partecipe della
sua stessa grandezza.

Un tema, in particolare, mi sembra esprima beneritetto della stima di sé e della propria
appartenenza cristiana: quella del vanto o deliieldi sé.

Nell’antico Testamento la millanteria & consideegpressione di stoltezza ed empieta (Sal 51,3,
93,3), perché l'uomo, cosi facendo, contempla ddda sua azione sulle sue capacita, anziché
elevare e fondare la sua vita in Dio. Spesso, peitorantarsi € sinonimo dionfidare Al gloriarsi,
quindi, che é fiducia nella propria sapienza eddqf@er 9,22), nelle ricchezze (Sal 48,7), negliiido
(Sal 96,7; Is 42,17), & contrapposta I'unica lagiit possibilita di vanto: quello di
conoscerelriconoscere Dio (Ger 9,23), vanto d’lsrdet 10,21; Sal 88,17), cui tutto € dovuto (1Cr
16,27s; 29,11s). Il glorificare e vantare Dio, eghto com’é ai verbi indicanti fiducia, gioia,
gratitudine, lode, €, quindi, un atto di culto, gh® assumere anche valore escatologico (Sal 149,5;
Zc 10,12), in cui la comunita e l'individuo dimerdno sé stessi e aderiscono a®Dith tardo
giudaismo, poi, tra le cose di cui ci si puo letieante vantare, annovera anche la legge (Sir 39,8).
Nel Nuovo Testamento il verbo «gloriarska(ica,omai) e sostantivi connessi si trovano quasi
solo in Paol®®. Essi sono dei vocaboli fondamentali nella tealatglla giustificazione mediante la
fede (Rm, Gal e Fil). Il peccato dell’'uomo, infattonsiste nel vanto di sé. Il loro significatono®
nell’Antico Testamento, si avvicina a quelloadinfidare con il quale si trova a volte in parallelo
(Fil 3,3s; 2Cor 1,12; 3,4; 10,7s). Al Giudeo, cloafida nella legge e si gloria in Dio (Rm 2,17.23),
Paolo rimprovera di trasgredire la legge, disondoaio al pari dei pagani senza legge. La legge,
inoltre, esige le opere e, quindi, il vanto, ci@ &escluso dalla legge della fede (Rm 3,27). Il
vantarsi\aver fiducia puo, quindi, voler dire: fame la propria esistenza nella carne (Fil 8yh
sarki,; 1Cor 3,21evn avngrw,poij; Gal 6,13; 2Cor 11,1&ata. sa,rka), nelle cose esteriori € non
nel cuore (2Cor 5,12). Segno questo, non solo diiitgdine, ma anche atto di ribellione e
d’idolatria. Glorificare sé stessi equivale, inifadt mettersi al posto di Dio, cio che provocaal’ir
divina (Ger 17,5¥. L'uomo, infatti, nulla possiede per essere gicaifo, perché tutto ha ricevuto
(1Cor 4,7). La lode, I'esaltazione, la celebraziénquindi, un atto di culto che dev’essere rivolto
solo a Dio (Rm 2,17; 5,2.11; 1Cor 1,29.31; 2Cod. I, Questo appoggiarsi, poi, non sulla c&ine
ma in Dio, si compie per mezzo di Cristo (Rm 5dflFil 3,3: evn Cristw/| Vlhsou/), perché € lui
che, mediante la sua morte (Rm 5,5-10), ha ottesllitonanita la riconciliazione. Paolo puo,
quindi, esclamare, precisando il tipo di morteudlg Gesu si € sottoposto: non avvenga mai che io
mi vanti all’infuori della croce del Signore nostaesu Cristo (Gal 6,14). Percio, anche le
sofferenze subite a causa di Cristo e della feoesgno essere motivo di vanto (Rm 5,3; cf 2Cor
1,8ss; 4,8ss; 6,4ss; 11,23-30; 12,5ss), perchéaa@asdgano la speranza del possesso della gloria
(Rm 5,4) e danno a Dio la possibilita di esercitarsua potenza. L’apostolo dichiara, percio, di
volersi gloriare, piuttosto, delle sue debolezzazché si stenda su lui la potenza di Cristo (2Cor
12,9). Quando, poi, egli vanta certe comunita (2ZGb4; 9,2; cf Fil 2,16) o il suo potere apostolico
(2Cor 10,8; cf Rm 15,17; 1Cor 9,15), non lo fa géistesso, ma in Gesu Cristo per le cose che

®2 Cf R. BULTMANN, «kauca,omai», GLNT, V, 294,

83 Cf il sostantivo vant&au,chma in 1Cor 5,6; 9,15s; 2Cor 1,14; 5,12; 9,3; Gal 6i1,26; 2,16; e il verbo
gloriarsikauca,omaiin Rm 5,2.3.11; 1Cor 1,29.31; Fil 3,3.

%4 Cf Ger 17,5: porre la propria fiducia nella capmeta quasi automaticamente ad allontanare il fyaprore
da Dio e 'uomo si ritrova allora sotto la maledizeé.

% Cf I'equivalenza tra il confidare, appoggiaretibprio braccio sulla carne di Ger 17,5 e I'appotgiia
gloriarsi della legge di Rm 2,17.23 (= Fil 3,3).
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riguardano Dio (Rm 15,17), come un insensato (2qt6), secondo la misura, di cui Dio ha
stabilito i limiti (2Cor 10,135,

Non &, quindi, il vantarsi che € messo in discussiona il suo oggetto. La bonta o meno del
vantarsi, del porre la propria fiducia in qualcudipende dalla bonta dell’oggetto. Essendo la carne
moralmente cattiva (Ger 17,5; Rm 7,5; 8,3ss), msegue che nessuno puo vantarsi nella carne, ma
solo in Cristo Gesu (Fil 3,3; cf 1Cor 1,29.31; 3,21

L’apostolo spera di potersi gloriare dei Filippesel giorno di Cristo» (Fil 2,16). Scrivendo ali
Corinzi afferma: «... noi siamo il vostro vanto, cowt il nostro, nel giorno del Signore nostro
Gesu» (2Cor 1,14). Il vanto, quindi, non solo dessere in Cristo, ma anche reciproco. Esso é
diverso dalla «vanagloria», dalla quale esortdippesi a tenersi lontano: «Non fate niente per
ambizione né per vanagloria, ma con umilta riteigétaltri migliori di voi» (2,3; cf Gal 5,26: «Non
diventiamo avidi di una gloria vuota, sfidandoaiieenda, invidiandoci gli uni gli altri».

Bianchini, nella sua ricerca sull'uso del genettetario dell’elogio di sé periautologiain Fil 3,1-
41, mette a confronto I'elogio di Cristo di Fil 218 con 'autoelogio di Paolo in 3,4-14 (cf Gal
1,13-2,21; 1Cor 9,1-27; 2Cor 11,1-12,13), evidemdcme somiglianze e differenze. Sia nell’elogio
di Cristo che nell’elogio di sé fatto da Paolo inttteamo lo stesso itinerario di abbassamento e
innalzamento. Quello di Cristo, tuttavia, & pienateecompiuto, mentre quello di Paolo é
caratterizzato dall'imperfezione (3,12-14). L’apmet proprio per questo, puo offrirsi, a sua volta,
come modello ai Filippesi (3,17), mostrando lomnaetamente, come sia possibile riprodurre
nella propria vita l'itinerario pasquale di Cristo.

L’elogio paradossale di Cristo, in quanto esempi6-(L1), € il punto di partenza e il modello
dell'autoelogio paradossale di Paolo (3,4b-14)r&mbi si risolvono nell’esortazione rivolta
dall’apostolo ai credenti a fare della propria vitea lode a Dio, ripercorrendo lo stesso itinerdrio
conformazione alla morte e risurrezione di Cfisto

% M. F.CoLLU, Il Discorso della Croce~O lo,goj 0" tou/ staurou/. Analisi esegetico-teologica di 1Cor 1,18-
31, Gerusalemme 2003, 201-203.
67 BIANCHINI, L’elogio di sé in Cristp237-240. 272.
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CONCLUSIONE

Vorrei concludere con alcune considerazioni pensottze illustrano concretamente cio che ho
cercato di dire, riflettendo su Filippesi 2,6-11.

Penso al rapporto tkenosied Eucaristia, cui ho accennato leggendo I'«ingidsilippesi alla luce
di Gv 13 e che bisognerebbe approfondire. L'Eutiaréslakenosipermanente débgos
preesistente. In essa Dio continua a svuotarsnsegmarsi nelle mani del’'uomo, per innalzarlo a
sé. Essa, percio, non solo € modello di comportémema ancheynamisd’amore.
L’abbassamento di Cristo Gesu, nell'Eucaristia,egaria Chiesa, cura le ferite dell’anima,
ricostruisce interiormente 'uomo, gli dona la fardi amare sino alla fine come lui, lo introduce
nella stessa intimita di Dio.

Legato strettamente all’Eucarestia € un altro asméte oggi mi sembra particolarmente in crisi:
guello dell'identita cristiana.

Per Paolo questa si costituisce intorno al vantia deoce di Gesu Cristo (Gal 6,14). «I nemici dell
croce di Cristo» (Fil 3,18) sono estranei al Crist@ suo «sentire» (Fil 2,5), perché li scandalizz
dalla sua croce (1Cor 1,23; Gal 5,11; cf Fil 2@)esto loro modo di pensare li rende estranei al
vero culto di Dio secondo lo Spirito, perché nomasitano in Cristo Gesu, ma pongono la loro
fiducia nella carne (Fil 3,3).

Croce ed Eucaristia si possono considerare, quindgrdini su cui e costruita la vita
cristiana. L'Eucaristia, infatti, rende presentélaneomunita la morte in croce di Cristo. Tuttavia,
come nella comunita di Corinto, non solo la fed¢aenore, ma anche la loro mancanza si
ripercuotono nella celebrazione della «cena deh@w&p» (1Cor 11,17-34). L’apostolo, percio,
ricorda ai Corinzi il vero senso di quella tradiaoche ha ricevuto dallo stesso Signore. Il cootest
in cui si collocano le parole e i gesti del «Sign@esu» (la persona storica di Gesu, agisce ed e
riconosciuta nella fede come Signdtgrios, Fil 2,11; cf 12,3; 2Cor 4,14ss; Fm 5) € quelldale
«notte in cui veniva consegnato», cioé della sissipae, della sua morte e del dono totale di sé
stesso al Padre.

Riflettevo, infine, sul testo di Filippesi 2,5-1dgn una giovane famiglia, padre, madre e due
figlie. Il padre affermava che solo chi ama puoassarsi. In quel momento gli corre incontro la
figlia piu piccola, sudicia e tutta in disordineuilsi da da fare per pulirla e riordinarla. Il mio
commento a tutta la scena, che avevo seguito temzatne e:

«L'abbassamento di Dio € come quello del padreoveus figlia» (cf Os 11; Lc 15).

«Mi creda padre» — interviene la madre — «non @asémento, e ricchezza.

Mi e tornato alla mente il passo paolino:

«Da ricco che era si e fatto povero per arricchi(@Cor 8,9).

L’elevazione non si da dopo I'abbassamento, mardetitesso. Lo stesso abbassamento é ricchezza
ed elevazione, come la poverta di Cristo Gesu.

Solo gli ossimori ricca-poverta, abbassamento-elevpossono esprimerelanosidi Cristo Gesu,

che si presenta come modello paradigmaticagdpeper ogni crescita umana e spirituale,

personale e comunitaria.
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LA COSCIENZA UMANA DI GESU E L’AUTOREALIZZAZIONE

APPROCCIO KENOTICO DELLA QUESTIONE
SULL’AUTOCOSCIENZA DI GESU

Paolo Gamberini *

Quando ci poniamo la questione dell’autocoscienZaesu inevitabilmente ci sentiamo obbligati a
prendere posizione; ancor piu se ci chiedissa@ comeGesu aveva coscienzamanamentedi
realizzare se stesso. Se Gestegmmente Dipé impossibile che Gesu avesse cosciemnaanadi
realizzare se stesso: la sua persona € gia rdalizzguanto divina. Se Geslveéramente uomo
appartiene alla suamanitaessere in divenire e tendere alla realizzaziongédiSe alla domanda
«Gesu sapeva di essere Dio» rispondiamo in manigativa, finiamo nelle fantasie della scuola
liberale della ricerca storica su Gesu e ci troven® davanti un Gesu che non sapeva nulla di cio
che era e di cio che gli sarebbe successo e cigagfremmo di lui sarebbe frutto di pura creazione
teologica dopo la risurrezione dei morti. Se atbandnda «Gesu sapeva di essere Dio» rispondiamo
in maniera positiva, senza precisare che Gesu @mipva se stesso nell’orizzonte della fede
monoteista pur nella novita escatologica dell'avwenlel Regno, finiamo nell’eliminare la
differenza tra il periodo precedente e susseguarfasqua, e il tempo di maturazione entro cui la
comunita cristiana ha articolato la realta teolagicGesu di Nazaret.

E compito proprio della cristologia riuscire a mduare una via di mezzo tra I'atteggiamento
semplicemente apologetico e fondamentalista, eejgtamento radicalmente liberale. La questione
dell'autocoscienza, e in particolare la domand&ssu sapeva di essere Dionvia alla dialettica

tra il Gesu storico e il Cristo della fede, e ragtgé un’attentgpericoresimetodologica tra ricerca
storico critica, esegesi neotestamentaria e dogend#er affrontare la questione € necessario fare
tre precisazioni.

Il Gesu «storico» e I'intenzionalita dei Vangeli

Innanzitutto & indispensabile distinguere il «Gefarico» dal «Gesterrenos o prepasqualee il
«Gesustorico» dal Gesu «oggetto della ricerca storico-critich»noto esegeta Vittorio Fusco
metteva in guardia nell'usare I'espressione «Gstsuico», proprio perché equivoca, e invitava
esegeti e teologi a recuperare «il senso cristikitanamnesisdi questo volgersi della Chiesa al
Gesu terreno, ma contemplato, compreso e autorendénproclamato nella luce della resurrezione,
nell’orizzonte della fedeX. Mentre il Gesul «storico» & quel GesU recuperdtesaminato, usando
gli strumenti scientifici della moderna ricercarsta, e quindi prescindendo dalla fede pasquale,
con Gesu «terreno» si intende quel Gesu vissutmaprli Pasqua: ricordato, contemplato e
autenticamente compreso a partire dall’eventosdirrezione.

La seconda e fondamentale precisazione e teneserpeel’intenzionalita dei Vangeli che non é
tanto quella di dirci cosa Gessapeva di se stessma cosa noidobbiamo sapere di Luill
documento della Pontificia Commissione Bibli8ancta Mater Ecclesigulla verita storica dei
Vanggeli (1964) distingue «tre stadi attraversaalgl'insegnamento e la vita di Gesu giunsero a
noi»””. Il primo stadio & quello dCristo Signore che espone il suo insegnamento seguendo «le
forme di pensiero e di espressione allora in usaftandosi per tale modo alla mentalita degli
uditori». Il secondo stadio € quelttegli apostoliche presentano agli uditori quanto Gesu aveva
realmente detto e operato con quella piu piendliggaza da essi goduta in seguito agli eventi

* Padre Paolo Gamberini, gesuita. Laureato in Bfiasall’'Universita Cattolica di Milano. Dottorato Teologia alla
Philosophisch-Theologische Hochschule St. Georgeamkurt/M. Docente straordinario di Teologia dorin@presso
la Sezione San Luigi della Pontificia Facolta Tegida dell'ltalia Meridionale. Direttore della Riv&é “Rassegna di
Teologia”.

8\, Fusco «Gesu storico e Gesu terreno»Rmssegna di teologi@4(1983), 205-218, ivi 218.

®9PoNTIFICIA COMMISSIONE BIBLICA, «Instructio Sancta Mater Ecclesiale historica evangeliorum veritate», in
Enchiridion Vaticanumvol. 2, EDB, Bologna 1978 n.154.
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gloriosi del Cristo e alla illuminazione dello Sfordi verita» (n. 155). Infine, il terzo stadiogle
autori sacri (i quattro Vangeli) che tramandano i fatti chgudrdano il Signore Gesu attraverso
una scelta, una sintesi, tenendo presente la gihezlelle singole chiese, sviluppando «certi
elementi cercando con ogni mezzo che i lettori soassero la fondatezza di quanto veniva loro
insegnato» (n. 156).

Il documento invita I'esegeta (a maggior ragiontedlogo!) a ricercare attentamente «quale fosse
l'intenzione dell’evangelista nell’esporre un dettain fatto in un dato modo o in dato contesto»,
cio é dovuto al fatto che «la vita e l'insegnamedit@sesu non furono semplicemente riferiti col
solo fine di conservare il ricordo, ma “predicati’modo da offrire alla chiesa la base della fede e
dei costumi» (n. 157). Lo spirito e il contenutogtiesto documento della Pontificia Commissione
Biblica sono confluiti nella costituzione dogmatidai Verbumal n. 19, che inizia proprio con le
parole:Sancta Mater Ecclesia

E insegnamento dunque della Chiesa cattolica chesihdeve identificare né il terzo stadio (quello
dei Vangeli) con il primo stadio (quello di Geslistw), né prescindere dall’intenzionalita intringec
dei racconti evangelici per volere risalire ai datiginari, né comprendere questi tre strati come
fossero giustapposti I'uno all’altro. Non e quirdirretto sovrapporre in maniera apologetica cio
che la dogmatica afferma sulla coscienza umanadu@on quanto ci attestano i Vangeli su Gesu.
Cosi come non € lecito il tentativo demitizzantibaderistologia liberale di affidare alla sola nica
storico-critica il compito di determinare la modale il contenuto dell’autocoscienza di Gesu. Sia
nel caso in cui si sottolinea la separazione tradmprensione che Gesu aveva di sé e la
comprensione che ne ha la Chiesa, che nel secasdart cui se ne afferma I'assoluta identita, non
viene salvaguardata I'intenzionalita dei Vangel eton é tanto quella di dirci cosa Gesu pensasse
di se stesso ma di rivelarci l'identita duestoGesu. «l testi neotestamentari non sono testi
psicologici. Sono interessati dell’essere e notadascienza di Gesu. Si pongono la domanda sulla
messianicita di Gesu e non sulla sua coscienza ianésss°. Il compito della cristologia
sistematica e di articolare in sinergia, ma semmrdonderli, i dati della ricerca storico-criticaglth
riflessione esegetica e il dato dogmatico dei doagstologici e dei pronunciamenti magisteriali.

La sussistenza ontologica della natura umana eedrle potenze in Gesu Cristo

Come ¢ attestato da molti esegeti, «centro e paipartenza dell’annuncio gesuano € la relazione
singolare di Gesu con Dio suo Padfeuesta singolarita relazionale tra Gesu di Nazamio
Padre, dato indiscusso della testimonianza evamgdli stata interpretata lungo i secoli secondo il
paradigma delle due nature unite ipostaticament&a neersona divina del Verbo. Il concili
cristologici (Nicea, Efeso, Calcedonia, Costantmiodl e Ill) hanno fornito la grammatica
fondamentale nella quale articolare la singolataziene tra Gesu e Dio Padre. Nella questione
dell'autocoscienza di Gesu, e del rapporto traula soscienza umana e la sua persona divina, Si
ripresentano dal punto di vista gnoseologico i tehmattuti nel Concilio di Calcedonia e di
Costantinopoli 1l e llI: il tema dell'integrita dal natura umana e delle sue potenze (volontatdiber
e azione) e quella della sussisteiara ed enipostaticadella natura umana nella persona divina.
Comedella persona divinalel Verbo si predica una liberta e un agire, tatiino quanto umano,
cosi si deve predicare di Gesu Cristo una coscidivi@a e una coscienza umana: né giustapposte,
né separate, ma subordinate. La coscienza divitensette e informa di sé la coscienza umana.

Per affermare la sussistenza ontologica della aatorana con le sue potenze (volonta, liberta e
coscienza) nella persona divina, la patristica gctdastica hanno dovuto “correggere” in piu punti
il dato fenomenologico del’'umanita di Gesu cosimeoviene trasmessa nei Vangeli o darne
un’interpretazione pedagogica. Agostino, Massim@ainfessore, Anselmo, Ugo di San Vittore,
San Bernardo, negano qualsiasi forma di ignoranZaeasu. L’ignoranza di Gesu a proposito del
giorno del giudizio escatologicdM¢ 13,32) e il grido di abbandono in croddq 15,34) vengono
letti in funzione o di esemplarita (comei dobbiamo morire) o di cid che il Figlio ha il coitgpdi
rivelarci (a noi non & dato sapere il giorno ddilee del mondo). Come si puo constatare il dato

OW. W. MULLER, «Vom Wissen Jesu. Ein Lehrstiick zum ZusammenspieExegese und Dogmatik»,i@PhTh 52
(2005), 568-585, 580.
T W. W. MULLER, «Vom Wissen Jesu», 568.
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evangelico viene siegato» secondo la necessita dogmatica di difentieentita divina della
coscienza umana di Gesu della quale non si pudgaredné I'ignoranza né lo stato di abbandono.

La questione della «scientia Christi»

Per rispettare lo statuto ontologico della divirdi&esu é necessario predicare della sua coscienza
umana lavisione beatifica presente fin dall'inizio della sua vita mortalex@n solo dopo la sua
ascensione al cielo. Secondo San Tommas&T¢&flll, gg. 9-12) e la successiva scolastica nella
vita terrena Gesu era dotato di tre specie di gaielascienza beatda scienza infusa& lascienza
acquisita o sperimentaleCon lascienza beatara possibile a Gesu vedere Dio in modo intuiévo
immediato, e allo stesso tempo conoscere in Di tquello che Dio stesso conosceva con la
scienza di visione: tutte le cose esistenti, sesse presenti, passate e future. Catiaenza infusa
Gesu conosceva le cose attraverso le immaginisénfiglla sua mente da Dio stesso. Catienza
acquisita o sperimentaleGesu acquisiva gradatamente, con l'esercizio essgro dei sensi e
dell'intelletto. Fin dal primo istante della suaaviterrena, Gesu sapeva in virtu della visione
beatifica e della scienza infusa tutto cio cheargava la sua identita e la sua missione.

Il Magistero della Chiesa ha fatto suo il giudidiella scolastica, a proposito della visione beztifi

Nel Decreto Lamentabili (3 luglio 1907) il S. Ufitz condannava la dottrina dei modernisti,
secondo cui non e possibile conciliare il sensana#t dei testi dei vangeli con cio che il Magister
insegna riguardo alla coscienza e alla scienzdlibifa di Gesu Cristo (cf DH 3432). Il decreto
condanna pure I'opinione secondo cui a Cristo nod gssere attribuita una scienza illimitata (cf
DH 3434). Un successivo decreto del Sant'Uffizibdlgiugno 1918 conferma questa condanna e
ribadisce la dottrina tomistica dellscientia Christi (DH 3645-3646). In queste dichiarazioni
magisteriali, tuttavia, si vuole affermare che ¢@@enza umana di Gesu non puo e non deve essere
separata da quella divina. Il punto centrale daffermazioni dogmatiche e magisteriali € infatti
affermare I'unita ipostatica di natura umana e ratlivina in Gesu Cristo, non tanto di diffondersi
in speculazioni circa gli effetti di questa uniosila conoscenza umana di Gesu. Questa unione
essenziale tra conoscenza umana e conoscenza @wvimdita anche nella Lettera Enciclica
Mystici Corporis(1943), in cui si attribuisce la visione beatifi@aGesu anche durante la sua vita
terrena (DH 3812).

La Commissione Teologica Internazionale si € espré@s due successivi documenti — nel 1981 e
nel 1985 — sulla questioffe Nel documento «La coscienza che Gesl aveva ditesso», la
Commissione Teologica afferma che l'autorita siagokon cui Gesu parlava ed agiva si fonda sul
suo singolare rapporto con Dib[Gesu] aveva coscienza di essere il Figlio unicdDai e, in
questo senso, di essere egli stessorBicAnche per questo documento ufficiale, la cosaectze
Gesu aveva di essefo, consiste nella consapevolezza della proplazione filialeal Padre;
nell'orizzonte di questaingolare relazione e dischiusa a Gesu la consapevoleza peipria
identita e della propria missioffe La Commissione non precisa la modalita di questa
consapevolezza (visione beatifica, immediata ooplma ribadisce opportunamente lo stretto
rapporto tra identita filiale e missione. «Questsaienza di Gesu della sua singolare relazione
filiale € il fondamento e il presupposto della sossione. Cosi come viceversa si puo inferire da
questa missione alla coscienza di Géu»

II Catechismo della Chiesa Cattolica (nn. 473-4%#)tetizza cosi il pensiero del Magistero
ecclesiale sulla questione: «ll Figlio di Dio anchella sua conoscenza umana mostrava la
penetrazione divina che egli aveva dei pensierretegel cuore degli uomini. La conoscenza
umana di Cristo, per la sua unione alla Sapienzaalnella Persona del Verbo incarnato, fruiva in
pienezza della scienza dei disegni eterni cheeeglvenuto a rivelare. Cio che in questo campo dice
di ignorare, dichiara altrove di non avere la nassidi rivelarlo».

2 CoMMISSIONE TEOLOGICA INTERNAZIONALE, «Teologia, cristologia, antropologia» (1981):a coscienza che Gesl
aveva di se stessoin EV, vol. 10, Bologna 1986, n.694.

3 COMMISSIONE TEOLOGICA INTERNAZIONALE, * La coscienza che Gesll aveva di se stessoEV, vol. 10, Bologna
1986, n. 694.

" CfIb., n.701.
SW. W. MULLER, «Vom Wissen Jesu», 577.
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La riserva con cui il Magistero recente si pronansullascientia Christié sintomo di un certo
disagio che da piu parti si € mostrato nell'adettdr paradigma scolastico per affrontare la
guestione dell'autocoscienza di Gesu. Voler atirébwalla coscienza di Gesu una forma di
onniscienza contrasta con l'attribuzione a Gesundi vera e propria umanita. Ricordiamo che lo
stesso Cirillo di Alessandria preferisce parlaraimi conoscenzanitata di Gesu (cf PG 75,369).
La dottrina della visione beatifica e dellonnisa contrasta con la testimonianza evangelica.
Gesu fu tentato e passoO attraverso l'angoscia onll’ del Getsemani e subi I'esperienza
dell’'abbandono da Dio. Queste esperienze sareldtate impossibili se Gesu avesse avuto una
scientia visioniso una pienascientia infusa Il realismo evangelico ci mostra chiaramente la
finitudine umana di Gesu: tentazioni, evoluzionaspsesa di fronte agli avvenimenti, ignoranza
affermata a proposito del giorno del giudizio, mki parole dell'agonia. Gesu non sapeva tutto su
tutto. In altre parole, Gesu € veramente un uomo.

Il teologo gesuita, Karl Rahner, cosi valuta ilgsigma scolastico: «La teologia scolare cattolica,
nella questione della scienza e dell'autocosciatiz&esu come uomo, mostra un'inclinazione
strana, anche se commovente, ad ascrivere a talezadl piu gran numero possibile di cognizioni
positive particolari, anche se essa si guarda blafiattribuire alla coscienza umana di Gesu la
cosiddetta onniscienza divina. Per questa affemnaziteologica sarebbe assai piu importante
sottolineare I'umanita di Gesu, che anche nel apers si abbandono incondizionatamente al Dio
incomprensibile, ed accettd con amore e possedsitza rimuoverla guesta ultimdbeata
ignorantig@® Allora, partendo di qui, risulta evidente che weata nescienza di Gesu, testimoniata
nella Scrittura, non costituisce 7propriamente uefictknza, ma - accettata nel modo debito -
rappresenta piuttosto un pregid» Nell'orizzonte di una cristologia trascendentadRahner
preferisce parlare di «visione immediata» piuttagdie di visionebeatg la coscienza atematica di
Gesu fruisce di un contatto immediato con Dio chene tematizzato a livello categoriale
(coscienzaematicg secondo le oggettivazioni dell’ambiente spirieual religioso di Gesu del .
secolo, _nonché della graduale conoscenza sperilrentlla propria esistenza esperienza

. . 7 S ' . . . . . . . N .
religiosd’. «E senz'altro lecito domandarsi quali concetfabbricati e offerti al Gesu storico dal
suo ambiente religioso, egli abbia di fatto impiggaer poi arrivare gradualmente a precisare che
cosa egli in realta sapesse di se stesso nel fdetla propria esistenz&®. La crescita della
coscienza di Gesu non e di carattere prettamentagpgico, ma e la storia dell'interpretazione che
Gesu dava gradualmente, non senza tensioni, t&s&0s In questo senso Gesu comprende se stesso
(coscienzaematicd come un uomo del suo tempgdRertanto, si puo tranquillamente parlare d'una
graduale evoluzione spirituale, anzi, addirittutantvoluzione religiosa di Ges(F.

Rahner attribuisce a Gesu una certa conoscenzadita di Dio, ma di tipo non concettuale e
quindi una conoscenza irriflessa, che non si tradiconcetti ed € compatibile sia con un’autentica
esperienza umana in divenire, sia con l'ignorar@esustanziale all'essere umano. Tale prospettiva
di Rahner ha il merito di comprendere la cosciengaana di Gesu non tanto come eccezione
dell'umano quanto come l'autorealizzazione pienHuweano. Solo in questo modo € possibile
superare la frequente tendenza monofisita ad aitteitcaratteristiche divine alla natura umana di
Gesu.

Per un’interpretazione economica della «communaatiomatum»

Con l'evento dell'incarnazione Dio ha definito imepise modalita umane la sua natura: secondo
I'umilta e lakénosi Una cristologia, che volesse dedurre dagli attridella natura divina cosa
conviene predicare della coscienzaanadi Gesu, senza tener conto dekovouio verrebbe a

8 K. RAHNER, «A proposito del nascondimento di Dio», in RAHNER, Teologia dall'esperienza dello Spiritbluovi
saggi VI, Roma 1978, 370.

"ICf K. RAHNER, «Considerazioni dogmatiche sulla scienza e cozaieli Cristo», in KRAHNER, Saggi di cristologia
e di mariologig Paoline, Roma 1965, 201ss.
1., 232.

®lb., 231.
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trasgredire non solo la testimonianza evangelicdamealta stessa dell'incarnazione. Se Dio rivela

cio che é attraverso cio che fa, come affermaoibgp gesuita Francois Varillon, vuol dire che gli

attributi divini e cid che é conveniente chiamaagtura divinasono conoscibili solamente nella

rivelazione di Dio in Gesu Cristo. L’'onnipotenzaliip, per esempio, hon € conosciuta attraverso la

geﬁ]aziongodell’umano miaella e attraversola debolezza di Gesu crocifisso; € I'ofmmipotenza
elllamore™.

Confrontandosi nel 1518 con Zwingli sul tema deitaristia Martin Lutero cosi esprime la sua
concezione dellaommunicatio idiomatunxNiente e cosi piccolo, Dio & ancora piu piccdli@nte

e cosi grande, Dio € ancora piu grande. Nientestlreve, Dio € ancora piu breve. Niente € cosi
lungo, Dio & ancora piu lungo. Niente € cosi lafgm, € ancora piu largo. Niente € cosi piccolo,
Dio & ancora pitl piccol8® Simile concezione si ritrova nell'adagio di ursgita fiammingo del
XVII secolo in onore di S. Ignazio di Loyola scestseguente epitafio, ripreso poi da Holderlier, ib
suoHyperion * Non coerceri maximo, contineri tamen a minimo, rdivm est. Non essere limitato
dal piu grande, ma essere contenuto dal piu piccplesto merita di essere chiamdieino. Con
I'evento dell'incarnazione si ha una nuova defimiz di cid che merita di essere chianditno.

La singolarita di Gesu Cristo

La rivelazione neotestamentaria ci invita a voldersguardo sguestoGesu, il Gesu terreno, I'ebreo
del Secondo Tempio, 'uomo che si e lasciato trashoe dalla venuta del Regno-di-Dio, 'uomo Gesu
che guariva e crocifisso gridava «Dio mio,Dio npeyché mi hai abbandonato?», e a confessare non
solo: €cce homs, ma che con maggior stuporeceo Deus. Con questo stupore e timore possiamo
porci Iaéguestione dell'autocoscienza di Gesu,oatindola adeguatamente con una prospettiva
kénotica“.

La singolarita di Gesu non va desunta da consideraastratte su cio che e conveniente predicare
della coscienza umana di Gesu ma da un attent@igraeo ascolto tra ricerca storico-critica,
esegesi e dogmatica. Se Gesu e veramente uonquagitolare visse, penso e senti come ebreo del
suo tempo e difficile che comprendesse se stesst ddio: ci0 sarebbe statwontro la fede
d=Israele in cui era stato educato. Gesu e consapeetla singolare relazione con Dio Padre e tale
consapevolezza gli fa vivere «in modo nuowedperienza di un Dio che appartiene gia da lungo
tempo alla tipica fede =dsraele. E altinterno di_essa che egli si colloca, ed € da questa
collocazione che in qualche modo egli la fa es

Nell'Introduzione alla Cristologia del Nuovo TestameR@ymond E. Brown fa notare che non si
puo predicare di Gesu una coscienza della suait@etivina tale da conoscere se stesso in termini
di teologia trinitaria. Domandare a Gesu se pensavstesso in termini di questo tipo di teologia
sarebbe errato. Gesu comprendeva Dio secondo ibrabrhico del primo secolo. Negli strati piu
primitivi del materiale neotestamentario Gesu n@mme& mai designato come «Dio». Solo a partire
dalla seconda meta del primo secolo (dagli inigjlidenni 60 fino al 130 d.C.) si inizia a designare
Gesu come Dio. Cio significa che tale designaziome faccia riferimento agbsissima verba ad
unaipsissima vox Jesu.'evidenza di passi neotestamentari covhe 10,18; 13,32; 15,34Mt
27,46;Gv 14,28; 20,17Ef 1,17;1Tm 2,5; 1Cor 15,24-28 sono in contrasto con la successiva
tendenza a designare Gesu come Dio e ci rinvidies@trienza del Gesu prepasquale.

Due sono le ragioni di questa tardiva designazidtedlo stadio piu primitivo del cristianesimo
I'eredita veterotestamentaria dominava l'uso dbDcon tale titolo si intendeva sempre: Dio Padre
(O 0edc) cioe JHWH ELIAD) e Kyrios. Sara l'identificazione escatologica di Dig [l 2 D<)

con questoGesu — nell’evento di croce/resurrezione — chéocbéra il crocifisso nell’identita

8 «Certo, Dio & onnipotente. Ma potente di quale mz#€ E I'onni-impotenza del Calvario che rivelavéra natura
dell'onni-potenza dell’Essere infinito. L'umilta lamore offre la chiave: é sufficiente un po’ ditenza per esibirsi,
ce ne vuole molta per ritrarsi» (FARILLON, L'umilta di Dio, Qigajon, Magnano (Bl) 1999, 56).

81 WA 26,339,34-42 (Vom Abendmabhl Christi. Bekenntrii§28).

82 Cf R.REPOLE Il pensiero umile. In ascolto della Rivelazigi@itta Nuova, Roma 2007.

8 R.PENNA, * Gesu di Nazaret e la sua esperienza di Dio: nogtgiudaisme, in Lateranum 45 (1999), 504.
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eterna dell’'unico Dit. «Per questo Dio I'ha esaltato e gli ha dato iheache & al di sopra di ogni
altro nome perché nel nome di Gesu ogni ginocchimieghi nei cieli, sulla terra e sotto terra; e
ogni lingua proclami che Gesu Cristo € il SignoreKlyrios] a gloria di Dio Padre»Hl 2,9.11).
L’evento dell'identificazione escatologica di DiorcquestoGesu rivela non solo I'identita di Gesu
Cristo, ma precisa anche l'identita di Dio sted2er. I'Antico Testamento Dio afferma se stesso in
manieraesclusiva come testimonia chiaramente questo brano detfard$aia: «Non sono forse io,

il Signore? Fuori di me non c'e altro Dio; Dio gug salvatore non c'e fuori di me.

Volgetevi a me e sarete salvi, paesi tutti delfeateperché io sono Dio; non ce n'e altri. Lo gisto
me stesso, dalla mia bocca esce la verita, undaparevocabile:

davanti a me si pieghera ogni ginocchio, per meega ogni lingua»l$ 45,21-23). Nel Nuovo
Testamento, invece, la divinita é affermata in im@inclusivae Gesu appartiene essenzialmente
all'identita di Did. In questo evento escatologico Dio si rivela coBwui che non considera
affatto un tesorg geloso il suo essere-Dio, madmunica e lo consegna a Gesu crocifisso che
diventail Figlio®®. «E noi vi annunziamo la buona novella che la mssa fatta ai padri si &
compiuta, poiché Dio I'ha attuata per noi, loralifigisuscitando Gesu, come anche sta scritto nel
salmo secondadVio figlio sei tu, oggi ti ho generato(At. 13,32-33).

Attraverso lidentificazione escatologica con Gesocifisso Dio afferma se stesso a favore di lui.
Subendo in se stesso la morte di Gesu,dD® postdn relazione con il crocifisso come Colui che
ama I'uomo (cfGv 3,16). Dio si espone abn-Dio comunicando se stesso all’altro-da-sé; in questa
rivelazione Dio non affermagoisticamentse stesso ma pone se stesso caline nell’altro-da-sé:
Gesu di Nazaret. Si ha qui una potente trasformezialellidea di Dio, in quanto
l'autorealizzazione non solo del’'uomo ma di Diessto si esprime nella donazione di sé e nella
kénosisL’ estrema conseguenza della trasformazione éstguidea di Dio sara la dottrina trinitaria
di Dio. Il Concilio Lateranense IV (1215) affermecthe Dio Padre «ha dato la sua sostanza» al
Figlio (DH 805). A questo punto possiamo ben camiogne mai a partire dalla resurrezione
vengano comunicati e predicati di Gesu tutte queksliazioni Sapienza, Parola e Spirit@ quei
titoli che venivano prima predicati esclusivameitd HWH (Koprog e Xwtijp), di realtd intermedie
(Figlio dell'uomo) e di creature (Figlio di Dio e édsia). A partire dalla resurrezione di Gesu e
verso la fine del primo secolo la comunita cristidna adattato questo termine «Dio» alla persona di
Gesu di Nazaret: a questo punto poté parlare di Ge@ismandold Dio+ ma sempre in relazione a
Dio-Padre.

La seconda ragione della tardiva designazione duGeme Dio, e riguarda piu direttamente la
nostra questione sull’autocoscienza di Gesu, hheafare con il Gesu prepasquale. Ig&rso
fondamentale sulla fedeK. Rahner afferma che «Gesu annuncia il regnooe se stesso.
Quest'uomo Gesu € I'(autentico) uomo (per eccelleqmroprio perché dimentica se stesso per Dio
e per 'uomo bisognoso di salvezza ed esiste safuésta dimenticanza. Dunque un'enunciazione
di Gesu su se stesso, che naturalmente e inewihié esiste, € in partenza pensabile solsa¢o
perché essa si presenta come momento inevitadillieimminenza del regno di Dio, vicinanza che
Gesu proclama come verificantesi soltanto adé4s@esu comprendse stessa@ome radicale
passivita nei confronti del Regno. Gessia ed €& pienamente&osciente diessere costituito
dall'avvento escatologico del Regno; ma cio sigaifthe I'identita di Gesu e la coscienza che lui ne
hadipendedall’avvento del Regno. Gesu saedisere costituitdall'avvento escatologico, non tanto
di costituire questi ultimi giorni. Se si predica @esu una coscienza autenticamente umana, €
necessario affermare che anche per Gesu qualcosanghe ignoto davanti a sé. Anzi, |'attesa

8 Non ¢ sufficiente affermare che Dio si identifimame Dio attraverso e negli avvenimenti dellaiatdi salvezza,
come per esempio I'esodo di Israele e la risurrezidai morti di Gesu. Se Dio si identificasse palmhente o in modo
frammentario con questi eventi, I'identita di Dimmarrebbesemper maiore comunque al di la di cid o di chi con cui
Dio si identifica. Nella risurrezione Dio si idefida non solo con questo evento m@mequesto evento, in tal modo
che lidentificazione escatologica di Dio con Gesucifisso rivelachi € Dio e non solqualcosadi Dio. Cf R.
BauckhamGod Crucified: Monotheism and Christology in theANEestamenftThe

Didsbury Lectures for 1996, Eerdmans, Grand Rapa$®.

8 Cf R.BAUCKHAM, God crucified. Monotheism & Christology in the N€astamentWilliam B. Eerdmans Publishing
Company, Cambridge 1998.

8 per ulteriori approfondimenti sulla distinzione trassere» e «divenire» Figlio di Dio si vedaGRMBERINI, Questo
Gesu. Pensare la singolarita di Gesu CridkbB, Bologna 2005, 250-251.

87 K. RAHNER, Corso fondamentale sulla fed@25.
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proggsima nutrita da Gesu manifesta il vero modbgnale Gesu coglie la sua identita e quella di
Dio™.

Kénosi antropologica di Gesu e identita di Dio

Quanto Gesu affermael discepolovale anche per il suessere«Perché chi vorra salvare la propria
vita, la perdera; ma chi perdera la propria vita gaisa mia e del vangelo, la salverkbe 8,35).
Nella kénosi Gesu realizza la sua identitd di Figlio, non semadudere Dig in questa
autorealizzazione. Dio ha vincolato, infatti, laasdentita all'identita di questo uofffo * Dio si
lega all’ uomo, si fa definire attraverso la retam@ che ha con il suo interlocutore, e rende castui
partner di cid che &, cosi come invitaubmo a definirsi in rapporto a ki’ Quanto pit Dio si
identifica con I'essere di questo Gesu, tanto ffarma la sua identitd come Dio e I'essere di
questoGesu. Cio significa, pero, che lidentita di Gesdude quella di Dio, proprio perché Dio
non vuole essere Dio senza di lui e Gesli non cardprse stesso senza il Regno di’Bio

Gesu sapeva di essere Figlio solo perché si distiay radicalmente e totalmente da Dio Padre,
subordinandosi al suo Regno-che-viene e ponendiesicaservizio. Proprio perché Gesu non si €
fatto uguale a Dio, davanti a Dio stesso e davvdrBiglio+ del Padre. «E sta proprio qui anche la
ragione deltidentita indiretta di Gesu con il Figlio di Dit®» Proprio nellé&kénosi antropologicali
Gesu di Nazaret si rivela I'identita non solaydesto uomeona anche di Dio. «Quando avrete innalzato
il Figlio dell'uomo, allora saprete che lo Sono @nrfaccio nulla da me stesso, ma come mi ha
insegnato il Padre, cosi io parlo. Colui che mifaadato € con me e non mi ha lasciato solo, péché
faccio sempre le cose che gli sono gradite» (G8-89).

Dal punto di vistaoggettivq l'identita di Gesu prima di Pasqua e la cosciatm Gesu ne aveva
dipende totalmente dall’avvento di Dio e dalle mdaon cui si realizza la venuta del suo Regno,
per cui la legittimazione ultima della pretesa désG avviene pienamente nell'identificazione
escatologica di Dio coguestoGestl che ne difiniscel’orizzonte della sua identita L'ambiguita
che circoscrive il fenomeno Gesu é dovuta al fathe la sua identita si offre nel periodo
prepasquale in maniera ancora velata e nascosta.

Dal punto di vistasoggettivo bisogna ricordare la distinzione tra coscieaanaticae tematica
che abbiamo incontrato nelle riflessioni di RahA&le distinzione ci permette di precisare che la
comprensione riflessa, che Gesu aveva di sé, a graduale e non sempre lineare. Gesu si
comprendeva come ebreo del suo tempo, dentrotéga@e vetere e intra-testamentarie, e allo
stesso tempo Gesu riconosceva che I'eccedenzakegped della venuta del Regno di Dio metteva
in crisi queste categorie reinterpretando la tealodi Gesu. Questa dialettica ermeneutica
attraversava la coscienza umana di Gesu e la soeealizzazione come Figlio di Dio. «Proprio per
questo nei giorni della sua vita terrena egli offreghiere e suppliche con forti grida e lacrime a
colui che poteva liberarlo da morte e fu esaudéol@ sua pieta; pur essendo Figlio, imparo tudtavi
I'obbedienza dalle cose che pati e reso perfattende causa di salvezza eterna per tutti coloeo ch
gli obbediscono»Eb 5,7-9).

8 Cf K. RAHNER, Corso fondamentale sulla fed25.
89 J.RATZINGER, * La Nuova AlleanzaSulla teologia dell'Alleanza nel Nuovo Testamentn Rdt 36 (1995), 21.
%3.MOINGT, * Gratuité de Diet, in RSR 83(1995), 355.

91 J.-B. BRANTSCHEN *Die Macht und Ohnmacht der Liebe. Randglossen zwgmatischen Satz: Gott ist
unverénderlict, in FZPhTh 27(1980), 235.

92 W. PANNENBERG, Teologia sistematicavol. 2, Queriniana, Brescia 1994, 421. Gesu dwepotuto avere una
coscienzaatematica e non riflessa della sua preesistenza eterrfdJna cristologia Adall=alto@ non implica
necessariamente che Cristo avesse una conoscemgaetadella sua identita divina ed una consapevolezzaiente
della sua preesistenza persordlé. O=COLLINS, Cristologia. Uno studio biblico, storico e sistengatsu Gesu Cristo
Queriniana, Brescia 1997, 240).

9 Cf B. LAURENT, * Cristologia dogmatics, in AA.VV., Iniziazione alla pratica della teologjavol. 2, Brescia 1985,
381.
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LA KENOSI DI DIO APRE ORIZZONTI NUOVI
Carlo Maria Baldini *

«ll Gesu storico fu un uomo che continua a porealdenanda se la realta di Dio non sia il bisognoipiportante della
vita umana; se la risposta a tale domanda €& pasiéssa ci richiede una radicale metanoia: uninamento della
nostra vita. Pertanto la questione che Gesu camtiau porci comporta in prima istanza un fondamentale
disorientamento» (SCHILLEBEECKX EGesu, la storia di un vivent8rescia 1980, 675).

«Impegno primario della teologia diventa I'intelligza della kenosi di Dio, vero grande mistero peménte umana,
alla quale appare insostenibile che la sofferenzamnsorte possano esprimere I'amore che si donzaseulla chiedere
in cambio» (GIOVANNI PAOLO Il Fides et ratio Roma 1998, n. 93).

1. Introduzione

Questo mio scritto vuole essere una meditazion® sdopo fondamentale della riflessione
teologica: presentare l'intelligenza della rivetam ed il contenuto della fede.

Intendo mettermi in contemplazione del mistero i Bipersonal&’, riflettendo sul mistero del
Figlio: sul suo farsi uomo, ma soprattutto sul andare incontro alla passione e alla morte.

Intendo penetrare nelle pieghe piu profonde dedifee pasquafé per arrivare a contemplare la
beata Trinita e attingere il vero Dio e offrire @ linee per un progetto di «ontologia trinitaffa»
fondata sul mistero pasquélecon possibilita di ricaduta sulla fondazione aptiogic&®, dove
l'uomo é colto come definitivamente risanato dalanosi di Dio e dove questa funge da
fondamento del suo vero stile di vita che vuolerdedi cristiano. Una fondazione, cioe, della prass
morale del cristiano che abbia come esenziale stiodulta e il fondamentale rispetto dell’altro
diverso da sé.

La fede, per diventare adulta, ha bisogno di prendescienza, di riflettefe

La riflessione, perd, non puo e non deve esseecdige stessa: deve partire dalla vita e ad essa
ritornare. E’ riflessione sulla vita con ricadutai@hente sulla prassi.

La riflessione deve partire dall’esperienza di @rial cui centro sta I'amore verso il Padre, che
lo porta alla "grande umiliazione" (kenosi) del€arnazione e della morte di croce.

Esperienza vissuta come accoglienza, dono e cailid con il Padre e lo Spirito Santo, con
ricaduta salvifica sui fratelli che liberamenteesponsabilmente accolgono questa logica del dono,
che non é altro che I'essenza del cristianesimo.

E’ attraverso la "contemplazione amorosa" dell’@gerentrale della vita di Gesu che possiamo
arrivare a capire la sua profonda umiliazione,ems& a quella del Padre, e attingere cosi una vera
ontologia teologica, cioé I'essenza di Dio che &z&dtro mistero, misterioso rapporto tra kenosi,
amore e gloria.

* Padre Carlo Maria Baldini, passionista. Licenaaleologia Morale all’Alfonsianum nel 1974; dal #98996 scuola
di Morale all'lstituto Teologico di Assisi; nel 188Laurea in Teologia Morale all’Alfonzsianum; da®96-2005
docente di Morale all’lstituto Teologico Abruzzesélolisano a Chieti; dal 1996 ad oggi docente drfall’lstituto
di Scienze religios&oniolodi Pescara.

% Per una esauriente teologia trinitaria cf STAGLIBNA., Il mistero del Dio vivente. Per una teologia def¥bluto
trinitario, Bologna 1996.

% Per una disamina di questo evento centrale nékadi Cristo Cf il classico testo di CODA FEyento pasquale.
Trinita e storig Roma 1984.

% Un vero progetto di ontologia trinitaria & il testi RAHNER K.,La Trinita, Brescia 1998.

7 Sul mistero pasquale e sulle sue implicanze cf TANAMESSA R., La pasqua della nostra salvezza. Le tradizioni
pasquali della Bibbia e della chiesa primitiveorino 2007.

%8 Cf COLZANI G., Antropologia teologica. L'uomo: paradosso e mistéBologna 1988.

% Cf THEOBALD Ch.,La rivelazione Bologna 2006.
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«La gloria dell’amore divino, che nel Nuovo Testaneesi manifesta fin nella morte di Cristo
sulla croce: ecco il cuore del cristianesimo ealéflessione teologica. E’ I'abbassamento di Dio
fino allannientamento, fino alla kenosi totale B stesso nel Figlio, che costituisce per noi la
manifestazione di questa gloria sacra, perché kemosin atto d’amore. E’, dunque, il rapporto
misterioso di tre termini, kenosis, amore, glogage si deve contemplare la morte di Cristo e
svolgere tutta quanta la riflessione cristigfia»

Compito primario e piu urgente della riflessionelégica € «centrare la sua analisi sulla fede,
come risposta integrale alla ricerca delluomo eamgoraneo e della sua cultura, nella croce e
resurrezione di Cristo illuminata dal mistero dafliore trinitario come chiave interpretativa
adeguata della creazione e della persona umaratingare»°"

Porre al centro del messaggio cristiano la crocel dire sempre immergerla nel mistero
pasquale, sacramento della nostra salvezza.

Oltre la croce c’e sempre lo "iato" terribile delaassima derelizione, icona visibile della
massima kenosi: quel corpo disarticolato della digpane, reso a noi familiare da innumerevoli
Pieta.

2. Dio é sempre piu morto

Negli ultimi anni alcuni "maestri del pensiero"saino affannati a dimostrare che affermare che
la vita ha un senso ben definito € un’affermazieerza senso.

L’'uomo non sarebbe altro che un animale prodottescorso di un’evoluzione che non risponde
ad alcun disegno divino, né ad alcuna finalita fat@Bta. Il ruolo della specie cui apparteniamamno
sarebbe altro che produrre e riprodiffsi

Dietro questa ostinata negazione di un senso, divanita e di un destino della vita c’é una
paura, come ci va rivelando da tempo il filosofatwao, € la paura che «se c’é una natura vera
delle cose, c’e anche sempre un’autorita - il pamamitato centrale, lo scienziato - che la careos
meglio di me e che puo impormela anche contro Evolonta». Perché «a che altro serve insistere
sulla oggettivita e la "datitd" del vero, se nagasantire qualche autorita a qualcun2»

Il nichilismo, cioe la negazione che ci sia unaitéee un destino della realtd, & l'orizzonte
teorico in cui si colloca e si giustifica la nosw@ivilta dei consumi», perché se la realta nomiea
sua verita e neanche l'uomo possiede un suo destimonsumare assecondando listinto del
benessere & I'unico rapporto che 'uomo pud stabiion il real™.

Un altro celebre "maestro del pensiero" affermaorNi e niente di profondo in noi se non
guello che noi stessi vi abbiamo messo, nessuericrithe non sia stato creato da noi nel corso di
una pratica, nessun canone di razionalita che nonickiami a un tale criterio, nessuna
argomentazione rigorosa che non sia I'osservani miestre stesse convenziotf’»

A proposito di nichilismo un altro maestro al dismpli ogni sospetto afferma, parlando di
giovani che «un ospite inquietaft® il nichilismo, si aggira tra loro, penetra neidosentimenti,
confonde i loro pensieri, cancella prospettiveigzamti, fiacca la loro anima, intristisce le passi
rendendole esangudf.

190\/ON BALTHASAR H. U., Solo 'amore & credibileTorino 1965, 11.

191 CODA P.,Evento pasquale, ¢if3.

192 cf SCALFARI E.,Caro Vescovo, le parlo dal mondo dei non credéntia Repubblica24 gennaio 1996,

13 VATTIMO G., | lumi soffusi e deboli cosi li preferiscim La Repubblica4 gennaio 2001.

104 cf BALDINI C., Croce, memoria pericolosén SAC3-4(2007), 317-334.

1% RORTY R. M.,Conseguenze del pragmatisnMilano 1986, 37.

19 gj tratta di una citazione da NIETZSCHE F., f(127), inFrammenti postumi 1885-188H celebre filosofo cosi
afferma testualmente: «ll nichilismo é alle poda:dove ci viene costui, il piu ingietante fraitgtt ospiti?»

197 GALIMBERTI U., L’ospite inquietante. Il nichilismo e i giovarMilano 2007, 11.
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Ci troviamo di fronte alla dissoluzione delluoma@aparbiamente perpetrata pur di non
riconoscere che la sua ragione & strutturalmengetap al Misterf®, grido e domanda di
significato e di verita, pur essendo questo un camomi ricerca umanamente interminabife

Da piu parti pero si leva un grido di liberazionm, esclamazione di redenzione, un segno di
voglia di trascendenza.

Mi tornano alla mente le parole di Martin Heidegg@rmai solo un Dio ci puo salvare%

Quella dell'autore di "Essere e tempo" non e affatta provocazione, anche se sorprendente, o
peggio ancora un’ammissione di resa.

Essa, sia per non i credenti, che per i credenbnd come un paradosso, il paradosso di
un’epoca che aveva proclamato solennemente cheé'morto” e che ora, all'inizio del XXI sec.,
deve ammettere che I'esistenza forzata di un "[Ritessario” e la radicale esperienza religiosa, piu
che quella filosofica e scientifica, e in gradaidpondere agli interrogativi piu profondi dell’'uam

Un umanesimo autentico non puo, infatti, ignorarddip che ci salva dopo essersi rivelato nella
storia.

A chi, addolorato e deluso, ama attribuire gli @velella storia alle scelte di un «funesto
demiurgo» per dirla con Cioran (1911-199%)o ai piani di un «supremo architetto celestemjlsi
al «dio ignoto», adorato dai pagani nell’Areopagéigne, va risposto che un «dio arbitrario», non
rivelatosi nella storia, al di la del bene e dellenacdetermina solo un’esasperazione della
trascendenza e un avvelimento della regione e tibtata umana, e cioé il soffocamento di un
autentico umanesimoy.

«La coscienza moderna possiede un effetto potentemelativizzante su tutte le visioni del
mondo. In larga misura, la storia del pensieroaeiale degli ultimi secoli & stata un unico lungo
sforzo di affrontare le vertigini della relativitéadotta dalla modernizzazione. Ora uno degli
elementi della coscienza moderna e la moltipliaazidelle opzioni. In altre parole, la coscienza
moderna implica un movimento che va dal fato atklta»

Il nostro tempo e connotato da due fenomeni: l'fedainatezza e I'ambiguita. Il teologo Tracy
scrive in proposito: «Viviamo in un’epoca che nomérado di darsi un nome. Per alcuni siamo
ancora nell’epoca della modernita con il suo treodél soggetto borghese. Per altri, viviamo in un
tempo di livellamento di tutte le tradizioni e aitgamo il ritorno del soggetto tradizionale e
comunitario represso. Per altri ancora, siamo inmomento postmoderno, dove la morte del
soggetto ora ci sovrasta come I'ultima onda dicésadella morte di Did%*

E’ proprio la "morte di Dio" la cifra intorno a cuailota tutta la problematica del novum dell’era
postmoderna, il cui progetto «appare contradddtgrerché all'intenzione di smantellare un’idea di
autorita e verita troppo compiacenti nei riguardilel convenienze filosofiche, religiose e sociali,
non corrisponde una valida proposta alternativgrawlo di conciliare verita ed esistenza»

E’ stato Nietzsche, uno dei tre "maestri del saspef a proporre la via d'uscita del «buon
coraggio di errore, di assumere la provvisori€ta»la quale rappresenta la condizione per
bypassare in modo ironico I'inutile contrapposiaotra vero e falso e vivere la passione del
"nichilismo”, il quale viene definito come «la rica della vita nel cambiamento continuo di tutti i
valori, nel pensare diversamente la verita in umdaoin cui Dio € morto. L'uomo deve allontanarsi

198 Cf il celebre testo di RAHNER KUditori della parola Torino 1967.

199 GIOVANNI PAOLO |1, Fides et ratio, cit. n. 33.

10 HEIDEGGER M.Essere e tempilano 2006, 23.

1 CIORAN E.,Funesto demiurgaVilano 1996, 11.

12 CASTALDINI A., Per un nuovo umanesimo europ&oStudi cattolici563(2008), 10

13 BERGER P. L.|'imperativo eretico. Possibilitd contemporaneeatfermazione religiosarorino 1987, 48-49.

14 TRACY D., Quale nome dare al presenta Concilium26(1990), 76.

H5DOTOLO C.,Un cristianesimo possibile. Tra postmoderno e eereligiosa Brescia 2007, 59.

M8 E* il modo con cui RICOEUR PDella intepretazione. Saggio su Freu@enova 1991, 43, chiama Marx, Nietzsche
e Freud, mostrando come questi abbiano cercatdbéiate l'orizzonte «per una nuova verita» (44yaatrso
I'interpretazione come esercizio del sospetto.

M7 NIETZSCHE F. W.Aurora. Pensieri sui pregiudizi moralRoma 1981, 501..
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dalla mortificante condizione dell'esistenza vissuéll'ombra della verita e dell’'autorita
rappresentata da Dib'3.

La fine della modernita, allora, pud essere coméitucome: negazione di tutti valori e nel far
coincidere I'esistenza con il suo significato, @erita per cui vale la pena lottare.

E’ questo il significato di nichilismo, nella cuirgspettiva sembrano convergere le tesi di
Nietzsche, Heidegger e Sartre. Se per Nietzsahiehilismo e sintetizzabile nella morte di Dio. Se
per Heidegger, € oblio dell’essere e sua riduzenalore di scambio, per Sartre il nulla & cio che
mostra I'equivocita della condizione ontologica ldsistenza. Egli afferma «lTuomo € una
passione inutile' proprio nel voler sostituirsi'E&fls causa sui che le religioni chiamano Dio. Ma
I'idea di Dio & contraddittoria e ci perdiamo inotentes*°.

La morte di Dio, valore supremo per eccellenzagspda preoccupazione per l'errore e apre
I'esistenza alla fruibilita immediata delle c6%e

Se il nichilismo pud ancora risentire dell’atmosfedella modernita, il neopaganesiftosi
chiama fuori da qualsiasi imposizione ideologictlipzante. Il neopagano € colui che assume la
finitezza come spazio esistenziale, luogo teoretit@tico che riduca la responsabilita nei riguardi
della storia e del mondo.

Il neopaganesimo & semplicemente post-cristiano. & @ome potrebbe sembrare, una filosofia
dell’edonismo, ma una modalita di stare al mondettsi anche nei riguardi di un possesso di
diversita che non fa altro che radicalizzare |éedénzé®>

Ci sorge una domanda: a partire da quanto dett@ smpne € possibile parlare di Dio oggi?

Alla luce della postmodernita € estremamente difiparlare di e spiegare chi egli €. «E’ un
problema di natura teologica e filosofica, poichino della coscienza storica ha rigettato non
solo l'ontologia , ma ogni metafisica astratta d@¢oasa , lontano dal pathos della vita e
dell’esistenza personal&és

3. Che fine ha fatto la teologia della croce?

L’espressione "teologia della croce" ha una sua dmeriestualizzata tradizione teologica, che
origina dal pensiero di Lutetd e si caratterizza per il fatto di avere assurgwedhto croce non solo
come oggetto della propria riflessione, ma anchmecariterio della teologia stessa, ossia come
«contrassegnox» della riflessione di fede.

«La theologia crucis non € un capitolo della te@pga un determinato modo di far teologia. |l
significato della croce di Cristo non € limitatopabblema della redenzione e della certezza della
salvezza; essa ¢ il centro prospettico di tutedffermazioni teologiche. Appartiene, dunque, sia al
dottrina di Dio che a quella dell'azione di Crist&. anzi I'angolo di lettura di ogni "locus”
dogmatico. In questo senso la teologia di Luterlevessere theologia cructé®

18 BONHOEFFERResistenza e resa. Lettere e appunti dal carddiano 1968, 249.

9 SARTRE J. P.l’essere e il nullaMilano 1965, 738.

1205y questo problema cf BALDINI QGroce, memoria pericolosait., specialmente pp. 320-325.

121 cf NATOLI S., | nuovi pagani Milano 1995; GILBERT P.a terra e l'istante. Filosofi Italiani e neopagasimq
Soneria 2005.

12 NATOLI S., Dizionario dei vizi e delle virtiMilano 1996, 97.

123 SCOGNAMIGLIO E., La Trinita nella passione del mondo. Approccio ®torcritico, narrativo e simbolico
Milano 2000, 21.

124 cf VON LOEWENICH W., Theologia crucis. Visione teologica di Lutero inauprospettiva ecumenic@ologna
1975; GHERARDINI B.,Theologia crucis. L'eredita di Lutero nell’evolune teologica della RiformaRoma 1978;
BOURGINE M., Crux sola. La christologie de Luther a la lumiere ld Theologia crucisin Irenikon 70(1997), 476-
495,

125\/ON LOEWENICH, Theologia crucis. cit.25-26.
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Da quando Duquoc proclamava I'«attualita teologielia croce®*® sono passati tanti anni e ora
ci si chiede cosa é rimasto di quella splendidgictee segnata da ben tre Convegni Internazionali
organizzati dai PP. Passionisti?

Fu il teologo evangelico Moltmann a riprendererdamciare la theologia crucis di Lutero con il
suo Il Dio crocifissd*” e I'ampio dibattito che ne segui.

In ambito cattolico fu senz’altro H. U. Von Baltlaas richiamare 'attenzione sul mistero della
crocé?® all'interno della teologia trinitaria e della dotogia>*.

«Senza entrare in dettaglio delle varie proposissiamo rilevare che sia la linea protestante che
guella cattolica hanno saputo integrare la crogelaaisurrezione in una piu completa trattazione
dell’evento pasqualé¥’.

La riflessione approfondita sull’evento pasqdiienon si & limitata ad investigare la sola
dimensione cristologia e soteriologia, ma vi haadé rivelazione del Dio tripersonafé come
Dio-amore, nella kenosi del Verbo incarnato, ciest e abbandonato.

La teologia della croce, avendo assunto, per unica@mgo di tempo, la croce come principio
architettonico ed ermeneutica di tutto il restdalstoria della salvezZ¥, si & caratterizzata per una
grande vitalita e capacita come ottica di anaksivari problemi teologici.

Ha sottolineato con forza la necessita di torndrecaicleo di ogni teologia e chiesay
ponendosi come il cuore di ogni riflessione credef@uesto problema e stato agitato soprattutto in
occasione degli incontri ecumenici. Quella croce ah tempo fu occasione di divisione, torna ad
essere cifra di unita, meta del comune camminaiterior di giudizio di ogni teologia e di ogni
chiesa.

La teologia contemporanea ha offerto contributi lpecostruzione di una teologia della croce
soprattutto in tre direzioni:

1. le cristologie a forte sviluppo soteriologitd

2. la teologia della liberazione, in cui la croceomsiderata piu «sotto il profilo del male da cui
gli uomini devono essere liberati, che del benecpeessi sono liberatt”

3. i vari tentativi di ripensare la dottrina tradizale in un quadro nuovo che si presenta come
«una variante cattolica della theologia cruti§»

Uno dei temi piu impegnativi affrontati e statariettura del trattato "De Deo uno" alla luce
dell’'evento della croce. L’approccio a Dio in cheéastaurologica risulta profondamente critico nei
confronti del teismo corrente. La croce scompigliquadri del Dio apatico, di origine stoica,
indifferg;te al dolore dell'uomo, del tutto incapadi soffrire e condividere la condizione
mortale™.

126 Relazione introduttiva al Congresso internaziorsaiéa sapienza della croce oggi (13-18 ottobre 1976ui Atti
sono stati pubblicati in tre volumi da ElleDiCi, filwo 1976. La relazione di Duquoc si trova nel grivolume, pp. 11-
20.

27 MOLTMANN J., Il Dio crocifisso. La croce di Cristo fondamentaritica della teologia cristianaBrescia 1973.

128 per una documentatissima bibliografia rimandianf.ECK M. - ALSZEGHY Z., Il mistero della croce. Saggio di
teologia sistematicaBrescia 1978.

129 5j yveda di VON BALTHASAR H. U.Teologia dei tre giorniBrescia 1992.

130 NARDIN R., Cristologia: temi emergentin CANOBBIO G. - CODA P.|.a teologia del XX secolaol. Il, Roma
2003, 55.

131 Cf CODA P.,Evento pasquale. cjtRoma 1984.

132 Cf SALVATI M. G., Teologia trinitaria della croceTorino 1987.

133 Cf MONDIN B., La teologia della crocén Le teologie del nostro tempalba 1975, 133.

134 | INK H., Problemi attuali di una teologia della croce. Editde a AA.VV., Sulla teologia della crogeBrescia
1974, 8.

135 Espressive di tali tendenze sono soprattutto &reopdi DUQUOC C.Cristologia. Saggio teologicdBrescia 1972 e
di SCHILLEBEECKX E.,GesuU, storia di un vivent8rescia 1976.

OELICK M. - ALSZEGHY Z., 1l mistero della croce. cit.191.

STELICK M. - ALSZEGHY Z.,Ibidem 191.

138 Questa & la tesi d MOLTMANN JI,Dio crocifisso, cit.
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Il tema pill affascinante trattato & stato quellb"delore di Dio"**% quello della "sofferenza di

Dio"*°. Inoltre «il mistero della sofferenza redentri¢gdacentrare nel mistero del rapporto tra le
persone divine: se il Figlio, infatti, soffre corReglio, tutta la Trinita viene ad essere interessat
coinvolta nel dramma staurologico. In particoldablbandono dimostra in qual modo la sofferenza
entri nel cuore di Dio, nell'intimita del Figlio t®adre3*",

Tra i tanti temi approfonditi alla luce del mistedella croce quello del rapporto tra mistero
pasquale e mistero trinitario & stato e resto quall fecondo. La teologia della croce si e rivalat
inoltre estremamente feconda sia nel tematizzaggidstioni della mutabilita e della sofferenza di
Dio, sia nell'inculturazione della fede.

La riflessione teologica della croce contemporapessta grande attenzione all'affermazione
biblica dell'autosvuotamento di Gesu Cristo, onaratalla tradizione teologica pur se con
accentuazioni diverse.

Il suo orientamento di fondo nell'approfondirneltgpcamente il contenuto, in consonanza con
linsegnamento neotestamentario, € concreto edereatnente sensibile alla dimensione
antropologica dell’evento cristologico.

Non disconosce la differenza, il dislivello qudiia tra Dio e 'umano, avvertito vivamente dai
Padri e quindi la degnazione di Dio di inserirsl’'omano. Tuttavia legge la realizzazione vera
della kenosi nell’assunzione da parte del Figliarah dell’'umano concreto cosi come gli uomini lo
vivono nella caducita e sotto il peso del peccatel& sua maledizione, nonché nel suo impegno di
viverlo in solidarieta piena con gli uomini suoatelli, con atteggiamento di obbedienza filiale al
Padre, Signore della vit&.

La riflessione teologica coglie nella kenosi I'ifedile condiscendenza del Figlio verso i suoi
fratelli (Eb 5, 1-10) e nello stesso tempo I'enompoetata antropologica dell’'evento Cristo.

L’odierna teologia della croce si € impegnata gulagare le profondita abissali della discesa del
Figlio divino, e con lui in certo senso di tuttaTlanita, nelle dimensioni ed esperienze piu prof®n
e piu tenebrose dellumano, cogliendo in essa tesgpone piu radicale della carita divina
compassionevofé®,

L’odierna riflessione credente che riflette, inejtsui contenuti della fede all'interno della seolt
antropologic¥', caratteristica della cultura moderna e contempEaasi sente autorizzata ad
esplorare la limitatezza, le ristrettezze, le fegbiu condizionanti e limitanti dell’esistenza ana
e di vederle assunte, condivise, vissute in piem&zprofondita dal Figlio di Dio e dell'uomo nel
suo cammino di solidarieta con i suoi fratelli adlmopo di impregnarle dal di dentro di obbedienza,
di abbandono, di amore verso il Padre, di conskcrdiroffrirle a Lui e percio redimerle.

Le analisi piu profonde dell’esistenza umana soresse cosi al servizio della cristologia,
perché, da una parte appaia sempre piu chiarartiebteso dello svuotamento del Figlio divino
nella sua esistenza kenotica, e dall'altra vengandenziate in forma piu luminosa la profondita e
I'ampiezza della sua solidarieta con gli uominht®di salvezza e di speranza per 'umdfita

La riflessione credente ha sempre piu insistitéasuhicita della persona di Gesu Cristo «che
risiede nella forma unica e impensabile di esseregli uomini e le donne. In altre parole,
nell'evento della kenosi, che ha segnato definitigate il volto della storia. Da questa angolatura,
si comprende come la forma dell'identita cristiana,ogni uomo pud accedere, € memaoria vivente
e rischiosa della vocazione al futuro dellumanitaa anche anticipazione che attesta una

139 Cf KITAMORI K., Teologia del dolore di DioBrescia 1975.

140 cf GALOT J.,1l mistero della sofferenza di Djé\ssisi 1975.

“IMATTAI G., Croce in AA. VV., DETM Supplemento della IV edizigiRoma 1976, 1291.

142 cf CAPIZZI N.,L'uso di Fil 2, 6-11 nella cristologia contemporan€l965-1993), Roma 1997.

143Cf ZAVATTA P., La teologia del sabato sant®oma 2006 e la sua ampia bibliografia.

144 Sul problema cf PATTARO GLa svolta antropologica. Un momento forte dellalogia contemporaneaBologna
1991.

145 Cf CTI, Teologia, Cristologia e Antropologian La civilta cattolica 134(1983), 50-65. Questo documento ha
dedicato attenzione alla tematica della kenoshendo chiarimenti per un sua esatta interpretazione

40



possibilita: quella di essere, pur nella provvietaiescatologica, una delle risposte alle questioni
che albergano nell’esperienza della Vif4»

4. Fil. 2, 6-11: manifesto della kenosi

Vi sono delle categorie che per il loro significagprimono un orizzonte di senso cosi articolato
da autorizzare un proficuo conflitto di interpréta. Una di queste € la categoria della kelfdsi

Detta categoria e alla base del pensare e delrpada Dio nella riflessione credente
contemporaned’

Nella riflessione credente e in tutta la problegaateologica del XX sec. il concetto di kenosi ha
fatto da snodo teorico, con rilavanti intuiziongrga comprensione e l'interpretazione del "novum”
del cristianesimo.

La ripresa della categoria kenosi € indice dellbbw@ di recupero dell’identita originaria del
cristianesimo, una cifra decisiva per riproporrgésta di Dio per la ricerca umana (FeR n. 93).

Le dichiarazioni della nullita di Dio e della suarte e quindi la sua espulsione dalla costruzione
e organizzazione della storia e dell'antropologia,indotto la riflessione credente a ritornare alle
sorgenti del suo pensare.

In questo itinerario ha esperito che la categogiaoki pud superare il dualismo tra Dio e mondo,
uno dei punti deboli della teologia cristiana.

Perché la kenosi € la cifra dell’originalita detigena cristiano sul problema della comprensione
di Dio da parte del'uomo?

Puo dipendere da una lettura esegetica della periah Fil 2, 6-11) o da un intreccio
terminologico che sia funzionale ad una ermeneutigaaffermi la preesistenza di Gesu.

Un dato e certo: Fil 2 indica un possibile cammith@omprensione dell’identita di Cristo e la
sua centralita nella rivelazione di Bfd

L’analisi delle varie letture esegetiche e teolbgiccomunque, aiuta ad intendere meglio il
rapporto tra preesistenza e post-esistenza. Tasitia emergere che e estremamente delicata la
guestione dell'interpretazione dell'identita di §€1a.

Se é vero che Fil 2 contiene una qualche indicazsaia preesistenza di Cristo, autonomamente
intesa, e altrettanto vero che la struttura sictatti dice che Gesu ha preso un’altra identitéesat
nel vocabolo kenosi.

Il «travail d’exinanition$>® suggerisce senz'altro I'orizzonte di senso entud appare il
problema della preesistenza di Gesu. La kenosinene I'opzione libera di Cristo di svelarsi, di
spogliarsi, rimanda al farsi uomo del Figlio di Biecondo la logica di Fil 2.

Rivela il mettersi di Gesu «a disposizione del Bablr una condizione inaudita di totale

dipendenza, esprime in modo inaudito I'autocomusiagi Dio»"".

5. Kenosi solo categoria teologica ?

16 DOTOLO C.,Un cristianesimo possibile. CiBrescia 2007, 184.

147 Ecco una breve presentazione delle opere pilfisigtive sul problema della kenosi: HENRY Renosein DBS,

vol. V, Parigi 1957, 7-161; IAMMARONE L.l a teoria chenotica e il testo di Fil 2, 6-ih Divus Thomas82(1979),
341-375; HERIBAN J.Retto fronein e kenosis. Sudio esegetico su A#26-11 Roma 1983; MARTIN R. PA hymn
of Christ: Philippians 2, 5-11in Recent Interpretation and in the Settino of Eartyri€tuan WorshipDowwners Grove
1997: CAPIZZI N.,L'uso di Fil 2, 6-11 nella cristologia contemporan€l965-1993), Roma 1997: IFil 2, 6-11: una
sintesi di teologia?in Rassegna di Teologi¥0(1999), 353-368.

18 Cf CAPIZZI N.,L'uso di Fil. cit.

9 Classica ¢ la lettura che ne fa BROWN®est Dio e uomaAssisi 1970, 11-52,

0 MOINGT J.,L’homme qui venait de Die®arigi 1993, 576.

11 DOTOLO C.,Un cristianesimo possibile cit192.
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Il termine kenosi sta diventando una di quelle gatie teologiche che vanno acquistando
sempre piu pregnanza .

Se la teologia della croce avra un futuro, l'aviegusmente nella frequentazione della cifra
teologica della kenosi.

L’'importanza di questo termine per la comprensidala vita di Dio tripersonale, sia a livello
economico che a livello immanente, e data dal tofidrastico che di essa va facendo la nostra
cultura, da piu parti definita cultura nichilista.

Detta cultura sostiene che il morire di Cristo bheediventato merce di scambio di fronte a un
Dio vendicativo. Cio sarebbe all'origine della "tiia della croce", che ha fatto del cristianesiao |
religione dei disprezzati, degli ultimi, dei povediegli emarginati, con I'esito di sublimare lador
situazione piu che di mutare la loro condizione.

Il cristianesimo viene inteso come la religione coasacra la sofferenza, che infiora il dolore.
La debolezza del cristianesimo consiste nellatstraiessenzialmente kenotica.

Il Dio cristiano, kenotico paolino, e «il Dio pa@ssale e scandaloso che si fa uomo e con questo
compie la suprema fra le rinunzie, quella alla peogivinita»>2

Molta piu importanza ha la categoria della kennsambito teologico specialmente nella sfera di
una sempre migliore comprensione del mistero pastjtia

E’ convinzione ampiamente condiviso il recuperdalekentralita della "teoprassi» della croce,
sulla quale si svolge il dramma nel quale Dio agidea Dio, come Dio si mostra e nello stesso
tempo si nasconde.

«L'autocomunicazione di Dio, cioé la sua gloriacaae nella vicenda storico-salvifica di Gesu
di Nazareth, negli acta et passa del Figlio sateateella sua ora, quale unita inscindibile di raa@rt
risurrezione, di croce e di esaltaziofé»

Il Calvario, in quanto luogo dell’evento in cui Dimanifesta la sua tripersonale realta e azione,
elimina ogni velleita di oggettivare la realta diai

Il venerdi santo dichiara che il Dio cristiano ealigativamente altro e pone le basi per una
contestazione di un Dio fatto a proprio uso e corsudi Dio pronto per I'uso, garante di tutte le
nostre ipocrisie e arroganze.

Realizzata cosi la riflessione credente contemparasu Dio ha una radicale fondazione
staurologica.

Nell’evento croce Dio perde la sua genericita divehnassume concretezza. L'immolazione del
Figlio diviene la cifra definitiva per cogliere Diosia nell'autodeterminazione che
nell'autodonazione, in cui rivela di essere amareiperabile e inesauribile.

La bellezza di Dio, di cui tanto si parla nellalesfsione teologica, che non e altro che
'espressione della sua bonta, & legata indisdohgbite all’icona del "Figlio abbadonato”, cifra
della kenosi, dell’abbassamento, dell'umiliaziot@ishe di colui che “"condivide con Dio la stessa
natura”.

La cifra della kenosi, che dice abbandono dellanifo divina”, € caratterizzante originale della
religione cristiana rispetto alle altre. Il Dio gtiaino, infatti, € amore sollecitudine di un Turetee
personale, che, in pienezza di liberta, incontszolia, protegge, offre aiuto e rifugio in modo
personale a tutto 'uomo e a tutti gli uomini.

«Nella vicenda di morte e risurrezione appare larigl del’amore di Dio, simbolo reale
dell’'amore trinitario, perché il Figlio € obbedierdl’amore del Padre che lo ha mandato a salvare
il mondo, in radicalita e totalita, fino alla disaeagli inferi: anche all’inferno 'amore di Dio si
rende presentés.

152yATTIMO G., Credere di credereMilano 1996, 64-65.

153 Cf CANTALAMESSA R, Il mistero pasqualgMilano 1999.

154 STAGLIANO’ A., Teologia trinitarig in La teologia del XX secolo. Un bilangiwol. II: Prospettive sistematiche
Roma 2003, 134. L'autore cita LIPPI Aeologia della gloria e teologia della croc€orino 1982.

1% STAGLIANO’ A., Teologia trinitaria, cit, 135.
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| tre giorni santi sono la cifra della smisuratafpndita dell’abbandono, della partecipazione dei
frutti allo sheot®®, dello splendore della bellezza di Dio che da semsnvera I'amore tragico ed
equivoco della estraniazione della croce e delleentel Figlid®’.

«La kenosi cristologica € manifestazione della téeadel Dio-Amore. L’annientamento
dell’'abbandono € forma nella quale si esprime veramla vita trinitaria di Dio dentro la storia
delluomo. Le processioni eterne di Dio sono eifetnente coinvolte nell’evento della croce:
Colui che e senza forma nella desolazione dellaeecroostra la forma Dei, I'assoluta onnipotenza
di Dio Amore nell'impotenza del Crocifissts.

La riflessione sulla kenosi ci ha fatto pervenimguaste conclusioni: essa non € una speculazione
sulla natura di Cristo, né una definizione delllesm della preesistenza, tuttavia l'idea di
preesistenza € la piu confacente ad una lettwratatdi Fil 2.

Dopo aver confrontato le varie letture si puo affere serenamente che la kenosi, la grande
umiliazione di Cristo sern/d”, che esprime I'obbedien?4 di Gesu al Dio vivente dice che la
salvezza proveniente da Dio si trovera nella méalationcreta dell’esistenza di Gesu, cioe
nell'autoalienazione e nella sofferenza fino allarte.

L’'universalita del riconoscimento di Gesu Cristalaa proprio a partire dal movimento della
kenosi e che l'universo deve riconoscere «l'essayaore di Gesu che e stato elevato, del nuovo
'kosmokrator', non di un tiranno, ma di uno cheasa significhi essere uominfs

Nella narrazione della kenosi I'intento di Fil 287quello di leggere questa umiliazione nella
logica del mistero pasquale.

Un altro elemento importante & che «il paradossia #enosi opera un movimento di crisi, di
rottura nei confronti di una concezione del Diounake, in quanto pone in evidenza una differenza
qualitativa nel suo rivelarsi%.

Per von Balthasar «si tratta, almeno nel sottofpmfdtla svolta universalmente decisiva della
visione di Dio che non e in primo luogo ‘potenzachsta, ma "amore assoluto' e la cui sovranita
non si manifesta nel tener per sé cio che gli amrea, ma nel suo abbandono. L’annichilimento di
Dio (nell'incarnazione) ha la sua possibilitd ongita nell’autorinuncia eterna di Dio, la sua
donazione tripersonal&.

Ne consegue che la kenosi, espressione del libetodanarsi, nel narrare la verita della
dedizi(§)124e e della pro-esistenza di Cristo, imprefjrsignificato inedito sia l'idea di Dio che queell
iuomao™".

Conclusione

Il verbo kendo da cui il sostantivo kenosi ricogelo in Paolo (Fil 2,7). In senso proprio
significa svuotare, ma viene spesso usato, neldgié estrabibliche, in senso traslato, viene tderi
allo svuotamento, alla sottrazione o alla distroeialei piu diversi contenuti o valori spaziali,
spirituali e morali.

Alla luce del contesto immediato dell’inno delldtéea ai Fil e in considerazioni della specifica
cristologia paolina, si puo dire che la dura espoe®e «eauton ekenosen» vuol significare

156 Cf ZAVATTA P, La teologia del sabato sant®oma 2006.

157 Cf MARTINELLI P., La morte di Cristo come rivelazione del’amore iramio nella teologia di Hans Urs von
Balthasar Milano 1996.

138 STAGLIANO' A., Teologia trinitaria cit, 136.

159 Sulla decisivita teologica del dulos, cf SOBRINQLA fede in Gesul Cristo. Saggio a partire dalleinit Assisi
2001, 300-304.

180 cf MANZI F., Fil 2, 6-11 ed Eb 5, 5-10: due schemi cristologictonfrontg in Rivista biblica Italiana44(1996),
48-55.

1°1 SCHILLEBEECKX E. |l Cristo cit., 195.

$2pOTOLO C.,Un cristianesimo cit.198.

163von BALRHASAR H. U.,Teologia dei tre giorniBrescia 1990, 6.

164 cf GRESHAKE G.Dio unitrino. Teologia trinitarig Brescia 2000, 360-370.
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I'abbassamento che rinuncia a se stesso e I'impuoeeto del modo d’essere divino che spoglia se
stesso.

Il fatto che la morte non sia presentata come ssalvenza conclusiva, ma sia menzionata per
nome come obbediente conseguenza del divenire uoratie in evidenza il realismo radicale
dell’evento salvifico annunciato gia prima da Paolo

Dal contesto immediato di Fil 2,7 e da quello remnfoirnito da altri passi biblici si deve dire che
la concezione dello svuotamento piu accettabila getiere nella scelta del Figlio eterno di Dio di
farsi uomo e di vivere come gli altri uomini: neithilta della condizione umana con il suo retaggio
di limiti, sofferenza e morte, prima di passarea aituazione gloriosa in cui si trova dopo la
risurrezione da morte.

Non é lincarnazione in sé la kenosi del Figlio, faasua incarnazione nella debolezza, nella
caducita e mortalita che lo ha reso vicino a noiache da noi imitabile, trasformata
successivamente in situazione di esistenza umanasa dal Padre per la sua obbedienza sino alla
croce.

L’'esperienza estremamente originale, poi, dellag@&® ha avviato e caratterizzato un
cammino di approfondimento del significato storiesalvifico di Gesu di Nazaréffi e ha dato
origine ad una ininterrotta "riflessione teologicaglla quale il concetto di kenosi ha carattetiaza
con originali intuizioni, una nuova lettura del stranesimo in risposta alla spietata critica della
pensabilita di Dio nel postmoderno.

A questo punto ¢ lecito chiedersi:

1. quale senso puo avere per la riflessione credsfermare che Cristo rivela Dio attraverso un
rovesciamento della sua tradizionale immagine, d&ando” le classiche categorie con cui veniva
"detto Dio"?

2. Cio non vuol dire "dare" un colpo tremendo ahsgeto, familiare e psicologico concetto di
Dio utilizzato dalle religioni classiche?

3. La categoria kenosi non € una completa rottoralo schema classico con cui si soleva
rappresentare Dio?

4. Non é forse troppo audace tentare di tracciagediversa e originale immagine di Dio quale
ci viene narrato e rivelato a partire dell’evensatia kenosi, «dal paradosso della professioned# fe
cristologica®®’ di Fil 2?

Concludendo si puo affermare che «la ripresa dalecificita della kenosi nella riflessione
teologica odiern&® indica in essa il recupero dell'identita origimadel cristianesimo, un luogo
decisivo per ritrovare la questione della verit®i per la ricerca uman&s.

La kenosi di Cristo, ossia I'assunzione del limiumano sino alla morte, € normalmente
interpretata come momento negativo, cui si riferianche il silenzio di Dio.

Infine la kenosi esprime, oltre il concetto negatti annullamento o svuotamento, quello della
effusione della propria vita sino alla morte. Vieo@si messo in evidenza il senso positivo del
donare se stes¥8

In altre parole nella kenosi, che ha il suo puntdmine sulla croce, abbiamo: il silenzio
"penoso” di Dio, 'azzeramento del Figlio e I'effose dello Spirito: la Trinita intera in azione!

Materiale abbondantissimo per una teologia trirateella croce fondata sulla kenosi.

185 sul significato della pasqua cf il classico VON BRHASAR H.U., Teologia dei tre giorniBrescia 1190. Sul
significato teologico di questo testo cf CODA Pa,gloria e la croce. Un dialogo con Hans Urs voaltBasar, Padova
1998, oppure ZAVATTA P.|la teologia del sabato sant®oma 2006. Sul significato teologico della pasqtid
classico FUGLISTER N.II valore salvifico della pasquaBrescia 1976, oppure CANTALAMESSA R.a pasqua
della nostra salvezza. Le tradizioni pasquali d@labia e della chiesa primitiya orino 2007.

186 cf RATZINGER J.Gesu di NazaretMilano 2007; cf anche Bergher KGest Brescia 2006.

%" HENGEL M., Il figlio di Dio. L’origine della cristologia e aktoria della religione giudeo-ellenistic®rescia 1984,
125.

188 Cf LAFONT G., Orientamenti per una teologia dertemillennio, in Hermeneutica 46(1999), 51.

1%9DOTOLO C.,Un cristianesimo cit.186.

170 cf BALDINI C., Croce, memoria pericolosén SAC3-4(2007), 317 e ss.
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La Kenosi di Cristo dimoraper 'uomo

Vittorina Marini *

1. Una luce positiva sulluomo dalla kenosi ddlogos-Figlio di Dio

L’idea di un seminario interdisciplinare nato dentm progetto che intende far dialogare
alcuni aspetti della cristologia con le scienze mejachiama senz’altro in causa il rapporto
cristologia-antropologia ed in particolare, la taph dell’incarnazione intesa nel suo aspetto
dinamico comprensivo della kenosi della crdteLa modalitd unica attraverso la quale Dio si
manifesta in Gesu Cristo, rivela un disegno salvjfche mira a ricondurre 'uomo alla piena
comunione con Lui e nel contempo a determinarrsiloppo secondo un principio di totalita e di
salvezza integrale.

In effetti, 'attenzione aVerbum caro factum esva ad illuminare un dato teologico-
antropologico essenziale: I'assunzione delao, attraverso una discesa kenotica da parte del
Figlio unigenito del Padre fa si che la “carne’renellasemantica della salvezzaffermando in
tal modo la realta della centralita di Cristo coonginaria e radicale rispetto ad ogni dimensione
del’humanume la caro Christi come strumento proprio e specifico della salveZkale
consapevolezza entra a far parte della coscienla @hiesa, lo evinciamo dalla ben nota
affermazione di Tertullianaaro cardo saluti¥’

L’apertura delle scienze umane, a partire da pacudispetti antropologici riletti alla luce
del cristocentrismo oggettive, aiuta il pensiero contemporaneo a riflettere asulbzione di
“salvezza integrale” delluomo, e ad indivduarelubgo dove realmente riposa il senso ed |l
destino dell'uomo. L’abbassamento kenotico di ©rishanifestando I'amore e la condiscendenza
del Padre verso ogni creatura, al contempo soskeseluppo positivo delluomo, determinando
le coordinate per una piena accettazione delléaareataturale, che pur nel limite e nella fragilit
porta ormai i segni della redenzione di Cristopdrcorso stesso della vita terrena di Gesu,
racchiusa tra incarnazione e croce, rivela in modovo «e piu mirabile la fondamentalerita
sulla creazione'’*

Infatti, 'umanita di Cristo € manifestazione délido, Egli per mezzo del corpo comunica
la buona novella della misericordia del Padre, iguar risana ogni ferita delluomo e porta a
compimento il piano salvifico donando la vita fiala fine sulla croce, e lo fa assumendo tutto
l'universo comunicativo caratterizzante l'umano pporlo a servizio dellevento della

* Sr. Vittorina Marini, SSM. Laurea in Sacra TealgDocente di Mariologia presso il Pontificio tato Giovanni
Paolo Il per Studi su Matrimonio e Famiglia. Doeedi Cristologia presso ['lstituto Superiore di Ste Religiose
“Redemptor Hominis” della Pontificia Universita Amtianum e di Storia della Spiritualita contempoeamEesso
I'lstituto Francescano di Spiritualita della Poitii Universita Antonianum.

1 'assunzione da parte del Figlio della condiziodh&uomo», anzi di «servo», & un atto di umiliag@nsvuotamento
che raggiunge il suo acme nella morte in croce, i implicando una diminuzione della sua naturdndi ma
sottolineando la radicalita totale del suo donoeuldnziale al Padre. Cfr. AMATO, Gesu il Signore. Saggio di
cristologia, EDB, Bologna 1988319ss.

2 TeERTULLIANO, De resurrectione carni8 (CSEL 47,35).

173 percristocentrismaoggettivo, s'intende che Gesu Cristo afferma swlo la verita su Dio, ma allo stesso tempo la
sua verita assoluta e la sua capacita di abbracogmi aspetto dellumanaffrendo nel contempo la possibilita di
considerarLo non solo come il Salvatore dell'uomm@ anche come il Capo della creazionE proprio attraverso
questa familiarita con Dio, 'uomo viene innalzato ad una dignitalsab (cfr. GOvANNI PAoLO I, lettera enciclica
Redemptor hominispn. 8: EV 6/1190-1191). Va anche detto, che nonostante tiafizione di un universalismo
cristologico, la prospettiva cristocentrica nonnéeassunta in prospettiva “ideologica”, né essalléta singolarita
storica di Gesu di Nazaret. La prospettiva cristtriea, peraltro € ben presente nei documenti dekilio Vaticano |,
(ad es. nelldumen gentiummellaDei Verbum, alla Gaudium et spe&c.). Sul problema del cristocentrismo si veda:
G. BIFFI, Approccio al cristocentrismalaca Book, Milano 1994; G.dbLi, Cristologia. Proposta sistematic&lossa,
Milano 1978, 43-56; G. Q.zANI, Cristocentrismo e umanesimo cristiano nella “Gaudiet spes; in «Rivista del
Clero Italiano» 75 (1994) 348-349, in questo atticgono riassunte le posizioni di vari autori. Suitropologia riletta
in chiave cristologia, possiamo confrontareoA A. — MARENGO G. — RRADES J., La persona umana. Manuale di
Antropologia Teologicalaca Book, Milano 2000.

174 Cfr. Redemptor hominjs. 8:EV 6/1190-1191.
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rivelazioné’. Pertanto, il messaggio di Cristo al’'uomo, naotra essere quello di urfaga
mundi ma quello di un assunzione integrale telbitat che gli € stato donato alla creazione,
accogliendo anche I'estremo e tragico limite deitarte ormai vinta dal Crocifisso-Risotté

Nel culmine delllabbassamento kenotico raggiuntb mistero pasquale, evento salvifico di
morte e resurrezione, insieme doloroso e glori@esu Cristo ricapitola nella sofferenza della
morte I'estremo realismo della sua incarnaziongnaedo il culmine dell'intima dedizione di carita
del Figlio alla volonta del Padre, perché rinasnauomo nuovo. Questa carita trinitaria rimane
l'ultima e definitiva parola d’amore di Dio all’'uomy proprio nella sua stessa condizione di umanita
passibile e mortale. Con la sua morte Cristo rgsté al Padre un’'umanita ricondotta
nell’orizzonte della comunione e della vita diviffa

Sara poi la resurrezione, evento anch’esso triajtaristologico-soteriologico, ecclesiologico,
escatologico ed antropologicon quanto rifacimento del’'uomo nuovo, ricreatd anmagine e
somiglianza di Dipa manifestare definitivamente la potenza redemtiella croce, come vittoria
di Cristo sulla morte e salvezza delluomo fedtd peccato.

Il limite e la fragilita umana, alla luce della lasi dell'incarnazione e della croce non si
prestano piu ad essere lette in un orizzonte toag@ve si consuma e si spezza definitivamente |l
destino dell'uomo, ma piuttosto si traducono neifio di una nuova vita in Cristo. Allora
possiamo veramente affermardala passione I'impassibilita, dalla morte limmtatita, dalla
ferita la guarigione, dalla caduta la resurreziordglla discesa la risalita’"®

Un percorso di approfondimento su cosa signifi¢tatevamente il “farsi carne” del Verbo nel
suo mistero di kenosi e gloria, evidenziera in comasiste la fragilita e la grandezza dell’'uomo di
fronte a Dio. Perché alla luce di queste considenapossa essere chiarita una partecipazione della
persona umana in Cristo alla dinamica kenoticoHsedy

2.Verbum caro factum estermeneutica della finitezza

La kenosi cristologica prende avvio dall'eventd fégsi carne del Verbpattraverso quella
iniziale esperienza e modalita costituita dal nesda una madté’ per la quale ogni essere umano
e introdotto nel mondo e nell'esistenza, e trovada piena attuazione nel complesso dei rapporti
parentali e relazionali.

L’apparire sulla scena del mondo e della stat&dl’Unigenito Figli i di Dio, nella cui Persona
permangono inconfuse ed indivise la natura umalaanatura divina™, crea la condizione di un

175 «Codesta & la via: cammina attraverso I'umilta giangere all’eternita. Cristo Dio & la patria dasiamo diretti,

Cristo uomo € la via per la quale procediamo. Amdia Lui, andiamo attraverso di Lui...»cASTING Sermg 123,3
(Opere di Sant’Agostino. XXXI/1. Discorsi. Ill/1 {I7-150], Citta Nuova, Roma 1990, 67).

176" C. MILITELLO, Incarnazione come evento nuziale. Alcune riflessiormargine del mistero di Maria nel suo
rapporto al mistero della Chiesan C.DoboLo-C. MILITELLO (edd.),Concepito di Spirito Santo nato dalla Vergine
Maria, EDB, Bologna 2006, 81-82.

177 Cfr. AmaTO A., Gesl il Signore. Saggio di cristologigDB, Bologna 1988, 419-435; cfr. V.
BATTAGLIA, Gesu Cristo luce del mondo. Manuale di cristologdtonianum, Roma 2007, 262-
314; R. @QNTALAMESSA, Dal Kerigma al dogma. Studi sulla cristologia deid?i, Vita e Pensiero,
Milano 2006; F. G. BAMBILLA, Il Crocifisso Risortg Queriniana, Brescia 1998; CCIONBORN

Dio invio suo Figlio. CristologiaJaca Book, Milano 2002, 93-133.

178 ps|ppoLITQ Homilia in sanctum Pascha, 1 cit. in RCANTALAMESSA, La Pasqua nella Chiesa antic&ElI,

Torino, 1978, 48-49.

91 Concilio di Efeso (431) enuncia: «Non & staengrato prima dalla Vergine un uomo qualsiasi sule poi
sarebbe disceso il Verbo; ma il Verbo si € unito ¢@ carne fin dal seno di sua madre, € nato sectmdarne
accettando la nascita della propria carne...Peraifiesanti Padr] non dubitarono di chiamare Madre di Dio la santa
Vergine, non certo perché la natura del Verbo eua divinitd avesse avuto origine dalla santa Wergma perché
nacque da lei il santo corpo dotato di anima rad®ra cui il Verbo & unito sostanzialmente, sedibe il Verbo & nato
secondo la carne» (DS 251). Questo intervento potente e salvifico di Dio, che trae ed assume #nitd dal seno di
una donna la Vergine Maria, &€ posto per esserebiagh nella Chiesa, attraverso un’azione che padoteialla croce ne
assume l'aspetto vitale e salvifico per ogni uolrespressione stessdlato da donna”, che consta di un participio
passivo accostato ad un complemento, definiscégiter umana di Gesu. Cfr. @oboLo-C. MILITELLO (edd.),
Concepito di Spirito Santo nato dalla Vergine MarzDB, Bologna 2006, 113.

180 «La persona di Cristo & il modo sommo ed insuplerald unione tra Dio e 'uomo, Dio e mondo» (BRILLMEIER,
Gesu il Cristo nella fede della Chiesa. Dall'etaosfolica al Concilio di Calcedonia [451)ol. 1/2, trad. it., Paideia
Editrice, Brescia 1982, 980).

46



luogo ermeneutico per una rilettura significativdl’thumanum. Infatti, a partire dall'incarnazione
intesa come evento dinamico culminante nella crpoende I'avvio una proficua riflessione sul
rapporto cristologia-antropologia, finalizzato aelsre allumanita il senso della finitezza e a
superare I'esperienza di uoaro peccatiche imprigiona 'uomo lontano da Dio e lo aliafasé.
Il concetto di “carne” ¢aro), usato per indicare la natura umana, cosi conmia sl Logos

divino al momento dell'incarnazion¥, trattiene tutto il senso della portata kenotieardovimento
di discesa délerba

Il Verbo appare “in un essere umalf’ che in tutta la sua visibilita diventa
un’autoaffermazione ed autodediziodé Dio; ma l'apparire nella forma d’'uomo, suppone
'assunzione di cid che ddlumanume specifico. Infatti Cristo, Verbo del Padre «atei ad
assumere la carne trapassa d@alfena Dei nellaforma servj rivelandosi al tempo stesso un “uomo
autentico” ed un “uomo assunto” in Dio. Non sitmadli un “superuomo”{bermensch®® bensi
del comgimento della creaturalitd, pur consideratalosua distanza ontica e conoscitiva dal
Creatore®*

Dunque la Parola che era “presso Dio” € divencaao, sarx carne L'applicazione di questo
termine al movimento discendente di Dio verso l'epnpresume concretamente l'improvvisa
entrata dell’'Unigenito Figlio di Dio nel mondo dkite, del caduco e della mof& Questa

181 5j rende necessario premettere, che quanto espomian vuol essere wxursuseologico-filosofico completo, ma
solo la puntualizzazione di alcune suggestionirdire scritturistico e teologico.
182|] Verbo appare quindi in un essere umano, dcoundivide il mostrarsi sensibile.

183 Qui facciamo un chiaro riferimento a Nietzsche;, ipguale il superuomo & figura e incarnazionéadeolonta di

potenza, I'estremo tentativo di superare 'uoma pbr lui sarebbe solo «una corda tesa tra lasbedtil Superuomo,
una corda sull'abisso» (cf€osi parld Zaratustrd, 3). Il «<Superuomo» €& l'incarnazione dei valeitali, il filosofo
creatore di valori, dominatore e legislatore, clietdche contrappone ai valori tradizionali. Seeohidterpretazione
heideggeriana il Superuomo di Nietzsche, indidhieeealla lettera: quelluomo che va oltre 'uomey portare 'uomo
attuale in quella sua essenza che ancora gli md@fa G. FORNERQ “Superuomo”, in N. BBAGNANO (Ed.),
Dizionario di Filosofig UTET, Torino 1973, 1065-1066). Il concetto d'incarnazione invecei@ che distanzia il
cristianesimo da ogni filosofia e teologia extratiagna, poiché Gesu Cristo non € né un principiamgrogramma, ma
la persona del Verbo in cui permangono indivisenednfuse le due nature (divina e umana), Eglee\Dio e vero
uomo (di carne e sangue).

1844.U. VON BALTHASAR, Gloria. Un’estetica teologicd. La percezione della formdaca Book, Milano 1975, 301-302
185 | terminebasar o sarxin greco), nel suo percorso semantico dall’AntitdNuovo Testamento, si arricchisce di
significati sempre piu densi riferiti alla condin® creaturale del’'uomo fino a giungere alla te@qgpolina, la quale
comprende la “carne” anche nella sua condizionegratosa. Il duplice significato che se ne acqoésattribuisce al
termine un’ambiguita che trova il suo chiarimentogrio in Cristo. All'origine, per il Nuovo Testamt® ed anche per
I’Antico Testamento, 'uomo non & considerato ned essere “anima e corpo”, ossia composto di deraetiti distinti,
I'uno in relazione alla “forma” e I'altro in relaane alla “materia”; ma € semplicemente colto oeita del suo essere
personale. In tutto cid che caratterizza la suadieione terrestre attraverso il suo aspetto estra corporeo.
L'antropologia biblica restituisce una visione ami& del’'uomo, in quanto le definizioni antropoicige valgono tanto
per ogni singolo aspetto dell'uomo, quanto perotiiitomo. | termini con cui la Bibbia lo identificaono quattro:
nefesh, baséarruach, leb Ognuno di essi dice un aspetto, operando un ggissalagli aspetti esterni e visibili
dell'uomo a quelli interni e nascosti, per desamvegni volta una medesima realta, quella dell’'uohn@rminenefesh
comunemente tradotto con anima, in realta propoaeguande varieta di significati (gola, collo, diesio, anima, vita,
essere profondo, persona), che in ogni modo inditammo intero in quanto vivente, ma anche bis@gma dunque
tendente verso qualcosa. La patmdaarnel suo senso precipuo di carne, distinto da @sdiza 'uomo intero di fronte
a Dio nella sua caducita, fragilita, debolezza timimortalita, nella sua appartenenza e solidadetatutti gli esseri,
con la stirpe dei consanguinei: «Il corpo di caene cid che congiungeva I'uomo a tutti gli altrinioi ed alla natura,
sicché egli non avrebbe mai potuto dare a Dio &r@posta come individuo isolato, indipendentemelatla relazione
con chi gli stava vicino. Anche in epoca di maggiordividualismo religioso, la carne continuo apigsentare il fatto
che la personalita € essenzialmente sociale» (JROBINSON, Il corpo, studio sulla teologia di S. Pagltrad. it.,
Gribaudi, Torino 1967, 36). Il termineRuachcon il significato generale di soffiare, spiraén senso traslato di
vento, respiro, spirito, mente, forza di vita, foid volonta capacita, indica 'uomo animato détleza di Dio, capace
di aprirsi a Dio e vivere in funzione delle promess Dio. (Cfr. F. P. ORENZA, L'uomo come unita di corpo e di
anima,in MySal trad. it., vol. 4 (ll, 2), Queriniana Brescia7l) 243). Infine, con il terminkeb s’intende il cuore
non come sede dell'amore, quanto della volontattinésso designa 'uomo capace di pensare, afiett decidere. In
ciascuno dei quattro concetti, la mentalita biblizdica sempre la manifestazione delluomo perrsjteon c’é alcuna
volonta di separare i diversi aspetti 0o consideraatcuni meno importanti Questo vuol dire che tditmmo é
compreso nel disegno della salvezza, nulla dildi pssere sottratto alla chiamata di Dio. Sull@mbdtogia biblica cfr.
B. MAGGIONI, Uomo e societa nella Bibhidaca Book, Milano 1987, 11-14; H.W.OM\FF, Antropologia dell’Antico
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epifania delVerbo &€ dunque una discesa kenotica nella dimensitiéhumanum secondo la
modalita di un reale e terribile coinvolgimento dbeenso piu profondo del “dramma” umano. La
locuzione giovannedia Parola & diventa carne*®®, assume pertanto un senso ed un riferimento
inequivocabile, che pur conservando al terminerfeagli ampi tratti conferitigli dall’Antico e dal
Nuovo Testamento, custodisce un’accezione nuoataedall'incarnaziong.

La sarx mette in luce la dimensione temporale, corruetibimortale dell'uomo e lo
caratterizza nel suo aspetto visibile, corporecemeno, al contempo essa sta ugualmente a
designare tutto 'uomo, da un punto di vista pattice della relazione con Dio. Infatti, $arx in
guanto formata da Did3en2, 7;Ger 1, 5;Sal139;Giob 10, 8 s), possiede una dignita propria, sia
che individui I'interezza del corpo, sia che digtia semplicemente un elemento del corpo in
rapporto ad un altro, come carne e sangieel{ 14, 18;Mt 16, 17), ossa e carne 0 cuore e carne
semplicementeSal 84, 3; 73, 26). Essa definisce contemporaneamammmo nella sua totalita,
nella sua umanitdq 40, 5 =Lc 3, 6), nel suo intimo, nel suo “ioE€cle4, 5; 5, 5; 2ZCor 7, 5) e la
sua attivita di ordine psicologico connessa al a®i@sso, tanto da poter dire che la “carne soffre”
(Giob 14, 22), ha pauraS@l 119, 120) oppure € dotata di volon&v(, 13).

Dunque la “carne” individua 'uomo concreto, testre, visibile, nella sua evidente fragilita
(Is 40, 6) e definisce il suo stato di creatura di feoa Dio, la quale non € in grado da sola né di
conoscere le realta divine, né di entrare in relazicon Lui. A causa di questa carne 'uomo
appartiene al mondo terrestre; ma trae tutta ladgrata dal “soffio” Rual) di vita che Dio alita su
di lui, per il quale gli & data la possibilita diteare in rapporto con il mondo celeste.

Rispetto a questa visione che conserva alla “¢ama sua dignit&°, contrastano in modo
evidente le posizioni di certi ambienti della fidds greca, le quali definiscono il corpo come
prigione dell’anima, da cui cercare di evad&teAddirittura alcuni filoni di pensiero generati da
controversie epicuree inducono a considerare laecguale sede della sensualita e luogo di
espressione di una sessualita degradante eacp#ivlo spirito, che necessita di essere vinta e
sottomessa. Nel tardo giudaismo, probabilmenteausa dell’influsso di correnti di pensiero che
mal vedono la dimensione carnale del’'uomo, naseétb, con intenti diversi, alla lotta verso una
“carne” che caratterizza il mondo «in cui regnaspirito del male» Ger 17, 5Y%°. L'esortazione
alla lotta, che ritroviamo nell’ambiente neotestatago non indica, evidentemente, un’avversione
a priori verso laarx in quanto di per sé essa non & peccaminosa,coadel'accezione paolina é
resa tale dalla volonta delluomo che toglie ogdué€ia a Dio, facendo di essd suo punto di
riferimento principale ZCor 1, 17). La caro peccati suggerisce alluomo la sua legge,
introducendolo in un’esistenza “secondo la carfeh{, 5), dove l'intelletto stesso diviene carnale

Testamentotrad. it., Queriniana, Brescia 1975; 8IcqQ, Dio e 'uomo secondo il Nuovo Testamentiad. it., Ed.
Paoline, Roma 1969.

¥ Gy 1,14.

187 Hans Urs von Balthasar esprime il concetto in tpuesodo: «carne & fondamentalmente 'uomo che slia sua
caducita ma anche in una strana elevatezza athiotdel mondo Gen 1, 27;Sal 8; Sir 17) davanti al Dio Creatore»
(Teologicalll, op. cit., 192).

188 Addirittura in un testo di Ireneo di Lione (1402@.a), si manifesta lo stupore di fronte al codastinato alla
risurrezione: «La carne e capace di ricevere ecomné la potenza di Dio, la carne che all'inizioase l'arte di Dio,
per cui una parte divenne occhio che vede; un'altegzchio che ode; un’altra mano che tocca e lavworaltra nervi
che sono distesi da ogni parte e tengono insiemehabra; un’altra arterie e vene, vie del sangdel eespiro; un’altra

i diversi visceri; un'altra sangue, legame dellfaaie del corpo. E che altro dire? Non & possibileneerare tutte le
parti dell’organismo umano che non é stato creatz& la grande sapienza di Dio. Ora cid che ppeetell’'arte e
della sapienza di Dio, partecipa anche della sdanga. Dunque, la carne non € sottratta all’atte,sapienza e alla
potenza di Dio, ma la sua potenza, che procuratéa si esprime perfettamente nella debolezza, n&lta carne»
IRENEQ, Adv. haer5, 3, 2-3 (PG 7, 1129-1132).

18 Certo la filosofia extrabiblica preferisce pemsan dualismo, dove in fondo gli ideali di armosianfrangono nel
concepire il corpo come «tomba», quasi che I'aninsia presentemente sepolta; e poiché d'altroccanh il corpo
'anima esprime tutto cid che esprime, anche pestjué stato chiamasema.Questi concetti si ritrovano in Platone
nel Cratilo, 400c,Fedro 250c,Fedone62be nelGorgia 493a. Anche se dobbiamo dire che il senso di soameglio
di recinto dell’anima, sembra sia stato stabifitattosto dai seguaci di Orfeo, quasi che nel cdimaima espii le
proprie colpe, come in un carcere (come l'ostriebsuio guscio, ci ha detto Platone) finché nonalkibito di pagare il
proprio debito. (Cfr. G. &MERI, Il discorso e la visione. | limiti della ragione iRlatone Edizioni Studium, Roma
1999, 27,n. 8). Ancora si pud osservare che Socrate lo eérebbe volentieri e Menandro guardandolo mirezedab
un «albergo migliore». Gli stoici prendono anchidesdistanze dal corpo: come «qualcosa che nomppartiene»
(Epitteto,Dialoghi 3, 24).

190 Cfr. X. LEON-DUFOUR, “Carne”, inDizionario di Teologia BiblicaMarietti, Casale Monferrato (AL) 1971, 149-155.
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( Col 2, 18) e lI'essere umano schiavo della “legge @ecato” (ivi 7, 25). Solo con la venuta di
Cristo mediante I'incarnazione sara condannatedtpto nella stessa carfn{8, 3).

3. L'Unigenito Figlio di Dio e lssarxumana: mistero di comunione e redenzione

Il riferimento specifico a questa analisi evideane fa comprendere meglio quale sia la
condizione terrestre che il Figlio di Dio ha voludgsumere, secondo la locuzione giovannea:
«Verbum caro factum est&sy 1, 14). Il prologo del Vangelo di Giovanni affearohe ilLogose
diventato carne ed ha dimorato tra gli uomini, sfaeaffermazione nell’insieme della teologia
giovannea evidenzia il paradosso “di un'antitesuea sintesi” diLogose disarx La prospettiva
giovannea, mostra nettamente la differenza tnaodio di essere nella preesistenzalagjos e il
modo di essere nella naturasdirx, tanto piu il primo e divino, trascendente e stmgporale, tanto
pil & concreta e reale la «sua presenza in un@cAematura di carné¥. La realtd
dell'incarnazione é affermata, in questo contegotestamentario, in modo energico proprio con
'accostamento di questi due termini:\flerbo e la carne Per ben tre volte & sottolineata la
concretezza storica di questa manifestaZined affermata contro le difficoltd e I'avversione
ellenistica verso l'incarnazione stessa, considemsudita ed inaccettabile poiché mette insieme
Logos e sarxgollegate per di piu alla sofferenza, alla passishalla morte.

Diviene cosi chiaro perché le prime contestazicgllanChiesa primitiva riguarderanno
proprio 'umanita di Cristo, che si presenta soléo forma concreta delldarne la quale,
specifichiamo, non va ricondotta semplicementelwalismo anima-corpo, ma intesa nel senso
precipuo giovanneo dell’assunzione della condizidneomo storico e temporale. La difficolta ad
accettare questo abbassamentoLagjosdivino al piano della realta umana, fin dai priraceli,
indurra in alcuni un atteggiamento di rifiuto defhanita di Cristo, portando inevitabilmente alla
nascita di molti tentativi, volti a separare gdtilvere questa unita, fino all’eliminazione presso
alcuni gruppi eretici della realtd corporea di @risCi troviamo di fronte alle prime eresihe
porteranno ad un acceso dibattito cristologito

Il docetismo(da dokém = apparire), ad esempio comprendera diversi temtdatte le
opportune distinzioni, di risolvere la forma deltiarnazione in direzione «dualistico-
spiritualistica’®>*, considerando apparente I'assunzione della camwbzcarnale in Cristo, ritenuta
scandalosa quanto la stessa sofferenza che ibRigDio patisce. Per mantenere viva la distanza
tra Dio e 'uomo si fa difficolta a riconoscere &0 come uomo vero nato dalla carne di una donna,
sottoposto a quella che tanti ambienti dell'epds@mavano, I'umiliazione della gestazione, della
nascita, dell’allattamento e soprattutto della malitcroce.

Altre correnti di pensiero, che racchiudono in t&a&hrie dottrine di natura gnostica, faranno
la loro comparsa nelle comunita cristiane duraat@tima meta del 1l secolo e saranno accomunate
da un’ostilita verso il corpo e la materia, in fewalella liberazione délouso Logosprigioniero

191 Cfr. A. GRILLMEIER, Gesl il Cristo nella fede della Chiesa. Dall'efaostolica al Concilio di Calcedonig51), vol.

l, t. I, Paideia Editrice, Brescia 1982, 177-181.

192 Cfr. G.KITTEL, Adyog , iNGLNT VI, 356Ss

193 possiamo ritrovare in molti Padri della Chiesacontributo alla riflessione riguardo I'incarnazionsfatti, contro
gli gnostici e i doceti si dovette sottolinearediaalita e la realta delle due nature in Cristo, dale prime opere a
difesa dell'incarnazione fu senz’altro quella contrplatonico Celso, di Origen&€ls 1, 26: GCS |, 77-78). La carne
di Cristo costituisce oggetto di riflessione andheaelazione alla soteriologia, ad esempio Irenetidne, dice: «ll
Signore ebbe anche lui carne e sangue, per ritangtm sé [...] 'opera plasmata inizialmente datiRa e per cercare
cio che era perduto. [...] La carne giusta ha ridaatoi la carne schiava del peccato e I'ha ricormattamicizia con
Dio» IRENEQ, Adv. haerb, 14, 2 (PG 7, 1161-1162).

19| docetismo non pud essere considerato una veramia setta, tanto che Ippolito réhilosophoumen48, 8-11;
PG 10,16)dietro questa definizione intuisce «una eresia ifoufhe e persistente». Tale denominazione comprende
posizioni e percorsi diversi, con un unico comueaaminatore: la negazione dell'autenticita dell’'vnitéa di Cristo.
Marcione, ad esempio, riconosceva la realta degdacdi Gesu, ma gli attribuiva un’origine divin@&nza una nascita
materiale, in quanto, paradossalmente I'umiliazideka nascita appare peggiore di quella dellaeréclui rispondera
Tertulliano in modo crudo: «Fin dall’esordio ci hadtificato il tuo odio per la nascita [...] Evidentente ti fa paura
guesto bambino espulso con armi e bagagli, e csdedgni anche dopo che é stato lavato, perchéismgra tenerlo
nei pannolini, massaggiarlo con pomate e farloredmn carezze! Tu disprezzi Marcione, quest’ogge#turale di
venerazione: e tu come sei nato? Tu odi la nadeitaiomo: e come puoi allora amare qualcuno?...ristG, almeno,
amo quest’'uomo, questo grumo formato nel sencetmaimondizie, [...] & per lui che é disceso dal gigler lui che ha
predicato, per lui che con tutta umilta si & abats$ino alla morte, e la morte di croce»ERTULLIANO, De carne
Christi 4, 1-3 (CSEL 70, 196-197).
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nel’'uomo racchiuso nella matetid Sono posizioni di per sé eretiche, che pur comseio
elementi doceti, non possono essere identificate db Docetismoe vanno sotto il nome di
Gnosticism&™.

La testimonianza giovannea, invece, non lasciaigpad una riflessione che espunge la
realta della “carne” dalla Persona di Cri&foL’evangelista ha sicuramente inteso definire ton
termine “carne” 'umanita di Gesu nel suo complessella sua visibilita, nella sua venuta nel
nostro mondt”® infatti I'idea stessa délogoschedescendit de caelision annulla in nessun senso
limmagine dell’'umanita di Cristo. D’altra partéahtitesilogos-sarxnell'intento giovanneo non e
shilanciata verso nessuno dei due elementi dehttimaanche se la tensione esistente tra il divino e
'umano produrra tanti e tali fraintendimenti, daingere nei primi secoli ad errate e confutate
prospettive monofisite, come quelle di Eutitile

In ambito greco tuttavia le varie controversie itosanno I'impulso per una feconda
riflessione teologica, nella quale la locuzionevgimnea: “la Parola & diventata carne” diventa il
centro -caro cardo salutis di tutta la riflessione della “cristologlagossarX’ paleocristiana fino
al dibattito, con annessi eccessi, suscitati dabim Apollinarista".

La Chiesa prestando attenzione ad una retta cameezirca le due nature nell’unica
persona di Cristo fa della locuzione giovann@a 14) I'affermazione centrale di tutta la teokngi
antignostica e della riflessione che sostiene dafefta umanita di Cristo contro ariani ed
apollinaristi. E rimane ancora oggi un’acquisiziamunciabile contro i tentativi contemporanei di
spiritualizzare I'evento Crist8".

Dunque la svolta data dglerbum carorivela come il divino lasci cadere una luce peait
sul corpo, inteso come totalita del’'umano, nsitéinte in cui la Parola di Dio si unisce ad esgo0,
quanto questa manifestazione di Dio non ha nuttheafare con #vatarg®? di stampo induista;

195 «Di fronte al Docetismo ed allo Gnosticismo, laig3a insisté su una presenza reale di Dio incameitonondo, e

quindi su di una storia oggettiva dell’azione do@he non si puo dissolvere in una mera presastieonza esistenziale
di sé. Per la Chiesa, I'incarnazione ¢ l'unita peede e oggettiva di Dio e dell'uomo in Cristo»@RILLMEIER, GesuU |l
Cristo nella fede della Chiesap. cit., 227.

19 | 0 Gnosticismoin verita, non si presenta come un blocco mdinolima comprende diversi sistemi, discussi e
respinti nel dibattito teologico del Il e del llésolo. Fra le tante pubblicazioni sul’argomenta@anfronti: H. dHNAS,
Gnosis und spatantiker Geist, Die mythologische Gnosisyandenhoeck-Ruprecht, Géttingen 1864on il
supplemento 11/1 1966 U. BIANCHI (Ed.), Le origini dello GnosticismdColloquio di Messina, 16-18 aprile 196E,J.
Brill, Leiden 1967.

197 perché sottolinea Hans von Balthasar, che haaeniolto sullincarnazione délferbq & proprio a «questzarne
intesa da Giovanni in autentico senso veterotesttarie, mira la ‘Parola che era presso Dio’ ed lerastessa Dio»
Teologicall, op. cit., 193.

198 Cfr. «Da questo potete riconoscere lo spirito ii:@gni spirito che riconosce che Gesu Cristorute nella carne,é
da Dio»(1Gv.4,2).

19911 monaco Eutiche di Costantinopoli (378-454)edie fino all’esasperazione la formula defiga physisfino a
spingersi ad affermare la non consustanzialita @$t&€ con 'uomo. Papa Leone | ci riferisce la hdarazione
monofisita di Eutiche: «Professo che il nostro 8igné stato di due nature prima dell’'unione, maodbpnione
professo una sola natura»e(NE MAGNO, Tomus ad Flavianun28, 1: PL 54, 759 A). Cfr. M.18oNETTI (Ed.), Il
Cristo. Vol. Il. Testi teologici e spirituali in lingua greca dal & VII, Mondadori, Milano 1986437.

200 Apollinare (310-390 c.a), assiduo nella lottatcomyli ariani, pur di affermare in modo inequivbde la divinita di
Cristo, giunse all’estremo di negarneni@ura umanacompleta. Infatti, in luogo delinima ragionevol@one ilLogos
divino, riducendo Cristo ad un miscuglio, né tuttomo né tutto Dio.

201 Appare evidente la differenza con la filosofisagdologia extracristiana, per le quali al centroava lo spirito, in
guanto si considera che sia quest’ultimo a distngle specificare 'uomo dagli altri esseri pondodd di sopra di
essi. Il corpo, poiché si corrompe e soffre, irgseeraramente la filosofia e trova poche simpatéhea tra le religioni
che cercano di eliminarlo o porlo da parte. Lastesofferenza di Cristo niente ha a che fare qoefla dell’eroe dei
miti e delle tragedie, il riconoscimento 0 meno efikesu € venuto nella carne»@Y 4, 2-3) e il discriminante per
riconoscere I'Anticristo.

292 Nell'lnduismo ad esempio si parla diatara (“discese o incarnazioni della divinitd”jna sono semplicemente
aspetti manifestativi dell’'unico Dio personale. Blapissima € I'immagine di Dio rappresentata dahwis proprio
perché legata alle Sudisceseo incarnazionj le quali hanno dato vita a Krisna e Rama conol® lesaltanti
manifestazioni devozionali. Tuttavia, non si patlain’assunzione della carne, né tantomeno del fara dimora per
sempre: «Quantunque lo sia generato e imperitwantgnque io sia il Signore dei viventi, essenddrgae della Mia
natura, vengo a nascita per mezzo della mia stddaga Ogni volta che c'é decadenzaliarma (legge) e insorgere
di A-dharma(ingiustizia), o Arjuna, allora lo Mi manifestoePla liberazione dei giusti, per la distruziongldangiusti

e per il ristabilimento della giustizia. o nascioeth in eta. Colui che conosce, nella vera lugenia divina azione,
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piuttosto lacarneappare come il luogo in cui il Verbo decide di goitr‘suo abitacolo per sempre”.
Tuttavia non e stato facile ricondurre tutto il pemo cristiano ad un’univoca visione positiva
riguardo alla carne: gli stessi Padri della Chiedaanche la Scolastica, dovranno continuamente
evitare di soggiacere alla tentazione di leggerdelaslogia della croce secondo le categorie
dualistiche greche dell’anima-corpo, appartenesgrattutto al pensiero platonico.

| Padri accoglieranno in tutta la sua portata pasiil movimento dell'incarnazione,
specialmente nehomento in cui perverranno ad evidenziare la “pogione centrale” dell'uomo
nel cosmo.Come, ad esempio, avviene per la concezione attgipa di Ireneo, che nella sua
opera, ci conduce davanti al mistero dé&krola incarnata Egli vede 'uomo corporeo al centro
dell’'universo, non come microcosmo, ma “come ldtaea..] piena di arte di Dio, che il Padre con
le mani del Figlio e dello Spirito” ha formato inipcipio e che dall’inizio della creazione attraser
tutta la storia della salvezza rimane I'unico pertdel dialogo di Dig”®

La visione cristocentrica sostiene come non podsggse, la singolarita e ['unicita
delluomo Gesu rispetto a qualsiasi altro uomo,ppm perché risulta evidente il contrasto tra
questo centro del mondo che e I'essere umano etéafe grandezza di Dio. Eppure, va fortemente
affermato I'evento che |I®arola & diventata carnee in tutto simile a noi fuorché nel peccato,
insieme al dato inconfutabile che la carne presaissé dal Figlio, a partire da un’'umanita gia
sussistente, € una carne ferita, ossia una “caemeica” a Dio. Di questo ogni teologia e
antropologia veramente cristiana deve tenere conto

Il motivo soteriologico che soggiace alla logidell'incarnazione del Verbo, nel quale Dio
di fronte all'incapacita del’'uomo di salvarsi cde proprie forze, esprime tutto il suo amore
misericordioso in grado di restaurare cid cheaéosifigurato e distolto dal suo & riconduce la
creazione al suo fondamento ultimo, «la predestma&z del Figlio a centro integrativo del
mondo$°°.

La mira di Dio dall’incarnazione alla croce appaosi quella di raggiungere il piano reale
degli uomini e della storia e non una corporeitpaapnte, cid avviene con l'entrata effettiva del
Verbo “nella serie delle generazioni”, in un precimomento della storia, in uno spazio e in un
tempo. Qui si trova il vertice dello scandalo detfarnazione e tutta la difficolta provocatoria del
suo doversi realizzare attraverso l'inserimentouira tradizione umana, come condizione per
raggiungere la riconciliazione dell'uomo con Dio @uerrompere quella dialettica negativa
instauratasi tra generazione e morte (in forzediurrezione e gia della nascita verginale).

4. Incarnazione eTriduum mortis

La kenosi dell'incarnazione non é che il preludlbun’assunzione della natura umana, che
trova il suo culmine nelfriduum mortis La Sacra Scrittura nell’antico Inno della ledteai
Filippesi pone in giusta luce la realta dell’incarnazioné \derbo e tutto cio che ruota intorno ad
essa. Qui e illuminata in tutta la sua centraled@via la kenosi deéferba «Cristo Gesu [...]
assumendo la condizione di servo e divenendo siagjlieuomini; apparso in forma umana umilio
se stesso» (2, 5-8); mentre la lettera agli Elm@pone un’ulteriore attenzione alla discesa nella
“carne” facendone un’affermazione radicale: «...a igiamza di noi, escluso il peccatokl 4,
15).

Il rivestire tutto ci0 che appartiene &llimanume connesso all'abbandono della gloria
delluguaglianza con Dio, da parte d&trbqg nel senso di una “riposizione” nelle mani del feadi
ogni prerogativa divina, in favore di un “abbassatog inteso come vera umiliazione. Il dato
scritturistico permette d’introdurre l'idea dellenosi come I'opera dell'assoluta liberta delgos
eterno, che accetta i limiti e Edoxiadella natura umana, attraverso l'assunzione udeléa

dopo aver abbandonato il corpo, non viene di nuwascita, egli viene a Me, o ArjunBhagavad-GitalV, 6-9, cit.
in SEGRETARIATO PER | NONCRISTIANI (Ed.),Le grandi religioni del mondd;dizioniPaoline, Cinisello Balsamo 1987,
99.

203 Cfr, IRENEQ Adv. haer.5, 6, 1 (PG 7, 1136-1138).

204 «Giacché gli uomini sono separati da Dio per taivie cioé per la loro natura, per il loro peacat per la loro
morte, il Redentore eliminando I'uno dopo l'altrd @stacoli, ha fatto si che s’incontrino senza éapnento alcuno e si
ritrovino senza frapposizioni. Il Redentore ha @hato il primo ostacolo partecipando alla naturaaney il secondo
facendosi uccidere sulla croce e abbatté infingéif muro quando, risorgendo ha bandito per sergteannia della
morte dalla nostra naturasd@bLA CABASILAS, De vita in Christdll (PG 150, 571-572 CD).

205, U. vON BALTHASAR, Teologicall, op. cit., 203.
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«conditio naturae peccatricfS® Questo trapasso affarma servidel Verbodiviene anticipazione
dell’'estremo “abbassamento” della morte. Tale $ogatura apre al senso pieno del movimento
kenoticoad extrarealizzato dal Verbo nella sumissiq ed in questo la tradizione d’Oriente é
concorde con quella d’'Occidente, infatti entrambeorroscono la relazione strettissima tra
incarnazione e croce, dunque tra teologia delltingaione e teologia della croce.

| Padri della Chiesa compresero da subito I'impwotadella verita della carne, ossia
dell'assunzione della natura umana, in relaziongiglio Unigenito, poiché con essa € coinvolta
non solo la persona di Cristo, ma anche la pog#aibdella salvezza delluomo. Solo con
'assunzione completa della condizione umana,aigorra una “solidarieta di natura tra il Verbo e
I'uomo” in grado di redimere la carne corruttibilel’'uomd®’.

L’assunzione dell'intera natura umana da parteLdgbsspinge gia i Padri a considerarne
la componente “dolorosa-redentiva”, fin dall’incamione Infatti, I'entrata in questa umanita da
parte del Verbo ha come scopo di realizzare il enistdellasostituzione vicaria che sola puo
realizzare il ritorno dell'uomo a Dio. Pertantantarnazione non si esaurisce esclusivamente con
latto dell’entrare nellumanita da parte del Verbma prosegue e soprattutto si completa
nell’ «accettazione di un’intera dolorosa vita umaawazi con mira fin dal principio alla passione e
alla morte$%,

5. Linee conclusive

L’'umanita in Cristo € nella sua interezza, “espmss e proprieta” della sua Persona divina,
in Lui 'umano in tutte le sue componenti e tengiatel momento della nascita alla morte, e
sottomesso e a disposizione del divino e divienaif@stazione permanente della vita eterna.
Pertanto, tutto cio che appartiene alla creatmel|a carnedi Cristo e adeguato a divenire epifania
di Dio, ad eccezione del peccato. Cio e evident®lamia dove I'esigua vitalita della creatura, in
forza dello Spirito e del disegno salvifico, chesgaper I'incarnazione, diviene capace di contenere
e donare l@arneal Verba

Infine, la Kenosi della croce, connessa all’eveahtia risurrezione sara quell’avvenimento
in cui ci & dato di vedere pienamente, la luce tp@sproiettata da Dio sul mistero dell’'uomo. Il
Crocifisso-Risorto, infatti, manifesta in modo aetivo come il Verbo non si sia fatto carne con
I'intenzione di tornare all’Assoluto oltrepassanddenne il relativo, o abolendo la finitezza della
creatura “nell’abisso di Dio infinito”. La mira ddio & proprio quella di collocarsi al centro del
mondo, a partire dal basso con la discesa iroggoaumano, dell’eterno Figlio generato dal Padre,
che si fa @bbediente fino alla morte di crocéil 2,8Y°°.

Pertanto, in modo quanto mai radicale, la persan@rigto si rivela il referente primo di
ogni discorso antropologico, anzi Egli come ricor@audium et spessi presenta come
I'* ermeneutd fondamentale della figura dell'uomo. In quant@uénto cristologico nella sua
totalita e alla luce del mistero pasquale, dora@drsona umana tutto il suo significato primosedial
facendola pervenire alla sua piena verita edsaléaattuazione nella realta di Cristo, nuovo Adamo,
suo fine significativo e sua origine significante .

208 «n nostra descentit, ut non solum substantiam, egam conditionem naturae peccatricis assumenstONE
MAGNO, Sermor/1, 2: PL 54, 387.

27 Jreneo e Tertulliano ci hanno tramandato delleipmgiense e profonde riguardo l'incarnazione deltbd.
Riportiamo di seguito dei brevi brani. Ireneo affiar «Infatti non potremo aver parte all'incorruith e
allimmortalita se non fossimo uniti all'incorrutiilita e allimmortalita. Ma come avremmo potutosese uniti
allincorruttibilitd e al’immortalitd, se lincowttibilita e I'immortalita non si fossero prima fatquel che siamo,
affinché cio che era corruttibile fosse assorbadidcorruttibilita, e cio che era mortale dalléorruttibilita, “affinché
ricevessimo I'adozione filiale"Gal 4,5)?» Cfr. RENEQ Adv. haer. 3, 19,1 (PG 7, 938-939). Tertulliano addirittura
poiché le azioni sacramentali attraverso la carmealgono all'anima, parlera della potenza sadoéinhte della carne di
Cristo dicendo: «La carne € la cerniera della gal@e.» De carnisresurrectione6: CSEL 47, pp. 33-34). Ma tutto
guesto sarebbe vano se Cristo non avesse veragssueto la carne.

298 Cfr. H.U. VON BALTHASAR, TeodrammaticalV. L’azione,Jaca Book, Milano 1986, 227-228. Dira Leone Magno
«Dio non soggetto al patire, non ha disdegnatosséi® uomo soggetto al patire e immortale di segggaalle leggi
della morte» EONEMAGNO, Tomus ad Flavianur8, 4 (PL 54, 767 A)

209 Cfr, H.U. VON BALTHASAR, Verbum Caro. Saggi teologici Morcelliana,Brescia 1991, 195-196. La discesa di Dio
nell'incarnazione & tutto il contrario della stradiell’ascesache si svincola dai limiti «<abbandonando come adrd
nella notte tenebrosa la casa della propria findezol penetrare nella dimora dell'infinita» (Ibid3).
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La kenosi di Cristo, salvifica per 'uomo, €& allogaella dimora in cui ogni dramma ed
enigma umano trova risposta e forza per elevami, semplicemente al di la del limite, della
sofferenza e della morte, ma per attraversare c@ioda debolezza della carne nella prospettiva
certa della Resurrezione.
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CRESCITA PERSONALE E ABBASSAMENTO:
INTEGRAZIONE TRA ANTROPOLOGIA E SPIRITUALITA’

Guglielmo Borghetti *
PREMESSA

Trattare di integrazione tra antropologia e spadita richiede una premessa indispensabile. In
primo luogo occorre chiarire [arospettivadalla quale affrontiamo la riflessione; la prospet
adottata qui € tipica dellantropologia integrale, quella antropologia, cioé, che armonizza ed
unifica in un sapere sapienziale i dati del diseatsl’'uomo sull’'uomo — antropologia filosofica -e

i dati del discorso di Dio sul’'uomo - antropologenlogica -.

L’'antropologia integrale non si accontenta dphespettive e dei dati settoriali, bensi affromta i
mistero dell’'uomo nella sua globalita, compostsatna, psiche, spirito, e cosi redento in Cristo.

E’ una sorta di mosaico antropologico compmosite decide per una visione non riduzionistica
della persona umana , che prende le mosse dalivendacomporre in unita, in forza dell’elemento
sapienziale proveniente dalla Parola di Dio, i datiteplici degli approcci settoriali al mistero
dell'uomo.

Il fondale antropologico del “secolo brevé®@ caratterizzato da un potente influsso della niighta
tecnica che ha portato alla perdita del misterqyrasorta di dimenticanza delle profondita
dell'essere. La definizione di “poverta” che M. Hegger propone nel suo saggRefché i

poeti?”?** applicandola alla nostra eta, mi pare adeguaepoveri non tanto perché manca Dio,
guanto a motivo del fatto che non si soffre piugueesta mancanza: la poverta é I'indifferenza, la
perdita del gusto per la ricerca del senso ultieitadvita e della morte. Con grande acume anche
E.Husserl nelle due conferenze lette a Vienna egahel 1935, conferenze che ampliate
diventeranno F'a crisi delle scienze européé? denunciava come “le mere scienze di fatti creano
meri uomini di fatto”, “nella miseria della nostvda questa scienza non ha niente da dirci. Essa
esclude di principio proprio quei problemi che sopai scottanti per 'uomo...i problemi del senso
o del non-senso dell’esistenza umana nel suo caspfé® Anche H.Jonas inDalla fede antica
all'uomo tecnologicbdopo avere considerato technenelle sue applicazioni nell’ambito del non
umano, afferma che 'uomo stesso € diventato ugb dggetti della tecnologia e che questo
comporta la necessaria nascita di una nuova etita msponsabilitd™ il pensiero tecnologico ci
aiuta a vivere meglio sfruttando le opportunitd’deibiente, ma ci permette di perdere il sapore e
il gusto di una esistenza carica di significatépeakzonte appare I'urgenza di un sapere
sapienziale ; con la sua tendenza ad analizzavel$ehomeno decurtandolo dalle sue radici, il
pensare tecnologico ci fa vivere il dettaglio cardosse il momento della totalita, dell’intero
dell’'essere. Nel fenomeno c’e in gioco qualcospidlieterno e misterico che ci rende capaci di

* Mons. Guglielmo Borghetti — Preside e Professorgrdiopologia filosofica e Psicologia pastoralelo&tudio
Teologico Interdiocesano di Camaiore (S.T.l.) —iBiScienze e Tecniche di Psicologia della Comuiigee (UPS) -
Counselor Trainer e Insegnante nella Scuola Edp8rlConsulenti di Formazione in Scienze umania Méta
Consacrata e Comunita Educative Ecclesiali — M&sseara

29 HOBSBAWM E.,|I secolo brevéBUR, Milano, 2003

211 HEIDEGGER M. Sentieri interrotti,La Nuova ltalia, Firenze, 1973 pp 247-297.

22 HUSSERL E. | a crisi delle scienze europed Saggiatore, Milano

23 HUSSERL E.; op.cit,. p.35

214 JONAS H.,Dalla fede antica all’'uomo tecnologiqn 55
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rimanere in esso senza farci intrappolare da édgt@averso un pensare sapienziale il mondo é
oggetto da conoscere, senza diventa un oggettostegere: cosi 'uomo .

Antropologieparziali contribuiscono certamente ad illuminare l'identiella persona, ma
necessitano deliltima basedi quella verita del’'uomo che collega sinfonicarte il tutto offrendo
senso ad ogni parte. Il nostro convincimento esthe a partire da uno sguardo sull’'uomo istruito
alla scuola della sapienza e della Parola di Dionpéte di non cedere alle interpretazioni
riduzionistiche dell'umano e di accedere piu agmaite alla discussione su crescita umana e
crescita cristiana.

1 LA KENOSI DI DIO.

La kenosi di Dio e il fondamento di ogni altra kendi Dio nel mondo: creazione, incarnazione e
croce. Punto di partenza di questa riflessione darsgqranno le “cose del cielo”, in particolare ci
piace riprendere una espressione mutuata da HangddrBalthasar da Bulgakov: partire ddlle
kenoselakenosi primordialeoriginaria di e in Dio.

Ma in che senso si puo parlare di kenosi in selaoTainita? Per Balthasar la kenosi e
“lautoespressione del Padre nella generazion&igéb”, come I"’autodedizione” o la
“autodisappropriazione” del Padre nella stessaégezione” del Figlio consostanziale a lui: Dio
Padre, che e amore eterno, generando con atttiaaitoeeterno il Figlio unigenito, consegna tutto
se stesso al Figlio senza ritenere niente per sé.

Analoga ¢ la processione dello Spirito Santo chillasi I'"autodisappropriazione” del Padre e del
Figlio-nel non volere niente per sé- come attoadetimunicazione e del reciproco dono del Padre e
del Figlio. La kenosi primordiale di Dio & quindh ¢thtendere come un”accadere” trinitario, come
“auto-apertura’della stessa Trinita. La prima kemo®io, strettamente connessa con le relazioni
intratrinitarie, non e affatto qualcosa di statibensi e attiva, dinamica fino a costituire il ‘idr@a
primordiale al di sopra del tempo” il dono totalesd-fatto dal Padre, che dona non solo qualcosa di
cio che ha ma tutto cio che é....dono di sé ripatiald-iglio e dallo Spirito Santo — puo essere
indicato come morte” o “super-morte” secondo il linguaggio dei mistici ,ossia il fondamto di

ogni amore vero, supremo, fino a poter dare lapatai propri amici.

Proprio per questo I""autodedizione”delle Persoineng o kenosi primordiale, e la possibilita
radicale delle altre possibili kenosi di Dio nelmdo: pure conseguenze di questa kenosi
primordiale sono: la creazione, il dono della libealla creatura umana, I'alleanza con Israele, la
kenosi di Cristo, interamente trinitaria, nella lgya Figlio diventato uomo manifesta il suo
radicale comportamento eucaristico .

La primordiale “kenosi”intratrinitaria —indicata @ “autoespressione”, “autodonazione” oppure
“autodedizione” del Padre nella generazione etdeh&iglio, il Verbo del Padre —fonda ed
abbraccia tutte le altre possibili kenosi di Didal'momento che il Padre (nella prima kenosi) si
disappropria radicalmente della sua divinita edasappropria al Figlio: egli non la divide con il
Figlio,ma la partecipa al Figlio dandogli tuttesilo.”Tutto cio che é tuo & mio”(Gv 17,10).
Nelllamore del Padre si trova una rinuncia assagt@ssere Dio solo per se stesso, un lasciar
andare dell’'essere divino. La risposta del Figlidano eterno della divinita non é altro che
rendimento di grazie (eucaristia) alla sorgentenpat Lo Spirito Santo poi sigilla questa
“autodedizione” o “autodisappropriazione” del Padrmel Figlio nel non voler niente per s€, ma
nell'essere pura comunicazione e dono dellamad ®adre e il Figlio.
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2 LA KENOSI DI CRISTO.

Certamente la kenosi di Dio ha il suo modo piu acltammatico, di attuazione nell’'esistenza
nascosta del Verbo fatto carne e nella sua passiomate di croce: nel Verbo Incarnato Dio si
“auto-attesta”, manifesta se stesso, la sua géodi@inita; Dio entra nella dipendenza e nella
miseria della creatura umana; lui il Signore, dieeschiavo; distinguendosi in cio dai falsi dei, si
abbassa di sua propria volonta.Ora proprio in guestdo kenotico di essere e di agire del Verbum
carosi attua la rivelazione di un eterno modo di ess#rBio stess@d e conforme all’essere di
Dio Padre “abbandonare” il proprio Figlio, “effond&il suo Spirito, per essere, in questa
dedizione di sé, se medesimo nella sua forma di@imail 2,6). E’ nella vita trinitaria che va
quindi cercato ifondamentalella kenosi di Cristo che, pur essendo Dio, Signsi fa egli stesso
“schiavo” per fare dell’'uomo il linguaggio, 'esgsone di Dio, il “luogo” dell’agire di Dio nel
mondo e per il mondo. Nella kenosi del Figlio ensmita tutta la Trinita: il Padre che manda il
Figlio e lo abbandona alla croce; il Figlio chet#® @&terno d’amore ed espressione creaturale
dell'obbedienza al Padre; lo Spirito Santo cheasikPadre e il Figlio nella “separazione” della
croce.

La croce e al centro del mistero trinitario e deiNalazione dell’amore di Dio per il mondo:
I'essenza del mistero kenosi di Cristo consistdatéb che il Figlio di Dio, pur incarnandosi,
prendendo la forma di “servo”, non cessa di esBa&ema conserva tutte le proprieta della “forma
Dei”: il Signore, restando Signore, si fa servaeppio nel suo essere servo parla, agisce e muore e
risorge come Signore dei vivi e dei morti.

Benedetto XVI cosi si esprime neleus Caritas est‘Nella sua morte in croce si compie quel

volgersi di Dio contro se stesso nel quale Egldesna per rialzare 'uomo e salvarlo — amore,
guesto, nella sua forma piu radicale. Lo sguardolto al fianco squarciato di Cristo, di cui parla

Giovanni (cfr 19, 37), comprende cio che é statuiito di partenza di questa Lettera enciclica: «
Dio € amore »X Gv4, 8)" (12)

Un ultimo e fondamentale aspetto della kenosi ditGEristo € la sua rivelazione trinitaria, una
rivelazione attuata nelizione una teologia presentata in forma di drammaSdato I'amore e
credibile Von Balthasar dice: * proprio nella kenosi delstwie, soltanto in essand nur darir
brilla I'intimo mistero d’amore del Dio, che in stesso “@ amore”(1Gv 4,8f° Nellimmagine
dell’Agnello di Dio (Gv 1,29-30, dellI'Agnello inmolato fin dalla fondazione del mondo”(Ap.
13,8), che siede sul trono del Padre (Ap 5.6), d&finello —Pastore che guida alle sorgenti della
vita e da la vita per le sue pecore (Ap 7,17; GMAPproprio in questa immagine si incrociano due
linee: quella che indica la dimensione eterna defificio storico e cruento della croce (Ap. 5,12),
guella che designa la situazione sovratemporaletexha dell’Agnello, lo stato del Figlio che &
coestensivo a tutta la creazione e quindi toccpuaiche modo il suo essere divino.

Questo aspetto e stato particolarmente meditata tallogia russa del Novecento nella quale, pur
non senza tentazioni gnostiche ed hegheliane, iputamente essere attribuito il merito di aver
posto al centro dell'essenza della kenosi “I'a#tnuo”, I'assoluto disinteresse e gratuita del dono
nelle Persone e nelle relazioni divine dentro fa ldta intratrinitaria d’'amore.

E’ nel mistero della croce che si realizza la piangle rivelazione della Trinita: proprio nella aarn
mortale, umiliata e crocifissa del Verbum Carotgia per noi la manifestazione dell’'onnipotenza e

2ISBALTHASAR H.U.., Solo 'amore & credibileBorla, Roma, 1977
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della Gloria di Dio Amore: nellimpotenza del crbisso si € manifestata I'onnipotenza di Dio, nel
silenzio della croce e risuonata la Parola eterriai@ nell’'umiliazione e nel nascondimento della
“forma di servo” & apparsa, fulgida e gloriosa;ftama di Dio”; piu precisamente e in concreto: |l
sacrificio unico e irripetibile di Gesu Cristo @$pressione adeguata, definitiva dell’amore di@no:
guesto é l'assoluto paradosso del mistero dellz@&;nb cui scandalo non puo essere eliminato, la
croce di Cristo non puo essere svuotata (cfmlCa7).

La cristologia & ancorata alla Trinita e la Tringessenzialmente cristologia; 'umanita di Cristo
nella sua totalita ed integrita e rivelazione, espione di Dio ed € sempre manifestazione
dell'amore divino.Una sintesi visiva compendia stileamente tutto il mistero della kenosi,
dell'umiliazione e della morte del Crocifisso coaygparizione dello splendore del Dio invisibile, di
cui Cristo e “immagine”Ecce Homo-Ecce Deufuesta immagine diventa formula suprema di
fede: e la confessione esplicita della realta iellirnazione e della redenzione, ed e |l
riconoscimento senza veli di cio che Dio ha volagsere e di come si € voluto manifestare nel
velamento della morte del Figlio.

Nella croce di Cristo come momento supremo e cetetta rivelazione divina, sono manifestati

nello stesso tempo Dio e 'uomo.
3 LA KENOSI DELL'UOMO.

Nel 1987 usci un saggio che raccoglieva una senelazioni davvero interessanti messe insieme
da Piero Coda con il titoloTtinita. Vita di Dio progetto dell’luomd™®Ci interessa questo titolo in
guanto bene esprime il penultimo gradino della naosiflessione: la ricentrazione della
antropologia su l'uomo “trinitario” (O.Clément);ugsta diventa la vera risposta alla sfida
antropologica del presente postmoderno e surmod@hAugéf’. L'immagine di Dio e
immagine del’'uomo si corrispondono in modo stistimo, quando il cristiano prende autentica
coscienza di sé scopre che il suo essere e uredssdario.

La Trinita € l'origine e la patria, I'inizio e laneta di ogni esistenza umana. Se solo il crist@no
battezzato nel nome del Padre e del Figlio e d&flimito Santo, ogni uomo e creato da Dio Uno e
Trino, per cui la Trinita sta all’origine di ognita umana e non solo di quella cristiana. Il rappor

di reciprocita e di relazionalita che fonda I'ess@ersonale all'interno della Trinita si estende,
allora, anche all'interno della vita umana in q@waanimana, la dimensione comunitaria e oblativa é
una dimensione fondamentale, antecedente a quedteaca; se I'essere del cristiano € un essere
trinitario, il suo agire non puo che essere trimitarelazionale, comunionale, oblativo improntato
guello che Giovanni Paolo Il chiamathos del dorib.La pericoresi trinitaria comporta anche una
certa pericoresi umana. Ci sembrano, a questo pitopo affascinanti le riflessioni di Giovanni
Paolo Il nellaMulieris Dignitatem

“Penetrando col pensiero l'insieme della descrzidirGenesi2, 18-25, ed interpretandola alla luce
della verita sull'immagine e somiglianza di Dio.(@fenl1, 26-27), possiamoomprenderencora
piu pienamente in che cosa consista il carattere pakodell'essere umano, grazie al quale
ambedue - 'uomo e la donna - sono simili a DioniG&gngolo uomo, infatti, € ad immagine di Dio
in quanto creatura razionale e libera, capace dosterlo e di amarlo. Leggiamo, inoltre, che
'uomo non puo esistere «solo» (Gen 2, 18); pud esistere soltanto come «unita dei dee»
dunquein relazione ad un'altra persona uman@i tratta di una relazione reciproca: dell'uomo
verso la donna e della donna verso l'uomo. Essersopa ad immagine e somiglianza di Dio
comporta, quindi, anche un esistere in relazioneyrapporto all'altro «io». Cio prelude alla
definitiva autorivelazione di Dio uno e trino: ulivivente nella comunione del Padre, del Figlio e
dello Spirito Santo. All'inizio della Bibbia non r#&amo ancora dire questo direttamente. Tutto

218 CODA P.,Trinita.Vita di Dio progetto del’'uomoCitta Nuova
27 AUGE’ M., NonLuoghi:Introduzione all’antropologia della surabernit, eléuthera , Milano 1993
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I'Antico Testamento e soprattutto la rivelaziondadeerita circa l'unicita e l'unita di Dio. In gsta
fondamentale verita su Dio il Nuovo Testamentoodtnra la rivelazione dell'imperscrutabile
mistero della vita intima di DidDio, che si lascia conoscere dagli uomini per mezzoriit@; é
unita nella Trinita:e unita nella comunione.

In tal modo é gettata una nuova luce anche suagseiglianza ed immagine di Dio nell'uomo, di
cui parla ilLibro della Genesill fatto che 'uomo, creato come uomo e donnainsraagine di Dio

non significa solo che ciascuno di loro individualme e simile a Dio, come essere razionale e
libero. Significa anche che I'uomo e la donna, tcre@me «unita dei due» nella comune umanita,
sono chiamati a vivere una comunione d'amore eainntodo a rispecchiare nel mondo la
comunione d'amore che e in Dio, per la quale I€&esone si amano nell'intimo mistero dell'unica
vita divina. Il Padre, il Figlio e lo Spirito Santon solo Dio per l'unita della divinita, esistocmme
persone per le imperscrutabili relazioni divinela®tente in questo modo diventa comprensibile la
verita che Dio in se stesso € amore {cfGv4, 16)L'immagine e somiglianza di Dio nell'uomo,
creato come uomo e donna (per l'analogia che sipveasumere tra il Creatore e la creatura),
esprime pertanto anche l'«unita dei due» nella cenwmanita. Questa «unita dei due», che e segno
della comunione interpersonal@dica che nella creazione dell'uon@stata inscritta anche una
certa somiglianza della comunione divinadmmunio»)Questa somiglianza & stata inscritta come
qualita dell'essere personale di tutt'e due, defitu e della donna, ed insieme come una chiamata e
un _compito Sullimmagine e somiglianza di Dio, che il genammano porta in sé fin dal
«principio», e radicato il fondamento di tutteetthos» umano I'’Antico e il Nuovo Testamento
svilupperanno tale «ethos», il cui vertice &€dmandamento dell'amdi2b).Nell'«unita dei due»
'uomo e la donna sono chiamati sin dall'inizio rsmo ad esistere «uno accanto all'altra» oppure
«insieme», ma sono anche chiamati esistere reciprocamente «l'uno per l'althdiene cosi
spiegato anche il significato di quell'«aiuto»cdi si parla inGenesi2, 18-25: «Gli dar@n aiuto
simile a lui».Il contesto biblico permette di intenderlo anchésemso che la donna deve «aiutare»
l'uomo - e a sua volta questi deve aiutare leimardi tutto a causa del loro stesso «essere prson
umana»: il che, in un certo senso, permette all'anall'altra di scoprire sempre di nuovo e
confermare il senso integrale della propria umarktafacile comprendere che - su questo piano
fondamentale - si tratta din «aiuto» da ambedue le parti e di un «aiuto» pemto. Umanita
significa chiamata alla comunione interpersonaletesto di Genesi2, 18-25 indica che |l
matrimonio € la prima e, in un certo senso, la &nentale dimensione di questa chiamata. Pero
non é l'unica.

Tutta la storia delluomo sulla terra si realizadl'ambito di questa chiamata. In base al principio
del reciproco essere «per» l'altro, nella «comugwomterpersonale, si sviluppa in questa storia
l'integrazione nell'umanita stessa, voluta da Di@jo che € «maschile» e di cio che & «femminile».
| testi biblici, a cominciare dall@enesici permettono costantemente di ritrovare il teorancui Si
radica la verita sull'uomo, il terreno solido esliglabile in mezzo ai tanti mutamenti dell'esistenz
umana.Questa veritd riguarda andhestoria della salvezzaAl riguardo, & particolarmente
significativo un enunciato del Concilio Vaticana Nel capitolo sulla «comunita degli uomini»
della Costituzione pastoraf@audium et spekeggiamo: «ll Signore Gesu, quando prega il Padre,
perché "tutti siano una cosa so(&V 17, 21-22), mettendoci davanti orizzonti impea aagione
umana, ci ha suggeritma certa similitudindra I'unione delle Persone divine e l'unione dgl fili

Dio nella verita e nella carita. Questa similittelmanifesta che I'uomo, il quale sulla terra éla s
creatura che Dio ha voluto per se stessa, non ipevarsi pienamente se non mediante un dono
sincero di sé»(26). Con queste parole il testo itare presenta sinteticamente l'insieme della
verita sull'uomo e sulla donna - verita che sirdgi gia nei primi capitoli delibro della Genesi -
come la stessa struttura portante dell'antropoloitpléica e cristianal.'uomo -sia uomo che donna -

e l'unico essere tra le creatudel mondo visibileche Dio Creatore «ha voluto per se stesse»:
dungque una persona. L'essere persona significderteralla realizzazione di sé (il testo conciliare
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parla del «ritrovarsi»), che non pud compiersi @e amediante un dono sincero di sé4odello di
una tale interpretazione della persona e Dio stegs® Trinita, come comunione di Persobege
che l'uomo é creato a immagine e somiglianza dstpuBio vuol dire anche che l'uomo é chiamato
ad esistere «per» géiltri, a diventare un dono(7)

Questo porta a individuatethos del donascritto nell’ontologia della persona e I'ethos deho
altro non si legge se non nella prospettiva cheeldta ultima, l'ultima base del’'uomo € la sua
dimensione kenotica: il dono e svuotamento di skmsi gratuitamente sullo stile delle persone
trinitarie e riprodurre nell'agire I'essere profan@ ultimativo: la piena realizzazione delluomo
imago Trinitatis e figlio di Dio altro non la siperisce se non nel realizzarsi dello stile oblativo
acquisito come habitus fondamentale ed attuat@esti quotidiani. L'uomo € colui che é stato
trovato da Dio ed e stato eletto per essere padela sua Alleanza e che quindi non puo essere
compreso a partire da nessun altro punto di vestzos da quello di Dio. Questo rapporto raggiunge
la sua pienezza in Gesu Cristo, il Verbo Incarnétmpyale non soltanto e “Dio con noi” e “'uomo
per Dio”, ma é l'uomo per gli altri uomini” : ed egli, in questo archetipo essere-per, svela
anche [”essenza” e |”"umanita” delluomo, cioé quella costituzione datagli da Dio nella
creazione che lo rende “capace di alleanza” e chgaepresupposta per l'alleanza con Dio.
L’identita piu profonda dell'uomo non si reperisogettendo insieme i vari dati delle scienze
empiriche —vedi i progetti piu vari delle antropgi® filosofiche del XX secolo- e neppure dalle pur
preziosissime riflessioni delle diverse filosofigaldgiche e relazionali, bensi approdando al
soggetto assoluto, a Dio, la dove dice ad un uomegli sia per Lui e dove gli dice per che cosa
esiste: questo € avvenuto una prima volta, ardbatigente, in Gesu Cristo a cui fu conferita la sua
eterna “definizione” “Tu sei il mio Figlio dilettouando gli venne affidata la sua missione unica e
universale.Tutto questo significa ancora che sagmiungendo Dio 'uomo puo conoscere se stesso
e solo la verita divina & fondamento,origine e lde#a verita umana.

La kenosi di Dio e in Dio che si esprime parte@patella radicale forma obedienziale nella vita del
Figlio oltre adire l'identita del Figlio dice anche la sua missionesG fa la volonta del Padre non
accanto ad altre volonta, accidentalmente, ma divessa (Gv 4,34), la cerca in continuazione
((5,30), non potrebbe fare nient’altro (5,19): t@epscienza umana di Gesu e 'espressione terrena
dell’'eterna coscienza che il Figlio ha di sé edr@ppo questa identita piena tra la recezione
dell'essere ed il suo Si adorante rivolto al Padne, fa del Cristo il piu alto Archetipo dell’'uono
guanto tale e che diventa tipo esemplare perdlitéltri uomini: in Gesu l'essere in sé e peresé
tutt'uno col suo essere-per-I'Altro per Dio Padrg@ex tutti gli uomini; antropologia e cristologia
non possono venir svolte I'una “accanto” all’'alparallelamente, ma sono invece l'una interna
all'altra. “Nellidentita di persona e missione @risto € in modo assolutamente unico superata la

dualita di essere e di apparire che attraversetinstruttura del’'uomo®?®

C’e un profilo “eucaristico”, kenotico di tutta é&sistenza di Cristo che passa all’'uomago Dei e
Filius Dei, nell’'ultima basesi scopre il cuore sacro della dinamica del vivemgano: la dinamica
eucaristico-kenotica. Davvero la cristologia éJelamento della antropologia e I'antropologia € |l
“luogo” attuativo ed espressivo della partecipagi@lla vita trinitaria e cristologica: nello Sgari
chiamati a partecipare come “figli nel Figlio” perezzo dello Spirito (Gal 4,6-7) all’eterno flusso
dell’Amore Unitrino. Crescere come persone sigaificescere nella fedelta a questadamentale
struttura ontologica della persona umana radicata ultimativamente nidteno trinitario e
cristologico.In analogia a Cristo anche 'uomo diteeun’eucaristica offerta di sé e questo non &

218 VON BALTHASAR H.U., , Teodrammaticd Jaka Book, Milano 1980 p.622.
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che I'ovvia, semplice risposta, nella grazia,allagedente sovrabbondante autodonazione di Dio in
Gesu Cristo.

4 CRESCITA UMANA E CRESCITA CRISTIANA:PER UNA ANTRO POLOGIA
INTEGRALE.

| punti discussi fino ad ora costituiscono il foted’orizzonte, meglio ancora il Fondamento di
guanto adesso andremo esponendo. Movendoci nelpgitiva di una antropologia integrale non

si puo affrontare il tema dei rapporti tra cresdistiana e crescita umana senza tenere presente
guanto sopra detto.

La verita delluomo costituisce l'ultima base chea @ompattezza ontologica e sensatezza
sapienziale alla presenza dell’'uomo nel mondoaddlineazione dei suoi cammini di maturazione
e di sviluppo. Non e possibile impostare il probdenel rapporto tra antropologia e spiritualita
senza questo orizzonte: il cammino delluomo eammino delluomo nello Spirito, non v'e
dicotomia tra vita nello spirito e vita pienamentaana, crescita cristiana e crescita umana, anche
se quest’ultima puo piu 0 meno adeguatamente esmima verita delluomo nell’accadere dei
gesti.

Sviluppiamo la nostra tesi a partire da una aerazione di fondo. C’é una difficolta centrale
nell'esperienza umana fondamentale: lo sperimentaima o poi, una tensione significativa tra
due mondi; tensione apparentemente antinomicac¢ui deve fare i conti con questa esperienza,
e una tensione che nasce dalla compresenza di doéi segnati da caratteristiche contrastanti, da
linee di sviluppo differenti e divergenti: possiahce che la vita si muove in forza di due processi

a) unprocesso di espansionerso un mondo senza limiti;
b) unprocesso di restringimenfarogressivo a causa dei limiti.

E’ 'ambivalenza del cuore umano alle prese consle forze piu profonde: espansione e
restringimento (cfr. W.Jamekg varie forme della coscienzaligiosa, G.W.Allport, L’'individuo e

la sua religione K.J.SchneiderThe paradoxical self. Toward an understing of oargaloxical
naturd. L.Rulla chiama tutto cio dialettica di bast®*® alla radice di tutti noi c’@ una
contraddizione che non si puo risolvere, ma soppedare: € una dialettica di forze che portano ad
oltrepassare se stessi e forze che ci tengonad kgal stessi; tutto cido puo innescare una temsion
di crescita oppure una tensione frenante che pséredollerata solo con la rimozione dalla
coscienza delle tendenza inaccettabili, specidedehatura emotiva.

Questa dialettica favorisce il formarsi dell'incoits tramite repressione/rimozione e l'inconscio
mantiene e aumenta I'opposizione dialettica. St i basé perché non é la conseguenza dei
condizionamenti ambientali, ma é parte inereng raitura umana.

L'uomo nasce diviso in se stesso, non lo diventawsa della societa, della cattiva educazione,
dell’ambiente.

Da tutto cio introduciamo laffermazione che leeogrioni psichiche non sono semplici

accadimenti, dati che si susseguono automaticamemt@ all'altro, ma costituiscono potenti

mediatori della realta piu basica, trascenderdalBuomo. L’agire umano e I'essenziale umanita
dell'uomo si compenetrano e il loro punto di ingoné ponte di interscambio e la psicodinamica
soggettiva.

Z9RULLA M.L., Antropologia della vocazione cristiana. 1 EDB, Bologna,
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Osservando il comportamento di una persona la logi@o risale alla psicodinamica di quella
persona e ci si accorge che in essa e contenutdeliea chiavi esplicative del comportamento di
guella personalita, ma anche l'attuazione dell@msale umanita che caratterizza ultimativamente
ogni persona. Ecco perché riteniamo corretto pariéel vissuto come luogo epifanico del mistero
dell’'uomo : ogni soggetto nel dire di sé dice imt@equal modo di tutti; i vissuti non omologabili
dei singoli, il ventaglio cosi variopinto delle dipgie e dei disturbi di personalita appaiono quali
modalita differenziate di un medesimo uomo; e tkssa dialettica di base, la stessa struttura

p**’aradossale dell’'uomo che nella diversita insienmeasiifesta e si hasconde.

Il proprio vissuto € il luogo in cui piu si rengeesente il mistero delluomo. La psicologia non si
ferma al piano fenomenologico-descrittivo, ma fieiger parlare di cid che costituisce la dignita
umana: va oltre I'esperienza interiore soggettimgia con I'osservare le operazioni del soggetto,
ma termina con lafiorare il mistero del’'uomo. Secondo la tesi dello psicaissta W.W.Meissner
la psicologia &€ scienza umanistagli afferma che “le scienze umaniste sono istate alla
interpretazione, quelle empiriche alla spiegaziohmetodo empirico esige una chiara distinzione
fra osservazione e inferenza, distinzione a steidbiesta nel campo umanista. Le scienze
empiriche cercano le risposte in termini di caugeelle umaniste chiedono “perché” e offrono
riposte in termini di ragioni e significati e mativ

L’analisi psicologica, in rapporto all’essenza ldelmo, non va vista come uno strumento
dimostrativo, ma evocativo. Indica che c’e quadcdentro a cido che direttamente si osserva.
L’analisi di questo qualcosanelle sue condizioni onto-trascendentali, veatiaf dalla filosofia e
sara |'analisi metafisica, F. Imofapropone in modo esplicito una psicologia comerprtazione
oltre che come spiegazione e comprensione, capaeedc mettere in relazione i dinamismi
soggettivi del singolo con la realta onto-teologall’'uomo e vedere quanto essi traducono,
riducono o tradiscono la natura umana.

E’ significativo che la stessa psicoanalisi si stievicinando a questa prospettiva che invoca un
riferimento alla natura umana; lo psicoanalista Banly ha affrontato il tema della verita nella
psicoanalisi ed ha sostenuto che, per una visieaista di se stessi, ci vuole, in aggiunta
all’osservatore e al paziente osservato, una feade a cui riferirsi per controllare la corretteziei
giudizi dell'osservatore e dell’osservato. Crede o che si puo dire della verita in psicoanalisi
possa essere esteso a cio che si puo dire delta repsicoterapia. Nella stessa linea € anche |l
grande David Shapiro quando propone di integraréragtamento I'approccio sintomatologico con
quello caratterologicd’Questo porta anche a rivedere il concetto di vémitgsicologiail corretto
pensare psicologico non é solo coerenza internaf@dimenti psichici, ma anche corrispondenza
fra accadimenti ed essenza dell’'uonho. psicologo non invent£*ma trova. E’pattern-findere
non pattern-makeiD. Spence).

Da quanto detto si capisce il senso e la prospetlivuina scienza psicologica come ermeneutica al
fine del recupero della dimensione misterica detfw; H.Urs Von Balthasar (cfil tutto nel
frammento,1970) fa riferimento alla presenza dell'intero ridmmento dell’esperienza e del
vissuto: la lettura, la individuazione, la percem di questo frammento costituisce il nucleo
portante dellimpresa ermeneutica. L’etimologia tEximine ermeneutica € piuttosto controversa:
per il grande studioso di mitologia Kereneyi laicaddel termine € gredaerm ed e collegata alla

220 MEISSNER W.W.,What is effective in psychoanalytic therapy; thevenfrom interpretation to realityJason
Arosnson inc.Northvale New Yersey, London 19911pp-115

221 [MODA F.,. Sviluppo umano psicologia e miste@asale Monferrato, 1993

222 gCHAPIRO D. La personalita nevroticarorino, 1991).

22 BALTHASAR H.U, Il tutto nel frammento]970
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radice latings)erm da cui “sermo” discorso, linguaggio; importantstenitore di questa linea e G.
Ebeling, teologo protestante del ‘900.

Esiste anche una seconda lettura/derivazione kijica del termine ermeneutica stabilita da
Heidegger e fatta propria da Gadamer, secondodke giutermine ermeneutica ha a che fare molto
strettamente con il dio Ermes, il messaggero ddgli Con la connessione etimologica tra
ermeneutica e Hermes, Heidegger in realta vuoleapgetemente sottolineare come nel termine
ermeneutica si celi un significato piu profondo gelrlare e del dire, e che é il portare un
messaggio, un annuncio, e anche la capacita dgkesme di interpretare il messaggio e I'annuncio
guando le sue parole risultino misteriose 0 andwire. L’'espressione “ermeneutica” deriva dal
verbo grecdhermeneueire questo.per Heidegger si collega al sostaftarsmeneussostantivo che

si pud connettere con il nome del dio Ermes... Eraa messaggero degli dei, Egli reca il
messaggio del destino. Per Heidegger, ogni appmass all’ermeneutico” come fonte
dell”’ermeneutica”, comporta un cammino verso latéoriginaria della verita della parola e del
linguaggio. Questo elemento esistenziale e dinamittmlineato dalla etimologia heideggeriana di
ermeneutica vuole implicitamente rappresentare gn#ca della nozione tradizionale di
ermeneutica, la quale, limitandosi al puro campbedegesi testuale, si era di fatto trasformata in
una tecnica dell'interpretazione, dimenticando sijghe l'interpretazione e soprattutto un processo
esistenziale di ascolto e di attingimento dellaitsee non solo una metodologia formale di
decifrazione dei significati delle parole. La psompa come scienza umanista ed ermeneutica si
propone di superare il piano dellspiegazioné(fare fenomenologia dell’esperienza immediata e
cercarne le cause a livello di dinamismi), e detlamprensionk(cogliere I'esperienza soggettiva
che il fare concreto media e simbolizza) per caltecsul piano del passaggio dai processi psichici
all'analisi del mistero umano che quei processriegmo.

22"Nel momento in cui si accetta chie & traduttore di essenzalle prese con significati e motivi e
non solo con cause ed impulsi, emerge in tuttaidaselarita e saggezza l'avvertenza di V. Frankl
non c’'e pathos senza logdsa patologia in questa prospettiva non e sologreblemi di forze
psichiche in conflitto fra loro e/o con le richieslella societa, ma anche pificolta di rapporto
dell'io con se stessaed in particolare con la sua caratteristica logioa piu profonda —ultima
base. La sofferenza non €& solo contraddizione d@presentazioni psichiche di s€ ma anche
contraddizione fra rappresentazioni psichiche d# §éssenziale umanita specifica nostra natura di
persone umane.

E’ malato chi & succube del passato o di sintorailorsovrastano, ma anche chi sta bene e tuttavia
non riesce ancora a riconoscere una parte di sgyefisa, per essere sani non basta aver trovato un
equilibrio pulsionale o psico-sociale, ma riuscireanche ad essere (relativamente) fedeli
all'essenziale umanita che e in noi.

La patologia clinica, visibile nel disagio emotigfi comportamentale, & ultimamente sintomo della
piu profondapatologia dell’esistenzalUn esempio tipico sono le malattie psicosomatiehdi
natura mista, in quanto denunciano la non corridpona/armonia tra fenomeno ed essenza, e
quindi non possono essere risolte con mezzi sbiocic (farmaci, psicoterapia, tecniche di
rilassamento...), ma neanche con sole iniezionigkgnamenti teorici o spirituali. Il problema non
e né raddrizzare I'operare né curare I'anima, madeee I'uno mediazione adeguata dell’altra.
L'interdipendenza di fenomeno ed essenza permette pii ampia interpretazione del disagio,
come permette di comprendere a fondo la dinamilta deescita umana. Al sintomo si riconosce la
possibilita di offrire una nuova informazione: aetja classica di segnalare un conflitto da
rimuovere o un deficit neuropsichico si aggiungsua capacita indicativa di un compito di vita da

224 FRANKL V., Fondamenti e applicazioni della logoterapigorino, 1977 — pp.37-38.
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assolvere e finora rimasto in sospeso. Da una partancia I'estraneazione dell'io da se stesso e
dall'altra prospetta un compito di unita. Il disagion e piu solo minaccia alla liberta, ma diventa
provocazione a una maggiore liberta effettiva dacemione dello specifico settore di vita in cui
bisogna lavorare per diventare davvero piu libepite pienamente umani. Il problema nevrotico
non e nella persona qualcosa che agisce su dilegss la persona stessa alle prese con la Hiffici
mediazione fra operare ed essere, con il diffedeaffascinante cammino di autenticazione di sé.

Siamo in piena sintonia con gli studi e le ricerctier.Imoda e A.Manenf>secondo i quali lo
sviluppo e attivita dell’'uomo e luogo di autoriveiene del mistero e mostra che la persona umana e
un’unita; I'essenza profonda e il contenuto comgnoentale esistono in mutua interazione e
determinazione, in un’unita indissolubile. “'uomdice Manenti, si costruisce su piani orizzontali,
ma tutti verticalmente attraversati dalla sua edsés umanita. Grazie a questa visione solistica,
comporta}zryﬁento umano e umanita sono inseparabilncenggiunti in una molteplicita integrata che

e 'uomo’

Nessuno oggi che si occupi di relazione di aiutdi counseling mette in discussione I'apporto
determinante di Carl Rogers e Rollo May: la regdlaro sempre ricordata da Rogers: non
giudicare mai chi hai davanti ma mettiti in sintrgon il suo mondo soggettivo, ha un valore
permanente e deontico; ma occorre, alla luce dntguau esposto procedere oltre; I'ascolto che
guarisce, 'empatia che risana stanno nel metieintatto con 'umanita espresso o tradita che st
dietro al mondo soggettivo, meglio dire dentro,teetl'ultima-base. L'alleanza terapeutica e/o
pedagogico-formativa € contatto con I'essenzialanita dell’altro dentro e nonostante quello che
laltro ha fatto della sua vita; dietro e dentronnoi sono solo difese, ma aneliti Osservare,
accogliere le situazioni esposte,ma anche comesa & sta traducendo la propria essenza. Con un
orecchio si ascolta la realta attuale dell’altra oon I'altro si ascolta la realta totale, profonda
dell'interlocutore annidata in quel frammento. DiteGodin”Ascoltare e capire non € ancora
restituire all'altro, nel dialogo,la maniera in adistato ascoltato e capif6”L’autentico aiuto di
crescita si rintraccia nella misura in cui imparmggettificare le proprie percezioni e azioni indoo
da capire fino a che punto corrispondono e songuate alla sua struttura onto-teologica e fino a
che punto non lo sono.

CONCLUSIONE.

Crescita umana e crescita cristiana si installaso a/valgono di un unico dinamismo di base: il
dono di sé; in prospettiva creaturale e il superdmedell’egocentrismo e della captativita
primordiali; in prospettiva della filiazione divane I'entrare nella dinamica eucaristica tipica del
Figlio morto e risorto per noi uomini e per la rassalvezza. Pienezza di umanita e pienezza di
santita possiedono un medesimo profilo ontologitoproblema si pone solo a livello di
espressione compiuta dell'ultima base attraverstediatori psichici; per questo esistono santi
dallo psichismo lirico ed armonico e santi dallichsmo disarmonico. Pur accomunati dall’'unico
dono, lo stesso dono e espresso in modalita relifiéata in forza della diversita dei mediatori.

Lavoro proprio dell’educatore/formatore € quello alutare la piena corrispondenza tra verita
dell'uomo/ultima base e piani comportamentali.

22> IMODA F., Sviluppo umano psicologia e mistef8DB, Bologna, 2005 e MANENT! Al| pensare psicologico
EDB, Bologna 1996)

226 MANENTI A.,Le pretese del pensare psicologién Antropologia interdisciplinare e formaziojieDB,Bologna
1997, p 233-235.)

227 GODIN A., “Ascolto e consiglio” inlniziazione alla pratica della teologjas:Pratica, a cura di B.LAURET e
J.REFOULE’, Queriniana, Brescia 1986, 48-78
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KENOSI: LIMITE CHE NON LIMITA
Grazia Maria Costa *
1 - DALL’ “APPRENDISTATO” ALL’AMORE DI DIO

A san Pietro nostro Signore ha domandato ripetutatee "Mi vuoi bene?" (Gv 21,15-17) non
perché ignorasse che egli lo amava ma per serdirsi e ripetere da lui che lo amava. Noi non
amiamo forse il nostro Salvatore? Dunque, poichaamsamo, pasciamo le sue pecore e i suoi
agnelli: questa € prova che lo amiamo. E di cherélaonmo pascerli se non dell'amore? Infatti o non
vivono o vivono dell'amore, perché tra la morte'anlore non c'é via di mezzo; "Chi non ama
rimane nella morte" (1Gv 3,14Nostro Signore dice a san Pietro: "Quando eri pitioyane ti
cingevi la veste da solo e andavi dove volevi; qi@asarai vecchio tenderai le tue mani e un altro
ti cingera la veste, e ti portera dove tu non vudGv 21,18)Gli apprendisti recenti dell'amore di
Dio si cingono la veste da soli e fanno i loro pettj per realizzare i piani di Dio; ma gli esperi
lasciano legare le mani e cingere la veste per camare su strade che la loro inclinazione
naturale non sceglierebbdl nostro Salvatore sia lui il nostro tutto. "Intal i nostri cuori!" nel
seno della sua buona prowvidenza perché quellmésitro "riposo per sempre" (Sal 131,1455..

Con questo passaggio dagli “apprendisti recenfiadebre di Dio” agli “esperti”, Francesco di
Sales sembra indicare la Kenosi come momento rest@sh passaggio in noi per vivere
positivamente e adeguatamente il rapporto comitd.

Proprio perche si tratta di un passaggio da unmzine di apprendistato, presuppone un lungo
lavoro su di sé, per crescere in una relazioneopd# con Dio, che coinvolga ogni aspetto della
persona. Lasciare spazio a Dio dentro di sé, dfériaii prenda stabile dimora in ciascuno di noi, &
una via che non conduce all’avvilimento della prapgpersonalita, ma alla consacrazione della
propria esistenza a Dio, in un’alleanza d’amord@rda. Paolo, nella Lettera ai Galati, descrive la
propria esperienza in questo modo:

“Sono stato crocifisso insieme a Cristo; vivo, p&an piu io, ma vive in me Cristo.

La vita che ora io vivo nella carne, la vivo nefiede, quella nel Figlio di Dio che

mi amo e diede se stesso per fg”
E’ un’esperienza di unione, di affettivita unitivehe trasfigura due persone in una nuova entita e
realta.
Si tratta pero di un frutto che matura dopo un turglaborioso processo. Paolo lo riassume
dicendo:“Sono stato crocifisso con Crist6** & un cammino di liberazione progressiva da tutto
cio che impedisce a Cristo di vivere in noi, o neegdli rivivere in noi la stessa kenosi che lo ha
portato a morire e risorgere. La nostra kenosiessgria per “crocifiggere 'uomo vecchio” e
“rivestire 'uomo nuovo”, diventa possibile perc@ésto, prima di noi e per noi, ha percorso questa
stessa strada. Si inizia dunque il cammino del@pmpa conversione attraverso la kenosi, come
discepoli che seguono il Maestro, per scopriregdula via, che il Maestro chiede una comunione

* dr. Grazia Maria Costa — Medico chirurgo Igienist®neumologo — Dr. in Scienze e Tecniche di Psigaldella
Comunicazione — Dipl. di Esperto in Teologia Pa®i(PUL) - Tutor per il Counseling e I'’Accompagrento nella
Vita Consacrata e Presbiterale - Consigliera gémetelegata per la Formazione nel suo Istituto BeeoMater
Misericordiae — Preside, Insegnante e Counselandiranella Scuola EdiSI per Consulenti di Formagiam Scienze
umane nella Vita Consacrata e Comunita EducativéeBiali - Presidente dell’Associazione Edith St&idi.S.l. —
Genova

228 4a Francesco di Sales, Vescovo — Lettere a Giav&nancesca Frémoyot di Chantal 216. 358. 494. 7986 in
Crispino Valenziano — Vegliando sul gregge — EQaigajon Comunita di Bose 1994.

?2% Gal 2, 19b-20
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unificante; non solo si percorre la via di Cristtg si cammina nella Via che é Cristo, perché la Sua
Vita germogli in noi, nel profondo di noi stessa ktrada € dunquén cammino verso il proprio
cuore unaesplorazione del proprio ggrofondoper purificarlo e consacrarlo continuamente a Dio,
per renderlo il luogo dove Egli possa abitare. &’pellegrinaggio verso la propria interiorita, un
cammino di apprendistato.

2 - LA RILETTURA DELLA PROPRIA STORIA

La scoperta della verita su se stessi porta a cen®sl negativo che portiamo dentro di noi, la
nostra realta limitata. In altre parole, ci rendiaconto di essere semplicemente delle creature,
tocchiamo con mano che la nostra vera identitaendnesseri onnipotenti, ma di semplici esseri
umani, con il nostro bagaglio di paure e di instaze che, nostro malgrado, ci intralciano e ci
bloccano. La verita del’'uomo pero non € ancorameta. Chi si avvicina al proprio cuore scopre
anche di essere protagonista di una relazione foedtale: quella con il proprio Creatore e Padre.
Se sono verita i nostri limiti, le nostre paurentestre incoerenze, € verita anche che “Qualcuno”
ci ha creati e ci ha amati, che nonostante e attsavi nostri errori continua ad abitare nel
profondo di noi stessi, ad amarci gratuitamentessiRono accettare la realta di noi stessi solo alla
luce di questo amore fondamentale e originario: @i@ama, la Sua Misericordia continuamente ci
sostiene e ci accompagrdiamo amati non per le nostre capacita o per quetioe siamo in
grado di fare, ma semplicemente perché siamo peesoperché siamo figli.Un bambino
costruisce 'immagine del proprio sé anche attrswde esperienze vissute con i propri genitori.
Erikson parla di una “fiducia originaria o di bas#he il bambino elabora in sé nei primissimi
mesi di vita, quando chi si prende cura di luitgismette serenita e tranquillita.

Alla luce di questa fiducia di fondo, € importamteunciare alla propria visione su se stessi
proprio per arrivare a questo: rendersi conto gees fragili, deboli, di faréil male che non
voglio e non fare il bene che voglfd*, come dice S. Paolo nelle sue esortazioni, ma di
sperimentare che Dio continua ad amare e a pereloaaare continuamente la sua fiducia e la sua
grazia. Se siamo sicuri che Dio ci ama, perché aweidmo quotidianamente esperienza nel
profondo di noi stessi, possiamo convivere constmdimiti, perché perde di importanza quello
che noi facciamo; possiamo lasciare da parte Badsil'onnipotenza, perché ci rendiamo conto
che il Suo amore non € un premio per il solo ahgaprimo, ma il dono gratuito che € assicurato
ai figli del Padre Buono. La persona che, vivendesgo il proprio cuore, riesce a percepire
immagine che Dio ha di lei, scopre di essésplendore di bellezza’nonostante la sua realta
limitata di creatura. Ci si guardera dunque coersiéd, senza aver paura del proprio negativo.
Quello che ciascuno di noi e oggi € il risultatauda serie di esperienze, che sono ancora dentro
di noi e ci interpellano. Tutto quello che ci € adato ci chiede di essere interpretato, riletto, pe
acquistare un nuovo significato. E’ un processostttmmpie sempre partendo dall’interiorita, dal
rapporto fondamentale con Dio che non solo mi ag@, ona che mi ha amato da sempre e mi
accompagna costantemente con il suo amore. Inajoezio ogni storia personale diventa storia
di salvezza, un cammino attraverso il quale Dimanifesta per trasformare e redimere la nostra
umanita.

E’ un lavoro che richiede un impegno particolareratiutto per quanto riguarda le esperienze
difficili, quelle che hanno causato sofferenzaféBino cosi emergere i propri vissuti, ma si potra
porseli davanti e osservarli con uno sguardo nuguello della persona che si conosce come
amata da Dio. Come il popolo di Israele nel desdedopersona scopre di avere camminato

ZIcfr. S. Paolo in Romani 7,19
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attraverso le prove, ma si rende conto che Dio eranlontano, era anzi presente per guidare e
sostenere.
Dare un senso alla sofferenza non & semplice, narer@ameno un frutto che si ottiene
velocemente; la fiducia in Dio genera I'abbandonoLui, la convinzione che il mistero della
propria vita € compreso nel mistero del Suo Amardipendentemente dalla nostra capacita di
capire e di interpretare.
Procedere in questo lavoro permette alla persomardiportarsi dietro il proprio passato come un
peso, ma di custodirlo dentro di sé come un tepoeaioso del quale ancora non si € compreso
interamente il valore. Ripensare alla propria stani questo modo non genera il rimpianto, ma
rende la persona libera di essere se stessa, iiagsia e di sentire che non rinnega nulla di €&, n
del presente, né del passato.
La nostra storia diventa il luogo in cui cercarieazare il bene ricevuto, il luogo della gratitudjn
in cui si puo scoprire tutto 'amore che e stat@rsato su di noi
Il limite vissuto e la sofferenza non generano pauron bloccano, poiché la persona
acquista consapevolezza che la propria povertasaita nel mistero di Dio Creatore e Padre.
La persona si libera dalle ansie di non esserecitaysdi non essere stata all’altezza delle
situazioni, lo stesso cammino della propria sasiifgurifica dai timori di non farcela; tutte quest
energie si concentrano in un unico desiderio: safleepresenza di Dio semplicemente, cosi come
si €, con tutta la propria poverta, contenti dieessle creature che Dio ama, contenti di
manifestargli riconoscenza per averci guidato en&io. Si comprende che la propria felicita e
racchiusa nel mistero del Suo Amore, che non dettare per conquistarla, ma che é data in dono
nel momento in cui coltiviamo la relazione fondamaés con Dio, nel momento in cui si desidera
quello che Lui stesso desidera per noi, non attsaveina adesione intellettuale, ma una
consacrazione del proprio cuore, del proprio amore.
Dopo la rilettura della propria storia personalecdettazione amorevole di s€, con tutte le proprie
luci e le proprie ombre, € un aspetto essenziatesoto della maturita personale, ma anche della
crescita spirituale.
Solo da un profondo amore per se stessi, da uaawdostima, € possibile chiamare Dio “Padre”,
“Abba”. Se uno non ama se stesso, se non si aagtaom'e, se non riconosce le proprie qualita,
se non si rallegra per i suoi successi, se nora grer la vita che Dio gli ha dato, se non ricorda
con gratitudine i momenti del suo passato... nosciia a vivere la paternita di Dio come qualcosa
di reale, importante, nodale, che cambia per intesua vita.
Solo dopo aver conosciuto e riletto la propria vigdla gratuita dell’amore misericordioso di Dio si
puo riuscire a rivivere la stessa gratuita nellanccetezza della propria esistenza attraverso
'impegno del servizio generoso.

3 — LA KENOSI NON E UNA BASSA STIMA DI SE

Dare spazio alla kenosi nella propria vita non i§icgn percepirsi come persona insignificante nei
confronti degli altri e del mondo; non vuol direppeire rinunciare ad una giusta autoaffermazione
perché ci si ritiene inadeguati o privi di valomr gé e per gli altri.

Simili atteggiamenti porterebbero a vivere 'auteahazione come rapporto di gelosia e d’invidia
degli altri di fronte ai quali si percepisce unarmgte inferiorita. Una gelosia che puo portare amche
forme di violenza vissute come affermazione did&dla propria identita frustrata, questo succede
guando la persona non e riuscita a realizzaredprigr potenzialita e si sente spinta a distruggere
guanto gli altri hanno costruito.

Tutto questo non ha nulla da vedere con la kerasipsi non vuol neppure dire complesso
d’inferiorita, cioé uno stato permanente di timalieessere rifiutato dagli altri perché inferiore,
colpevole, pauroso di fronte a qualcuno che puandare i suoi limiti o la sua colpevolezza.
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L'autostima e malataquando la persona non riesce piu ad essere oggeii confronti di se
stessa, vede solo cio che non va bene, non rieggadmttribuire un minimo valore a cio che fa, a
cio che pensa, a cio che dice. E’ chiaro che qugistazione non puo essere definita kenosi!
Quando la stima di sé é troppo bassa e difficileaae un cambiamento. C’e sfiducia nelle proprie
possibilita, c'é la paura di fallire, c’'e la diftitta ad adattarsi alle nuove situazioni. Si tralita
un’immagine negativa di sé che porta al pessimisah@genso di inferiorita, all'isolamento, alla
tendenza alla passivita e alla sottomissione. i@ condizioni che possono favorire I'insorgere
delladepressiong*?

La stessa depressione puo essere un momento kerioticui la persona, attraverso il tono basso
del suo umore, si avvicina alla croce del Signare; trattandosi di una patologia, va sollevata con
adeguate cure, ove possibile.

Alcune forme di depressione sono legate a evetith geopria vita (ad esempio: perdita di una
persona cara) e alle strategie inefficaci con Eiai affrontano le situazioni stressanti. In gate,

Vi € una sintesi di aspetti genetici ed eventiith,vcause ereditarie e prime esperienze affettivo-
relazionali, cause organiche e modalita di cosbneidel proprio sé. Avviene cosi che ognuno di
noi si costruisce la propreoglia di vulnerabilitajn base alla quale affronta la vita.

Depressione e mancanza di autostima, percepita c@nsazione di perdita, risultano spesso
collegate. Alla radice della depressione c'é Iasaeone di aver perduto qualcosa. In primo luogo vi
e una perdita del senso del proprio valore, maguussavere un forte peso anche circostanze
esterne: perdita di beni materiali, perdita defllute, perdita di fiducia, perdita del rispetto ger
stessi a causa di una colpa, perdita di capaoitge fin conseguenza dell'eta avanzata. Si reagisce
guesta esperienza con la tristezza, lI'autocompuassia disillusione, l'invidia, la vergogna e |l
disprezzo di sé.

Se la persona € affetta da patologia depressivgpafte della stessa patologia la difficolta a
riconoscere I'utilita del suo soffrire.

Solo attraverso cure o0 solo a posteriori, potradraantaggi dalla sua sofferenza, non cogliendola
inutile o uno dei tanti aspetti di poca stima di @ inserendola nel piu ampio campo creaturale e
di limite redentivo.

La malattia dell'autostima nell’'oggi e spesso lagatmomenti di fragilita che la persona attraversa
e che la portano spesso a raggiungere solo unil&raguilibrio” come sottolinea il documento del
2006 della Chiesa Italiana.

Un terzo ambito della testimonianza é costituittledéorme e dalle condizioni di esistenza in cui
emerge ldragilita umana. La societa tecnologica non la elimina; talvoltarhette ancor piu alla
prova, soprattutto tende a emarginarla o al pituisotverla come un problema cui applicare una
tecnica appropriata. In tal modo viene nascostpiafondita di significato della debolezza e della
vulnerabilitd umane e se ne ignora sia il pesoaffeyenza sia il valore e la dignitd_a speranza
cristiana mostra in modo particolare la sua veripgoprio nei casi della fragilita: non ha bisogno
di nasconderla, ma la sa accogliere con discrezientenerezza, restituendola, arricchita di senso,
al cammino della vita.

Solo una cultura che sa dar conto ti tutti gli akpéell’esistenza € una cultura davvero a misura
d’'uomo. Insegnando e praticando I'accoglienzarmecituro e del bambino, la cura del malato, il
soccorso al povero, 'ospitalita dell’'abbandonatizll’emarginato, dell'immigrato, la visita al
carcerato, l'assistenza all'incurabile, la proteni® dell’anziano, la Chiesa & davvero <<maestra
d’'umanita>>.

Ma I'accoglienza della fragilita non riguarda solée situazioni estreme Occorre far crescere uno
stile di vita verso il proprio essere creatura & ragpporti con ogni creatura:la propria esistenza é

232 ofr, DSM IV TR
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fragile e in ogni relazione umana si viene in contatto atire fragilitd, cosi come ogni ambiente
umano o naturale & frutto din fragile equilibrio.?

4 — LA KENOSI NON PASSA ATTRAVERSO L'IPERVALUTAZION E DI SE

E’ possibile che alcune persone si formino un ctincgbagliato circa se stessi, che cadano in una
ipervalutazione del proprio positivo ed una negazione dei progmitl, andandoverso una
modalita narcisistica

La persona narcisista ha un sentimento esagerdtopiepria importanza, vive totalmente preso
dall'idealizzazione del proprio s€ per cui non ssa@utamente capace di rivolgersi verso altri,
soprattutto € incapace di coinvolgimento affettivo.

Cio porta aldisturbo narcisistico di personalita formulato da H. Kohut nel 1971 e introdotto,

dietro sua proposta nel manu8legnostic and Statical Manual of Mental Disord¢BSM)*>*.

La personalita narcisistica ha una struttura psgioh particolare, Kohut per identificarla, conio i
termine “Sé grandioso”, € una sorta difalso i0” o “falso sé” che conserva alcune delle
caratteristiche primitive dell'io infantile, si tta di un'immagine di sé eccessivamente idealizeata
"onnipotente”.

Secondo il criterio DSMIV, si presentano alcune alitél con cui si esprime il narcisismo.

1.Senso grandioso del sé ovvero senso esager&@uogdria importanza.

2.E’occupato/a da fantasie di successo illimitdigotere, di fascino sugli altri, di bellezza,ie d
amore ideale.

3. Crede di essere "speciale” e unico/a, e di mssere capito/a solo da persone (o istituzioni)
speciali; o di classe sociale elevata.

4.Desidera o richiede un’ammirazione eccessivatis@l normale o al suo reale valore.

5.Ha un forte sentimento di propri diritti. Pen$e ¢utto gli sia dovuto, € irrelisticamente
convinto che altri individui/situazioni debbano dafare le sue aspettative.

6.Sfruttamento interpersonale, cioe approfitta id&ti per raggiungere i propri scopi, e non ne
prova rimorso.

7.Manca di empatia: e incapace di riconoscereigeditificarsi con i sentimenti e le necessita
degli altri e non desidera identificarsi con idatesideri.

8.Prova spesso invidia ed e generalmente convirgaltri provino invidia per lei/lui

9. Mostra comportamenti 0 atteggiamenti arrogamresuntuosi : usa modalita affettive di tipo
predatorio (desidera ricevere piu di quello che pitende che altri siano affettivamente
coinvolti piu di quanto lei/lui lo €).

233 da Testimoni di Gesu risorto, speranza del mondo n. 15 ¢ — Traccia di riflessione in preparazione al
Convegno Ecclesiale di Verona 16-20 ottobre 2006- CEl — Ediz Paoline

4 Cfr. DSMIV p. 718 e ss.
5 Cfr. DSMIV pp. 721-722
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Facendo dipendere la stima di sé dall’esterno {@dtgi), il narcisista ha continuamente bisogno di
conferme, di apprezzamento e di gratificazioni irdiag e se non li riceve rimane profondamente
umiliato e vergognoso. La vulnerabilita dell’autost rende il narcisista particolarmente fragile di
fronte agli insuccessi, quindi € molto sensibille &ferite” e ai limiti dovuti alle critiche o alla
frustrazione delle sue ambizioni.

Il percorso in una situazione di fallimento di urogetto o di frustrazione di un’aspettativa per la
persona narcisista potrebbe essere il seguente:

— Ideale Ferita 2
Narcisismo > o . . » Vergogna
- dellTo narcisistica S08
- [ ) h
Agg .:;ssmm - D . . Angoscia di perdita
elero IJ:E.!‘RI a ik EPJ'-ESSI{JHE . dﬂﬂrﬂggﬂfrﬂ
autodirefta

Lo schema indica chiaramente la dinamica che saatt fronte alla non accettazione del limite e
dell'insuccesso: ldrustrazione dell'ideale dell'lodetermina laferita narcisistica la quale a sua
volta provoca un profondsentimento di vergognehe si esprime coatteggiamenti depressiui,
tutto poi si condensa in una ingestibile e rovinaggressivitache puo essere rivolta all'esterno o
Verso se stessi.

Le considerazioni fatte portano ad affermare cheaso del narcisista si dovrebbe parlarerdata
valutazione di s&iu che di autostima troppo alta, in quanto laau@stima € spesso irrealistiea
non € mai accompagnata dall’accettazione di sd setso del limite; inoltre il narcisista pone il
suo punto d’appoggio al di fuori di sé, nella cdesazione che gli altri hanno di lui. Al contraria,
persona che ha davvero stima di sé non teme darentnella propria interiorita e accetta
serenamente quanto vi scopre, anche se si trditaith e poiché il suo appoggio e su un sistema di
valori assunti personalmente, si apre agli altti gaconosce persone meritevoli di tutto il suo
rispetto e della sua stima.

Come sottolinea P. Paolo Martinelli of mC4f5, nella prospettiva del pensiero kenotico, I'altro
cessa di essere il nemico e I'antagonista del mio o strumento del mio potere narcisistico, per
cui l'altro e usato, adulato o ripudiato secondccil@ostanza. L’altro, invece, € semplicemente
fratello e sorella riconosciuto e voluto proprio per la sua irrichilg alterita. Ossia, nell’altro,
chiunque sia, si riconosce I'appello di Dio ché@na interpellando la mia liberta alla risposta.

La persona cosi sa che in ogni circostanza, in trgtello, c’e I'appello di Cristo, che chiede di
essere riconosciuto e accolto mediante il segndeuteila realta quotidiana.

In questa prospettivia fraternita evangelica e il luogo dove si cussmdi il segreto dell'umilta di
Dio. In questo senso si apre davanti a noi I'orizzarteno in cui ogni funzione autorevole di
servizio pud essere compresa ed esercitata: k& @glla comuniond.a «<communio$’ si presenta

236p MARTINELLI, La minorita: segno delllamore ke di Dio nella Chiesa e nella Societa, in L. PAZESE
(ed.), «Minores et subditi omnibus ». Tratti caatizanti dell'identita francescana, Roma 2003,-280.

B7cf. P. RICOEUR, Sé come un altro, Milano 1993.
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in tal modo come l'indeducibile dono che rende fkesl’'essere se stessi in quanto si € per un
altro.

5 — IL POSITIVO RAPPORTO TRA KENOSI E STIMA DI SE

La stima di sé e anzitutto un atteggiamento dit&erei confronti di se stessi. Cosi la persona sa
accettare i propri limiti,i propri difetti. Accettare, non giustificare, sifjca prenderne attacon
serenita, con pace

Sa altresi gustare le proprie doti e conosceretiengialita ancora da sviluppare in sé. Si possono
elencare qui di seguito alcuni indizi positivi pgra persona con una buona autostima :

a) credefermamente in alcuni valori e principed é disposta a difenderli anche quando incontra
opposizione; si sente sufficientemente sicura de skell’altro, ma alisposta a modificare le
proprie convinzionj se nuove esperienze le mostrano di essere iregrro

b) é capace di agire come piu ritiene giustmonfidando nel proprio e altrui giudizigenza sentirsi
colpevole quando altri giudichi negativamente leesscelte

c) apprende dal passato e progetta per il futuro, nievintensamente il presente;

d) ha undfiducia di fondonella sua e altrui capacita di risolvere i prohle disposta ahiedere
aiuto agli altri quando ne ha veramente bisogno;

e) in quanto personai considera e si sente ugualeella dignitd a chiunque altro: riconosce le
differenze tra persone circa capacita specifichagegsionali, apostoliche, ecc.;

f) ritiene con naturalezza di avere valoper gli altri, almeno per coloro con cui ha ragpor

g) non si fa manipolaredagli altri, pur essendo disposta a collaborarelcm;

h) riconosce e accettin sé e negli altri la presenza di vari sentimenfulsioni, sia positivi e
negativi;

i) sa gioire di attivita diversecome lavorare, leggere, giocare, parlare, pregeaeminare,
riposare, ridere, ecc.;

J) e sensibileai sentimenti e ai bisogni degli altrispettale opportune norme di comunita e di
convivenza generalmente accettate; ecc.

Tabella suitipi principali di stima di s&*®

Livello di ALTA BASSA
stima di sé
Stabilita della
stima di sé
STABILE Stima di sé alta stabile Stima di sé bassa e stabile
(Autostima forte ed (Autostima debole e rassegnatga)
inalterabile)

- Scarse fluttuazioni nella - Scarse fluttuazioni nella stimg
stima di sé nella vita di sé nella quotidianita.
quotidiana. - Stati emotivi regolarmente

- Poca energia dedicata negativi.
all'autopromozione. - Nessun sforzo per aumentare la

-Tendenza a non giustificarsi| stima di sé.

% Ch. A. F. Le lord La stima di sé Ed Corbaccio pp. 63-73
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per un mancato successo e
non difendersi dalle critiche
quando non si tratta di
situazioni importanti.

- Le critiche vengono accolte
con ragionevolezza.

a Impatto emotivo del feedback

ma poca conseguenza sul
comportamento

- Convinzione dellinutilita di
perseguire scopi personali.

INSTABILE

Stima di sé alta e instabile
(Autostima forte, ma
vulnerabile)

- Fluttuazioni rilevanti della
stima di sé come risposta a

Stima di sé bassa instabile
(Autostima debole, ma
disponibile al cambiamento)

- Possibili fluttuazioni verso
I'alto

situazioni quotidiane.

- Molta energia dedicata
all’'autopromozione

- Tendenza a giustificarsi per
un mancato successo e a | - Impatto emotivo del feedback
difendersi dalle critiche e conseguenti comportamenti
anche quando non si tratta di di adattamento.
situazioni importanti -Desiderabilita sociale che

- Le critiche suscitano reazioni allontana da interessi personadli.
emotive notevoli

- Stati emotivi misti: negativi ,
ma con momenti positivi.

- Sforzi per aumentare la stima

di sé.

Data questa sintesi sulla stima di s€, si vede damersona coglie se stessa nelle sue positivita in
atto (= capacita) e in potenza (= potenzialita)caglie altresi i propri limiti.

Il limite viene cosi percepito come un momento dntatto tra la creatura (= limitata) e il suo
Creatore (= illimitato).

Il limite pud diventare cosi trampolino di lancioevso il Creatore, per chiedere aiuto, contatto,
guarigione, ascolto, amore... Si tratta veramenté wh limite che non limita, e rimanda
all'infinitezza del Creatore

6 — IL DECENTRARSI DA SE COME FRUTTO DELLA PEDAGOGI A DEL LIMITE CHE
NON LIMITA

Si tratta di individuare se la fonte del proprio teresse, se l'attenzione, se il valore in fondo in
fondo é riposto in se stesso oppure se si trovdi &liori di sé, cioé nel percorso verso Dio e verso
il Suo Progetto, percorso nel quale si trovano amcle singole persone con cui si condivide la
scelta di vita.

Per individuare questo, si possono analizzare g@itagliatamente i vari aspetti del decentrarsi.

6 A — Decentrarsi dalla propria fisicita

Nel rapporto con se stessi certamente si rivedapporto col proprio corpo, con le proprie
esigenze fisiologiche (es. proprio ritmo sonno glize proprie esigenze di alimentazione, ecc),
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con la propria salute. Si raggiunge cosi una pramaonia, che deriva dalla conoscenza e
dall'accettazione della propria fisicita.

Nel rapporto con gli altri occorre perd chiscuno non abbia se stesso come criterio per |l
rapporto che le altre singole persone hanno cordto corpa Senz’altro i singoli avranno col
corpo un rapporto diverso da quello che il singwacol proprio corpo.

Si pensi ad esempio, a certi Padri Maestri cheoli@v insistono perché il Novizio mangi tanto,
oppure che mangi cio che il Padre Maestro ritierstagzioso.

A ciascuno e richiesto il cammino di decentrardi mtaprio modo di percepire il corpo e le sue
esigenze, per aiutare gli altri a cogliere esssste proprio corpo, e per andare insieme verso il
Valore della corporeita.

6 B — Decentrarsi dal proprio mondo culturale

Certamente ciascuno ha elaborato un proprio modwatiedere dal punto di vista intellettuale,
culturale, ha una sua terminologia nell’esprimensi,una modalita di porsi piu 0 meno collegata
con la propria Nazione o Regione di provenienza.
Puo amare lo studio, I'arte ; pud avere un appoopiti sintetico o piu analitico alle diverse realta
puo essere piu intuitivo oppure piu deduttivo, ecc.
Se ognuno é consapevole del proprio modo di essdsdlettualmente, potra decentrarsi da tale
modo, cioé pure restando se stesso, non pretenadd anche gli altri abbiano il suo stesso
approccio.
Usera tutta la sua capacita intellettiva per coglieegli altri il loro tipo di approccio. Non si
trattera poi soltanto di assecondare tale apprpoatégoconfrontarlo col disegno richiesto personale
agli altri stessi.
Per esempio, se si intuisce che un giovane, chenstemndo gli studi, non ha sufficiente
intelligenza per tali studi, non si puo pensareugplire e di aiutarlo con la propria intelligenza
perché cosi....poverino.....pud diventare qualcuno cteb@andosi da sé, si potra rendere
consapevole il giovane del suo limite intelletted eventualmente indirizzarlo ad un servizio piu
pratico.

In sintesi & opportuno da parte di ciascemitare alcuni sentieri che possono indurre a
fuorviare la qualita intellettiva degli altri.

6 C — Decentrarsi dai propri bisogni

Dal punto di vista psicodinamico, per bisogno sitende una spinta innata che ciascuno
percepisce in sé e che puo portare all’azione.

Proprio perché si presuppone che ognuno abbiaagia én cammino su di sé, riesce, almeno

parzialmente, a modificarsi per scegliere qualbgis tenere al proprio centro.

Per esempio, se un Superiore 0 un Responsabil@attivita apostolica tiene nel proprio centro un
bisogno di dipendenza affettiva e lo assecondaheea di essere voluto bene e apprezzato dai
Confratelli della sua Comunita. Tutto questo srpoivelare una trappola perché potrebbe accadere
che il Superiore quasi leghi a sé i Confratelli rarne affetto (senza talvolta rendersene conto),
non lasciandole cosi decollare per altre apertave d cammino formativo li porta.
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6 D — Decentrarsi da ideali propri

Ogni persona guarda verso i Valori trascendené,lelvengono proposti e se ne fa un’idesa,
ne crea un'immagine: i valori vengono cosi assdalla singola persona secondo un proprio taglio,
secondo la propria sensibilita, secondo le propoi@oscenze, secondo il proprio ambiente sociale;
di questi valori la persona se ne fa un’idea, olrnesg ne fa un idealeOgnuno cosi crea, formula
dentro di sé gli ideali, le mete da raggiungere ectorrispondono ai Valori.

Questa forza ideale € quella che condiziona il amamento, le scelte, gli atteggiamenti. La
persona desidera che il suo atteggiamento, il saabordi fare, le sue abitudini, il suo stile siano
guanto piu possibile adeguati ai suoi ideali, chenagina molto aderenti ai Valori.

Se la persona non é decentrata dai prdpéli, puo essere chdesideri essere attraente
rispetto agli altri,e desideri, anche se talvolta inconsapevolmehtegt altri abbiano come punto
di riferimento se stesso.

Infatti se il singolo dice: << Fai cosi perchégaiaa me; fai cosi perché io penso cosi; fai cosi
perché cosi rimaniamo amici; fai cosi che allora n@& nessun contrasto tra di noi; fai cosi perché
guesta e stata la mia esperienza >>, succede gleesdana ha come punto di riferimento la persona
dell’ altro e non il Signore, non i Valori.

6 E — Decentrarsi dalla propria percezione di “malé

m Un primo aspetto di percezione personale di “maj@gr il singolo puo essere proprio mettere al
centro il proprio “male”, cioé gli aspetti negativili sé, per cui si sente incapace di fare bene il
suo compito Se ciascuno accetta di amare il Signore Dio suotwtto il cuore, con tutta la mente e
con tutte le forze (cfr. Dt. 6, 5), allora tuttadaa storia, la sua cultura, i suoi condizionameeti
passato e del presente, vengono assunti nellsstesdata a Dio.

E’ implicito nel servizio apostolico sentire il gmao limite, i propri condizionamenti del passato,
del presente e, accanto a questo, i propri dessdapere meravigliose di cui il Signore ha costella
la vita. Chi risponde al servizio apostolico élaglosizione della persona umile, che si confronta
sinceramente con la realta e il programma del 3e&rsd sente chiamato da un Altro a una missione
che é piu grande di lui e accetta di rispondereha se sente i propri limiti.

E’ I'obiezione che Mosé fa circa la sua capacitgpailare; € I'obiezione di Geremia o di Maria:
sono obiezioni che toccano proprio la possibilitattuare il servizio richiesto da Dio. << Non voi
avete scelto me, maio ho scelto voi >> (Gv. 19, 16

m Un secondo aspetto per decentrarsi dalla propre&xgezione di “male” pud essere verificare in
sé quanto margine di errore si lascia alle singgersone con cui si condivide la propria vita.

Talvolta qualcuno pud esprimersi da undepsotto forma protettiva, che € buona, ma puo
andare verso un certo protezionismo. Aiuta e mggia a fare nuove esperienze, a esplorare nuove
situazioni, e guida questa esplorazione, pero0 pudage come farebbe con un robot
radiocomandato. In qualche modo guida il cammieglidaltri , li invita a fare passi in avanti, ha
protegge troppo, per cui non fa fare quei passidani vede la possibilita di sbagli.

E questo non aiuta. C’é talvolta bisoghdare la possibilita di sbagliarper vedere come la
persona reagisce allo sbaglio.

Lo stesso, spesso fanno i genitori cogli.f Fanno fare loro tante cose nuove, ma devono
essere tutti viaggi organizzati, tutto previstonzse uno spazio per l'imprevisto e liniziativa

73



personale. La persona acquisisce si nuove espeyigraznon fdesperienza del superare ostacoli,
dove da sola deve reagire.

Chi é riuscito a decentrarsi non lascia al caspdesona, ma la avvisa di quanto le puo
succedere, cerca di farla ragionare, perdgl@iscia andare sara la persona stessa che deve reagire
alle conseguenze del proprio comportamento.

Cio non significa che lasciare fare tutti gli erroralla persona ma la mette in guardia sugli
errori possibili e anche vede gli spazi di errohe puo fare. Questa parte € importante per la
relazione “positiva”.

6 F — Decentrarsi dalle proprie modalita di gioia

In quanto persona, ciascuno percepisce momentioth @ di felicitd per cio che solitamente la
rende gioioso e felice ; e i singoli altri a lorolta hanno momenti di gioia e felicita probabilmeent
per altre cause.

E’ bene quindi che ciascuno non proponga le suie gigli altri perché non e detto che siano le
stesse gioie, e inoltre il decentrarsi lo portamdare meglio le persone ad andare verso la Gioia.
Si puo esemplificare cdiesempio del profumo

Si tratta di un piccolo elemento immaginativo, osatsviluppato brevemente da Paolo (cfr 2
Cor 2,14-16) mentre si descrive nel corteo trianfiilGesu Cristo:

14 << Rendo grazie a Dio che mi fa partecipare senapreorteo trionfale di Cristo, e
diffonde per mezzo nostro dappertutto il profumbiadeua conoscenza.

15 Noi siamo infatti il profumo di Cristo, offerto ai®@ per quelli che si salvano e per quelli
che si perdono.

16 Per gli uni odore di morte che uccide, per gliidtagranza di vita che vivifica>>.

Un profumo si diffonde, avvolge e penefparo ogni profumo e diverso dall'altro. Si
possono confrontare con il Sal 133 (<< come unguprezioso >>: v.2), con i frequenti riferimenti
nel Cantico dei Cantici, con I'unzione di Gv 12 [g<asa si riempi del profumo del unguento >>:
v.3).

6 G — Decentrarsi dalla propria percezione della pgghiera

Puo venire spontaneo talvolta, specialmente sesiigendo il “gusto” della Lectio o di altro tipo

di preghiera, il trasmettere questo suo “gustorl’ aldli.

Anche chi guida nella preghiera deve dare istruzggettive, perché deve poi essere la persona ad
acquisire il modo proprio con il quale leggere i&ngelo: ognuno ha il suo stile e non si puo
pretendere che l'altro abbia la stessa coloritura.

Anche questo € un grande sforzo di deasménto per ciascuno, che portan a indurre
negli altri la propria modalita di preghiera, ma &sciare che i singoli scoprano quale € per loro
stesse il tipo di manifestazione del Signore dalsesy

6 H — Decentrarsi dai propri canali sublimatori
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Per canali sublimatori si intendono le modalita ehla persona usa per rilassarsi, per ritrovare
un suo equilibrio, per staccare dall’eventuale stse

Una persona puo avere trovato la propria modalituperare lo stress, oppure pud anche pensare
di non averne bisogno (attenzione pero !), menlireé @ossono ancora ricercare tale modalita,
oppure possono gia avere identificato proprie mtadal

Per esempio, alcuni ritengono che con una partital@éo passino tutte le tensioni, mentre per i
giovani che temono la competizione la partita @ioa@ una ennesima esposizione alla tensione.

6 | — Decentrarsi per collaborare con altre figureapostoliche

Talvolta lo “zelo” verso la propria attivita apobta rischia di dare la percezione quasi di prdarie
della persona, di essere responsabile della pestessa.

Forsel'immagine dell'agricoltore puo essere utile per aiutare ciascuno a decenpersollaborare
con altri nella crescita I'uno dellaltro.

L'immagine dell’agricoltore ha dei precedenti nalitico Testamento, dato che la cultura di
guel popolo era agricola o agricolo-pastorale. p&@sono vedere, ad esempio, le immagini della
vigna (cfr Is 5 e 27), della piantagione (cfr IsH1e la descrizione di Dio come agricoltore (cit S
65). Il contadino di allora conduceva una vitadasa , in stretta dipendenza dalla terra pioggia e
dalle stagioni. Gesu non é stato né pescatorgnephlore, ma ha conosciuto da vicino tali atfvit
In Gv 15,1 egli dichiara: << lo sono la vera vitd @adre mio € il vignaiolo >>. Poi propone la
parabola dei vignaioli affittuari (cfr Mt 21,33-46par.).E in altro passo spiega ai discepoli: <wilo
ho mandati a mietere cido che voi non avere lavorat¢Gv 4,38). Paolo descrive in modo efficace
il suo servizio in questi termini: <<lo ho piar@atApollo ha irrigato, Dio ha fatto crescere >> (1
Cor 3,6).

6 L — Pregare per le persone della propria Comunitg§Parrocchiale o di Vita Consacrata),
qguasi “senza scopo”, perché lo scopo € nella mariildio

Per riflettere sulla preghiera di ciascuno sareblbeicessari piu elementi, mentre qui per ora se ne
sottolineano due.

B | 5 capacita di affidare i singoli al Signore carattizza la preghiera di chi vive nella Comunita
(Parrocchiale o di Vita Consacrata).

Affidare la persona diventa quasi un pregare “sengaopo”, senza chiedere nulla al Signore, se
non che Egli compia la sua Volonta nella persoassst.

Dal punto di vista umano, questo richiede in ciascuna grande capacita di portare l'insicurezza
dell'incognita , unita ad una forte capacita dafisi dell’Altro, cioe del Signore.

B Talvolta la preghiera significa “stare” con i momendi morte che la persona pud evocare,

intravedendone la capacita di resurrezioife. passaggio dalla 3° alla 4° settimana ignazisagli
EE.SS.). Ma per la resurrezione occorre temponeshntratta solo di tre giorni solitamente.
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Per momenti di morte si puo intendere il portaresdédferenza spirituale della persona, la sua
angoscia, che si riversa nella preghiera. La perghpotra cosi in alcuni momenti prendere la

coloritura della preghiera di Gesu nell'orto del&enant>°

7 — LA DIFFICOLTA DEL DECENTRARSI E DEL CAMMINARE AL BUIO

Perché costa spesso tanta fatica staccarsi delgi@idee e opinioni, anche quando la vita mostra
che esse aiuterebbero di piu se fossero piu dlasgcadattabili quindi a una realta in continua
evoluzione? Perché anche questarelutto da attraversarguna vera e propria fatica mentale,
ancora piu dolorosa quando si e legati a quellmiopi quasi da un cordone ombelicale,
indissolubile. Tanto piu forte € il cordone e tanteno ci se ne puo staccare, pena la paura non di
perdere una parte della propria identita precedmatéa propria stessa integrita.

Ma il distacco, quale che sia la propria storissprale e familiare e quale che sia il proprio tiipo
funzionamento mentale, e destinato a fare soffiiresnodi e tempi diversi secondo le proprie
singole storie*®

Bruce Chatwin nel suo libro “In Patagonia” ripotiammagine a cui le popolazioni locali fanno
ricorso per descrivere questo fenomeqoel momento del ciclo vitale del granchio nel dea
'animale cambia guscio, cioe il momento preciso oui lo perde e quindi € completamente
vulnerabile, prima che si formi quello nuovo.

Forse l'esercizio del portare il proprio limite movarsi cosi nella nuova dynamis della Kenosi
puo essere, almeno parzialmente, paragonato aoqueshento.

Un’ immagine che sembra rendere bene le due castittbe fondamentali di questo momento: la
perdita delle proprie difese abituali, con la flé@i estrema che ne consegue, nonché la sua
collocazione nel tempo, con un inizio e una firmrispondenti quindi all’'intervallo necessario che
si formi il nuovo guscio. Bisogna tollerare dirsta senza per un po’, prima di riuscire ad averne
uno nuovo che protegga meglio.

In realtd e proprio questo camminare incerti sadbbie mobili cio che permette di trovare col
tempo un adattamento e delle risposte diverse aituezione di vita che e nel frattempo cambiata,
non soltanto in peggio, ma anche in meglio e atl@ede nuove soluzioni.

E siccome quello che la persona deve lasciarcisplidle € il suo equilibrio precedente, basato su
una situazione che ora non c’e piu, la fatica adheedattraversare e proprio quellacdmminare per

un po’ al buio, senza un preciso equilibrio che la accompagnizchgquello nuovo lo costruisce
piano piano nella quotidianita dei piccoli attitalaili e nella vita di ogni giorno.

Questo concetto viene ampiamente espresso dalBemgaletto XVi*
(39) Fede, speranza e carita vanno insieme.
La speranza si articola praticamente nella virtdldgazienza, che non vien meno nel bene
neanche di frontall'apparente insuccessad in quella dellimilta,
che accetta il mistero di Dio e si fida di Lui anemell'oscurita
La fede ci mostra il Dio che ha dato il suo Figier noi e
suscita cosi in noi la vittoriosa certezza che @ppio vero: Dio € amore!

239 cfr. Rayon Brown - La morte del Messia (Queriniana Collana Biblioteca di Teologia Contemporanea n. 108

240 cfr. Alba Marcoli — Passaggi di Vita - Ediz. Mondadori

241 Benedetto XVI nel n. 39 della Lettera Enciclica Deus Caritas est del Natale 2005.
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In questo modo esseasforma la nostra impazienza e i nostri dubbi feekicura speranza che Dio
tiene il mondo nelle sue mani e che nonostante ogscurita
Egli vince, come mediante le sue immagini sconwvige

alla fine I'Apocalisse mostra in modo radioso.
La fede, che prende coscienza dell'amore di Dielaiwsi nel cuore trafitto di Gesu sulla croce,
suscita a sua volta I'amore.
Esso € la luce — in fondo l'unica — che rischiagmpre di nuovo un mondo buio e
ci da il coraggio di vivere e di agire.
L'amore é possibile, e noi siamo in grado di pratio perché creati ad immagine di Dio.
Vivere I'amore e in questo modo far entrare la ludeDio nel mondo.
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La stima di sé e la conformazione a Cristo crocifs
nell'agiografia contemporanea.

Tito Paolo Zecca *

(Dio) lascio il carro dei quattro Viventi e scese
E fece per sé della croce un carro verso le quaggioni (del mondo).
Lascio i Serafini e i Cherubini
E scese, pati la derisione dei crocifissori
(EFREM, Innide fidel17,8)

1. Premessa

La stima di sé & un tema di attualita in una gituge culturale in cui la persona singola deve
trovare le motivazioni interiori della propria aotlazione evitando il rischio dell’anonimato
spersonalizzante. “Volersi bene per volere benieadtgl’ € lo slogan che motiva qualsiasi studio,
ricerca sul tema. Sembra che il Cristianesimo (canahe il Buddismo) siano contrari
all’autostima, vista, insieme al “guardare la witan i propri occhi, 'egocentrismo e I'amore per se
stessi” come nocivi per conseguire la salvezzamiilta e la virtu cristiana che sembra situarsi in
rotta di collisione nei confronti dell’autostimanche perché vengono premiati I'altruismo, I'amore
per il prossimo, mentre 'amore per sé & considestrile egoisnd® Insomma stima di sé ed
€goismo non sono visti come sinonimi e si afferhadritto di stimarsi “da dentro”, a partire dal
pensiero di F. Nietzsche, per giungere allo psiabsta Erik H. Erikson, passando per la
«personalizzazione» di W. James e la «socializnaziali Charles Cooley in tema appunto di
autostima™®. |l citato W. Pasini afferma: «Occorre ricordahe ¢’autostima & un fiore che va
innaffiato ogni giorno. Il potere € dentro di n@inella cura che abbiamo di noi stessi, nella ¢apac
di volersi bene. Sta in noi, e soltanto in noipt¢essibilita di essere piu sicuri, e quindi piudeli
Anche perché nella vita, in genere, siamo gia dhbaa bersagliati dai “messaggi negativi’ degli
altri. Impariamo, dunque, a essere pill generosnoostessis™.

Per questo sembra arduo coniugare 'autostimaacoriformazione al Cristo che comporta
inevitabilmente la partecipazione alla sua ken@disuo svuotamento kenotico.

Questa e “la qualita e lo stile di tutto I'eventsguale. Consiste sostanzialmente, come la
definisce von Balthasar, nella obbedienza seneavesdel Figlio al Padre. Una obbedienza che
accetta I'espropriazione di sé fino all’esperiedeabbandono di Dio nell’assunzione della
condizione della sua assenza in chi gia abitayitoedella morte?®.

Questo e avvenuto ed accade senza soluzione titigitén nella sequela ininterrotta di
persone che hanno scelto Dio come orizzonte deltavita. E’ un “ grande nugolo di testimoni”,
come recita Ebr 11 - 12, 12, che non ha esitatwstenere I'ignominia di Cristo. Tema di
misteriosa densita e di sconcertante realismo tguietla conformazione al Cristo crocifisso dei
santi, specialmente quando esso si applica alteigsBypersone che hanno donato tutta intera la loro

* Padre Tito Paolo Zecca, passionista. Dottoratiicéica in scienze dell’evangelizzazione presdedatificia
Universita “Antonianum”. Diplomato in Archivisticalla Scuola di Archivistica del Vaticano. Docentegso I'lstituto
Pastorale “Redemptor Hominis” della Pontificia Uamisita Lateranense. Si occupa di ricerche e pudzbbai in campo
agiografico della congregazione dei Passionisti.

242 Cfr, W. PasiniL’autostima.Volersi bene per voler bene agli altri, Mondad001, p.3.

243 Cfr. 1d., ivi, pp. 4-5.

244 di, ivi, p. 5.

245 M. Crociata«Modo Deo cognito»(GS 22): mistero pasquale e tgaldel pluralismo religiospin P. Coda — M.
Crociata,ll crocifisso e le religioniRoma 2002 p. 341.
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vita al Signore e sono stati reputati degni dig@pare fino in fondo al suo mistero pasquale, ivi
compresa la derelizione del sabato santo (cfr Ehd).

La discesa agli inferi € un tema che attraverskentetterature classiche, da Omero a Dante
Alighieri. Anche nella letteratura contemporaneaamo delle sorprendenti referenze a quegios
della ricerca del vero e del bello e del buonondeado perfino nel regno della morte. Basti
pensare alla “discesa” di GandalflirBignore degli anelldi J. R.R.TolkieA*. In riferimento a
Cristo ed alla esemplarita cristiforme del credemt®no, pero, delle irriducibilita al’analogiamc
altre “discese®’.

Il riferimento al nostro argomento,descensus D&F, implica undescensus hominis
forza della mistica partecipativa.

La discesa agli inferi del Cristo comporta I'unisalita della sua opera di salvezza. Con il
descensus ad inferégiene annunciato che il Cristo nella morte ha ragtp gli estremi confini
dell'umano, e cioé perfino la sua abiezione e lrsegazione nel peccato e nella morte. Qui la fede
cristiana professa che Dio in Cristo ha fatto spazisé incondizionatamente a tutto 'umano, senza
riserve e senza barriere, non perché sia accattd peccato, ma perché sia negato come peccato e
come morte e rovesciato nella vita. Non c¢’é nuillardano, nemmeno il disumano, che non sia
stato raggiunto da Cristo nella sua moftg”

A questa condivisione di salvezza universale sdmaneati i santi.

C’é una pagina di von Balthasar del 1¥48ul tema della teologia e della santita che
chiarifica questa affermazione e giustifica quardoemo dicendo. “Le sofferenze del Signore,
scrive il teologo di Basilea, cosi singolari perétwédate sull’'unione ipostatica, non sono delle
intensificazioni quantitative del comune dolore mmasono uniche e irripetibili, poiché le subisce
I'unico e irripetibile Figlio del Padre, e quindi@o volta devono essere spiegate trinitariamente
nel loro nucleo (...)". Il teologo di Basilea afferrdaseguito che tracce di comprensione di queste
sofferenze sono scarse nella S. Scrittura. “Vi spnasegue, soprattutto le grazie ecclesiali della
partecipazione alla passione, esperienze di sdr@inon si possono assolutamente rendere
comprensibili se non grazie al dono loro concedspartecipare alle situazioni e condizioni di
Cristo”. Egli parla delle “notti oscure”, tanto genti nella letteratura mistica ma poco studiate o
relegate nello schema di un itinerario che avreditre tappe ed altre scansioni. E si chiede: “Rerch
distogliamo cosi ostinatamente lo sguardo la, dasee sofferto il dolore piu vero e sostanziale, e
perché non facciamo il minimo tentativo di valogez queste esperienze, importantissime per la
chiesa, ai fini della nostra intelligenza dellag@tl E conclude: “Importa che in virtu della grazia
del Capo di continuo venga attuato nel suo cor@dcpsa della passione, e che il corpo debba
capire cio che subisce in funzione del Capo estawli Lui>*

Sempre sul tema dell’importanza della testimoraarizente dei santi, Benedetto Calati ha
scritto pagine di esemplare chiarezza. Parlandagdmigrafia come commentario spirituale alle

246 3. R. R. Tolkienll Signore degli anelliMilano 2007, spec. ILe due torrj V.Il Cavaliere biancoivi, pp. 613-635;
lo stesso protagonista della trilogia, Frodo Bagga@ompie il suo viaggio verso il monte Fato pstrdiggere I'anello
del male, come una discesa agli inferi dalla quat#ranno, lui e la Terra di mezzo, totalmente oirati.

247 Cfr. Odissea XI, w.1-224; 385-640; Eneide VI, Z845. Il riferimento biblico fondamentale della cisa agli inferi
cristica si trova in 1Pt 3,18-19; cfdmelia del Sabato Santh antico Autore in Lit Hor, Il ; vedi S. ChialRiscese
agli inferi, Qigajon, Bose Magnano, 2000.

284, U. von Batlthasatylysterium paschalén Mysterium saluti$, Queriniana, Brescia 1971, pp. 171-412, spe®- 28
324; Cfr. M. JohriDescensus Deileologia della croce nell'opera di H.U. von Batthg Roma 1981 e G. Ancona,
Disceso agli inferi Storia e interpretazione di un articolo di fe@dta Nuova, Roma 1999.

249 M. Crociata«Modo Deo cognito»(GS 22p. cit., p. 339.

20 it in M. Jbhri,op. cit.,pp.182s., passim.

Blid,, ivi, p. 183
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sacre Scritturg” si riferisce ad una mistagogia esistenziale chessiifesta nella vita dei santi, veri
exempladi conformazione alla Parola del Dio Vivefite “Gli ‘ exempladegli uomini di Dio,
vengono proposti come altrettante parole di Dia,guatte anche per la fede dei semplici. La virtu
dell'umilta, come frutto degliexempladei Padri, va al di la dello spessore solo metaio
connesso alla virtt dell’'umiltd®*. Essi insomma, i santi, “si pongono come emblenwidcche &
proprio del popolo di Dio nel cammino della fedesgpaale®®

E’ quanto si legge in classici della teologia mest quali lo Pseudo Dionigi e Massimo |l
Confessore, ed altri autori monastici dei primiadiedn tema di umilta essi insistono nel dire che
essa non e autodistruzione ma via per la confoonazalla kenosi divina. «L’'umilta del cristiano
che segue Cristo ritrova I'incoscienza di Mose eh&a nella Tenebra. Ma Moseé rimane avvolto
nella Tenebra, mentre il cristiano riposa sul sgin@risto», scrive Ysabel de Andr&

2. Di un colloquio tra il principe Miskin e Rogozin davanti a un quadro del Cristo
morto di Hans Holbein j. nel'ldiota di F. Dostoevskij, ossia la stima di sé e la paura
del vuoto.

L'idiota di Fiodor Dostoevskij, pubblicato nel 1869, e w® romanzi piu profondi e
significativi della letteratura mondiafe.

Esalta una delle piu dure realta dell'esistenzanama scoperta di sé stessi e dei propri
limiti nel momento di maggior sofferenza. L'auter@lescrive una realta in cui la continua
corruzione dell'animo umano finisce per essereagposa, ponendoci di fronte ad una situazione
d'impotenza e frustrazione. L'idiota finira corrifiessione sulla propria delusione, maturando nel
momento in cui la sconfitta ci porta inequivocakeime ad una situazione di estrema insicurezza.
Uno dei momenti piu alti del romanzo e rappresendaila visita del principe Miskin al cupo
palazzo pietroburghese di Rogozin. In questo palapn penetra mai nessun raggio di luce come
se fosse una caverna in cui la terra rifiuta deessbaciata dalla luce rischiaratrice della grdkia.
principe Miskin in una sala di questo palazzo @itolda un quadro piuttosto strano nella forma.
Era una copia di un quadro di Hans Holbein, rappresite il Cristo appena deposto nel sepolcro.
L’originale si trova al Kunstmuseum di Basilea.llgo 2 metri ed alto appena 30 cm. Non € una
guadro devozionale. Il corpo del Cristo morto @dle come la pietra che lo racchiude. “Disteso su
un telo bianco all’interno del suo sepolcro, urigral marmoreo avvolge tutta la figura. La luce
radente proveniente dalla destra del sepolcro eridde fattezze del corpo smagrito che ancora
porta i segni della sofferenza: € una visione tagadistica quanto impietosa della morte, che per
contrasto fa risaltare la potenza della Resurrezida questo cencio umano Cristo tre giorni dopo
la sua morte tornera in vita®

Torniamo all’ Idiota: “A me piace contemplare gieeguadro”, mormoro Rogozin dopo una pausa
di silenzio, come se di nuovo si fosse dimenticktiba domanda che aveva fatto. “Questo

#2B, Calati,L'agiografia come commentario spirituale delle Sa&critture (per una spiritualita della Tradizion#)
AA.VV., Cerco Dio solo, omaggio a Divo Barsof#i cura di S. Tognetti, G. Guarnieri, L. Russ@ninita dei Figli di
Dio, Settignano (FI), 1994, pp. 299- 313.

23 Cfr.1d., ivi, p.303

4d., ivi, p. 304.

d., ivi, p. 305.

%y De Andia,La teologia negativa e la crocg AA.VV., L’antropologia dei maestri spiritualiEd. Paoline 1991,
p.122.

%7 Per questa sintesi ci riferiamMa Casucci, Le figure dell’esperienza cristiana in Fedor Dostoevskij, in
www.leonexiii.org/casucci_dostoev.pdfassim

28 A Ciampaglia) due Holbeinin Il rinascimento in Europasuppl. &amiglia cristianadel 18 genn. 2004, p.50.
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guadro...” grido il principe, come colpito da un’ideaprovvisa, “questo quadro!...” ripeté. “Ma
guesto quadro puo far perdere la fede!”. “Infattsi puo perdere” confermo inaspettatamente e
all'improvviso Rogozinx».

Nella descrizione che Dostoevskij ne da alcuneragiu avanti tramite «il suicida Ippolit esso
viene descritto come il simbolo di una natura ier@d che e stata capace di inghiottire “la primizia
del mondo”, cio per cui il mondo stesso era statatn. Nella visione del Cristo morto la natura ci
appare come una “macchina” gigantesca e terribidenon risparmia niente e nessuno cui Dio
stesso, nella persona incarnata del Cristo, des@stbere secondo un ineluttabile destino. Dinanzi
a questastatus naturae lapsaecco allora sollevarsi il grido del’'uomo. Nellalisudine e
disperazione di un mondo che tutto distrugge edeatennel dolore e nella morte 'uomo, ancora
nella non consapevolezza della presenza di DiccaBaienza, chiede innanzitutto giustiZra»

In altre parole lo sconcerto derivante dalla visiainun derelitto Cristo deposto dalla croce d@os
nel sepolcro come un qualsiasi morto della termaflstte immediatamente in colui che vede questo
guadro. Egli sente scorrere un brivido lungo ldestd nella percezione della propria morte che sara
alla fine identica a quella del Cristo abbandormtioPadre, dagli uomini e posto nelle viscere della
terra. “Che cos’é 'uomo perché te ne ricordijglib del’'uomo, perché te ne curi?” (Sal 8).

Mi sembra che questa pagina del grande scrittassoruiassuma molto bene il tema oggetto di
gueste riflessioni.

3. Di un colloquio con Cristo Crocifisso nel libro dedj Esercizi spiritualidi sant’'lgnazio
di Loyola” (n° 53). La stima di sé e la conformazioe cristologico-trinitaria.

Torniamo all’opera d’arte da cui siamo patrtiti ggolgere le nostre riflessioni. Il capolavoro
di Holbein risale al 1521; e — stranezza delle ddienze ! — proprio nell’autunno di questo stesso
anno, il cavaliere Ignazio di Loyola viene feritagemente a Pamplona. Trasportato nel castello di
Loyola, inizia quell’avventura di riflessione, digghiera, di conversione che si manifestera, tra
I'altro, con la composizione del libretto degli Esei, composizione iniziata nel 1522 e terminata
con I'approvazione pontificia nel 1548.

Al n° 53 del libretto leggiamo questo straordinarasloquio:[53] “ Immaginando Cristo
nostro Signore davanti a me e posto in croce,darcolloquio: egli da Creatore € venuto a farsi
uomo, e dalla vita eterna e venuto alla morte tealppcosi da morire per i miei peccati. Faro
altrettanto esaminando me stesso: che cosa hgftioristo, che cosa faccio per Cristo, che cosa
devo fare per Cristo. Infine, vedendolo in quetkt@ e appeso alla croce, esprimero quei sentimenti
che mi si presenteranno”.

Sant’lgnazio colloca questo colloquio con il Cragsb come conclusione della lunga
meditazione sul peccato nelle sue origini, corukemodalita e conseguenze per i progenitori e per
tutta 'umanita. E’ una riconsiderazione radicak®tale del proprio vissuto in vista dei futuri
risolvimenti. In altre parole il colloquio contenagivo davanti al crocifisso porta I'esercitante a
rientrare adeguatamente in se stesso; a rivedenganmente la propria vita ed a programmare in un
certo senso il proprio futuro in vista della espdizione di questo amore ritrovato e crocifisso. La
considerazione della miseria umana iniziata det@® originale rimarrebbe sterile se I'esercitante
non sentisse impellente il bisogno di ricorrerees@Crocifisso e al Padre che ce lo ha dato. Di

29, Casucci,ivi. L" ebook L’diota si puo trovare in www.athena.3000.it.
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fronte al crocifisso non si tratta, scrive un comtaéore degli esercizi, di svolgere “uno sterile (o
isterico) monologo ma vivificante dialogfS®.

Notiamo come Ignazio, cosi attento atanpositio logiqui non indichi nessuna immagine
da vedere ma come essa sia sviluppata nella prigoriasia interiore: “Immaginando Cristo
Signore davanti a me e posto in croce fard unoqalb”. Si richiede a colui che fa gli esercizi uno
sforzo considerevole di “fantasia” per rendere @nés alla propria memoria, intelletto e volonta il
Crocifisso Signore, una attenta contemporaneit@airca con I'evento della croce.

Lo studioso P. Schiavone asserisce che in questermudegli Esercizi ignaziani ci si trova
«di fronte ad un condensato di cristologia e désologia » e cita L. M. ArmenandeffZ. Il fare
grandi penitenze per Ignazio era non tanto sconfan@ri peccati quanto fare cosa gradita a Dio,
come spieghera in dettaglio nella fugobiografia(n.14). Il suo interrogarsi «sul cosa fare?», poi,
echeggia Lc. 3,10 e At 2,37; 16,30.

Questo forte impegno introspettivo, questo “viaiite dialogo” ,porta all’autentica
considerazione di s€, alla avvertita conoscenzardgirio vissuto e al realistico impegno per il
proprio futuro. La percezione valutativa che ciagsxba di se stesso, cioé I'autostima, in questo
caso viene collocata da Ignazio non al livellordglgiungimento di un qualsiasi obiettivo
“temporale” (come fanno gli addetti merchandisinghe usano I'autostima come tecnica di mero
guadagno) ma al ricentramento di tutta la propitea sull’asse della crocetat crux dum volvitur
orbis). In altre parole la vera conoscenza di sé, spiitg davanti al Crocifisso, porta alla
costatazione di essere stati amati per primi dakiga viene tracciata da questo amore primigenio
che e crocifisso gia prima della fondazione del dwrPerché I'amore kenotico redentivo puo
essere tale solo se nasce dal cuore della THhita

La kenosi del cristiano parte da quella del Cridibessa deriva, in essa ha il suo
fondamento teologico. Nella kenosi che porta aléspogliamento di sé il cristiano trova
finalmente la sua vera identita assimilata total@enquella del suo Signore. Si muore a questo
mondo per rinascere a vita nuova come veri cittatBhRegno.

La kenosi, insomma, € il grande cammino attraviirgoale si giunge alle vette dell’amore
trinitario.

3.1 Come si possa entrare in questo “deserto”’oboigico attraverso I'esperienza dei
santi.

L’agiologia € lo studio dei santi in tutte le swee@zioni. Ma forse bisognerebbe parlare con
piu proprieta di agio-teologia. Ossia di scienzadgica dei santi. La teologia ci da la chiave di
lettura interpretativa di questi uomini e donn®a che trovano la loro esistenza e le sue
motivazioni piu profonde non nel comune sentirenaigpilastri della terra, nelle radici del cielo.

Le loro biografie apportano un contributo signifiea, giocato sul campo della vita concreta, sotto
tutte le latitudini e nelle piu diverse temperiergthe, alla vera antropologia soprannaturale, alla
vita della Grazia nel credente cosi come essadifgsta nelle sue mille sfaccettature. Scriveva
Santo Spinsanti: “ll fatto che questi tentativilogpci (di Romano Guardini e di von Balthasar)
valgono come eccezioni sottolinea quanto sia uegadobttare un modo di far teologia in cui sia
fatto il debito posto alla visione spirituale déahi cristiani esemplarf®®

20p gchiavoneEsercizi spiritualj ed Paoline, 1978, p.92

%1 d, Esercizi spirituali Ricerca sulle fonti, San Paolo 1995, p.1&Bintamente contemplando su vida...». La
cristologia de los Ejercicios Espiritualeim Manresa63 (1991), pp. 125-161.

%2 per una introduzione sintetica alla teologia taino-staurologica vedi G. Della Malyh’onnipotente debolezza
dell’'amore.L’azione vicaria di Cristo nella teologia di H. {bon Balthasar, Ed. Staurés 2007,spec. pp. 45-57.
233, SpinsantiModelli spirituali, Nuovo Diz spir., Ed. San Paolo 1979, p.1010, ygdi001-1030.
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Ci siamo occupati, quindi, di alcune vite in cuprincipio direttivo che la fede cristiana
mediante una singolare coerenza di azione e dimmtha saputo creare, una forma nuova di
esistenza evangelica, investigando soprattutapporto dialettico tra stima di sé e partecipazione
alle kenosi di Cristo, specialmente nella sua esdrderelizione, nel sudescensus ad inferos.

E’ di qualche mese fa una certa polemica seguagpabblicazione di un volume con scritti
personali della beata Madre Teresa di Calc@tar(e be my light In questo epistolario si leggono
le notti oscure della fede, il prolungato silendidio che la fondatrice delle Missionarie della
Carita ha vissuto per parecchi decenni. Vari seridt giornalisti sono scesi in campo, soprattutto
per spiegare questo mistero interiore che non padasciare sconcertati e perplé&siRaniero
Cantalamessa, per spiegare che non si tratti dass@aluta novita ma che rientra nel solco di una
ininterrotta tradizione mistica, cita Giovanni Terd che descrive cosi questo stato: "Allora
veniamo abbandonati in tal modo, da non aver pasunga conoscenza di Dio e cadiamo in tale
angoscia da non sapere piu se siamo mai stati\salgiusta, né piu sappiamo se Dio esiste 0 no, o
se noi stessi siamo vivi o morti. Cosicché su dicaole un dolore cosi strano che ci pare che tutto
guanto il mondo nella sua estensione ci oppriman &labiamo piu nessuna esperienza né
conoscenza di Dio, ma anche tutto il resto ci app@ugnante, sicché ci pare di essere prigionieri
tra due mura®. Proprio questo “estraniamento” di sé a sé staggiresenta la formula kenotica a
cui sono chiamati i santi che hanno vissuto untqudaire esperienza mistica partecipativa.
Formula kenotica che viene acutamente avvertigdaani di loro i quali poi sono stati in grado di
comunicare questa stessa esperienza. Tanti diidsmnno lasciato pagine dense di “sussurri e
grida” che lacerano il silenzio e I'oscurita di gtissi sentono o sono, in modo piu 0 meno
avvertito, lontani da Dio, si siedono alla mensipgecatori (cfr. Lc 15,2 e 3,21), mangiano il pane
della desolazione (cfr. Ez 12,19 e 4,16) “ateat) sentono la voce divina, non riescono ad entrare
nella “nube della non conoscenza” dove Dio pariagarole ineffabili. Questa esperienza della
“discesa agli inferi” non e soltanto una formadrificazione-conformazione al mistero pasquale
di Gesu Cristo. Essa € anche un aspetto non inglife della loro partecipazione ai dolori del
mondo di cui si assumono fino in fondo tutto il pesella sequela di “colui che non aveva
conosciuto peccato, (e) Dio lo trattd da peccataostro favore, perché noi potessimo diventare per
mezzo di lui giustizia di Dio” (cfr. 2Cor 5,21).

In questo senso, quindi, la kenosi dei santi, parétiva della kenosi del Figlio di Dio,
diventa pagina esemplare, luogo teologico da cenasid attentamente per conoscere il vissuto
profondo della vita ecclesiale in un determinatameato della storia certo ma che si manifesta, in
forza della universalita della santita evangelicaluogo teologico sempre propositivo in tutte le
latitudini e in tutte le temperie contestuali.

In questa sede vogliamo presentare alcuni figgiegaafiche dell’eta contemporanea
altamente significative della mistica partecipaia kenosi di Cristo “via regia” della santitdr(c
Tommaso da Kempis, Imitazione di Cristo, Il, Xijstica partecipativa vissuta esemplarmente per
la salvezza del mondo condividendo la sorte détyinue dei derelitti.

Questa «discesa agli inferi» ha una caratterigigzaliare rispetto a quanto e detto
dagli autori spirituali, specialmente da Giovaneila Croce, riguardo alla «notte passiva del
senso». In questo caso le cinque caratteristicle gersona: unicita, autocoscienza, responsapilita
liberta e capacita di amare, vengono poste a doramel progressivo affinamento della propria

%4 Cfr, R. Cantalamessh’"ateismo” di Madre Teresain www.cantalamessa.odgl 09.02.2007; A. Soc€lerché si
cerca di attaccare M. Teresaf? Libero, 26.08.2007.

285 Cfr. G. Taulerd sermonj traduzione di F. Belski, Paoline, Milano 1997;athell fondo dell'animaa cura di M.
Vannini, ed. Piemme, Casale Monferrato, 1997.
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partecipazione alle vita divina. Nella notte paasiel senso «si produce cosi una crisi dolorosa per
la persona. Perde il gusto nelle attivita spiritaae prima la entusiasmavano. Non ha alcuna voglia
di servire il prossimo. La preghiera e I'eucaristan le dicono nulla. Dio sembra assente. Non
sente ormai né la tenerezza né I'entusiasmo cherima le suscitava. Pero neppure l'attraggono i
piaceri che il mondo le offré%’. Cid non toglie che ci si eserciti intensita mageginelle virtd
teologali della fede, speranza e carita.

Il Dottore mistico distingue molto bene i segnildetnotte passiva del senso» da quelli
derivanti dall'infedelta e dalla depressié¥eTra i primi vi & I'impossibilita di meditare e
discorrere con I'immaginazione, né gustare questoecprima. Non si trova gusto né consolazione
nelle cose di Dio, cosi pure non lo prova nelleeatbse create. Ordinariamente I'anima porta la
memoria a Dio con sollecitudine e diligenza penpsahé pensa di non servire piu Dio, ma di stare
tornando indietro. Infine, ed e il segno di unadewite situazione interiore purificativa non dettata
da deficienze psichiche, I'anima gusta di stargknsola a solo con attenzione amorosa a Dio. In
una situazione di depressione le persone hannornunagine negativa di sé e si interpreta
negativamente I'ambiente in cui si vive; sopratiitvede il futuro in modo negativo, senza
speranza. La presenza di Dio nella persona chegugsta notte oscura porta, invece, a considerare
le proprie miserie alla luce della grandezza eatalbre di Dio che resta I'orizzonte fisso della
propria interiorita. La conoscenza di sé portasgkeee umili certo ma dall’'umilta nasce la
conoscenza vera di DiS. Tutto €, insomma, meno che deprezzamento digsvalore
dell’amorosa attenzione divina nei propri confrohfi conoscenza di sé porta ad una maggiore
responsabilita dei propri atti; «si sente respoihsalelle proprie personali miserie senza dare la
colpa al suo passato, ai suoi genitori, alla sGuala societa, alla religione...Le sue miserie stann
in se stessa e le appartengdfio»

4. Teresa di Gesu Bambino

Hans U. von Balthasar ha scritto sulla mistica eitana pagine di fondamentale
definizione riguardo alla sua straordinaria cagaditcomprensione del nucleo fondamentale della
partecipazione al mistero di Cristo e sul caratteoéogico della sua missione di claustrale. E non
ha mancato di evidenziarne i linf.

La parabola esistenziale e teologale di TeresaiMpotrta alla considerazione, attraverso la
lettura dei suoi scrifti* e le testimonianze, che la sua falsa partenzarassegnata da un eccesso
di autostima, dalla sua fame di amore, di cocatileenerezza, trova il suo risolvimento nella
discesa agli inferi della prolungata notte dell@defesedendosi alla mensa dei peccatori,
condividendo il pane dell’amarezza di chi si séatgano da Dio.

La morte della mamma causa nella fanciulla cheaahlia circa cinque anni, un trauma profondo che si
manifestera in una ipersensibilita crescente, gindg fino alla nevrosi e alla malattia psicosocaati

La notte di Natale del 1886, Teresa giunge a damilaasua ipersensibilita; ella dara ormai prova di
una notevole forza interiore, anche se sottolieegpse la sua piccolezza e la sua debolezza nelle qu
risplendera la misericordia del Signore, percepigsuta come unico cammino di speranza e di
santita. Entrata al Carmelo di Lisieux a quindimiapresto le viene affidato I'incarico di seguée
novizie. Dopo la sua prima emottisi, consapevoladeorte imminente, ella entra in una profonda
notte di fede circa I'esistenza del Cielo perQeiesta malattia, comunque, costituisce il vertalesdo

26| J. Gonzales CastellanoBsicologia dei mistiGiLEV, 2001, p.165

267 Cfr. Giovanni della croce, Subida.., 13,2-4; INoche oscura9, 2-8.

81d, 1Noche 12,4.

29| J. GonzalezPsicologia dei mistigiop. cit., p.168.

270 cfr, M. Johrj Descensus Dgop. cit., pp.187-191

2135 Teresa di G.BQpere completeLEV-Ed. OCD, Roma 1997; spec. l'introduzione, jp.23-62, passim; G.
Bettati,Introduzionea Teresa di Lisieux,miei pensieri Carmelitani — MIMEP -Docete 1997, pp. 13-28, passpec.
Disperazione e solidarieta (abbandonata da Dio..ompagnia dei fratelli)ivi, pp. 24-28, passim.
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amore per Gesu e il prossimo, del suo abbandorbseid ardore apostolico; ella nutre una forte
speranza di poter lavorare ancora dopo la morté Ipene delle anime. Muore il 30 settembre 1897, a
ventiquattro anni.

Teresa cammina intensamente nella fede: « Ho gsidéerato di non vedere il buon Dio € i
santi e restare nella notte della fede di quanttodasiderano vedere e comprendere » (Ultimi goilo
1185). « Noi non abbiamo che questa vita per videfede » (Conseils..., 154). Per questo mot&o, |
sua « prova contro la fede » (C 31ro), durantaulghni diciotto mesi della sua vita, la riempie «li
gioia », « perché, c'e una gioia piu grande dilguklsoffrire per amore tuo? » (C 7ro).

Teresa offre questa prova in particolare « peoi gatelli », i peccatori e gli increduli (C 5vo).
Sentendosi, fin dai suoi quattordici anni, « uncpésre di anime », « divorata dalla sete delle anim
(A 45v0), e entrata al Carmelo « per salvare lenangé soprattutto per pregare per i sacerdoti » (A
69vo). Vi scoprira, nel 1896, il suo « posto » subl « Nel cuore della Chiesa, mia madre, io saro
I'amore », per fecondare cosi il lavoro degli aploéB 3vo).

La fede, insomma, € una luce nella notte e la igdincDio un antidoto contro I'angoscia esisterzial
Ella invita a integrare la debolezza e il pecaagb rapporto con il Dio d'amore misericordioso.
Insegna a tradurre il nostro amore di Dio e deksgimo attraverso le « piccole cose » concrete
dell'esistenza quotidiana, questi « nulla » cherdano « fiori » (B 4vo) e possono dare alla nostea

un soffio missionario ed apostolico. La povertaitsiale diventa fonte di gioia e di pienezza:ig P
sarai povero, piu Gesu ti amera » (L 211). Il pgamtio irraggiamento postumo della santa dimostra
come il suo messaggio sia ancora benefico.

Influenzata a livello incoscio da una cultura aigee Teresa di Lisieux la sua notte della fede leon
sensazione della irrealta di tutto questo mondigiosb che ha riempito la sua vita. Ella vive, in
maniera intensa e personalizzata, la « notte teHlep di tanti contemporanei. Recentemente si e
esteso l'uso del simbolo notte a situazioni so@alculturali, cambi radicali ed enigmatici che
interessano l'umanita: la notte della guerra ssamao, della ribellione, della liberazione, delgpesso
tecnico che defrauda, dell'emigrazione di mass#y deress infruttuoso e dellimpotenza dinanzi al
male. In questo impiego c'e da evitare il periablana « democratizzazione » della notte, riduckendo
a semplice sofferenza o frustrazione, soffrendola @bbia 0 con rassegnazione, come semplice
disgrazia, senza profondita religiosa, impegnaaiversione, né senso di trascendenza. D'altre, part
guesta applicazione spontanea e suggestiva pu& @ksainante ed anche piena di speranza per tante
persone che cercano Dio nella fede personalizzeten aimmagini di trascendenza in situazioni di vita
«che non si possono spiegare».

“Non voglio vedere Dio sulla terra. Eppure lo amoa.non vorrei vederlo. Preferisco vivere di
fede”.

“I ragionamenti dei peggiori materialisti affiorambmio spirito...e mai possibile pensare simili
cose, quando si ama tanto il Signore?...Una vodedeta mi sussurra: “Sei poi sicura che Dio ti
ami ancora? Te I'ha detto Iui? Non € I'opinionajdalche persona, che ti giustifichera ai suoi
occhi?”.

“Non credo piu alla vita eternalMi sembra che dgpesta vita mortale non ci sia piu nulla. Tutto e
scomparso per me. Non mi resta che I'amore!”.

“Gesu mi ha preso per mano e mi ha fatto entraumisotterraneo dove non fa né caldo né freddo,
dove il sole non risplende, né cade la pioggiajraészento; un sotterraneo dove non distinguo altro
che indistinto chiarore...Poiché il nostro viaggiviane sottoterra, non vedo se la meta si

avvicina...sono disposta a rimanere per tutta lavitgareligiosa in questo passaggio sotterraneo”.

“Dio ha permesso che I'anima mia fosse invasa datiebre piu fitte che il pensiero del cielo, per
me dolcissimo, non fosse piu se non lotta e totaietMa, Signore, la vostra figlia ha capito...vi
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chiede perdono per i suoi fratelli...accetta di matper quanto tempo vorrete del pane di dolore e
non vuole alzarsi da questa tavola colma di amaresdia quale mangiano i poveri peccatori...ma
anche lei osa dire a nome proprio e dei suoi fiat@bbiate pieta di noi, Signore!”...La sola cosa
che vi chiedo é di non offendervi mai”.

La parabola esistenziale di Teresa si puo si@tez quindi, nel vedere come da un eccesso
autostima sia passata attraverso le vicende fairélidaustrali ad una totale perdita di sé per
ritrovarsi nella perfetta conformita al mistero gaale del Crocifisso risorto, attraverso la
condivisione del dolore e del Cielo, chiuso comeardi bronzo.

5. Padre Carlo Houben (1821-18932e Silvano del Monte Atho&™®: : “Tieni il tuo spirito agli
inferi, e non disperare!”.

La mistica della passione, cosi come e stata dstatsan Paolo della Croce, fondatore dei
Passionisti (1694 — 1775) é consistita — in estreimasi - in una immersione totale nella
derelizione di Cristo, nella sua gloriosa kenosgando la dinamica descritta liricamente nell'inno
cristologico di Fil 2,5-11. Tramite Paolo della €eo Egli & I'ultimo santo canonizzato della grande
scuola di spiritualita iniziata da San Paolo d€ltace nel Settecento che, nella “morte mistica” e
nella divina nativitd”, ha impostato tutto il suanemino di santitd*.

guesta modulazione passiocentrica € stata traamesse quintessenza della sua mistica
passionista alla famiglia spirituale che da luindeed a lui si ispira.

L’abbandono, I'angoscia, la solitudine del Gethzemeon il silenzio del Padre, il torpore
dei discepoli prediletti, la fugace consolazion#'aegelo, il sudore di sangue, il calice amaro da
bere fino in fondo, I'incombere del tradimento fifa'si senza nessuna resistenza nelle mani dei
propri nemici, sono stati la meditazione quotidialel fondatore dei passionisti per piu di
guarant’anni. Soprattutto il silenzio di Dio, didJiche é nulla di tutto cio che €”, secondo la
lezione di Meister Eckart, e che riecheggia neppm*“fundus animae”, secondo le riflessioni del
prediletto Tauler.

Il Calvario e I'altro luogo, il vertice dei luoghilove Dio parla nel suo silenzio piu totale.
Dio non risponde al “forte grido” del Figlio percigéda a se stesso il proprio infinito dolore
nell'’eco di quella domanda che risuonera per tet@me e tutti gli abissi della terra fino allaasu
consumazione apocalittica. Il luogo del Calvaribleogo del deserto piu inesplorato, della notte
piu oscura. Sperimentare la croce significa vivdangesolazione. Niente e nessuno puo dare
conforto a chi € entrato nel suo spessore. Nelimdme della croce si consuma un patto d’amore e
di sangue: in questo luogo, in questo deserto, dowee lecito a nessuno di poter entrare senza
essere chiamati e dal quale nessuno puo tornaedrmdenza cadere nell’abisso della disperazione

272 Cfr, T.P. Zeccall taumaturgo di DublinoSan Carlo Houben, San Paolo 2007, passisce e viene battezzato '11
dicembre del 1821 con il nome di Giovanni Andrédumstergeleen, Limburgo olandese. Prodromi di viorezgia al
tempo della prima comunione. Matura sotto le atr846). Arriva al noviziato passionista di Ere, Belgrofessa il 10
dicembre 1846. Ordinato sacerdote il 21 dicemb&D1¥iene scelto per andare in Inghilterra. 18586t& Mount
Argus, Dublingritiro di s. Paolo della Croc®itorno in Inghilterra:1866-1874 -Di nuovo a Mount Argui 10
gennaio 1874Ultima malattiadal 9 dicembre 189Beato transitdl 5 gennaio 1893. Sepoltura nel cimitero detaiti
Nel 1988 beatificazione; il 3 giugno 2007 canonizaae.

23 gulla figura dello starez san Silvano del Monthds;, vedi J.-C. LarcheSan Silvano del Monte Athos, Non
disperare ed. Qigajon 2004 (specialmente per il silenzi®idi e I'esperienza dell'inferno) da cui prendiaimo
riferimenti biografici.

27 per |a bibliografia paulocruciana e passionistacfGiorgini,La Congregazione della Passione di GeSuria Gen.
C.P., Roma 2006; su Paolo della Croce vedi T. Bc&sub vocen Dizionario di Omiletica Elle Di Ci — Velar, 1998
con relativa bibliografia.
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e della insignificanza. | Passionisti si sono sengantiti come “cittadini del Calvario”: sul
Golgotha hanno sempre ritrovato la loro piu profrdentita.

Con il Gethsemani e il Calvario, un’altra compomreté¢lla derelizione di Cristo € stata
sempre presente nello spirito e nella mistica passia: il silenzio del Sabato santo. Questo tempo
sospeso, fuori del tempo, tempo di attesa, di sperali fede estrema, di riposo totale. Quel tempo
della tomba sigillata simboleggia Il Temgdotutti gli interrogativi davanti al mistero dii@ al suo
silenzio imperscrutabile e adamantino, squarciato da quella Parola che ora, pero, tace. Tempo
che lento trascorre davanti ad una tomba ancoiliatagche custodisce ancora un corpo, freddo,
pallido, inerte, pieno di piaghe squarciate, digesnraggrumato; il cadavere di un giustiziato “nel
quale, pero, abita tutta intera la divinita” (C¢dPma con quali modalita non é dato sapere. Nel
silenzio di quell'ineffabileshabbatsi compie la misteriosa “discesa agli inferi” dedd@ntore.
L’annunzio di Pasqua raggiunge “coloro che giacevaglle tenebre e nel’ombra della morte” (Is
9, 2; cfr Job 10, 22; Sal 22,4). Il Crocifisso, ramcora risorto, estingue le fiamme dell'inferno
attraversandolo tutto, prima di risalire al Padbi desidera condividere la stessa sorte di Gesu,
deve come lui e con lui, “discendere agli infed&ve condividere con lui la stessa sorte di
derelizione e di gloria (Cfr Sal 65,12).

Hans Urs von Balthasar espone, come e notdysterium Paschalauna fondamentale
teologizzazione della discesa del Verbo, per ecoaridiamo alla sua opera fondamentale sul
tem&’®. In succinta sintesi vogliamo solo esporre quelie ci riguarda, rispetto alla mistica pit
nascosta e profonda di san Carlo Houben e chectmmama a tanti altri santi che hanno condiviso
misticamente la stessa esperienza di dereliziaentace.

L’essere di Cristo con i morti — ragiona il teolodioBasilea - € I'ultima conseguenza della
missione redentrice ricevuta dal Padre: e obbediesirema ed evento trinitario. Se Dio ha creato
la liberta del’'uomo ed ha mandato il Figlio peflveae questa liberta, malata a causa del peccato
originale, allora deve anche introdurlo sino aféimo, come conseguenza ultima della liberta
umana. Ed il Figlio puo essere presente nel regila dnorte solo come morto. Il Figlio deve
osservare quanto di imperfetto c’e nel dominioaleteazione per riportarlo, in quanto redentore, in
SuUo possesso. Per questo motivo non esiste aleatta che non possa essere redenta da Cristo, a
patto che 'uomo lo voglia: anche la condiziongesia di peccato puo diventare “via” che conduce
a Dio. E la stessa discesa agli inferi si ripetei aglta che Cristo scende n#gesperata cordalei
peccatori ed apre loro la strada al cielo.

In quanto evento trinitario, il cammino verso i @ un evento salvifico: Cristo vi discende
per condurre a salvezza i morti e quelli che maroa non ci sono ambiti o zone dell’Ade che non
siano interessate dalla ondata di salvezza dicCrist

Infatti, prima di Cristo non c’e€ un purgatorio ad inferno, afferma von Balthasar ma solo
Ade, regno indistinto dell’Oltretomba, dove tuttmorti sono riuniti e nel quale Cristo entra per
redimere.

Dal punto di vista teologico il purgatorio ha anig il Venerdi santo: nella croce di Cristo e
nel suo essere con i morti, egli porta nel fuoddidedivina il momento della misericordia. La sua
solidarieta con I'umanita manifesta la sua volamé#ersale di salvezza e permette la possibilita d
una purificazione nel giudizio.

La teologia orientale vede nBlescensudimmagine decisiva della redenzione: il triduo
pasquale viene visto come un unico movimento chedh&abato santo la sua maggiore intensita
drammatica. Nel Sabato non vi é I'anticipazioneladgloria della Domenica: nella discesa agli
inferi non dobbiamo vedere il Cristo trionfantellascia di una iconografia che lo rappresenta, gia
guasi risorto, che rompe i vincoli della morte, Boteggiati dalle porte scardinate dell’Ade e che
sottrae i progenitori dalla morte eterna trascimdinda con sé. Piuttosto, alla Chiesa defloabbat

24, U. von BALTHASAR,Mysterium Paschalén AA.VV., Mysterium Salutisvol. VI, Brescia, 1971, pp. 171-404.
Ci siamo serviti della sintesi di A. Magoga in w@umran2.net, Studi teologici.
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compete meditare in silenzio la condizione del tGrigiacente nel sepolcro e seguirlo, come da
lontano, secondo una partecipazione autentica: iuntil Dio morto.

Gesu un giorno disse a san Silvano del Monte Athiaeni il tuo spirito agli inferi, e non
disperare!?’®. Una volta Silvano durante il servizio notturndexa fare un inchino fino a terra
davanti all'icona del Salvatore, ma improvvisamesde davanti a se la figura del diavolo che
aspettava che gli si inchinasse davanti. "Signmoea fare?" - grido Silvano- subito senti nel suo
cuore la risposta: "l superbi sempre soffrono pearesenza del demonio. Tieni il tuo intelletto
nell'inferno e non disperarti”. La rivelazione doDu ravvivante per Silvano. Da quel momento
spesso ripeteva: "Presto muoio e la mia anima twbendera nell'inferno nero, li soffrird solo nel
fuoco e piangero senza il Signore: dove sei, Ltk dnia anima? Perché mi hai abbandonato?
Non posso vivere senza di Te."

Da quel momento la grazia stava sempre nel cudrgadéo. Pero lo stesso la sua presenza
non era completa. Ancora per 15 anni pianse qubszione della grazia di Dio si indeboliva, e
solo alla fine di questi 15 anni ricevette la fodz@ombattere lo slancio del nemico solo con un
movimento della mente. Allora Silvano comincio atstarsi per il mondo che non conosceva
Dio, e la preghiera piu importante per lui diveqteella per la gente. Fino agli ultimi giorni della
sua vita diceva a tutti i vicini: "Pregate perdgwmlo di Dio, amate il popolo di Dio"(...). Pregare
per la gente vuol dire grondare sangue”.

Padre Carlo Houben era spesso affascinato dalttasp del fuoco; guardava per ore dalla
sua finestra le flamme che scaturivano da unariiedodi mattoni che all’epoca si trovava vicino al
ritiro di Mount Argus. Qualche volta passando vicai fornelli della cucina apriva lo sportello per
vedere direttamente la flamma viva e sentirne fapa Lui cosi silenzioso e riservato non esitava
ad invitare altri confratelli a vedere quel fuo@contemplare quello spettacolo di vita e di morte
Erano diverse le ragioni che spingevano il taungatuli Mount Argus a soffermarsi molto spesso
davanti al fuoco. Era certo I'eco delle predichi¥isterno del suo antico parroco di Munstergeleen
che gli ritornavano alla mente, ma soprattuttogimgeva a quelle silenziose e prolungate soste
davanti al fuoco, I'acuta coscienza del peccattie @elpe sue e degli altri. Senza conversione,
senza l'incessante implorazione della grazia eadrlsericordia divine, quella sarebbe stata laesort
eterna “il pianto e stridore di denti” che avrelibportato “alla morte seconda”, alle fiamme eterne,
alla rovina finale. Le veglie, i digiuni informavamli sé I'incessante preghiera per la conversione
dei peccatori, la sostenevano, I'arricchivano. €adendeva giorno e notte agli inferi insieme ed a
posto dei tanti che presumevano di non aver bisdgpenitenza, dei duri di mente e di cuore, dei
tanti che “non sapevano distinguere la destra galiatra”. Si cibava avidamente dell’eucaristia, i
pane degli angeli, per sedersi poi “alla mensgdecatori”, per cibarsi del loro pane di lacrime e
dissetarsi alla loro afflizione.

E’ la sorte dei grandi intercessori quella di ‘fsdere agli inferi”, ogni giorno, per sottrarre
alle fauci del fuoco divoratore “i dispersi figli Bio”. Leggiamo nella biografia del beato
Domenico scritta da p. Filippo della SS. Annunzigzuello che per altro rendeva le sue croci
tanto dolorose e pesanti da non potersi affattarespe, era la desolazione interna cioe la
privazione di ogni comunicazione sensibile con Bidj ogni gusto, consolazione, e conforto
nell'orazione, di cui quanto abbondo nel princigtirettanto ne fu privo di poi, talché cammino
nelle tenebre ed aridita fino alla morte, onde rs#@ae immediatamente dalla croce al Cielo, ad

imitazione del suo divino Maestro ed esemplare Grsgifisso™’".

278 cfr, Silvano dell’AthosNon disperarg Qigajon-Bose, 1994
277 proc.b. Domenico: Positio super virtutibus, p. 706

90



Un passionista contemporaneo di Padre Carlo,Sifone Bolest del Cuore di GéS)
svolse come lui e come il venerabile De Gruttis9@5), lo stesso ministero delle confessioni, della
guida spirituale, del conforto agli afflitti. Popoima di morire, il p. Simone disse questa
memorabile frase: “Ah!, Padre; certo io ben mi neefinferno, ma almeno nell’inferno potessi
amare il mio Dio!".

“Nel confronto « faccia a faccia » con quel Di@@&Amore, il monaco avverte l'esigenza
impellente di trasformare in servizio del prossimitre che di Dio, tutta la propria vita”, ha stwit
Benedetto XVI nella sua prima encic/f¢a

Lo struggente desiderio di amare Dio e di farlo stk tutti, nessuno escluso, perché Dio e
Padre di tutti ed e di tutti il destino e la chidenalla felicita, sono state la “fiamma viva” chenino
animato incessantemente il cuore, la mente, leeoghieCarlo di Mount Argus e del monaco Atonita
Silvano.

6. Gemma Galgani (1878 — 1903) e Pio da Pietrelcina

In occasione del centenario della morte della sttiwnata lucchese, canonizzata nel 1940
da Pio XIlI si e tenuto un convegno di studi «Miatisalvezza e redenzione nell'esperienza di
Gemma Galgan®’. E’ stata un’occasione per fare il punto sullatiéspartecipativa di Gemma
alla passione di Cristo da vari punti di vista dettiura.

La mistica partecipativa all’agonia ed alla demielne del Cristo, fino al silenzio del sabato
santo, vede in Gemma Galgani una riferenzialitar@sgionante, fino ad una coincidenza
cronologica con lo stesso sabato santo. Ella,infatspense il sabato santo, 11 aprile del 1903.
Omettiamo le notazioni biografiche per limitaraj@anto in Gemma stessa si evidenzia come
desiderio di condividere I'obbrobrio di Cristo fimofondo (Ebr 13,13), “uscendo
dall’'accampamento” in una radicale e impressionasgpropriazione”.

A riguardo Cornelio Fabro, cordiale ed acuto stadidella santa, cosi ebbe a scrivere nel
1987: «ll nucleo operante nell’'esperienza misticdemma Galgani € la sua eccezionale
conformita alla Passione di Cristo. Eccezionaleshp& dotata ed accompagnata dall'impressione
fisica delle stimmate e da quasi tutti gli altméneni dolorosi (...) e i “dolori mentali” come |l
peso di tutti i peccati, le vessazioni diabolidregonia nell’Orto e 'abbandono dello spirito... Al
fondo di questi fenomeni, come situazione cheilnare li contiene, sta la duplice esperienza
intensiva e comprensiva dei dolori di Cristo, i lqpar singolare grazia le apparivano al vivo nella
contemporaneita della storia umana e, dall’altréep#iesperienza altrettanto forte ed opprimente
della malizia del peccato come dell’'unico vero ndgémondo$®™.

Infatti in Gemma vi € un acuto, acutissimo send@decato, della sua positivita che opera una
dilacerante spaccatura tra la persona umana eoqueiforma il fine della sua esistenza: Dio. La
divinita, in Gemma non & mai un concetto astratoha il nome, il volto, la fisicita partecipativa
del Verbo incarnato, crocifisso e risorto, Cristes8. Gemma e di Gesu, Gesu é tutto per Gemma.
In Lui vive totalmente immersa, nascosta. Non teir@ndividerne tutte le scansioni
passiopatiche, fino alla derelizione ed al silerdatia tomba. | testimoni della sua partecipazione

278 Meano di Belluno,16 febbr. 1853 — Ceccano, 22dkt1905: Cfr. Cenni 1905, pp. 56-58. Sul ven @battis, nel
centenario della morte, vedi T. Zecth duplice centenarian SapCroce |, 2006.

¥ Deus caritas estlel 25 dic. 2005, n.40.

#0p  Ciardella (ed.Mistica.., op. cit., Cittd nuova 200&edi ivi, Bibliografia ragionata, pp. 491- 513. Rabiografia
T. Zecca Santa Gemma Galgarsan Paolo, Cinisello B. (MI) 2002; Idsemma GalganiPaoline, Milano 2005.
21 C. FabroGemma GalganiTestimone del soprannaturale, Ed. CIPI, Roma 19827.
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alla passione di Cristo in tutte le sue fasi, irdmgparticolare Cecilia Giannini, ci parlano di una
sorta di morte mistica che coglieva la santa sulwioo la stimmatizzazione, fenomeno che si
verificava tra il venerdi ed il sabato. Gemma sewémdavvero morta, con la quasi totale presenza
di tutti i segni necrotici. Quando riprendeva i sietornava alla sua assoluta normalita di vita
quotidiana. Gli ultimi mesi di vita sono una veiaagsa agli inferi con un impressionante crescendo
di vessazioni diaboliche e di totale assenza distpg segno divino che potesse arrecare
consolazione al suo spirito desolato. Ogni lucespemta, ogni sua voce non trovava nessuna eco
nel cielo, fattosi davvero di bronzo, in quellatadscura scura” che gli era stata vaticinata anni
prima. Singolare e dettagliatmerarium crucis che passava dal “dolore amoroso” al “dolore
doloroso” per sfociare nella notte scura sétfra

Gia I'anno precedente, in un’altra locuzione ittey, Gemma si era sentita dire: «Sarai
sempre inclinata al male; ti torneranno in mergaceri della terra; la memoria ti portera in mente
tutto cio che non vorresti; sempre avrai davaritotquello che & contrario a Dio; tutto cio che e d
Dio, piu non lo sentirai; non permettero mai chieid cuore abbia nessun conforto. | demoni con la
licenza mia faranno continui sforzi per abbattéahima; ti metteranno in mente cattivi pensien, u
odio grande contro I'orazione; terrori e timoriansgai sempre tanti, e mai ti mancheranno. Non ti
mancheranno oltraggi e ingiurie, nessuno poi tilera. Da nessuno avrai mai alcun conforto,
neppure dai tuoi superiori; anzi tutti ti mortifetanno, e sempre ti troverai in gran confusione;
guello che ti dara maggior pena, sara che il Glelerra per te di bronzo». La descrizione prosegue
con l'aridita invincibile nella preghiera e il sileio di Dio, della Vergine, dei santi; «xnessuncaavr
pieta di te, e ti sembrera tempo perduto». L’eg@raelle virtu teologali non comportera nessun
riscontro affettivo gratificante, per cui credera oome se non credesse; e cosi per la speranza e
I'amore verso Gesu. E ancora: «Ti verra a noiatkg @ avrai paura della morte, e ti manchera
perfino lo sfogo di poter pianger&s

E’ una veraliscesa agli inferguesta descritta, con impressionante realismtg delvane mistica
lucchese. E che puntualmente si e verificata tinitatioi particolari. Qualche giorno prima di
morire la signora Cecilia Giannini aveva ricordat&@emma, il suo padre spirituale padre Germano,
che si trovava a Roma. «Non chiedo piu nulla — avesposto la morente — ho fatto a Dio il
sacrificio di tutto e di tutti. Ora mi preparo a nme». Percio alla fine della sua vita, pur essendo
amorevolmente assistita dai Giannini e dalle sBambantini, sperimento interiormente, fino alla
fine, la desolazione della croce. Niente e nesgateva ormai darle conforto. Nella solitudine della
croce si consumava il patto d’'amore, in quel des#golve non e lecito a nessuno di poter entrare
senza essere chiamati e dal quale nessuno puedandgetro senza cadere nell’abisso della
disperazione.

Tutto questo faceva dire al citato C. Fabro: ®Bbilmente Gemma e stata fra i pochi, i pochissimi
santi che sono giunti a questo grado di desolazafieabbandond¥’.
Ed aggiungiamo che questo testo galganiano ha alngtegyio e la singolarita di descriverci quanto
accade ad altri mistici e ad altri santi.

Nel vasto panorama della santita contemporaneapacun posto di primissimo piano san
Pio da Pietrelcina. Il quale ebbe in Gemma Galgarsingolare punto di riferimento, di ispirazione
guasi di identificazione. Qualche anno fa suscititanattenzione lo studio di Giandomenico

22| ettera a mons. G. Volpi del dic. 1900 (1) in G. GalganiLettere(a cura di F. Giorgini), San Gabriele
(TE), 2004,p. 123 (in seguito Lettere).

23| ettere op. cit.,Appunti di diariq p. 705; cfr Colloquiodel 20 aprile 1900, ivi, p. 586.
24 C. Fabro Testimone..op. cit., p. 251.
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Mucci apparso irCivilta Cattolicache sottolineava appunto questo come un caseuiifitazione,
piuttosto che di plagf3>

Nel suo studio padre Mucci si rifiuta esplicitameedt «pensare che il santo abbia
semplicemente voluto copiare la mistica lucchesagari per fare bella figura». «Superata la prima
comprensibile reazione di stupore e di perplesstaive - il fenomeno della copia di poche lettere
rientra nei realistici confini dell'umanita dei §anNel testo si cercano le possibili spiegazidini
quello che é definito «l'inatteso fenomeno di untsahe manifesta ai suoi direttori spirituali la
propria situazione d'anima copiando brani di lettdiruna santa. (...). «Per evitare di parlare di
plagio, pensiamo sia conveniente - scrive il gasufartire dalla dimensione psicologica del
fenomeno come unica fonte probabile della motivazidi tale comportamento». L'ipotesi dello
studioso e che nel biennio 1910-11 il futuro salitbia attraversato un momento di grande crisi,
«0ssia un blocco psicologico che condiziona forteiméa sua interioritax. Il padre e il fratello
erano emigrati, la sorella non sposata era rimasiata e lui era dilaniato tra il dovere di seguia
sua vocazione religiosa e quello di riempire il teupsicologico in cui si era trovata la madre. «ll
santo - si legge nel testo - sente di non potearmddnare la famiglia in quel momento e sa, d'altra
parte, che e richiamato in convento dai suoi donigiosi. E' un bivio complesso e oscuro dal
quale non é facile districarsi. Allora la menter, gigendersi, si rifugia inconsapevolmente nel
meccanismo gia sperimentato dell'identificaziori@ssi, conclude I'articolo, «nel pieno della sua
notte, padre Pio sceglie di esprimersi con i @isBanta Gemma Galgani».

A prescindere da questa pur interessante sindesi stata oggetto di una pubblicazi6fife,
interessa qui cogliere qualche aspetto dell’espeaienistica passiopatica del mistico del Gargano
sul tema oggetto di questa ricerca. Ci riferiamoratiutto a quanto il santo stesso ci ha lasciato
scritto nel suo epistolai®’. Le sue derelizioni, le sue esperienze di tothladono, I'acuta
percezione della giustizia divina; la sua totaleatmone al Crocifisso Signore per la salvezza dei
peccatori. Perfino la trasverberazione (ripetutavailte) e poi la stimmatizzazione vengono
avvertite dal mistico cappuccino nella motivaziaiet suo essere grande peccatore degno dei piu
grandi castighi, per cui ha “tutte le ragioni dniere e di essere in una estrema angoscia’, come
scrive il 21 agosto del 193%. Qualche giorno dopo si sente sommerso in un acéafuoco, la
ferita riaperta gli sanguina ancora e sembra darijie e mille morti; ed ancora il 17 ottobre si
lamenta che il “misterioso personaggio” infierisemza sosta sulla ferita del costato senza
soluzione di continuif&®

La lettera del 21 agosto prosegue ancora con espnéaltamente drammatiche nella
percezione di essere in un fosco e crescente theodello spirito. Nel buio, nella dolorosa perdita
di tutte le potenze dell’anima e nello smarrimesitosensi. “come vede, padre, scrive al padre
Benedetto, tutto mi € di condanna, e la chiarderesperienziale veduta di me stesso é di conferma
alla irrevocabile sentenza che Dio forse abbisegianata su di me...Non ho via, tutto ho smarrito
e forse irreparabilmente; non conosco piu mezz,hmpiu raggio di luce alcuna, non una face,
non regola alcuna, non vita e non piu verita daepgere a potermi nutrire (...) tutto e divorato e
distrutto da una forza occulta, che deve esseent®t Ed infine esclama: “O via, verita e vita,
datemi cio che abbisogna I'anima mia, innanzi cheammerga nel vasto oceano di abisso che
ineluttabilmente m'invita e mi attira per divorafifr®.

2853, Mucci, Santa Gemma Galgani e san Pio da Pietrelcina. Plagio o identificazione? In Civ

Catt (154) 2003, I, 362-369, passim. Sulla psicologia della Galgani vedi G. Esposito e S.
Consiglio, Mistica e personalita in Gemma Galgani, Ed. Cantagalli, Siena 2003.

286 |ucchini,Nella comunione dei santi. Santa Gemma GalganneRa da PietrelcinaLEV, Roma 2005

%7 pjo da Pietrelcin&pistolario, I-1V voll. (a cura di M. da Pobladura e A. da Rittoni), Ed. Pio da Pietrelcina,
San Giovanni Rotondo 2004 (in seguiipist num del volume e pg).

28 Epistl, 1065s.

29 Epist. 1, 1072; 1090.

290Epig. I, 1062s.
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Queste esperienze di profonda derelizione di saraRthe se ascrivibili ai primi tempi della
sua vocazione di stimmatizzato, non scemeranno kerfo tutta la sua esistenza di sacerdote tutto
e totalmente dedito al servizio delle tante persdmeeaccorrevano al suo confessionale. Vocazione
di stimmatizzato che si esprime anche in una rmesda svolgere. Ogni stimmatizzato, infatti, ha
una particolare missione a cui viene chiamato\atso la “grazia gradissima” della
stimmatizzazione, come leggiamo negli scritti dntdea Galgani. La missione di padre Pio si
esplicita nell’essere servitore della Grazia coodacretizzazione di due istituzioni di fama
mondiale: | gruppi di preghiera e la Casa sollidetia sofferenza. E tutto questo in mezzo a
persecuzioni, incomprensioni e amarezze indicdailisate soprattutto da chi avrebbe dovuto
tenergli le bracci alzate come M4%g

7. Edith Stein

Di Edith Stein, martire, santa patrona d’Europajuesta sede sembra non necessario dilungarsi,
tanto € conosciuta la sua parabola di ricercattf&Assoluto a partire dalla fenomenoligia per
giungere allimmersione conclusiva nel “folto detlace” in un forno crematorio di Auschwitz
nella prima decade di agosto del 1942. In riferitnexh nostro tema € interessante sottolineare
alcuni passaggi del suo pensiero filosofico charfao poi da sfondo ai suoi risolvimenti monastici
e I'offerta della sua vita in olocausto di puro amaell’inferno dei lager nazisti. La stima di sié e
cammino kenotico della croce, in santa Teresa Bsiteedella Croce, non sono affatto irriducibili.

Nei suoi primi scritti fenomenologici, ci informana studio di Beate Beckmann del 1998, come
nelle ultime opere sulla mistica, ella porta la gflassione su esperienze religiose, che posseno b
essere sue personali esperienze di Dio. Edithesieisso, dal punto di vista filosofico ed
esistenziale, al fatto della esperienza religits&tein parla della sicurezza che proviene da una
esperienza spirituale interiore e profonda. Ecgaaerive nel suo volumetroduzione alla

filosofia, del 1922, al capitolo dedicato almnoscenza delle persone estranee

«In quel senso di sicurezza che spesso ci prend&iprim una situazione "disperata”, quando non
riusciamo ad escogitare piu nessuna via d'uscii@m conosciamo piu hessuna persona al mondo
che possa avere la volonta o il potere di darcisigh o aiuto; in quel senso di sicurezza
diventiamo consapevoli dell'esistenza di una patesmrituale che nessuna esperienza esterna ci
fa conoscere. Non sappiamo che cosa ne sara dsanibra che ci sia davanti a noi un abisso
spalancato e la vita ci trascina inesorabilmental&ntro, perché va avanti e non permette di fare
nemmeno un passo indietro; ma, nel momento inensipmo di precipitare, ci sentiamo "nelle
mani di Dio", che ci sorreggono e non ci lasciarmaere. E non e solo la sua esistenha ci si
manifesta in una simile esperienza, anche che egba, la sua essenzsi rende visibile negli
effetti che si irraggiano da Lui [nelle Sue Aussltangen]; quella forza che ci sorregge quando
ogni forza umana viene meno, che ci da nuova eifgesnsiamo di essere interiormente morti, che
da vigore alla nostra volonta quando questa minactiicedere, -questa forza e la forza di un
essere onnipotent®uella fedeche ci fa accettare che la nostra vita ha un searsthe se un
intelletto umano non e in grado di decifrarlo, aidonoscere la sua sapienZala fiduciache quel
senso € un senso salvifiahe tutto, anche le cose piu dure, concorrondéfinitiva al nostro bene
e alla nostra salvezza e, poi, che questo essenenscha ancora misericordia di noi, quando gli
uomini ci abbandonano, che egli non conosce urttigessoluto, tutto questo mostra la sua bonta
infinita.

291 gulla psicologia di padre Pio vedi I'interessamtdocumentato studio di G. Esposito — S. Consitjlidivenire
inquieto di un desiderio di santita. Padre Pio dietielcina Saggio psicologico, Ed. Cantagalli, Siena 2002.
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“Il contenuto di questa esperienza € la potenzacubtodisce, potenza che € sentita come spirituale,
chiosa la Beckmann. Non é solo I'essenza di qpeséanza che viene esperita, ma l'intima
sicurezza dell'esistenza di questa forza, unaedearche tocca gli strati piu profondi dell’anima.
L'essenza di questa potenza si rivela come una fdre protegge, che non é niente di paragonabile
con gli incoraggiamenti umani dei consigli compassvoli o di una condivisione emotiva. Il
contenuto viene sperimentato come capace di damtaree l'intensita di questo apporto di forza e
tale che rimanda ad un essere onnipotente. Nehsamtb dell'esser custoditi si rende presente una
fiducia che rimanda alla sapienza dell'essere ab®disce. La certezza vissuta di un significato
salvifico spinge Edith Stein alla conclusione chedere spirituale di cui ha esperienza é bonta
infinita. Si tratta gia di qualita personali, siecsi puo parlare di una persamtra potente”

“Nella fenomenologia dell'esperienza religiosamedita da Edith Stein, colpiscono la concretezza e
insieme la naturalezza con cui ella ha fatto spazjaesta esperienza nella struttura della caasalit
psichica e della motivazione spirituale. La nostan'epoca in cui 'immagine di Dio, una volta
I'immagine cristiana, € messa in caricatura congfl@di un "perturbatore extraterrestre”, che fa
intrusione come uno spettro nell'affaccendarsiw@tho per il progresso della civilta,

I'affaccendarsi di un uomo che si concepisce comassoluto. Ha un effetto benefico quanto ella
scrive Stein, relativo all'esperienza dell'essestanliti da Dio. Il rapporto con Dio, in cui io sono
custodito, spinge ulteriormente a concepire l'udmaelazione"”. Questo puo essere un importante
correttivo per la nostra societa sempre piu fortremeifferenziata, sempre piu portata a separare e
isolare”(Beate Beckmann).

La sintesi suprema della carmelitana di Coloniaséetirsi “custodita da Dio”, come esperienza
massima di autostima ed amore di sé viene raggaomda solidarieta con il dolore di milioni di
innocenti che subiscono una violenza tale da rashi dentire neppure piu uomini, a cominciare dal
popolo di Abramo al quale ella apparteneva.

Il volontario “descensus ad Inferos” nella camegmsa e nel forno crematorio di Auschwitz di
Teresa Benedetta della Croce ne € il supremogsigill

8. Madre Teresa di Calcutta

Per molti “non addetti ai lavori” € stata una sega venire a conoscenza della lunga notte
interiore, del “descensus” di colei che con il seoriso e la sua dedizione sembrava una icona
luminosa della letizia di sentirsi amati da Dioatigla lui come “una matita”, in una inesausta
laboriosita gratificata dalla sua luce e dal suoreadivini, cui abbiamo fatto gia cenno nella mast
introduzione.

Invece, una volta uscita dalla congregazione deitee di Nostra Signora di Loreto per
iniziare la sua avventura di Missionaria dellatéaricon l'inizio della sua nuova vita a servize d
poveri — scrive il gesuita Joseph Neuner che Mdino — una opprimente oscurita venne su di lei".:
"C'e tanta contraddizione nella mia anima, scnigd’altro, un profondo anelito a Dio, cosi
profondo da far male, una sofferenza continua erec® il sentimento di non essere voluta da Dio,
respinta, vuota, senza fede, senza amore, sera. zktielo non significa niente per me, mi
appare un luogo vuoto".

“Tutto lascia pensare , scrive un recensore delmel(p. Raniero Cantalamessa) che questa
oscurita accompagno Madre Teresa fino alla moote una breve parentesi nel 1958, durante la
guale poté scrivere giubilante: "Oggi la mia aném@colma di amore, di gioia indicibile e di una
ininterrotta unione d'amore”. Se a partire da utoa@omento non ne parla quasi piu, non € perché
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la notte é finita, ma perché ella si e ormai adatavivere in essa. Non solo I'ha accettata, ma
riconosce la grazia straordinaria che racchiuddgietHo cominciato ad amare la mia oscurita,
perché credo ora che essa € una parte, una pgigaiparte, dell'oscurita e della sofferenza in cui
Gesu visse sulla terra”.

In tutte le cappelle delle Missionarie della cavit& un crocifisso con una scritta a lato: Ho sete
L’'immediata comprensione del testo si riferiscgrado di Gesu sulla croce. In base all'esperienza
interiore di Madre Teresa questa sete divina éatahua sete, “come la cerva anela ai corsi d’
acqua cosi I'anima mia anela a te o Dio. L’anima ha sete di Dio, del Dio vivente: quando verro
e vedro il volto di Dio?”. (Salmo 41).

Scrive la beata Madre: "Se la pena e la sofferdazaja oscurita e separazione da te ti da una
goccia di consolazione, mio Gesu, fa di me ciowla... Imprimi nella mia anima e nella vita la
sofferenza del tuo cuore... Voglio saziare la tua sen ogni singola goccia di sangue che puoi
trovare in me. Non ti preoccupare di tornare prestoo pronta ad aspettarti per tutta l'eternita”.

Ed ancora piu in profondita, ella scrive: "Dicorftieda pena eterna che soffrono le anime
nell'inferno é la perdita di Dio... Nella mia animoasperimento proprio questa terribile pena del
danno, di Dio che non mi vuole, di Dio che non é,lii Dio che in realta non esiste. Gesu, ti prego
perdona la mia bestemmia". Ha coscienza, peroached distanza da Dio ha un valore redentivo:
"Voglio vivere in questo mondo cosi lontano da Biche ha voltato le spalle alla luce di Gesu, per
aiutare la gente, prendendo su di me qualcosa ldetisofferenza”.

Ed ancora scrive al suo padre spirituale: "Son@a stial punto di dire No... Mi sento come se
gualcosa un giorno o l'altro dovesse spezzarsieih Prega per me, che io non rifiuti Dio in
guest'ora. Non lo voglio ma temo di poterlo fare".

Scrive Raniero Cantalamessa: “ Sarebbe grave guemsare che la vita di queste persone (dei
mistici) sia tutta tetra sofferenza. Nel fondo @glima, queste persone godono di una pace e una
gioia sconosciute al resto degli uomini, derivalatia certezza, piu forte in esse del dubbio, di
essere nella volonta di Dio. Santa Caterina da @Geparagona la sofferenza delle anime in questo
stato a quella del Purgatorio e dice che essasigrande, che solo & paragonabile a quella
dell'Inferno”, ma che c'e in esse una "grandissiordentezza" che sola si puo paragonare a quella
dei santi in Paradiso. La gioia e la serenita chareva dal volto di Madre Teresa non era una
maschera, ma il riflesso dell'unione profonda camib cui viveva la sua anima. Era lei che si
“ingannava" sul suo conto, non la gente. Ma é quiesegreto della vera umilta, essere umili senza
sentirsi umili.

Cosi Madre Teresa, pur sentendosi bruciare d’amdialesiderio, condotta oscuramente in questo
“descensus” interminabile, “si ebbe a cuore”, erpace con se stessa, libera e aperta al rispgktto e
all’amore per gli altri e degli altri.

9. Conclusione

Il grande regista Ingmar Bergman ha sviluppataiitatla sua cinematografia il grande
“perché?”, del dolore, della morte, del silenzidib. Nel celebre filrrl settimo sigillg fa dire al
protagonista: “Lo chiamo nelle tenebre, ma a velt®me se non esistesse...La fede & una
sofferenza dolorosa, lo sapete? E’ come amare up@iche € la fuori, nel buio, e non si rivela mai,
per quanto forte lo si chiami”. Ed alla fine pretfaalle nostre tenebre Ti invochiamo, o Signore
abbi pieta di noi, perché siamo piccoli, abbiamorpa non sappiamo niente...Dio, che esisti da

qualche parte, che devi esistere da qualche dié pieta di noi®*?

292| Bergman, Il settimo sigillo (a cura di A. Crigtlo, Iperborea, Milano 2005, pp. 28,56, 83.
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Teresa di Lisieux, Carlo Houben, Gemma Galganid@i®ietrelcina, Teresa Benedetta
della Croce, Teresa di Calcutta: stelle splendentne tante altre, nel Cielo di Dio e della Chiesa.
Fari luminosi nell’oscurita del mondo, insieme attaltri, sconosciuti ai piu ma ben noti agli occh
di Dio, per i quali il mondo non sprofonda nellestontraddizioni. In una situazione che sembra
disegnare prospettive apocalittiche sono costagaiderti di speranza, doni preziosi, senza prezzo.
Hanno sperimentato I'abisso, ne sono risaliti,tpadere una mano agli “smatrriti di cuore”. Ci
danno I’ amorosa percezione, per la concretezitaldeo vita donata, di essere stati amati da Chi
ha amato senza misura, ed ha sperimentato I'infeenampedirci di cadervi.
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DALLA KENOSI PERSONALE ALLA KENOSI COMUNITARIA

Paola Barenco *

La dimensione cristiana della Kenosi che nasce dakre in profonda unita con
I'abbassamento del Cristo, cosi come descrive SatoFhella Lettera ai Filippesi, trova un
particolare contesto nella crescita umana dellssgrer, in cui umano e spirituale sono
strettamente in armonia.

Di fatto le realta del limite, dell'accettazionelltiemiliazione, della debolezza, del fallimento,
della fatica che trovano significato profondo nefita di fede e nei valori spirituali, hanno una
possibilita di elaborazione e maturazione umanasqmee e comunitaria che apre
maggiormente all’acquisizione dei valori delladezldell’ascesi cristiana.

E’ possibile, di fatto, un percorso di riconciliaae interiore, dove il contatto con la Kenosi
del Cristo illumina lo sguardo su di sé e permeittéaccoglienza delle situazioni e degli
aspetti problematici personali, in un clima di paa#i armonia.

Il vivere l'esperienza della propria debolezza dibamsamento come realta esistenziale
permette di percepire la propria vita nella suarg#za e di cogliere il “problematico” come
momento necessario affinché la persona possa &awaggiore sicurezza in se stessa al di la
e per mezzo del limite percepito non tanto comeaali una “inferiorita” ma, piuttosto, come
mezzo di crescita umana e spirituale e di aperalliea comprensione e all’apertura alle
necessita altrui.

Accogliere ed affrontare le ferite della propria esstenza alla lue di una crescita umana
e spirituale.
Le ferite dell'interiorita, lati del carattere, fiahenti avvenuti e percepiti come tali, lasciano
una traccia e tendono a riaprirsi nel momentaiirscvive una esperienza analoga.
Infatti, la percezione della ferita ed ,ancorgidi, il dolore per la ferita, tende a innescare un
processo di chiusura e di ripiegamento su se stmstsl che si puo diventare impermeabili ai
valori della fede cosi come, invece, fare faticaddirittura negare la realta del dolore e della
debolezza.
Invece le ferite, quando sono affrontate, possawendare punto di partenza per un percorso
di reale comprensione dellaltro.
Troppo spesso, abbiamo una tale diffidenza versedhativo, che lo eliminiamo anche prima
di riconoscerlo, e con cio rendiamo vane anche dwezza e la croce di Cristo...Non
possiamo non riconoscerlo e riconoscere cio checordono; e attraverso questo
riconoscimento possiamo accogliere Gesu, credehla sea venuta in questi luoghi stessi,
come ospite e salvatofé>

* Suor Paola Bareno € Pedagogista Clinica — Vidaaaerale e Maestra delle Novizie Suore della
Piccola Opera Regina Apostolorum - Dr. in ScienZeeniche di Psicologia della Comunicazione
(UPS) — Counselor Trainer, Animatore della Dinaardc Gruppo Formativo e Insegnante nella
Scuola Edi.S.I. per Consulenti di Formazione ireBze umane nella Vita Consacrata e Comunita
Educative Ecclesiali — Consigliere Edi.S.l. -nGea.

293 NOEMIE MEGUERDITCHIAN, Psicologia e discernimento spiritual®an Paolo, 2000, p.24.
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Li dove Dio abita in me con la sua misericordiaspo essere risanato, li si affievoliscono i
rimproveri e le accuse che muovo a me stesso. kentd veramente a casa, li posso essere
quello che soné>

Nell'accoglienza delle ferite € necessario ancleeté@re se stessi nella possibilita ancora di
fallire. Prendere atto di questo fa si che il saffismlpa psicologico non sia predominante nel
procedere.

Quando ci sono ferite irrisolte puo essere forsgirazione al “successo”, alla riuscita anche
riconosciuta all'esterno, come modalita di rivahitee di sé. In realta questo atteggiamento
puo risultare una forte interferenza nel camminordscita personale, perché, in questo modo,
il centro della propria persona viene ad essamaagine di sé ideale, le cosiddette dinamiche
narcisistiche che la persona mette in atto nel nmboni@ cui, a livello inconscio, percepisce la
minaccia al proprio equilibrio raggiunto e, quindi, difende rimuovendo o, addirittura,
negando la propria realta di debolezza e fallimento

Il desiderio della riuscita e del successo, diofattiono profondamente radicati nella psiche.
Non sono, quindi, aspetti inefficaci, quando ricseiati. La riuscita, infatti, € un rinforzo ad
un impegno maggiore e a un superamento delle dlifficche si possono incontrare nel
percorso.

La presa di coscienza delle proprie proiezioni & Jia maestra d’accesso alla realta
sfuggente della propria ombr@l’ombra € la parte di sé che si fa fatica ad #aoe ) Non
voler riconoscere le proprie proiezioni blocca laescita interiore e lo sviluppo sociale.
Infatti si allontanano da sé gli elementi della pria ombra che si proiettano sugli altri e, di
conseguenza, ci si priva della possibilita di carese le proprie risorse. Chi non ha imparato
I'arte di recuperare le proprie proiezioni si chiadin se stesso. Gli aspetti dellombra
attribuiti agli altri si rivoltano contro noi stegssuscitano stati di angoscia e di depressione e
diventano fonte di numerosi conflitti nelle relaziamané®.

A. Le nostre ferite. Quale relazione con es&€

Per cercare di approfondire il tema delle feritasideriamo qualche tratto di una riflessione
di Don Marcello Brunini che parte dalla Parabathltbon SamaritanpLc 10,25-37):

L’'uomo ferito — Le nostre ferite

La parabola ci presenta, anzitutto, un uomo ferkddn uomo scendeva da Gerusalemme a
Gerico e cadde nelle mani di alcuni banditi, chegftarono via tutto, lo percossero a sangue
e se ne andarono, lasciandolo mezzo morto» (v.I80)oi stessi, nella profondita del nostro
cuore, abita un uomo ferito, un uomo insanguinato,uomo abbandonato, lasciato mezzo
morto sul bordo della strada. Proviamo a guardamlpo’ piu da vicino e con amore.

Dentro di noi puo abitare l@rita della paura La paura del destino, del domani. La paura di
dover sottostare al potere di altri. La paura dees trascurato, emarginato, perdente. La paura
della precarieta. La paura di non poggiare su urerie sicuro. La paura dell'abisso che
spesso la vita spalanca davanti a noi e che panesicchiarci da un momento all’altro.

Dentro di noi puo abitare l&erita della solitudine I'esperienza della solitudine. Quella
sensazione, piu 0 meno desolante, che ci fa sefuirvdamentalmente soli, pur vivendo
immersi in una molteplicita di relazioni e di rappo

Dentro di noi puo abitare latica della malattia La malattia fisica, che ci pone in contatto
con la precarieta del nostro corpo; ci dischiuddipeendenza dagli altri; ci toglie quel poco o
tanto di potere che crediamo di avere e vorremracceare.

294 ALSELM GRUN, Come essere in armonia con se sté&&siscia, Queriniana, 1997, p.35.
29 JEAN MONBOURQUETTE]/ lati nascosti della personalit&iglie di San Paolo, 2001, 43.

29 cfr. MARCELLO BRUNINI, Periodico PORADicembre 2000.
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Dentro di noi puo abitare Kerita dell’apatia un certo tono depresso, che ci rende scontenti,
ci fa trascinare senza prospettive per il futuran@no che non capiti un evento straordinario,
I'apatia, il tirare avanti senza infamia e senzielguo diventare lo stile prevalente del nostro
impegno spirituale e pastorale.

All'interno del nostro intimo vivono pure lérite del passatoQuelle ferite dell’origine,
spesso non ancora digerite e che possono alimeaten@a oggi la sensazione di essere
incompresi, scarsamente considerati e poco amgtii ali.

Dentro di noi possono abitaferite legate ai nostri insuccessersonali, spirituali o pastorali.
Ferite legate anche a naufragi o fallimenti.

Dentro di noi possono abitaferite legate al ministeroProviamo a nominarle con Paolo:
«Fino a questo momento soffriamo la fame, la $eteudita, veniamo schiaffeggiati, andiamo
vagando di luogo in luogo, ci affatichiamo lavorandon le nostre mani. Insultati,
benediciamo; perseguitati, sopportiamo; calunngainfortiamo; siamo diventati come la
spazzatura del mondo, il rifiuto di tutti, fino adgi» (1Cor 4,11-13).

Di fronte alluomo ferito che abita nel nostro ceprciascuno di noi puo assumere diversi
atteggiamenti. La parabola che abbiamo letto cadiea fondamentalmente due: il sacerdote
e il levita passano oltre; il samaritano ha comipagsdell’'uomo ferito.

Il samaritano si fa prossimo all'uomo ferito. Cascita il testo: «Invece un samaritano, che
era in viaggio, passandogli accanto lo vide e néeslbompassione. Gli si fece vicino, gli
fascio le ferite, versandovi olio e vino; poi loric® sulla sua cavalcatura, lo porto in un
albergo e si prese cura di lui. Il giorno seguentep fuori due denari e li diede
all'albergatore, dicendo: Abbi cura di lui; cio chgpenderai in piu, te lo paghero al mio
ritorno» (vv. 33-35). La compassione del samaritarfatta di particolari atteggiamenti: vede
I'uomo ferito, si fa vicino, fascia le ferite, lei@ con olio e vino, lo prende con sé, lo porta in
un albergo, e poi paga per lui. Tutto cio e prergieura di lui.

Il samaritano non ha timore a prendere contatto tferita, non ha paura di contaminarsi,
come il sacerdote e il levity.

La spiritualitd della riconciliazione inizia quand@scuno € disponibile a prendere contatto
con le proprie ferite e fatiche. Cio e possibileché in noi abita lo Spirito di Dio che geme e
soffre nel nostro cuore ferito. Spesso noi non sapPP cosa chiedere al Padre, ma € lui che
intercede con gemiti inenarrabili, e il suo gemét@wompreso dal Padre. Immersi in questa
fiducia, che lo Spirito di Dio e di Gesu ci donaj possiamo farci samaritani a noi stessi.

Il samaritano che vive nel nostro cuore:

o E disposto a considerare le ferite come parte disgesso. Riconciliarci con le ferite
significa cominciare ad accettare questa semplex@&. la ferita che mi abita fa parte di me.
Essa e il luogo dove mi sento impotente, doveldrdasi mostra, si fa sentire, il luogo dove la
tristezza mi assale.

o E disposto a fare spazio al dolore, spesso soffopatché ritenuto insopportabile oppure
inutile. 1l dolore, il provare dolore per le mierfee mi permette di ricollegarmi ad esse. Mi
permette di ammorbidirle con il pianto e I'olio teelcompassione. Compassione che significa
patire-con le proprie ferite, non avere pieta dses

o E disposto a considerare la ferita come una fesitdi vangelo di Giovanni presenta Gesu,
proprio nel momento della morte, come benediziomel'pmanita. Dal suo costato trafitto
sgorgano sangue ed acqua, immagine dello Spiritdosache dalla ferita di Gesu si riversa
su di noi e ci riempie della vita divina, ci inondall’amore che Gesu ci ha donato con la sua
vita e con la sua morte. Qualcosa del genere putadere anche a noi se accogliamo la
ferita come una feritoia. Le ferite, le menomazilumgi dall’essere una condanna possono

297Cfr. Idem
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diventare I'opportunita per un cambiamento radicdiella propria esistenza. Considerare la
ferita come una feritoia «e un po’ come dire chentestre potenzialita e le nostre forze si
strutturano a protezione di un vuoto, di quel nocleagile che costituisce la particolarita di
ognuno, cio che ci rende unici». In questo orizeand che cura e la ferita medesima, a patto
pero che non venga negata.

Se ci rendiamo disponibili al samaritano che abrtanoi e di noi si prende cura, le ferite, di
qualsiasi entita esse siano, possono diventare siona di una vita nuova, umana e
cristiana®®®..

Quindi, perché una situazione o un vissuto siaoaféto realisticamente ed in modo positivo
occorrono due passaggi: vivere la situazione pteggendendola fra le mani e rifare, di volta
in volta, il patto con la sua vita, ridecidendovierla.
In questi passaggi occorre una convergenza deléttspvaloriale dell’esperienza spirituale e
di quello processuale. Questi sono gli stessi passifare per un autentico perdono. Il
credente deve dunque fare il patto con la vitaesywole dare e ridare il proprio consenso al
Creatore...Una risoluzione sana della crisi domandaaksare attraverso la sofferenza e di
fare il lutto per le perdite, pena il restare vinat da quella realta persa nelle proprie scelte.
Questo processo ha diversi e importanti passira&ta di passaggi interiori indispensabili,
soprattutto di ordine emotivo. | passi del luttofdinte alla perdita, a volte al fallimento,
sono pertanto:

RICONOSCERE LA REALTA’ DELLA PROVA

IDENTIFICARE ED ESPRIMERE LE EMOZIONI DI DOLORE

RICONOSCERE ED IDENTIFICARE L’AMBIVALENZA DEI SENMENTI

DIRE ADDIO A COLUI CHE SI E’ PERSO( O ALLA SITUARID PERDUTA)...

O O OO

Questo passo consente di rielaborare la relaziome guella realta o persona mancata o cui
si e rinunciatoE’ necessario passare da una memoria risentita athunemoria d’amore.
Possibili svincolamenti: restare aggrappati ad ingima idealizzate della persona o alle cose,
razionalizzare o giustificare certi blocchi di sé la chiusura a saracinesca restandovi
impigliati.

Andare avanti e reinvestire fiducia, ricominciare.ugdto passo richiede I'accoglienza e il
consolidamento dell'orientamento presente e futwo, far credito al disegno di Dio,
manifestatosi attraverso il reale effettivo.

Speranze, sogni, piani ed aspirazioni devono egs&retturati lungo la propria linea di vita
ed effettiva preferenziale; vanno riformulati irstd della nuova realta.Questo passo dipende
dai precedenti, coinvolge la rinuncia alle speranza sogni, ai piani, alle aspirazioni che
girano intorno alle realta o persone perse cui siigunciato. Si tratta di un dislocamento
affettivo da una data realta persa ad un’altra ésige come manifestazione della volonta di
Dio. Cio per cui si € nuovamente chiamati a viveee essere una realtd assunta con
sufficiente liberta e gioia, una realta vissuta @stelta positiva non solo subita. Questo & un
compito che dura per tutta la vita, pena il viveregimorchio. Occorre passare dalla scelta
come negazione alla scelta come affermazione empcendere significativamente gli
avveniment™®.

B. Alcuni aspetti concreti dell'affrontare, nell’oggi, la propria debolezza
a.La necessita di ridimensionare i progetti

2% Cfr. Idem
299 ¢fr. SOVERNIGO, in Vocazioni maggio-giugno 2001.
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Vivere nel presente un momento problematico, diotk#za 0 malattia mette al persona a
confronto con i propri obiettivi e sul realismoafisi, la mette di fronte ai suoi desideri ed al
suo limite.

Certamente I'esperienza del proprio limite di fi@aigli obiettivi che ci si e proposti e che si
intravedono da lontano produce frustrazione. Skmite non € integrato produce, alcuni
atteggiamenti, come il rifugiarsi nel sogno, iniems gonfiate o depresse di sé. Se la
frustrazione e prevista ed accettata come momeetatabile del vivere essa puo diventare
alimentazione del desiderio realistico. In questoss diventa anche apertura alla novita che il
reale presenta. Forse sono andati frantumati irpsggni ma € possibile che il presente
prospetti una nuova apertura, ossia chefdete diventino feritoie,attraverso cui di
intravedono nuovi percorsi non previsti.

b. La consapevolezza dei propri “investimentil:potere, 'onnipotenza e I'accettazione
del delegare

I momento problematico diventa anche un momemteedfica sulla propria consistenza e
sulla propria capacita di lasciare quello che, mot@mneamente, sembra tenere in piedi la
persona. Talvolta ci si puo accorgere di avere auorse che non si pensava di possedere.
Nel momento in cui vengono a mancare una situazaimtiale, persone, compiti, salute,
sembra cadere qualcosa, di non poter vivere divexsee..poi la persona puo scoprire che
esistono nuove modalita di vivere il presente, arishmodo diverso da quello conosciuto che
puo dare piu sicurezza.

C. L'immagine propria di fronte a se stessi e agliri

Anche 'immagine di se stessi viene a sgonfiarsi€.§uello che si é di fronte alla difficolta,
alla debolezza, al dolore...e ci si sente incapabptl, impazienti...

Il lavoro su di sé aiuta ad accogliersi per quehe si € in quel momento, senza diminuire
l'autostima.lo sono io, anche se cambia la mia immagine estels@o sempre io che in

guesto momento sto vivendo questton € un passaggio facile, questo. Esso non nasce
automaticamente, ma in un lento e magari faticasorb di accettazione di se stessi.

Il rapporto con la solitudine, dove, con verita, fgersona si trova dinanzi a se stessa
Questo cammino é possibile attraverso il passawggjia solitudine. Nel confronto sincero con
se stessi, dove nessuno puo entrare e, forse @sgemo puo capire, la persona puo verificare
dove si trova, dove si appoggia, dove pone la stersza di se stessa.

I momento della sofferenza e del vissuto probléroamette la persona di fronte alla propria
capacita di stare da sola. Questo non significa att@no non vi siano persone quanto
piuttosto I'esperienza unica e indispensabile peomtrare se stessi e gli altri.
Paradossalmente quando si ha proprio piu bisogmduth, si scopre che nelle situazioni piu
critiche nessuno puo essere sostituib altri possono solo partecipare, condividere moa
sostituire.

Piste che possono essere efficaci per vivere cortemticita’ il momento presente.

a. Fiducia in se stessi e nelle proprie capacitatima di sé per quello che si € e non per
quello che si fa ) attraverso una valorizzaziondldeotenzialita che ci sono e che hanno
bisogno di essere liberate

A guesto punto, da parte della persona, € necesgendere consapevolezza delle proprie
potenzialita e liberarle.

Se in ogni persona sono presenti lati piu oscummaturi, € anche vero che allo stesso modo
sono presenti punti forti del carattere e dellaspealita che rendono la persona capace di
reazione, di stare in piedi, di realizzarsi e dilizzare, di andare incontro agli altri, di donarsi
Creativita, generosita, duttilita, virtt umane enidspirituali possono dispiegarsi nella
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graduale acquisizione o riappropriazione dellasepevolezza di essere degni di fiducia, di
essere oggetto di amore, di essere positivi, pdecpeésitivita non si identifica col non essere
fragili, avere una storia perfetta e non avererdadipendenza affettiva.

E’ dalla capacita di percepirsi con realismo, quowh sana autostima, per quelli che si e, che
e possibile fare il passaggio verso l'altro. Daammore egocentrico ad un amore oblativo. Da
una centratura difensiva su se stessi, per sdlgn®pria immagine ad una accettazione di sé
libera e serena che fa si che i lati nascosti alttere e della personalita possano esprimersi.
Si puo imparare a riconoscere e a neutralizzanefltisso nefasto delle proiezioni dell'ombra.
Se si impara a reintegrarle nell’area cosciente dedprio essere, queste proiezioni curerano
una conoscenza inestimabile del proprio lato oscarcal tempo stesso, favoriranno una
nuova armonia tra 'ombra e il lato cosciente.

...per conoscere le qualita e i tratti del carattetee mancano alla nostra crescita non esiste
test psicologico piu preciso ed efficace dell’asatielle nostre proiezioni. Infatti, se siamo
portati a disprezzare e a detestare negli altrivade qualita o alcuni aspetti del loro carattere,
& perché abbiamo bisogno di svilupparli in noi st&&

b. Sguardo positivo su di sé

Lo sguardo positivo su se stessi significa vedel® guello in uno sguardo unidirezionale, ma
inserirlo in un contesto piu ampio che e quelldadpérsona in tutto cio che e.

Privilegiare il positivo e d'obbligo specialmenteagdo si tratta di noi. Noi siamo innanzi
tutto il nostro positivo.Questo & un principio basilare per una buona sahtgena. Occorre
credere in se stessi. nel valore che si €, nellevatie fattispecie. e smettere di condannarsi e
di sentirsi condannati. Dobbiamo credere nellesenze buonehe sono in noi &ivere il
meglio di noi.

Questa fede in se stessi aiuta a portarsi un Esida di cio che si e, tnascendercicome si
dice, nelle sfere del bene, del vero e del bello.

Le aree positive della nostra personalita sonaagb del nostro esistere piu interessante e
gioioso. Tornarci su, con amore e naturalezza,ngecovisitare i luoghi cari dell'infanzia.
ritrovarsi a casa dove tutto & familiare. sentitsndi contenti e sicuri. In psicoterapia, uno dei
primi obiettivi che deve prefiggersi il terapeutgueello di individuare gli elementi positivi del
paziente. di qualsiasi genere. ed evidenziarglidigtterglieli come uno specchio. Una giusta
autostima o autoconsiderazione e la colonna veteldli ogni persona. A un individuo che
non si apprezza. che non ha fiducia in se stesmwo,sh pud chiedere nulla. Conoscere il
positivo che si e e si ha porta a scuotersi, tentaefiggersi obiettivi...

L 'esperienza € proprio questo contatto immediataconcreto, questesperiresulla propria
pelle i fatti e le loro conseguenze.

La vita interiore non & un crescendo costante eati®, ma un processo costellato di alti e
bassi, un cammino nel quale si fanno passi avaptssi indietro, si vive oggi lo slancio
dell'amore e domani la sua stanchezza. Noi comfiniaol male e col nulla, li costeggiamo,
costantemente sospesi, in un precario equilihaidetvoci del bene e quelle del male.

C'e sempre qualcosa di imprevedibile in noi...Conasgelesta verita significa non entrare in
con- rutto col proprio passato, cioe con se stesai,accettarlo, come carne della propria
carne, anche quando il bilancio fosse punteggiatwodi in rosso, e rimanere aperti e
propositivi verso il futuro.

C. Il cammino di fiducia e di affidamento ad una persa sapienziale

Nel momento problematico o di sofferenza c’e ikchi® di una regressione e quindi di
chiudersi in se stessi fermandosi alla propriaovisidella situazione e limitando, cosi, anche
il proprio orizzonte di riuscita.

300 3EAN MONBOURQUETTE] lati nascosti della personalitait. p.55.
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Farsi aiutare, aprirsi con fiducia davanti ad unégpersona e un mezzo efficace per imperare
ad accettarsi. Nel momento in cui si scopre chechiéci accetta, che ci dimostra fiducia e
stima, chi ci permette di tirare fuori e oggettevalr nostro vissuto ossia vederlo in un’ottica
meno soggettiva c’e la possibilita di entrare maggente nella propria intimita per lasciar
uscire anche il vissuto che finora e stato petoeppbme inconfessabile anche a se stessi
perché troppo difficile da accettare e sostenere.

d.La propria immagine di Dio e le categorie di giizib

Nella percezione dellabbassamento, un altro aspidt prendere in seria considerazione é
'immagine di Dio che ci si porta dentro e le catag di giudizio che si sono interiorizzate.
Nell'incontro personale con le persone é facilearere attaccati a queste categorie e porsi in
un atteggiamento di giudizio piu che di accoglienza

La persona, per fare un cammino, ha bisogno, pdinatto, di sentirsi accolta da Dio e da un
Dio misericordioso. E’ importante domandarsi qu@e si € incontrato. E' un Dio
misericordia, un Dio giudice, un Dio lontano, unoihe gratifica...? Perché é questa, poi,
'immagine di Dio che si assume e che la persomtamtentro nella propria esperienza di fede
che, poi, di fatto, pud non approfondirsi o coltez@nmagini distorte del Dio del Vangelo.

Il rapporto con il piano di Dio:
a.Poverta
La crescita umana e spirituale presuppone un cammino spirituale profondo in cui la
percezione di sé avviene all'interno della relazione con Dio.
La persona, libera dalle cose materiali e da ssatdibera dai propri bisogni, non dipendente
da essi e quindi capace di uno sguardo che valaldiise stessa, diventa capace di donarsi, di
investire i propri doni nel servizio ai fratelli.
Tanto la liberazione materiali dai beni che si pa@no, quanto la liberazione personale dalle
qualita individuali generano la disponibilita umanbeneficio della Chiesa e dei fratelli.
La persona si sente incitata a passare dall’ausegss all’autodonazione.
Un rapporto maturo con se stessi crea precisamerdésponibilita verso il prossimo per
accettare I’ uguaglianza fondamentale di ogni essenano, che e quello di essere figlio di
Dio.
In questo itinerario di liberta, si diventa, coggramente “poveri” nel senso biblico, cio
soggetti che non si appoggiano su se stessi, m&iganbre, in opposizione al ricco, che
colui che si appoggia su se stesso, sulle suelplitssmateriali, sull’astuzia o sui suoi meriti
di fronte a Dio.
La sicurezza umana viene perfezionata dalla geadilla fiducia nella Provvidenza.
Ed anche l'umile accettazione della propria indiggecreaturale porta a scoprire con serenita
che Dio e la sicurezza.
Le diverse crisi, preoccupazioni, affanni per leewide quotidiane, superate convenientemente
hanno la funzione di far scoprire finalmente e gama che “ il Padre sa quello di cui avete
bisogno..”
Da qui nasce anche la dimensione dell’abbandoredle@ stupore.

e
e

b.1l ruolo dei valori

Per il credente il percorso verso l'integrazionadaropria storia, anche nei suoi momenti piu
problematici, passa attraverso il confronto conaloxi. Anzi, il momento stesso difficile
diventa luogo di verifica della tenuta dei valds. nel vissuto faticoso che la persona si
accorge se i valori in cui crede sono davvero terimento, se davvero i valori proclamati

104



sono altrettanto vissuti. Ci si puo accorgere, dijiche Dio non c'entra tanto con quello che si
sta vivendo, ossia in Valore non e cosi interi@iazome relazione come si credeva.

D'altro canto il momento problematico come I'afiame un fallimento o un lutto, o un periodo
difficile in generale, pud diventare occasione um @ si attacca maggiormente al Valore e il
rapporto con Dio diventa piu forte, soprattuttedbntro con Lui vissuto come tenerezza,
misericordia, accoglienza.

c. L' accettazione e l'integrazione del proprio sigo problematico conduce all'apertura ed
al servizio all' altro

Imparare a riconoscere ed accettare il momentdgmadiico come parte di se, quindi passare
dal viverlo come "diverso " da se ad appartenense & fare un cammino di apertura ed
accoglienza della realta esterna come qualcosppdirgenente alla persona. Nel momento in
cui le proprie ferite vengono accolte, la persooa @ piu chiusa nel difendersi o nel guardare
solamente a se, ma riconosce ed accoglie la diaeasche fuori di se, stimando il nuovo che
ne puod venire o accogliendo ( in persone, circagtaavvenimenti. ..) quello che una volta
poteva essere vissuto come destabilizzante uneoathie poteva dare sicurezza

Scrive ancora Don Brunini:

Se accogliamo questa azione di compassione delrgan@ che € in noi, forse possiamo

comprendere cio che Paolo dice in 2Cor 1,3-5: «&iaedetto Dio, Padre del Signore nostro
Gesu Cristo, Padre misericordioso e Dio di ogni solazione! Egli ci consola in ogni nostra

tribolazione perché possiamo anche noi consolarellgohe si trovano in ogni genere di

afflizione con la consolazione con cui noi stesam® consolati da Dio. Poiché, come

abbondano le sofferenze di Cristo in noi, cosi, pezzo di Cristo, abbonda anche la nostra
consolazione».

Le consolazioni derivano dalle sofferenze di Crigtonoi. Le mie ferite, le prove che
attraverso, le tribolazioni sono un modo attraverso Cristo & presente e opera in me. E lui
stesso a soffrire delle mie ferite, delle mie debpoé. Cosi che, accogliendole, io divento
capace di consolare i fratelli con quella consota® che proviene da Dio solo.

Mettersi in questa sintonia significa mettersi antatto con quella compassione e quella cura
che Gesu stesso vive e comunica.

L’autoanalisi € anch’essa un dono della vita di @assione. E’ un dono molto difficile da
ricevere, ma un dono che puod insegnarci molto e piudarci nella nostra ricerca di
completezza e di santita...

Che cosa significa vivere nel mondo con un cuoramente compassionevole, un cuore che
rimanga aperto a tutti e sempre?...

Ma il cuore compassionevole di Dio non ha limiticliore di Dio e piu grande, infinitamente
piu grande del cuore umano. E’ questo cuore divéhe Dio vuol darci, affinché possiamo
amare tutti senza consumarci o senza diventarensilssi.

E’ per questo cuore compassionevole che preghianamdp diciamo: “ Crea in me, o Dio,
un cuore puro, rinnova in me uno spirito saldo. Nespingermi dalla tua presenza e non
privarmi del tuo santo spirito” ( Sal.51 ).

Lo Spirito Santo di Dio ci vien dato affinché passo diventare partecipi della compassione
di Dio e possiamo cosi rivolgerci a tutti e sempoécuore di Dig®

301 HENRI J.M. NOUWEN\Vivere nello SpiritoQueriniana, 1998, p. 34.
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E.

Un necessario cammino: dalla kenosi personale alkenosi comunitaria

Il cammino personale di accettazione, accoglieretdinhite, illuminato dai valori della fede
che si traduce necessariamente in una espresstiaeviltu dell’'umiltd, non puo che portare
ad uno sguardo piu ampio, e, quindi, ad una aaeita della realtd comunitaria cosi come si
presenta, con i propri limiti e debolezze. Tale ogtienza non & espressione di un
atteggiamento rassegnato perché non e incarnat®aléa ideale, quanto piuttosto un
atteggiamento dinamiche che vede nella debolezzaunto di forza, nel limite e nei vuoti che
necessariamente si presentano in una realta urnapazio per I'azione del Divino.

Anche la realtd comunitaria, quando vive la dimemsidel limite ed anche dello sbaglio
riconosciuto e superato, fa qual passaggio satvidfe trova nella kenosi di Cristo la salvezza
e 'esempio da imitare affinché altri, al suo imter possano sperimentare la ricchezza della
piccolezza che si apre ad un fruttuoso rapporto’adiro.

L’atteggiamento kenotico, infatti, stimola ed aiatiiapertura, al sentire l'altro nello stesso
cammino rifuggendo quegli atteggiamenti di chiusdiatacco, superiorita, giudizio che sono
una significativa interferenza nella relazione coitaria e della comunita con 'esterno.
Accettare il limite comunitario significa esserepaai di accogliere e sostenere il limite e i
limiti personali che sono presenti all'interno dguppo. Questo spinge alla compassione
fraterna e a trovare soluzioni creative nel vedeféiontare e tentare di sanare quelle
situazioni e realta che potrebbero interferireinapproccio perfezionistico alla comunita o al

gruppo.

Sono forse io il custode del mio fratello” Questa domanda e preceduta da un’altra che Dio
fa a Caino: “ Dov’e tuo fratello”? Essa stimola ogomunita, ove esiste la difficolta
personale di alcuni, a prendere in mano la realia datica come una realta che interpella

tutta quanta la comunita e che la comunita, in tputade e chiamata a farsi cariéd Il

%92 SULLA FRAGILITA NELLA VITA CONSACRATA

La presenza della fragilita, nelle sue molteplmiriie sia personali che istituzionali, trova un
suo spazio di significato, se si considera la eit@sacrata non come una chiamata ad un "di
piu" rispetto allimpegno battesimale, ma semplieate come un itinerario evangelico
percorso con altri e offerto a tutti coloro che s@m necessario quest'impegno, per la piena
realizzazione umana e spirituale della loro esiggerLa misericordia € un valore comune a
tutte le grandi tradizioni religiose e presente haan diversi filoni del pensiero filosofico non
religioso. Per i cristiani, esercitare la miseriatia vuoi dire consentire la manifestazione di
Dio nella storia personale di ciascuno, cioe "inoare. 'atto creatore nel concreto di una
vicenda umana con il suo bagaglio di eredita legatl'educazione e alla cultura, alle
relazioni che I'hanno fatta crescere e a quelle ¢tano generato ferite e dolore. La
comunita di vita consacrata € una sorta di laboraianel quale imparare a lasciare che Dio
si esprima nella vita propria e dei fratelli/sorelsenza opporvi resistenza. Vi sono fragilita
personali o comunitarie che, mediante la reciprati@nzione, potranno evolvere verso forme
piu evolute e «sanex» ed altre che dovranno essarettate nella loro rigidita, con I'impegno
che la comunita supplisca alla fragilita del singab, se si tratta invece di una debolezza
istituzionale, che essa sia comunque vigile. Qagistidine rende testimonianza alla
comunita ecclesiale e su scala piu ampia allaes@cidell"importanza di accettare le diverse
espressioni della debolezza umana, nella conviezidre un‘accoglienza misericordiosa €
condizione indispensabile perché qualsiasi immé&iuoi fragilitd possa trovare un senso e,
quindi, integrarsi in modo costruttivo sia nelldaspersonale che relazionale.
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Le forme nuove, e senza dubbio inedite, di accogdiemisericordiosa che sono sorte in
questo secolo, nelllambito della comunita ecclesiabno state rese possibili proprio da un
atteggiamento di misericordia che ha consentito adimprendere come, dietro ogni
comportamento deviante, c'e una sofferenza cheatffigdata affinché possa trovare, nella
nostra pazienza e simpatia profonda, l'aiuto neaessper essere guarita, o almeno
sopportata con dignitd. Per compiere in modo aa$iro questo percorso e tuttavia
necessario che ogni persona, ed in particolarellgughe porta nel proprio cuore piu gravi
ferite, sia immersa in un tessuto di relazioni vek@ vita nella comunita consacrata si
propone appunto di essere un luogo di verita dedl@zioni, perché solo in tal modo puod
costituire un luogo di guarigione, consentendo ascuno -per quanto doloroso possa
risultare, a volte, tale processo -di scendere s inferno personale, affrontando i suoi
demoni, per incontrare Cristo nella fiducia e netiima dei fratelli/sorelle. E allora che la
verita rende liberi, in una fraternita in cui ciaseo pud scoprire la propria verita profonda e
comunicarla senza maschere. Forse in questo modsopo essere distrutti i numerosi idoli
che sono nelle nostre vite e, alle corrispondealsd immagini di un dio giustiziere
terrificante, puo subentrare la gioia della sco@edsperienziale di un Dio di misericordia. Il
rispetto dei tempi e delle ferite di ciascuno €, sto, la condizione perché tutti -giovani e
anziani - possano credere alla forza dello Spidke rinnova la loro esistenza.

Oggi e ancora frequente sentir dire che i giovaons sempre piu fragili di coloro che i
hanno preceduti, ma difficilmente vengono individuée motivazioni che soggiacciono a
questa fragilitd asserita, limitandosi ad attriblargenericamente all'andamento dei tempi e
alla cultura. Raramente si pensa che forse i giow@mo piu fragili perché sono piu evoluti,
perché portano insieme il progresso ed il male wa wenerazione in piu. D'altro canto, i
giovani di ogni generazione sono propensi a far eradle maschere, a denunciare i
comportamenti superficiali o fittizi, poiché sonacara nel vivo del processo della loro
crescita, non sono ancora irrigiditi in abitudinieertezze. Se si eccettuano casi d'immaturita
pronunciata, non credo che i giovani ricerchino aornita di persone perfette, bensi di
persone sincere ed autentiche.

Forse é vero che la cultura dell'immagine, caratttica della nostra societa, ha incrementato
la paura e -al tempo stesso -la soggezione neiroptifdello sguardo altrui, ma e altrettanto
vero che in questa stessa epoca si sono anchepgsiiel possibilita di ascolto neutrale, che
permette persino alle nostre immagini inconsce anifiestarsi e, grazie al quale, la persona
pud esprimersi senza il timore di venir giudicatd emarginata! La comunita di vita
consacrata potrebbe forse essere un luogo di &seotli accoglienza interiore liberante, nel
quale le persone non siano considerate colpevioki@ che sfugge loro, bensi aiutate a
comprenderne le cause. Le comunita religiose na $orse chiamate ad essere uno spazio
privilegiato per questo cammino di liberazione wel& rivelazione del vero Dio?

Incontrando religiosi/e non € infrequente rilevairee la comunita, come ogni gruppo umano,
puo incoraggiare nei singoli la mistificazione dnaifalsa immagine di sé, generando un
disagio crescente che distrugge la relazione. Nerisco, p. es., a giovani che non hanno
problemi nel vivere all'interno delle loro comunigache perdo mi hanno confessato la loro
depressione ed un loro vissuto non esente da s#insolpa, riguardo alla vita consacrata
come una sorta di caricatura della vita spiritualeppure € raro incontrare religiose, la cui
sofferenza si traduce spesso in comportamenti ab#nfente sono interpretati dagli altri
come difetti da correggere o come croci da portalEppure, proprio dalla psicologia
dinamica, dovremmo aver imparato che tali compogatnsono, in realta, dei messaggi da
decodificare, cosicché un'inclinazione a darne urautazione, anziché a comprenderli,
impedisce di fatto lo sviluppo del processo dirgzone. Tali comportamenti (p. es. abuso di
alcol, irritabilita pronunciata e permanente, incagta di comunicare se non in modo brusco
e veloce, dipendenza da TV o altri mezzi di conaziooe, ecc.) esprimono certamente un
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nostro essere cristiani ci fa mettere in cammingw@na umanita sempre piu accolta con
realismo e passione. La nostra e I'altrui umanitduogo in cui passa I'umanita di Cristo.
E’, quindi, una umanita da amare, rispettare, dom@y perdonare.

E’ cosi che il gruppo diventa strumento di accogleg perdono, compassione la dove le
ferite dell'umanita e le urgenze della Chiesa dgactano e ci chiamano, oltre che ad una
disponibilita, ad una competenza sempre maggiore.

Tutti quei momenti, che a volte potrebbero essenepati da atteggiamenti di fretta da
parte dei presbiteri o da freddezza e indifferedzaparte della comunita parrocchiale,
devono diventare preziosi momenti di ascolto ecdbglienza. Solo a partire da una buona
gualita dei rapporti umani sara possibile far risuere nei nostri interlocutori I'annuncio
del Vangelo: essi I'hnanno ascoltato, ma magari smuhia nei loro cuori in attesa di
qualcuno o di qualcosa che rawvivi in loro il fuodella fede e dell’lamor&®

In questo contesto vediamo di considerare alcuaggitamenti che possono essere efficaci
per un ascolto ed una accoglienza ed anche pegtiare nelle persone la nostalgia di Dio:

o La compassioneche nasce dalla partecipazione profonda alle dieedell’altro, dalla
misericordia di chi vive in profondita una ricona#ione con se stesso. Talvolta le nostre
comunita possono diventare luoghi di freddezza egidita nel momento in cui chi le
compone fa fatica a vivere una riconciliazione s stesso e con gli altri, quando si
perdono di vista gli obiettivi fondamentali ded@amunione e dell’annuncio, quando il
gruppo si chiude nell'atteggiamento di “difesa” ladtacchi dell’esterno...

o Non — pregiudizionei confronti delle persone non assidue alla catauhi vive in un
atteggiamento di accoglienza di sé sa anche aecedlialtro stimandolo anche al di la
dell'appartenenza, del pensiero, della provenien@amare l'altro per quello che e, come
creatura amata e stimata da Dio. Questo apre awlaecogliere i doni e le ricchezze che
non necessariamente possono venire dall'interra Balrrocchia.

forte malessere, sono segni di un linguaggio non verbsdgente impastato di dolore, che
c'interpella a riflettere , sulla personalita daicvengono espressi: sulla sua storia, sulle sue
storie non dette! In qualche modo, per quanto imppi@o bizzarro, contengono una forte
richiesta d'aiuto rivolta anzitutto alla comunitaadl'istituzione che la persona ha scelto (o
almeno ha creduto di scegliere) quale spazio gihto per la propria vita. - L'assumersi
consapevolmente il compito di decodificare i satgiia sofferenza e delle difficolta interiori
degli altri, il viverle come messaggi che ci vemgaconsegnati, consentono abbastanza
spesso di scoprire una verita che va oltre la ppes@ che riguarda l'intera comunita,
richiedendo a quest'ultima di lasciarsi metterediscussione. Questa dinamica mi sembra
essenziale alla vita fraterna in comunita. Del ogsbgni percorso maturativo comporta
sempre delle crisi, che sovente non sono soltaetsomali, bensi frutto di cambiamenti
epocali: il rischio € che le comunita rispondand esse con tranquillanti o, al massimo,
accontentandosi di curare i sintomi anziché le ssglcome se non si sapesse che negare le
crisi equivale a rifiutare lo stesso processo ataCome non riflettere, infine, sull'importanza
sociale dell'accoglienza misericordiosa delle fiagie della sofferenza interiore? L 'umanita
sarebbe forse meno ricca senza la presenza dalideine pud suscitare in essa -oltre
all'impegno per la pari dignita delle differenziei modi di vivere e di realizzarsi nel proprio
lavoro -anche, e soprattutto, le piu generose testiianze di solidarieta e di apertura verso
chi ne ha piu bisogno. (LUCIO PINKUS, Psicodinamdslla vita consacrata, ELLEDICI,
2000, p. 201-205) .

303 CONFERENZA EPISCOPALE ITALIANA, Comunicare il \@adn un mondo che cambia, 57 .
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Apertura e accoglienza della diversit&hi e diverso, chi non la pensa come noi, chi vive
diversamente da noi puo incutere timore perchéeneitvidenza le nostre insicurezze. Ci si
trova spiazzati di fronte alla persona che nontréenel quadro e nelle nostre categorie.
Educarsi, quindi, allaccoglienza della “diversit#&nde anche persone duttili,
flessibili, che sanno valorizzare i doni di ciassual di l1a della diversita di vedute e di
formazione. Questo e un passaggio molto importantde per quanto riguarda il cammino
stesso del gruppo nei suoi stessi membri.
“Mettersi sulla stessa barca’che non significa “imbarcarsi” nel compromessoargo
piuttosto essere capaci di stabilire rapporti phai anche con i cosiddetti "lontani”, senza
arroccarsi in una presunta superiorita di chi haddta in tasca. Questo presuppone un
cammino di continua verifica, nel coraggio di sapeiardare ed accogliere la propria
umanita per quella che é. Nella capacita di sguamtimero su di sé, di verifica comunitaria,
di coltivare una vita spirituale profonda nascearilta e la chiarezza di non sentirsi tanto
dei “salvatori”, quanto dei “salvati”.
La dimensione del tempodare il tempo alle persone che vengono ancheabasute.
Evidentemente questo suppone talvolta un cambiandinnentalita: da un sistema che si
potrebbe definire manageriale ad uno stile di glienza e di rispetto della persona. Non e
difficile, talora, vedere grosse realta comunitac@n un pullulare continuo di persone
impegnate, di corsa, che vivono tra loro al minimaormali relazioni di gruppo...
In questa prospettiva si colloca andaecapacita di leggere i messaggi che le persone ci
comunicano al di la delle apparenzén’accoglienza attenta aiuta a cogliere un bisodjn
ascolto, di amicizia, di gratuita, di perdono eoriciliazione, di speranza nelle persone.
Talora puo esservi il rischio di fermarsi all’apgate richiesta di un servizio e di limitarsi a
dare le nostre comunicazioni...Forse un interessé&ltetl che nasce dal partire
dall'attenzione a lui permetterebbe di coglieredee richieste che nascono dal cuore delle
persone.
Certamente il punto di partenza e la costruzionendi comunita fondata sulla comunione,
fondata sul desiderio personale e comunitario dsare nell’unita, anche attraverso la
diversita ed i conflitti che inevitabilmente nasoosche vanno affrontati. Quando i membri
di un gruppo crescono in queste dimensioni di domoza vera e reciprocita diventano
capaci di apertura e quindi di fecondita. Il grappn si chiude, ma vive, nella creativita e
nella crescita continua, il desiderio costante alig possano condividerne la vita e la
missione.

E’ necessaria un’acquisizione della realta della ficolta e del limite realtd che ha
bisogno di essere riconosciuta ed accettata in s@egli altri, chiamandola per nome.
Di fatto il momento della fatica e del limite spagntato puo essere o diventare un momento
evolutivo della persona. Occorre formare le conaumil’accoglienza ed alla compassione
verso la propria e I'altrui fragilita e difficoltd&’ soltanto attraverso questo passaggio che e
possibile la richiesta d’aiuto . Altrimenti si avchiusura e difesa. Evidentemente questo
suppone la disponibilita per i membri della comaniguardare i propri momenti di difficolta
e le proprie ferite, anche perché rimarrebbe déiaccogliere le ferite ed i vissuti
problematici altrui se c’é la difficolta ad accagk i propri.

Scrive Jean Vanier , fondatore delle Comunita Aeth e, per cosi dire, esperto
nell'accoglienza di “disagi” di vario genere, sogpuéo psichici:

Facciamo cosi in fretta a giudicare I'altro! Abbi@muna capacita sorprendente di vedere le
pecche dell’altro, ma ci risulta molto difficile eettare le nostre. Giudicando, noi ci
separiamo dall'altro, mettiamo un muro tra noi altro; lo dominiamo, ci consideriamo
superiori: E’ chiaro che tutti abbiamo paura di ¢hcon la sua presenza, i suoi
atteggiamenti...ci rivela le nostre carenze...facendoccare con mano le nostre ferite,
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risvegliando i nostri sensi di colpa. Allora dobma affrettarci a giudicare queste persone, a

sminuirle, a separarci da loro 3%

b. Formazione ad una accoglienza anche della diffidal umana senza il bisogno di dover,
necessariamente, ricondurre “allimpegno spiritualé .

La persona in difficoltd esprime il suo vissuto neempre direttamente, ma spesso
indirettamente, attraverso linguaggi gestuali e bsiei o anche attraverso difficolta
relazionali e di inserimento nel gruppo. Nella idiffta, da parte della comunita, di leggere o
ascoltare questi linguaggi puo insorgere il riscldiio dare interpretazioni spirituali ad
atteggiamenti o comportamenti che trovano le ladiai in disagi piu profondi. Questo puo
dare l'impressione che la comunita si senta “seli@V dalla responsabilita perché e stata
trovata la “causa” del malessere della personaéclegata ad inadempienze o mancanze di
virtu , lasciandola da sola con il proprio stardena

Evidentemente questa posizione diventa maggiorménfgegnativa per il gruppo che
continuamente deve richiamarsi ad una compassianeericordia che accoglie la persona
nella sua piena dignita anche quando non é al megh che, anzi, crea anche problemi.

Per questo motivo tutta quanta la comunita e imategnel rendere se stessa luogo in cui ci si
sente accolti e voluti bene cosi come si é. E’ djumuspicabile una

c.Educazione e formazione alla vita fraterna e comutaria intesa anche come “farsi
carico” del fratello o della sorella.

E’ necessario accettare, quindi, la sfida della \di comunita ( o anche di comunione
presbiterale ) non soltanto in funzione di un ruoldi un ministero, dove ognuno occupa un
Suo posto, quanto, piuttosto come responsabiligarebiprocamente si accetta nel “portarsi”,
nel camminare, nel sostenersi, nell'incoraggiarsi,conseguire degli obiettivi.

Dove questo non avviene ecco che la persona instaigguardata con sospetto, controllata,
criticata...accentuando poi il disagio e gli attegggati di autonomia, di aggressivita, ecc.

Chi fa fatica , sta male, vive momenti difficiliup diventare anche inconcludente, aggressivo,
chiuso nel suo mondo, cercare relazioni gratificaliesterno.....Scrive ancora Jean Vanier :
La persona che si sente troppo debole, fragilesicura percepisce la comunione come un
pericolo. Ha paura che avvicinandosi a lei con beienza si arrivi presto a scoprire le sue
ferite, le sue tenebre, le sue poverta e si fingearifiutarla. Non puo sopportare I'idea di
vivere ancora un altro abbandono, un altro rifiut®referisce evitare di rischiare la
sofferenza di un nuovo abbandono. Si sente castiethantenere le barriere che la separano

dagli altri®®®.

Un atteggiamento di accoglienza e di un farsi carfgerché ognuno e chiamato ad essere
“custode del fratello”, puo aprire piccoli spazidialogo e di speranza la dove sembrava che
ormai la situazione si fosse fossilizzata.

Nel sentirsi accettati ed accolti anche cosi, pagcare la disponibilita a lasciarsi aiutare e ad
accogliere altre alternative possibili alla sitwsme attuale.

Tutto questo e possibile quando al cuore dellafvétterna vi € la consapevolezza profonda
che per la vita di ognuno c’é una “promessa”. g tansapevolezza che muove la speranza

304 JEAN VANIER Ogni uomo & una storia sacraPB, 1998, p.55

305 JEAN VANIER, Ogni uomo...cit. pag.56.
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nell'accoglienza e nell'intervento. Per la persanecrisi, spesso, c'é proprio la fatica nel
credere che sulla propria vita ci sia anaoma PROMESSA e talvolta e la speranza dell’altro,
del fratello/sorella che puo aprire qualche spicadi apertura e di speranza nella persona
stessa.

E’ efficace una formazione alla vita fraterna intsa come “comunione” che non
significa “uniformita” o “ assenza di conflitti”, nell’accettazione della propria ed altrui
fallibilita. La “diversita” non impedisce la comuwnie, i conflitti affrontati non interferiscono
nella creazione di relazioni profonde, anzi, diagt il campo in cui giocarsi e sperimentarsi
nell'accettazione e nell'integrazione al di la desghemi e della centratura su di%é

La kenosi comunitaria presuppone l'accettazione deérrore comunitario e trovare
insieme una possibilita di risalita.
All'intero delle dinamiche comunitarie non vi e gol'esperienza dell’abbassamento del
singolo o dei singoli, ma vi €& anche [Iesperienzamunitaria dell’umiliazione,
dell'insuccesso, dello sbaglio.

L’integrazione di ognuna di queste esperienze paléariappropriazione della propria storia e
delle proprie vicende come avvenimenti di salvezza.

A imitazione del Cristo che “umilio se stesso fad@asi obbediente fino alla morte ed alla
morte di Croce...”, la comunita puo vivere consapavante e da protagonista, come scelta
vocazionale comunitaria, la dimensione della picerta, del servizio, del “lavarsi i piedi”.
Ecco, allora, che é possibile vivere I'armonia traomenti di luce e momenti di ombra,

398 gcrive Padre Amedeo Cencir8e c'@ un male da evitare c'@ anche un male daevive
insieme. D'altronde... non possiamo impedire cheavilsmale nelle nostre convivenze, ma
possiamo evitare che un fratello resti solo corsla debolezza. Questo sarebbe un male
terribile e mortale, tipico male comunitario, cherctutte le nostre forze dobbiamo impedire,
perché potrebbe schiacciare sotto il suo peso mao solui che sbaglia, ma la comunita
stessa. Essere « comunione di peccatori » comp@itberta di portare assieme l'esperienza
della fallibilita; € questa l'originalita sempre @dita e sorprendente, in qualsiasi cultura,
della comunita religiosa, la sua profezia.

Qual e il male, allora, che siamo chiamati a vi &#dnsieme e in che senso possiamo e
dobbiamo viverlo insieme?

SOFFRIRE CON CHI SOFFRE

C'e anzitutto una regola generale, evangelica, @havita a « soffrire con chi soffre...

E anche vero che, in quei momenti, 'uomo & fondéairaente solo: si nasce e si muore soli,
li ci si ritrova molto spesso, negli snodi strat@gilella propria storia; ma anche per la
sofferenza o per questo tipo di sofferenza, sucepdmdo abbiamo considerato prima
riguardo al male: che pu0 mai essere scaricatooti una persona condannata a rimaner
sola col suo male. Quella solitudine sarebbe unéethaione! Allo stesso modo la sofferenza
legata alle circostanze della vita puo non puo nmeege qualcosa di privato, qualcosa che
accade, prima o poi, nella vita di tutti e € molinile e comune nell'universale vicenda
umana, ma che poi ognuno si ritrova a gestire de,smagari nascondendo le lacrime,
fingendosi duro, o cercando nel posto sbagliatarstr quanto fasulle compensazioni o poco
consolanti consolazioni. Una sofferenza soffertai,coergognandosi di farla vedere, non
sarebbe certo una benedizione per la comunita arasa

( AMEDEO CENCINIL...come rugiada dell’Ermon.Raoline1998,p.256-258)
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orientando tutto, pur nella fatica della scelta, adn unico obiettivo di unita e di
riconciliazione personale e comunitaria.

112



L’ACCETTAZIONE DI SE’
NELLE PROPRIE POTENZIALITA' E NELLE PROPRIE FERITE

Bruno Roggero *

1 - NELL’ACCETTAZIONE DI SE, LA CONOSCENZA DI SE

La conoscenza di sé non € un cammino facile né drateper 'uomo. La conoscenza di sé € una
sfida che gli &€ posta dinnanzi ad ogni istanteadélia. Anche se 'uomo pretende o si immagina di
desiderarla, € spesso tentato di passare altrack adtra ricerca come un vagabondo senza meta
precisa o di tacitarla con un po’ di chiacchiercaiteriore. Un po’ di rumore in se stessi non &
conoscenza di sé.
La conoscenza di sé non e solamente e immediatarnentrutto della solitudine. Ci sono infatti
spazi di solitudine abitati dalla ricerca interiode verita e di senso e solitudini che sono
semplicemente un isolamento e una condanna. Vi solitadini che sono solamente schiaccianti e
che producono esiti patologici.
La conoscenza di sé avviene piuttosto nella pienattazione di sé.
Una piena accettazione di sé € un cammino che patbsverso l'accettazione della storia
personale, da cio che si é ricevuto dalle figunempili, dall’educazione ricevuta, dall’ambiente in
cui si e cresciuti, da cio che si e formato neppimcarattere.
Nel nostro intimo c’@ molta ribellione contro léas cosi com’é, contro di noi e contro il
modo in cui siamo configurati. Vorremmo propric@® diversi, ci piacerebbe avere altre
capacita, altri amici, una professione diversa.rdonmo essere amati da tutti. Molte
persone non vivono conciliate con se stesse, madtiate, scontente di sé e del mondo
intero, in costante atteggiamento di protesta omré persone che hanno determinato il
loro destino, infine contro Dio al quale questedalestino viene rimproverato. Sono tutte
prese dai loro sogni, da come vorrebbero esseramente. Non vivono il presente, fuggono
da se stesse per rifugiarsi nelle loro illusioBicosi si lasciano sfuggire la

Una accettazione piena comprende inoltre il ricoams come le esperienze piu profonde restino
sempre al confine del mistero. Oltre il detto,ama il non detto. Oltre il dicibile, rimane spazio
all'inesprimibile. E’ il terreno delle esperiensienite: 'amore, il dolore, la gioia profonda, lo
stupore mistico.
Il poeta potra trovare simboli potenti ed efficatia senza mai poter afferrare del tutto I'esseee ch
Vi si & presente.
Una piena accettazione domanda infine la consapexalche nella vita si e affidati a se stessi. Si
legge nel diario di Etty Hillesum, acuta interragad del cuore umano e delle sue profondita:
“La nascita di un’autentica autonomia interiorerélungo e doloroso processo: € la presa di
coscienza che per te non esiste alcun aiuto oggpo rifugio presso gli altri, mai. Che gli
altri sono altrettanto insicuri, deboli e indifegi.) Sola, mio Dio. E’ dura. (...) Ci si sente a
volte disperati, soli e impauriti, ma anche indigenti e orgogliosi. Sono affidata a me
stessa e dovro cavarmela da @la

Diverse vie aiutano la persona ad accedere ad amascenza piu profonda di sé che diviene al
tempo stesso rivelazione di sé a se stessi edringiatazione e apertura di sé agli altri.
» Laricerca della saggezza di cui la vita ci fa dono
* |l pensiero: dare ordine, cercare il significatmvare le cause, il senso ultimo. Oggi
purtroppo lo scetticismo verso la verita € moltadce ci si accontenta di verita parziali e
utilitaristiche. (All'esito scettico e nichilisticaspondono in modo chiaro Giovanni Paolo |l

* don Bruno Roggero — Sacerdote Diocesano — Pareod@ario Foraneo — Dr. in Scienze e Tecniche sic#logia
della Comunicazione (UPS) - Esperto in Pastoraltechistica, con diploma conseguito presso I'liitRegionale
Lombardo di Pastorale a Milano - Delegato Diocesp@ol’Ordo Virginum — Consulente Edi.S.l. di Famione in
Scienze umane nella Vita Consacrata e ComunitadtisrecEcclesiali — Castello di Annone (Asti)

307 A, GRUN, Come essere in armonia con se sté3sieriniana, Brescia 1997, pp. 100-101.

308 E. HILLESUM, Diario 1941-1943Adelphi, Milano 1985, p. 68.
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nella “Fides et ratio”, le attenzioni di BenedeX¥| per un fecondo dialogo tra fede e
ragione; “il progetto culturale” della Chiesa itala gia in campo da diversi anni.

» Lo studio: conoscere attraverso l'esperienza altallenare la nostra intelligenza, cioé
capacita di scorgere il senso profondo delle cose.

» La lettura: non e la stessa cosa dello studiarmonadovrebbe allontanarsi troppo da esso.
Nella scelta dei generi e degli autori si esprimedstra ricerca di cio che ci attira e ci fa
crescere 0 viceversa ci illude e ci disperde.

» Lo scrivere: é strumento per stare soli con sésistper creare, per chiarire, per esercitare e
chiamare in causa tutto il nostro mondo interiore.

» L'autocoscienza: ovvero l'ascolto di noi stessitutti gli aspetti della nostra persona:
dimensione psico-biologica, dimensione psico-sec¢idimensione razionale-spirituale.

e L’autobiografia: scrivere di se per comprenderi&irai comprendere.

* Musica, pittura, e opere d’arte come linguaggi’telima poetica”, ecc.

* La contemplazione: come stupore di fronte al mistdell’essere, comeccettazione
assoluta dell’esistenza (A. Grun).

e |l silenzio, come porta di accesso alla profonditame diga al parlare maniacale ed
egolatrico, come coltello che uccide le passioome spazio di accoglienza dell'altro e di
maturazione nell’amore.

» Le crisi: fanno crollare false sicurezze, valoricpamotivati o vissuti in modo ambiguo.
Possono diventare momenti di crescita oppure dégamento su sé stessi.

* | sani rituali personali (es. modo di iniziare ent;are la giornata, di impostare la
settimana, il mese, I'anno, cura degli ambienteelaoghi, cura della persona, ecc.)

L'imparare ad accettarsi, ad apprezzarsi e ad aaffetto ed attenzione verso sé stessi, permette
alla persona di cogliere la propria unicita e aipe stesso I'unicita altrui; di vivere la diffemne
l'interdipendenza dagli altri.

La lettura delle emozioni e dei desideri diventdispensabile, non per un esercizio di vano
autocompiacimento, ma per entrare piu in contaitose stessi e con il proprio mondo interiore.

2 - NELL’ACCETTAZIONE DI SE, LO SVILUPPO DELLE PROP RIE POTENZIALITA

Tra le varie relazioni che una persona va stabileqdella con se stessi € la piu centrale e irgisiv
Si tratta della relazione intrapersonale, partesciane per buona parte inconscia.

Si tratta in particolare del rapporto che la peasea stabilendo con il nucleo del proprio sé,
ricavandone sia una immagine di sé, sia una datstaua, sia un comportamento coerente con
guesta immagine di sé e autostima.

La relazione con se stessi porta tutti i segniadetbpria storia evolutiva al positivo e al negativ
Fa da base e da filtro per tutte le altre relaziBhsu questa che occorre operare per risanaiérée
relazioni. Ora quali sono le strade che consentor@sana relazione con se stessi? Come decifrare
il tipo di relazione che la persona ha con se a$3me uscire dalla prigione della timidezza o
della spacconeria, soprattutto della vergogna diegcante?

Per una relazione costruttiva con se stessi e @aviluppo delle proprie potenzialita occorre
sentirsi responsabili della propria storia: cio pama I'assumere la propria storia passata e gestir
con senso di responsabilita il presente. “Portdaetesponsabilita a livello personale aiuta la
persona a diventare responsabile, e cio le é spieialmente se sta scegliendo una spiritualita che
la porta all’azione apostolica 0 missionaria.

La persona e il primo responsabile della proprimnfizione, cioé del come rispondere alla chiamata
divina che e continua e si attua in situazioni senmpiove.

La coscienza di questa responsabilita spinge sopera dare una risposta attiva e creativa, € a
cercare con umilta, luce e forza da Dio direttameninediante i suoi strumenti provvidenziali.

Per lo sviluppo delle proprie potenzialitd si pomgacome basi un certo apprezzamento di sé,
I'accettazione di s€, I'affetto e I'attenzione a sé

Indizi di una buona accettazione ed ad apprezzandinté sono ad esempio: la consapevolezza
delle proprie emozioni e sentimenti, delle proprépacita ed attitudini, la consapevolezza e la
difesa dei valori in cui si crede, la capacita gire di progettare il presente ed il futuro, laufith
nella propria ed altrui capacita di risolvere i fpieomi, il senso di uguaglianza tra altre persone,
senso dell'originalita propria ed altrui, la capacdi autonomia dagli altri senza sottostare a
manipolazioni, la capacita di gioire di attivitiveise, senso del lavoro e del riposo, del quota@&n
della festa, ecc.

114



Sono al contrario controindicazioni ed elementisdperare: un senso di generale inadeguatezza e
sfiducia, lipersensibilitd alla critica, l'indedme per esasperato timore di sbagliare, il
perfezionismo paralizzante il sentire o I'agir@stilita fluttuante o esplosiva, il desiderio dserse
al centro dell’attenzione, ecc.
Per rafforzare la stima di sé sono possibili diveassi.
Ne indico alcuni a mo’ di esempio.
a) L'esame positivo di coscienza.
Poco prima di addormentarsi, &€ positivo rivedergitanata che sta per finire e ricordare alcuni
episodi nei quali ci si & sentiti confermati sia p® che altri hanno fatto a se stessi, sia peche
si é fatto ad altri.
Potrebbe trattarsi di qualcosa di molto semplicene I'inaspettato arrivo di un amico, un favore
che si é fatto di cuore, un incontro positivameptacevole, ecc. E' importante che questo
richiamare alla memoria non si riduca ad un mefagace ricordo; con I'immaginazione € bene
ricostruire tutto il “bello” che si e vissuto. Rilgere il grazie a Diodonfessio laudiper dirla col
Card. C. M. Martini) ma anche a se stessi.
E’ un esercizio prezioso per non lasciarsi vincgae torti e dalle frustrazioni, apparenti o reali,
capitate nella giornata.
b) La raccolta delle conchiglie della propria vita.
Esistono persone che assorbono avidamente comaespylgavvenimenti dolorosi della loro vita e
lasciano invece scivolare via, come marmo, le éspee gioiose, senza consentire che di esse
rimanga traccia. Di tanto in tanto e bene ricuperaalla dimenticanza, “le conchiglie”:
visualizziamo a colori, il luogo, le situazioni,parole...che sono seminate sulla spiaggia deba vi
c) Altn sentieri possono essere trovati nei setjusteggiamenti ed eserci2t:

Riconoscere la bellezza della novita e gioirne.

» Riconoscere la fragilita dei nuovi piccoli pasgireteggerli con aspetti concreti della vita.

* Riconoscere quando il cammino si inceppa o franahgesi fa tanta fatica, ci si sente
tornare indietro. Di che cosa ho bisogno in quesimenti di fatica? Che cosa puo farmi
bene per riprendere il cammino?

» Saper chiedere aiuto a chi ha competenza e alleioei che sappiamo essere vitalizzanti
per il nostro essere umano, spirituale ed apostolic

 Fare memoria dei momenti positivi di cambiamentd p@prio cammino di crescita,
dirselo, scriverlo, presentarlo al Signore, ecc.

- Fare attenzione al bisogno di tornare alle vecstiegie che sembrano piu sictife.

Attegglamentl espressivi di sé particolarmente (pogi0osSsono essere:
I'affermazione di sé e delﬁéopn ideali, talorddéta per essi.

* la comunicazione delic la gratuita, il riconoscimento dell’altro comeleta la
corresponsabilita, la collaborazione.

» laricerca dell'intesa, la condivisione, I'allean¥accordo, la festa.

» la collaborazione per una impresa comune, per ealgardi valore.

3 - NELL’ACCETTAZIONE DI SE, LA CUSTODIA AMOREVOLE E RIGENERANTE DI
SE

Una accettazione profonda di sé include la capacitgestione di sé all'interno dell’attuale societa
caotica, disomogenea e ricca di inviti a coltivdr&also io delle pulsioni istintuali. Occorre una
profonda consapevolezza dei ritmi che presiedomogiusta cura di sé.

Ad esempio il ritmo del lavoro e del riposo, dabaie dell’astensione da esso, del festivo e del
feriale, dello stare con gli altri e dello starexs®, della parola e del silenzio, del movimendeka

39 G, SOVERNIGOCome relazionarsi con se ste€si)B, Bologna 2005, pp. 64-65.

310 E' interessante a questo riguardo, notare conaelismel cammino del deserto vive nella pauraidghésso nella
terra donata da Dio (€ abitata da uomini gigaeti!dealizza I'Egitto (quante pentole di cibo sggmentre in realta la
era un popolo schiavo a servizio del faraone). UBstp modo la tentazione si inserisce nella nosteapsichica
idealizzando il passato e resistendo al nuovoaribéamento.

311 Ad essa si oppone il “tenerume” che & fatto dii@gpposita, & intrusivo, a volte pervasivo, domivat compiacente,
deduttivo, manipolativo. La vera tenerezza invaaeengll’'amore per sé e per gli altri e si maniféstenodo verbale e in
modo non verbale tramite la vicinanza all’altro c@petto, anche se di parere e agire diverso.
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sosta, della vicinanza e della distanza, dell'dseceldel racconto, del ricevere e del donare, della
disciplina interiore e di quella esteriore, ecc.
La cura di sé si sposa con la vigilanza come aitieggnto spirituale e con le virtu cardinali come
atteggiamenti umani. Essa non e un ripiego pemiarbelle”, ma una necessita affinché 'uomo del
nostro tempo non smarrisca se stesso e le suezmi@ne ritrovi la consapevolezza che ogni
attimo e una enorme risorsa.
Mi piace citare un prezioso invito alla custodissdiin un amore di se stessi equilibrato, armonioso
e rigenerante che ci viene da secoli oramai lonfanun tempo in cui non era in uso parlare di
stress, di ansia da prestazione, di civilta sengpreil piede sull'acceleratore, San Bernardo di
Chiaravalle scrive in una lettera al suo confratdivenuto papa Eugenio llI:
lo vivo nella costante preoccupazione per te. Temo, dico io, che tu, incastrato nelle tue
numerose occupazioni, non veda piu nessuna vicitidue percio indurisca i tuoi sensi, che
tu perda sempre di piu la sensibilita per un delgiusto e salutare. E’ molto piu saggio che
tu ti sottragga di tanto in tanto alle tue occupam piuttosto che esse ti spingano e ti
conducano sempre piu ad un punto in cui non vaware. Tu chiedi: a quale punto? Al
punto dove il cuore diviene duro. Non continuareh&edere che cosa si intenda con cio; se
ora non ti spaventi, allora il tuo cuore € gia adf punto.
Nessuno con il cuore duro ha mai conseguito laessda, a meno che Dio non abbia avuto
pieta di lui e, come dice il profeta, gli abbiagso il cuore di pietra e gli abbia dato un
cuore di carne (Ez 36,26). In breve, per ridure @&n comune denominatore ogni male di
questa terribile malattia: un cuore duro ha sméaril timore di Dio e la sensibilita per gli
uomini. (cfr. Lc 18,4)
Guarda, i ti portano queste maldestre occupazigei continui come ora e ti consegni a
loro completamente, senza tenere nulla per tesprachi tempo e ti consumi in loro in uno
sforzo insensato,che danneggia lo spirito, erddeubre e fa rimanere senza affetto la
grazia. Allora, quali sono i frutti di tutto cioion sono solo ragnatel&?

4 - NELL’ACCETTAZIONE DI SE, LA CONSAPEVOLEZZA DELL E FERITE

Nell’accettazione profonda di sé avviene un mistrie spesso inatteso processo. L'uomo scopre
la propria fragilitd. Trova in sé la paura del noa la paura nelle relazioni, il timore di venire
sminuita la propria immagine e I'angoscia di froat possibilita di essere abbandonato, il senso
di inadeguatezza di fronte ad una imprevista situeze la madre di tutte le paure che e quella di
fronte al proprio morire.

Il vivere sociale improntato a modelli di “deregida” e dalla ricerca di sempre maggiore
corrispettivo economico attraverso nuovi metodpobduzione, il bisogno di continua e costante
crescita di professionalita, generano nuove sfigpesso angoscia.

Risulta pertanto indispensabile conoscere beneagfietti che piu manifestano la debolezza
dell'uomo. La malattia, la fragilita affettiva, tarente stima di s€, i ripiegamenti depressivistjli

di vita troppo rigidi sono aspetti della vita chenrpossono essere ignorati o trascurati.

L’'uomo si ritrova ferito, ai bordi della strada @eVita, lasciato a sé. Come nello svolgersi ingzia
della celebra parabola evangelica, i primi passdintii non si curano.

La persona € lasciata a se stessa e in se stegsa 8c¢'grido della ferita”. Il suo primo moto puo
essere di ribellione o forse di disperazione. Ascwlo e prendendo in mano il proprio dolore, la
persona si accorge che esso mantiene vivo 'essea®o, lo libera dall’onnipotenza e lo obbliga a
lavorare su sé stesso ed a crescere. La feriteiadi accogliere la parte di limite, di precarieta,
poverta che é presente nella propria vita.

La ferita non nega la vita, nega una vita onnip@aten

La ferita non nega I'essere al mondo della persor@aesige cura della vita.

La ferita non nega I'essere comunitario del’'uomua la societa che risucchia ogni residuo di
spirito e di liberta.

La ferita non nega I'immersione della persona nehdo, ma esige la liberta interiore dal mondo e
I'affrancamento dalle sue catene.

La ferita e invocazione di verita e di amore.

312 BERNARDO DI CHIARAVALLE, citato in K. FRIELINGSDOR, L’aggressivita forza vitale positiv&an Paolo,
Milano 2002, pp. 103-104.

116



La ferita accettata e integrata nel proprio lo pnofo, non diviene piaga purulenta, ma via di

umanita nuova: sempre cosciente del “limite” e &gpartutto il bene iscrivibile in essa dai valori

naturali e soprannaturali. La ferita diviene faatoovvero spazio attraverso cui la luce e I'amore

giungono come fonti di guarigione per se stegsrealtri.

La ferita educa al cambiamento, verso un maggienss di realta, di flessibilita e di elaborazione

creativa della vita oltre ogni forma di modalitdedisiva rigida.

La ferita diviene luogo di guarigione. A. Grun d@ge questo processo con una suggestiva

metafora tratta dagli scritti di S. lldegarda dngen: la trasformazione delle lacrime in perle.
La trasformazione delle lacrime in perle consista una parte nell'intendere queste
lacrime come qualcosa di prezioso. La dove soat serito sono anche sensibile verso gli
altri. Li capisco meglio. Ancora di piu: dove sostato ferito vengo a contatto con il mio
cuore, con la mia natura autentica. Rinuncio Hill§ione di essere del tutto forte, sano e
perfetto. Mi rendo conto della mia fragilita. Cidi mantiene vivo e mi rende giu umano, piu
misericordioso, pitl mite. Nel punto in cui sonatéesi trova anche il mio tesord®

La ferita in ultimo rimanda I'essere umano a Dido évita ad accogliere con tutto se stesso quella
luce sia interiore che soprannaturale che lo gasdi. Con la bella espressione 8almo 35(36),
10bsi puo affermareNella tua luce, vediamo la luce”.

5 - NELL’ACCETTAZIONE DI SE, UN DINAMISMO DI RICERC A DEI FILI INVISIBILI
DELLA PROPRIA STORIA

La ricerca umile e paziente dei fili invisibili delvita, per cui nulla si perde nella storia e ogni cosa
puod essere riscattata e acquisire un séfssi pone come necessaria per una accettazionenpliefo
e benefica. Essere al mondo, essere nel tempreassl cambiamento non significa ripartire ogni
volta da zero, ma cogliere i fili che radicano éagona nell’autenticita del piu profondo sé.
Questo esercizio richiede una paziente ricerca.
Solo per chi e paziente si dischiude il fiore a@gloia. Chi stacca troppo presto la gemma,
non vedra mai la sua piena fiorit

Ma e un esercizio che da i suoi frutti:
Quando da adulti ci guardiamo intorno e alle spalteir nella non infrequente sensazione
di non essere riusciti a darci una qualche formenldefinita nel’amore, nel lavoro, nel
modo di pensare o pensarsi, una serie di scie etdature regolari, intermittenti o
eccentriche, le abbiamo necessariamente lascisode attorno a noi. Quella matassa
intricata, quei fili attorcigliati senza piti bantibocomunque ci sorit.

Si tratta di un esercizio a cui non ci si puo swter soprattutto nella mezza eta e ad ogni nuovo

tornante della propria storia. Mentre la vita dévgne e concentrata sul presente e ricerca

I'anticipazione del futuro, la persona in eta aalwdt costretta a compiere dei bilanci e sente con

maggiore intensita il valore, la limitatezza e taziosita del tempo in tutte le sue dimensioni.

Si vive in modo adulto accettando tutto il proppassato, con il desiderio di coglierne le

potenzialita ancora nascoste, i fili che si sonosapevolmente o inconsapevolmente intessuti, le

forze e gli ideali che si sono acquisiti, le remnte che si sono via via affrontate e quelle che

tengono la persona incatenata.

Duccio Demetrio cosi descrive questa operazione:
Con severita e rigore, nell'attendere alla ricomjzsne dei pezzi della nostra esistenza,
ci accorgiamo che quanto abbiamo fatto, dettonsdg diventa materia di apprendimento,
ri-apprendimento, di ponderazione e riflessiontiiore. (...) Lo spazio autobiografico, se
da istante costellato di intervalli lunghi, tra uitordare e un altro, si rende percorso piu
sistematico di autoriflessivita applicata alla pma vita, approda sempre ad un’idea di
maturita pio maturd'’.

313 A. GRUN, Il libro dell'arte della vita, Queriniana, Brescia 2003, pagg. 188-189.

314 CEl, Comunicare il Vangelo in un mondo che camBaoline, Milano 1991, n° 2, p. 7.
3157 M. RAUDIVE, Briciole di speranzaEdizioni San Paolo, Milano 2003, p.61.

31D, DEMETRIO,Raccontarsi Raffaello Cortina Editore, Milano 1995, p. 23.

37 bid., p. 40
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Il risultato sara molteplice: si otterra la racaatti luci e ombre che altrimenti rimarrebbero s&pol
e senza consapevolezza; l'incoraggiamento nebvesitpropri bisogni rimossi; un maggiore senso
di realta e al tempo stesso piu capacita creatittigke alle sfide; possibilita di scelte piu lieeed
autentiche.

6 - NELLZACCETTAZIONE DI SE, UN DINAMISMO DI INTEGR AZIONE E DI
TRASFORMAZIONE

La vita delle persona é fatta di sviluppi e mutathefutto I'arco dell’esistenza e segnato dal
desiderio di autotrascendenza ovvero di crescdac®nformazione progressiva a Cristo. Quando
invece non accetta la dinamica della crescita,u@egpresuppone necessariamente integrazioni e
trasformazioni, si creano le condizioni per unar@egione o quanto meno una fedelta monca e
instabile.
La prima persona responsabile del cammino di deegeila persona stessa. Come e gia stato
sottolineato, ogni persona € affidata a se stegs@®o principio vale per ogni essere vivente.
La persona € chiamata ad una maturita che domdratacagliere le fasi dell’integrazione e della
trasformazione.
L'integrazione avviene nel prendere su di sé tldatgropria vita, senza omissioni piu 0 meno
volute, e condurre davanti a se stessi e a Dio laugproprie risorse e tutti propri buchi neri, sia
fisici, sia psicologici, sia morali, sia personaia ambientali.
Integrare € quindi accogliere per riconoscere,guer liberazione da paure e conflitti e in ultimo
porsi con animo il piu possibile accogliente e speavanti a Colui che € via, verita e vita, se@so
forza per il cammino.
Integrare non significa dare fiato ad ogni pulsionen significa permettere che i bisogni non in
sintonia con i valori vocazionali occupino in mddanquillo una parte della personalita.
Piuttosto si cerca il contrario. Una autenticaegnazione del male personale all’interno di una
prospettiva di autotrascendenza conduce a norfigaa#i le proprie inconsistenze e fragilita, ma a
superarle per quanto e possibile e ad accettarléapgarte non superabile in una prospettiva di
totale e umile consegna di sé a Bfo
In senso positivo integrare significa accogliengoéenziare tutto cio che di se stessi contribuésce
crescere nella fedelta al proprio stato di vita.
Questo atteggiamento potenzia la capacita di camdere il proprio cammino e lo indirizza sempre
piu a compimento nel disegno di Dio. E’ un proceske sul piano conoscitivo pud assomigliare
alla messa a fuoco fotografica: cid che dapprimsvsla dai contorni sfuocati, diviene via via piu
nitido e ricco di particolari, di prospettive nuove
Le dimensioni affettive e volitive, intrinsecamentellegate a quella conoscitiva, ne traggono
vantaggio e motivo di crescita. Prendendo la megafielle tre sorelle di Charles Peguy, si pud
affermare che quando si cresce in una dimensianheale altre dimensioni della personalita sono
portate verso |'autotrascendenza.
Infine un accenno al processo della trasformaZidne
E’' la fase, secondo A. Cencini, della trasformaeian trasfigurazione del male. E’ l'invito a
scoprire l'azione dello Spirito Santo che assumerienta, libera dalle narcisistiche pretese di
perfezione e stimola la persona ad un vero abbandonDio. Sulla scorta dell’esempio
dell’apostolo Paolo, la spina ricevuta rimane ocodta nella carne, ma & accolta e trasfigéfata
Questi aspetti sono efficacemente rappresentamanpreghiera di A. Pangrazzi dal titolo “Ricevi o
Signore” che raccoglie i lati dombra della vitalieoffre a Dio in un vivo desiderio di
trasformazione e di crescita.

Ricevi, o Signore, le nostre paure e trasformaléducia.

Ricevi la nostra sofferenza e trasformala in citasc

Ricevi il nostro silenzio e trasformalo in adom@ze.

Ricevi le nostre crisi e trasformale in maturita.

Ricevi le nostre lacrime e trasformale in preghier

Ricevi la nostra rabbia e trasformala in intimita.

Ricevi il nostro scoraggiamento e trasformaloadd.

318 A, CENCINI, L’albero della vita San Paolo, Cinisello Balsamo 2005, pp. 275ss.
319 A, CENCINI, ibidem, pp. 306-341.
392 Cor 12,7-10.
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Ricevi la nostra solitudine e trasformala in canfg@azione.
Ricevi le nostre amarezze e trasformale in calmeriore.
Ricevi le nostre attese e trasformale in speranza.
Ricevi la nostra morte e trasformala in risurrezé

7 - NELL'ACCETTAZIONE DI SE, UN DINAMISMO DI FIDUCI A E DI ATTESA

Nella profonda accettazione di sé non manca laestamplella propria piccolezza. Essa non é
limitante, ma un seme prezioso da sviluppare idinamismo di fiducia e di crescita.

Tre esempi possono essere illuminanti.

Anzitutto nel mondo odierno del “tutto e subito’delle emozioni intense e da brivido, non puo
passare inosservato agli occhi delluomo, che la stessa venuta al mondo € una trama di
piccolezza, di pazienza e di attesa. Un bambinovende alla luce, dopo che per nove mesi € stato
atteso e il suo sorriso, cioé il suo primo salutam@ndo, € frutto di quella costante e lenta
germinazione nel grembo della madre. Egli portessno primo vagito, nel suo primo sorriso,
nelle sue prime relazioni, tutti i doni di relazeoe di scambio che ha vissuto nei mesi di vita
intrauterina. 1 mondi dell’attesa materna e di tugdaterna, fatti di una fiducia originaria, di
trepidazione, di apertura ad una realta nuova @dponibile ai propri desideri, sono una immagine
profondamente eloquente del dinamismo di fiducidi ettesa, di cui ogni uomo & chiamato a
coltivare in sé.

Una seconda immagine di questo atteggiamento Isigous cogliere dalla natura. Se un contadino
prova a tirare un filo d’erba per accelerarne kscita, non ottiene altro risultato che di strappar
la vita stessa. L’agricoltore che vuole forzarempi di crescita di un qualsiasi arbusto, distrulgge
vita della pianta stessa. Lo “sradicatore” € unaqmalita dallo sguardo ristretto, pauroso di feont
alla piccolezza ed al limite umano; lo sradica®ren uomo del “tutto e subito”: egli non conosce il
prima e il dopo, il tempo del crescere e del matura

Una terza immagine puo venire dal mondo delle Bmio scultore o un pittore non possono dare
vita all'opera che portano in sé se non dopo urariato numero di prove e di abbozzi. Ogni
disegno, ogni calco -in apparenza inutili- sonkvisiein realta a delineare la forma piu precisa, i
colori piu adatti, I'espressione piu coerente aatié I'artista voleva rappresentare.

A queste leggi si adatta anche la crescita dellzopalita. Laddove si radica nell'uomo una
profonda accettazione di sé a partire dalla profindudine e piccolezza, si diviene capaci di
autentiche crescite, misurate da traguardi materaonsolidate nel tempo, nelle risorse interiori,
nelle maturazioni avvenute. .

8 - NELL'ACCETTAZIONE DI SE, UN DINAMISMO DI TRASCE NDENZA E DI

APERTURA AL MISTERO

Ogni persona é continuamente sfidata da mille mgencambiamenti. Sembra talvolta di non avere
il tempo per fermarsi, raccogliersi e contemplatanti segni che caratterizzano e accompagnano la
crescita di ciascun individuo.
Eppure si sa che la storia di ognuno e segnateodada accogliere e compiti da maturare a cui
gradualmente si puod divenire consapevoli e respmlinsa
Nel libro di Geremia, Dio dice al profeta:
Prima di formarti nel grembo materno, ti conoscewoima che tu uscissi alla luce, ti
avevo consacrato; ti ho stabilito profeta dellezivai®*.
Geremia é chiamato da Dio alla vita per concorratgaverso la sua missione profetica alla
realizzazione del piano di salvezza. Dio dandatkaffida a tutti uno scopo ben preciso.
Nell’atto creativo, Dio, in potenza, pone in ogmrgona quelle capacita che le serviranno per la
realizzazione del compito affidatole. Nella logdsl seme, in germe, le € dato quanto le servira pe
corrispondere alla propria vocazione.
Il compito affidato a ciascuno €& diventare cid cieé chiamati ad essere, un compito che
presuppone inevitabilmente la conoscenza dellerigrgpialita e dei propri limiti.
Il rischio che talvolta si corre € che, senza cpasalezza del proprio cammino di maturazione si
resti dei meri consumatori di tecniche per starglimeo ci si arrenda alla tirannia delle pulsioni,

%21 Ger 1,5.
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senza attingere alle motivazioni profonde che p#done la vera armonia tra il proprio mondo
interiore attuale, il mondo esterno delle relazidnmnondo ideale cui si & chiamati.

Ogni percorso che conduce verso la maturita, &upersona a identificare i doni di cui & portadric
e insieme le ombre che la accompagnano e ad inéegeasieri, sentimenti e comportamenti verso
una meta di comunione con gli altri e con Dio.

In ogni eta della vita c’e@ una maturita nuova (umat fede, apostolica, ecc.) da raggiungere.
Tutta la vita € occasione di progressiva scopegtaistero di se stessi e del mistero dell’altiasic
come la scoperta dell’Altro che € Dio.

La storia vocazionale personale non e percio uarlirgia tracciato su cui scorrono le ruote di un
treno toccato solo da scostamenti millimetrici, faticosa, e a volte lenta, a volte piu intensa,
assimilazione a Colui che sta all’'origine ed é ktanDio.

E’ una storia fatta talvolta di soste o arretramenéntre rimane fedele 'amore di Dio che chiama e
guida.

9 - NELL’ACCETTAZIONE DI SE, AFFINCHE POSSA BRILLAR E L'IMMAGINE E LA
SOMIGLIANZA DIVINA

La vita cristiana non & negazione, ma potenziameitce profonda per I'interiorita dell’'uomo.
L’essere “ad immagine e somiglianza di Dio” radlaapersona nel desiderio e nel compito di
assumere in pienezza la conoscenza, I'appropriez®ta stima di sé stessi.

Le vie che la Chiesa ci offre come sentieri peticate l'interiorita sono 'ascolto della Parola, |

preghiera in tutte le sue forme, i Sacramenti, cr&aentali, i cammini ascetici ecclesiali e

personali.

Esse non negano affatto il valore delle “vie umama’ semmai le potenziano e le inseriscono in

una nuova cornice di senso che é quella della icreazad immagine e somiglianza” e della storia

della salvezza.

Il mondo di oggi ha bisogno delle une e dellecad® come scrive un pensatore contemporaneo:
La cultura contemporanea vuole gli uomini manigdglerattivi, consumisti, chiacchieroni,
pieni di idee che ci saettano nella mente senzadesi, perché, per non riuscire noiosi, non
ne approfondiamo neppure urf&.

Nell'interiorita cristiana I'abitare presso di sécésa assai diversa da una solitudine vissuta come
isolamento e ripiegamento, ovvero nel recinto éridt chi non riesce a comunicare 0 non riceve
comunicazione, di chi non fa I'esperienza dellacdpka di una parola; di chi non é casa di parola e
di silenzio, ma di mutismo e di sofferenza.
Nello stesso tempo é totalmente diversa dall'iselaim narcisistico di chi vive dello specchiarsi
della propria immagine sentendosi alternativamentepotente o vuoto.
L'interiorita cristiana € anche intimita e silenziga €, prima di tutto e in fondo a tutto, ascolto.
“Ascolta, figlio”: cosi inizia la regola di San Benedetto. Il mongeme spesso dipinto con grandi
occhi e grandi orecchi. Il monaco scruta la natir Scrittura, ma impara anche a vivere e
dialogare con se stesso.
Tutti i testi monastici antichi mettono in guardiaspirante: non basta fuggire nel deserto
geografico piu lontano: si pud ancora essereams interiore, nella non conoscenza di sé e di Dio.
Chi per grazia ha incontrato nel cuore della sueriorita lo Spirito di Dio, che nel figlio Gesu
grida in lui “abba, Padre”, vive il proprio mondateériore come relazione profonda dove la Trinita
abita e coinvolge la persona in un dinamismo serpigreivo e nuovo.>*
Senza questo duplice abitare presso la Parolaternpnraneamente presso di sé, senza l'esercizio
di ascolto delle cose e delle parole, di sé stessegli altri, non rimane al Verbo di Dio che il
destino del seme portato via dalla superficie d&laa neppure scalfitdventre seminava, una
parte cadde lungo la strada e vennero gli ucceld eivorarond®*
Lo Spirito che abita I'interiorita si riflette irutte espressioni della persona (valori, atteggidingen
bisogni) e li trasfigura. Cosi lo esprimono i patkl Deserto:
Abba Lot si reco da Abba Giuseppe e gli disserr“@@anto posso, io faccio la mia piccola
liturgia, il mio digiuno, la mia preghiera, la medzione e, per quanto posso, tengo puri i

322 3, HILMAN, Il linguaggio della vitaRizzoli, Milano 2000, p. 25.
323 Cfr. M. BRUNINI, Ospitare la vitaEDB, Bologna 2004, cap. 3°.
4 Mc 4,4.
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miei pensieri. Che cosa dunque devo ancora fatéanziano allora si alzo, tese le braccia
al melgzg le sue dita divennero come dieci fianardenti. E disse: “Se vuoi, diventa tutto
fuoco”

32 Detti editi e inediti dei Padri del deserted. Qigajon, Bose 2002, p. 274.
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LA KENOSI E L'IMMAGINARIO CORPOREO NEL CINEMA
Dario Edoardo Vigano *

1. Articolare una riflessione sulla kenosi compataostro parere in primo luogo
indagare le nozioni di corpo e corporeita. Relatieate alla rappresentazione
audiovisiva del corporeo, che qui ci interessa gamticolare riferimento al testo
cinematografico, si potra notare come i due graméidia audiovisivi, cinema e
televisione, affrontino tale questione su due pdiametralmente opposti. Si potrebbe,
in effetti, giungere a una determinazione delleattaristiche della trasposizione
cinematografica della corporeita — e da qui conairecia riflettere sulle figure della
kenosi al cinema - a partire dai contrasti e ddliferenze che separano quella
trasposizione dalla sua declinazione televisiva.

In televisione il corpo é ridotto ad un mero sintutadi se stesso: nella ricerca di
una omologazione estetizzante, che ha fatto dglocon oggetto paradossalmente
privato dei propri tratti individuanti, il linguagy televisivo ha proceduto ad una
modellazione del corporeo che ha perso qualsigsinke con la realta, presentandolo
come una figura puramente oleografica. Il piccathesmo infatti € interessato da
un’omologazione che affligge i suoi protagonistilierende indistinguibili: i corpi
esposti alle telecamere sono simulacri di se stassformati in un’esaltazione
dell’apparenzache li costringe in una dimensione di completaaitta. Il risultato
paradossale di una continua opera di modellazidmenon risparmia i corpi da alcuna
forma di alterazione, si esprima essa in intervestetici invasivi o meno, e infatti
I'esaltazione dellimmagine oltre i limiti dell'otgyrafia, in un’operazione che arriva ad
allontanare lavisione del corpadal concetto stesso di corporeita. Spesso € éntitr
stesso mezzo televisivo ad esaltare tale operaeaesnderla protagonista dei propri
programmi, come accaduto in passato.

| corpi promossi dal piccolo schermo sono cosidontai piu immediati criteri di
realtd da non poter quasi piu essere distinti: wiadgriva la facilita con la quale si
alternano figure principali e secondarie dei valinsesti televisivi, figure accomunate
dalla loro mancanza di riferimenti ai propri origmtratti distintivi.

La tensione verso questi modelli € propugnata pomianiera cosi reiterata ed
ossessiva da portare ad una generalizzata omotogazerso di essi, un’'omologazione
che facilmente straripa al di fuori dei limiti delspettacolo televisivo, investendo le
aspettative degli spettatori rispetto a se stessi.

Il cinema, al contrario, particolarmente quello w@e, sembra aver cercato
un’adesione piu forte al realismo nella descriziale® corpo, giungendo alle volte
persino alla brutale esposizione di corpi sgrasatbbrutiti, in disfacimento, colpiti da
handicap di origine tanto fisica quanto moraleyfegin cui la dimensione prettamente
fisica sembra quasi non lasciare spazio alcunoradsplicito rimando a qualcosa di
trascendente. Eppure, proprio in questa dimensipnettamente fisica della
rappresentazione del corpo, il imando al trascetedéiviene tanto piu forte quanto piu
sembra essere (ed €) relegato nel fuoricampo.

A ben vedere, la stessa figura del Cristo in terminematografici € molto piu
spesso indagata rispetto al tema della croce piottche a quello della Resurrezione:
focalizzandosi I'approccio cinematografico sullandnsione sensibile della figura del
Figlio di Dio, l'aspetto che puo essere effettivautee raccontato sembra essere la
Passione di Cristo, cioe I'aspetto apparentementermpano, mentre alla Resurrezione,
che sembra essere intesa come principale espresdigiia sua natura divina, si
preferisce fare accenno in termini metaforici ousilli, pena il rischio di cadere
nell'oleografia da santino che caratterizza dicfajtiasi tutti i film che hanno provato a
rappresentarla.

Potremmo quindi affrontare il tema della kenosiaatipe dalla ricca e multiforme
presenza di riscritture audiovisive della Passiin€risto. Si tratterebbe di un percorso
intersemiotico (dal testo scritto, che custodisceristerioso abbassamento del Figlio di
Dio, alle traduzioni audiovisive), capace di evidi@ne analogie e scostamenti, ma tale
percorso, crediamo, non riuscirebbe a render cdatsolodelle questioni relative alla
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possibilita che il cinema moderno e contemporaregpia persuasivamente istituire
figure di kenosi.

Fin_dalle sue origini, il cinema si e confrontatoncil tema della Passione di
Cristo®*® dai primi anni del ‘900, coha vita e la Passione di Gesl Crisfp902) di
Ferdinand Zecca e iChristus (1916) di Giulio Antamoro, fino agli adattamenti
hollywoodiani che corbiopic dal contenuto fortemente spettacolarizzato otteago
grandi successi di pubblico ma restituiscono un’agme di Cristo semplificata e
moralistica, che non da atto degli aspetti piu desg, e conseguentemente
controversi, della figura del Figlio di Dio.

Gli adattamenti cinematografici dei temi biblicilee rappresentazioni di Cristo sul
grande schermo soffrono in generale di una tendealtia “idealizzazione
accomodante”, ovvero sono in un certo senso vdl@ecare meno danni possibili.

Ci sono pero anche adattamenti piu scomodi ednaligche, pur senza arrivare a
trasmettere efficacemente un'immagine a tutto todidGristo, ne declinano la figura
secondo interpretazioni piu ricche di spunti e &datai contesti storico-politici di
riferimento. Come ad esempibre dei re (1961) di Nicholas Ray o il musicdesus
Christ Superstaf1973) di Norman Jewison. Ma naturalmente sondirgblautori che
hanno esplorato con consapevolezza le possibilitéestituire la figura di Cristo
attraverso il cinema: va innanzitutto citato il &as dell’intenso Vangelo secondo
Matteo (1964), quindi il piu illustrativaGesu di Nazarettf1977) di Zeffirelli o il piu
tardo, e controversd,’ultima tentazione di Cristq1988) di Martin Scorsese, fino al
recentd giardini del’Eden(1998) di Alessandro D’Alatri.

Ma in un tempo, quale quello che viviamo, in c.lene meno la simbolica culturale
di un cristianesimo geografico, puo risultare prod, in termini di guadagno teorico,
muovere alla ricerca ghiercorsi cinematografici parabolicdi rimandi testuali possibili
per rintracciare momentifgure di kenosi

Pud essere insomma interessante ricercare fornva@ftli rappresentazione della
kenosi non soltanto all'interno di rappresentazitthrette” del Cristo, ma anche nel
vasto territorio di quelle che potremmo chiamfigerazioni parabolichedella vicenda
Figlio di Dio. L'interpretazione che si rende pibdg a partire dalla cifra parabolica si
compone di una serie di corrispondenze che diven@moniche per un senso
aggiunto. Parabola € anche un termine geometrico che indica unattoai un
percorso, che nel senso che a noi piu interessatggretato come un progressivo
avvicinamento ad una verita ineffabile che passaifsimenti alla realta piu concreta
ed evidente: procedendo dal pensiero di E.B. Typer, il quale la cultura «e quel
complesso insieme, quella totalita, che compreadmhoscenza, le credenze, I'arte, la
morale, il diritto, il costume e qualsiasi altrgpaaita e abitudine acquisita dall’'uomo in
quanto membro di una societa», la fatica del credéntelligo ut credanh risiede
nell’acquisire quello sguardo intenso di chi savate nelle pieghe carsiche della
cultura contemporanea quel legame flebile ma fegcdna terra e cielo, tra la notte
fangosa deturato di campagnali Bresson e la diafania conclusiva dello std3isoio.

Il riferimento a Bresson non € casuale: volendocgdere con un percorso
esemplare, seppure tutt’altro che esaustivo, gimgs principali che intendiamo
proporre inerenti la possibilta che il linguaggimematografico produca modelli di
kenosi sono da riferirsi a due autori apparenteen@mblto lontani tra loro: Robert
Bresson, appunto, di cui osserveremo listanzatatogica modellata attraverso la
forma della parabola, e Pier Paolo Pasolini, cigrfeo riferimento per discutere di una
rappresentazione direttd della figura del Cristo (il gia citatd/angelo secondo

* Mons. Prof. Dario Edoardo Vigano, preside del ffmio Istituto Pastorale Redemptor Hominia della
Pontificia Universita Lateranense; docente di Tearitecniche della comunicazione sociale alliidit
Pastorale.

326 Sulle rappresentazioni cinematografiche del CristoD.E. Vigand,Gesu e la macchina da presa.
Dizionario ragionato del cinema cristologicbhUP, Roma 2006.

327 i dovra precisare che per il film di Pasolini fccome, ad esempio, per quello di Scorsese citato
sopra) parlare di uneappresentazione direttalel Figlio di Dio, di una trascrizione cinematoijra
frontale della Sua esperienza umana, non equivale assauotara parlare di una trasposizione semplice,
lineare della vicenda del Cristo. N™angelo secondo Matte sostanza, il discorso effettuato dal film
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Matteg, sviluppata attraverso un sensibilita evidenteimdaica. Seppure il primo
autore sembiri il piu vicino ad una visione cristiatlel mondo ed il secondo quello
apparentemente piu distante dalla stessa, entraamrio affrontato la tematica della
kenosi e in entrambi & possibile ritrovare il sedsti’enigma, che si caratterizza per
una connotazione simbolica forte che trova il seass a partire da un’apparente
contraddizione.

2. Robert Bresson, nell’arco di una carriera dirgnganni che lo ha visto realizzare
solo quattordici pellicole, € il regista della “sipaione”, della ricerca dellgrazia
attraverso un continuo lavoro di essenzializzazagldinguaggio cinematografico.

Il suo cinema é ricco di rimandi all'esperienzaigielsa e a quella letteraria, in
particolare alla letteratura russa (Dostoevskijlsiap) e francese (Diderot, Bernanos),
con le guali condivide un anelito di umanita e apen, che pure non sfocia mai in
intenti consolatori e accondiscendenti.

Senza pretendere di analizzare approfonditamentpdee dell’autore francese, €
interessante, in questo contesto, evidenziare arakuni aspetti di due dei suoi film
piu celebri:ll diario di un curato di campagnél950) eAu hazard Balthazaf1966).

Nel Diario Bresson sviluppa con discrezione ma anche gramigivita quella che
potrebbe essere definita una vera e proyia Crucis del protagonista (un giovane
curato di provincia che si scontra disperatamerde Eoscura e incontrastabile
meschinita del mondo), compresi lo svenimento ealduta nel fango, la salita sulla
collina, la perdita di sangue, il soccorso chevigihe dall’allieva di catechismo, che gl
asciuga il sangue dal volto con uno straccio cmamida al sudario di Veronica. Il film
costruisce in modo evidente una vera e progigara Christi e attraverso la
disperazione del curato di Ambricourt, propone lWn@da e intensa interrogazione
sulla condizione dell'uomo di fronte al male.

Adattando l'omonimo romanzo di Bernanos, Bressofidaf ai processi di
spoliazione della scrittura un ruolo di importasssolutamente primaria: «la ricerca di
aderenza al soprannaturale del curato - scriveePBuohi - avviene attraverso alle
tentazioni, ai dubbi, agli sforzi e alle angoscditage, depurate di ogni carattere
aneddotico. L’autore elimina gli elementi esteri(problemi ecclesiastici, discussioni
morali o politiche), sopprime — in sede di montaggi sequenze anche importanti
(conversazioni col curato di  Torcy o il dottor DBehde) perché distruttive
dall'essenziale. Riduce al minimo lillustrazioneigarticolari della vita e dell’attivita
quotidiana del prete in quanto dati periferici abscalvario interiore. Il diario € il
protagonista [...] del suo sforzo di non giocare omitio».

Il libro di Barnanos esprime potentemente il valdela poverta nella crescita della
figura del curato, stabilendo una relazione pratieate diretta fra cio che |l
personaggio ha vissuto sulla propria pelle e les#ioni derivate dall’enciclicRerum
Novarum con il rilancio che propone di una nuova eticaiae che proprio nella
poverta trova uno dei suoi cardini. In Bressondsecsi articolano in maniera diversa:
la poverta non e soltanto attiva al livello del msmto, ma e per molti versi lo stesso
modo di essere del film, il suo principio in termformali. E’ I'impianto visivo e
narrativo a corrispondere e a significare la p@&esenza ricorrere a spiegazioni che ne
descrivano il rilievo: «la poverta, per Bernanosneoper Bresson, € testimonianza di
Cristo, ed & in quella poverta il Regno a cuiitiano si sente chiamat&$

Bresson non ha dunque bisogno di costruire momdidtscalici per costruire
un’immagine coerente del curato e della sua fegtle the per altro viene intesa come
un’assunzione di responsabilita nei confronti dimmando ignaro piuttosto che come
una garanzia o un privilegio: il curato vive la pria vita nel solo modo che puo dare
ad essa un senso, cioé secondo I'esempio di Grigtoparole «tutto € grazia» che il
prete pronuncia in punto di morte sono piu chedative — e si fa dunque ancora piu
potentemente parabola di quella kenosi che e aia Hel nostro discorso.

non € al servizio della vicenda narrata ma si prteseome il tramite complesso di una sua profonda e
meditata interpretazione.
328 A, ScarlatoRobert Bresson. La meccanica della grafiate dello Spettacolo, Roma 2006, p. 61.
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Persino piu forte & I'elemento parabolico e il niffgento alla kenosi che si puo
ritrovare in Au hasard Balthazarnel quale la condizione umana del Cristo &
esemplificata simbolicamente da una figanan-umanaquell’asino che, rimasto puro
malgrado la persecuzione subita dagli uomini, mperecolpe non sue in mezzo ad un
gregge di pecore, sacrificato per la salvezza dgprpaguzzini. Malgrado I'evidenza
dei riferimenti alla figura di Gesu, la rappreseitae dell'asino &€ estremamente
corporale, assolutamente fisica: i segni dellecfegipatite nel corso della sua difficile
esistenza sono tutti presenti sul corpo dell’aneanahe non presenta alcun carattere che
lasci trasparire una qualche sacralita. Nuovampete, e proprio questa mancanza di
riferimenti espliciti ad un Altro ineffabile che nde estremamente presente e
comprensibile un evidente rimando alla trascendenza

Se |l diario rappresentava la ricostruzione di uvie Crucisin cui la grazia si
manifestava in ultimo piuttosto esplicitamente, hasard Balthazardegna una nuova
attenzione di Bresson per un mondo in cui si muavemanita inconsapevole, per la
quale la grazia & possibile, ma non data. E' quisste la risultante di un ulteriore
processo di sottrazione, al termine del quale deutintende riferirsi alla grazia in
termini di rimando implicito: il suo cinema si fan@ra piu ellittico e,
conseguentemente, maggiormente parabolico.

Au hasard Balthazasi definisce, come nota Scarlato, «a partire da skrie. La
prima condensa nella vita dell'asino le tappe dsitenza umana: le carezze e
'innocenza dell'infanzia, il lavoro e la fatica Ideta adulta, i momenti di talento e
genio che possono illuminare la maturita, e quiadase mistica che precede la morte.
La seconda e la fenomenologia del peccato (ineirfl’:emi orgoglio, lussuria, gola,
avarizia), delineata attraverso i diversi padrarBalthazars®.

Ma tra gli altri dualismi e parallelismi presentelnfilm, il piu importante e
probabilmente quello che si delinea tra Balthazéa giovane Marie, prima padrona
dell’asino: entrambi sembrano procedere nei prggaicorsi di vita casualmente,
entrambi sono vittime delle circostanze, con ldeddnza che Marie € una vittima
complice, per quanto solo in parte consapevolenddi che le capitano, mentre I'asino
Balthazar sopporta le conseguenze di peccati noncen una rassegnazione assoluta e
totale, che richiama, tragicamente, la possihiléfia grazia.

Ha scritto Ezio Alberione che il cinema di Bresg intendersi nei termini di un
«cinema dell'incarnazione, anche se e l'incarnazioome la descrive San Paolo (Fil
2,7) quando parla dienosisdello svuotarsi, del farsi inane di Dio (un’alprarabola di
decadimento...). Quello di Bresson ¢ il cinema dediie dell'anima o, come diceva la
Sontag, € il cinema della “pesantezza che opprimnspirito”. Bresson, ancora una
volta, riflette la visione antropologica della Genduomo per vanita, per superbia, per
voler essere Dio si perde, si danna... [...] Comeeglim dei “maestri del sospetto”,
mette in discussione le istituzioni religiose, malm stesso tempo mina la fede nelle
“magnifiche sorti e progressive” dell’'umanita mestdo con grande anticipo sui tempi
il collasso dell'ideologia, I'insufficienza dell@dnica, i limiti della psicanalisi, ossia il
venir meno di tutte quelle strutture con cui I'uomovecentesco ha preteso di
conoscere e dominare se stesso e il motito»

3. Accostarsi alla religiosita di Pier Paolo Pasiodi un’operazione particolarmente
complessa che richiede uno spazio di cui qui n@sipmo disporre. Pertanto saremo
costretti a fornire al riguardo solo degli spunti rdlessione, portando la nostra
attenzione sil Vangelo secondo Mattgd964).

In Pasolini & profondo il legame con una cultumcamente cristiana, che risulta
evidente, come rileva Parigi, fin dalle esperienaa la poesia in dialetto friulafd.
Altrettanto evidente risulta il rifiuto di qualsigba istituzionalizzazione: Pasolini si
sempre definito ateo, benché non abbia mai smdssweddicare una sua personale
visione religiosa del mondo. Cio ha reso possiailautore friulano di accostarsi alla

329 |bidem, pp. 88-89.

330 E. Alberione,Robert Bresson — Quattro parabole di un sognatameD. E. Viganod (a cura di))
cinema delle ParaboleEffata Editrice, Torino 2000, p. 45.

%1 Cfr. S. ParigiLe eresie religiose di Pasolinin AA.VV., Tentazione di credere. Il cinema di fronte
all’Assoluto: un percorspEnte dello Spettacolo, Roma 2006, pp. 61-72.
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sacralita del tema evangelico con una sensibiliiaa] che nel momento in cui
sfrondava la figura del Cristo dagli abbellimenti dai cliché dell’iconografia
devozionistica le restituiva tutta la sua forza.

Nel momento in cui il regista decise di realizzarefilm sul Vangelo, scelse non
certo casualmente quello di Matteo, nel quale tasabn piu evidenza la dimensione
umana del Cristo. E’ lo stesso Pasolini a spieggoeoprio rapporto con il Vangelo:
«Dal punto di vista religioso, per me, che ho semjantato di recuperare al mio
laicismo i caratteri della religiosita, valgono dwkati ingenuamente ontologici:
'umanita di Cristo e spinta da una tale forzaiioie, da una tale irriducibile sete di
sapere e di verificare il sapere, senza timore messuno scandalo e nessuna
contraddizione, che per essa la metafora di “di&iné ai limiti della metaforicita, fino
a essere idealmente una realta. Inoltre: per mieel@zza € sempre una “bellezza
morale” non mediata, ma immediata, allo stato puom,’ho sperimentato nel
Vangelo$*2 E ancora: «Seguendo le accelerazioni stilistiih®latteo alla lettera, la
funzionalita barbarico-pratica del suo raccont@bflizione dei tempi cronologici, i
salti ellittici della storia con dentro le “sprog@ni” delle stasi didascaliche (lo
stupendo, interminabile Discorso della Montagni@)figura di Cristo dovrebbe avere,
alla fine, la stessa violenza di una resistenzalcpga che contraddica radicalmente la
vita come si sta configurando all’'uomo moderncsua grigia orgia di cinismo, ironia,
brutalitd, pratica, compromesso, conformismo, §itazione della propria identita nei
connotati della massa, odio per ogni diversitacoam teologico senza religione. Il
Vangelo doveva essere secondo me un violento nahialla borghesia stupidamente
lanciata verso un futuro che é la distruzione delho, degli elementi
antropologicamente umani, classici e religiosi'detho>>>®

Pasolini affronta la trasposizione cinematografab@ Vangelo recuperando il
messaggio evangelico alla sua bellezza ed al salmdato, al potere eversivo che la
Buona Novella ebbe su un mondo organizzato, altmae ora, secondo regole
profondamente diverse da quelle che il Cristo v&iai¢t annunciare.

L’ambientazione nel sud d’ltalia e la scelta dioatihon professionisti convivono
con richiami colti ai maestri della pittura e dehema e piu in generale vengono
compresi in un sistema visivo e comunicativo dingikacomplessita e suggestione che
punta a ripercorrere fedelmente il Testo di padementre si fa capace di tradurre la
Sua parola, di leggere le sue pieghe carsicheueiirgchiami interni, in definitiva di
interpretarlo e non semplicemente ¢argli corrisponderedelle immagini. Inoltre il
Cristo che Pasolini porta sullo schermo e estreménéreale”, come lo sono le
rappresentazioni dei passaggi piu disturbanti detanto evangelico, fra le quali in
particolare I'incontro con i lebbrosi e, soprathta crocifissione, che il film restituisce
in tutta la sua essenza tragica.

E’ lo stesso Pasolini a raccontare che il suo toteel girare il film era attualizzare
la materia senza venir meno alla fedelta del Testb,tentativo di far emergere e
smuovere le coscienze di una societa borghese angidte organizzata e
irrimediabilmente lontana dal concetto di sacralitaquesto senso, il Cristo di Pasolini
voleva essere, ed e stato, rivoluzionario.

E’ interessante poi notare come dalle parole dgbkte traspaia una considerazione
della figura di Cristo che potrebbe essere defiotiame una sorta aioscienza inversa
della kenosi« In parole molto semplici e povere: io non crette Cristo sia figlio di
Dio, perché non sono credente, almeno nella cazaievia credo che Cristo sia divino:
credo cioé che in lui 'umanita sia cosi alta, raga, ideale da andare al di la dei
comuni termini dellumanita. Per questo dico “p:aémstrumento irrazionale per
esprimere questo mio sentimento irrazionale pest

Nel tentativo di riportare fedelmente la naturadea di Gesu di Nazareth, Pasolini
procede anch’egli ad un lavoro di sottrazione chedelle analogie con Bresson,
seppure i punti di partenza siano praticamente stppNella volonta di focalizzarsi
sullumanita del Cristo, Pasolini non fa altro abjgerare secondo i meccanismi della

332 Dichiarazione contenuta in F. Faldini e G. Fofic(aa di),L’avventurosa storia del cinema italiano
Feltrinelli, Milano 1981.

33 |bidem.

334p p. PasoliniSette poesie e due lettete Locusta, Vicenza 1985.

126



kenosi. Il risultato, straordinario, non poteva @ssere quello ottenuto: un’aderenza
impressionante alla figura del Fi%l%(i) di Dio, netjaale I'aspetto divino risalta tanto di
piu proprio per la sua voluta assetiZza

4. Ci avviciniamo a concludere questo nostro dsmorma prima vorremmo
discutere almeno un caso, in riferimento ai problemqui affrontati, tratto dal cinema
pil vicino ai nostri giorni. Ci proporremo per fguesto di tornare ad indagare il
versante della figurazione parabolica, riferendmtiun film di Abel Ferrard) cattivo
tenente (1992). In questa pellicola estrema e volutametigturbante, € possibile
cogliere con chiarezza che cosa intenda Cacucandgualice che «qualsiasi film
religioso, autenticamente tale, € innanzitutto umnaattraverso le immagini delle
creature si pud comunicare un’esperienza del diyind Il cineasta pud comunicare
allo spettatore il divino anche quando questo scoade dietro le realtd materiali ed
umanes®.

Ne Il cattivo tenente2 evidente il conflitto dialettico fra terreno ragcendente, fra
materia e morale, che trova la propria risoluziso® nel momento in cui la materialita
accetta I'ineffabilita del dettato evangelico: ibmento della kenosi. Nel film di Ferrara
questo avviene attraverso il sacrificio del teneche, incapace durante la vita di
seguire e applicare coerentemente le leggi umansega e accetta le logiche di un
divino insondabile, che si manifesta al personaggite forme di un Cristo crocifisso.
Nelle ferite del Cristo il tenente riconosce dedlealogie con le proprie e, seguendo
I'exemplundella suora, capace del perdono dei suoi stupraimretta non solo l'idea
del perdono, ma anche quella dell’'estremo sacofi@& rendere possibile un epilogo
simile & senza dubbio “lincontro” con il Cristo, annuovamente e interessante
evidenziare che si tratta del Cristo della Passmm®n del Cristo risorto. E qui che
I'inarrestabile processo di autoannientamento icawes fin dall’inizio del film dal
protagonista costruisce non tanto il suo ultimesede — esso infatti coincidera con
'estrema conclusione della pellicola, in cui il lipotto sara assassinato dai suoi
creditori — ma l'ipotesi impensata della sua red@me, che coincide con la necessita di
comprendere e di dare risposta a qualcosa cheadisa 'umano sentire ed insieme
con la scoperta lacerante e definitiva dell'abisdtee reclama la salvezza. Quando il
poliziotto domanda alla religiosa come sia possip#rdonare di fronte a tanto orrore,
la donna gli dice di rivolgere al Cristo questaembgazione. Rimasto solo, assediato
dal dolore,ha una visiondotalizzante, vede cioé il Cristo davanti a séceso dalla
croce, muto ed immobile. La macchina da presa moaksiviessia nella soggettiva del
poliziotto, che, in preda alla disperazione, ingeisontro di Lui chiedendogli dove
fosse andato mentre lui si perdeva e perché losavabbandonato. Il cortocircuito
logico-conoscitivo si fa allora definitivo, se ereeche l'invocazione sconvolta e
allucinata delbad lieutenentpare ricalcare quella stessa pronunciata dal d=igli
dell'uomo destinato a morte: «Padre, perché mi d&dlbandonato?». Un nuova
soggettiva continua a restituire 'immagine scogeoite del silenzio di Dio, ma ad un
tratto il film di Ferrara mostra qualcosa di sormtente: una inquadratura frontale, dal
basso, mostra il poliziotto carponi e, davanti iailuGesu silenzioso ed immobile. In
guesto punto del film, il Cristo che occupa I'imritegy non € piu, come nelle due
inquadrature precedenti, I'oggetto di una visionsgtuwibata, di un’allucinazione del
protagonista. In questo momento, il film di Ferraggettivizzacio che aveva prima

35 Sempre a proposito di Pier Paolo Pasolini, ma tquemlta sul versante della figurazione
cinematografica parabolica della figura del Criskoimpossibile non fare riferimento ad un altro
importante film degli anni '60L.a ricotta, che & quanto di piu lontano da una raffiguraziagiegrafica o
bozzettistica della figura del Figlio di Dio. La $&one & esplicitamente il tema del film, costryiay
contrapposizione tra la situazione vissuta dalggonista e la spettacolarizzazione estetizzanteunhe
regista, interpretato da Orson Welles, sta girandlta periferia della capitale. Niea ricotta I’ alter
Christuseé il sottoproletario Stracci, costretto a combattpuotidianamente con la fame e la disperazione
nella borgata romana in cui conduce la propriat&si®. Inchiodato, nella finzione del film nel film
sulla Croce, e morto per un’indigestione, Stracciarna la tensione dialettica fra due conceziohi de
perdono: quella di colui che lo chiede, come ilrtak che si pente, e al contempo quella di colailoh
concede, quando si fa martire nell'indifferenzaegate.

3% CacucciTeologia dellimmagingEdizioni i7, Roma 1971, pp. 232-233.
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mostrato come un’allucinazione, renalgiettivamente visibileio che fin li era visibile
solo per il protagonista, insomnuescriveun’apparizione che qui si presenta come
“reale” e nello stesso tempmostraapertamente la figura di Géslie le affida il piu
grande carico di significato. In questo scarto, amzjuesto passaggio dalla soggettiva
all'oggettiva, si compone allora l'ultima tesserauwha variata opera di figurazione
dell'immagine del Cristo, copiosamente presenteiita la pellicola, che fin dall’inizio
diviene il privilegiato ed esclusivo interlocutoel disperatocupio dissolvidel
protagonista.

La possibilita di redenzione del tenente rimane woagoue nel fuoricampo, come
avveniva per l'eventualitd della grazia nel secoritim di Bresson: Ferrara non
raggiunge lo stadio mistico, il cinema sensibilé régista americano si focalizza sulla
sfinitezza dei corpi, attraverso i quali, per oppesie e rimandi, si indaga il sacro. «La
teologia di Ferrara € esperienziale e corporalaliino di Ferrara non € mistico.
Lintelligibilitd del divino, traguardo della formanistica € solo sfiorata: I'approccio
ferrariano €& corporale, ovvero sensibile, catatzzdal corpo-feticcio del cattivo
tenente Harvey Keitefs®

| corpi che il cinema ci descrive sono dunque wvidh#i, imperfetti, estremamente
fisici e assolutamente lontani dalla trascendensdifroante proposta dalla televisione.
Attraverso il rifiuto di questa omologazione onmigarensiva, il cinema e capace di
spingersi a indagare il trascendente e la sacdgitdneffabile restituendo al contempo
dignita e valore al dato umanissimo del corpo.aaffetto sensibile e immediato del
nostro essere umani.

%37 Ricalcando peraltro, senza mai scadere nel gooitgsoprio la sua iconografia pit tradizionale.
38 E. pontiggiaAbel Ferrara, il cattivo tenente: sacra profanagoumnia Effata, Torino 2004, p. 110.
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LA DINAMICA DELLA KEMOSI
NEL PERCORSO DI MARIA

Paolo Orlandin?®®

INTRODUZIONE

La beata vergine Maria ha compiuto un percorso wrespirituale che noi possiamo conoscere
dalla Sacra Scrittura. Saranno dunque alcuni beslici a guidare la nostra riflessione. Maria di
Nazaret ha seguito il Figlio nel suo cammino di d®n Lei & infine detta beata da tutte le
generazioni perché ha creduto nelladempimentcade#irola del Signore. Ha accolto il Dio della
gloria che da ricco che era si e fatto piccolo, ggov Attraverso le icone bibliche mariane che
seguiranno sara possibile individuare un percoedimle anche per una dinamica di crescita umana
delle presenti generazioni.

1. QUALCOSA DI BUONO DA NAZARET?

“Da Nazaret puo mai venire qualcosa di buono?” {(3M5). Questa espressione, non certo usata per
fare un elogio della citta, quanto piuttosto peefana constatazione e forse anche con un certo
disprezzo, e riportata sulla bocca di Natanael€edahgelista Giovanni. Sembra essere inoltre
un’espressione d'uso comune, un comune modo diapersdi dire. Natanaele la pronunzia, quasi
un po’ seccato, in risposta a Filippo che con eastmso gli annuncia di aver trovato colui di cui
parlano le Scritture, il Messia atteso. La domameforica di Natanaele € un esplicito non
apprezzamento rivolto a Gesu, il figlio di Giusempdi Maria. Una mancanza di fiducia previa a
causa delle origini, dei presunti natali di Gesu.

In un altro contesto narrativo I'evangelista Giowiamporta altre discussioni del popolo sulle onigi

di Gesu (Gv 7,25-30). Sappiamo cosi che si creseds fra la gente all'idea che il Cristo possa
venire dalla Galilea (Gv 7,40-43).

Anche I'evangelista Matteo fa conoscere come Gesiiscandalo fra la gente della stessa Nazaret
per le sue origini. Non si riesce a concepire cden@arole sapienti e la capacita di compiere
miracoli possano trovarsi in quella persona, Gdsauyi si conoscono famiglia, lavoro, patria e casa
(Mt 13,53-58).

Non sembra possibile pensare a qualcosa di budnsapiente che si presenti con credenziali
galilee, nazaretane.

Nel contesto di questo lavoro possiamo ripensamptessione “da Nazaret pud mai venire qualcosa
di buono?” (Gv 1,46) rivolta anche alla Madre disGeE a Nazaret infatti che la Scrittura ci fa
incontrare Maria per la prima volta. L'angelo degr®re, come narra I'evangelista Luca, dopo la
sua accurata ricerca (cf. Lc 1,3), fu inviato profa Nazaret dalla giovane Maria per chiederle il
consenso per divenire la Madre del Figlio dell’sdimo (cf. Lc 1,26-38). Maria vive a Nazaret ed e
conosciuta come la madre del nazareno (Mt 13,55niénte di buono puo venire da quel luogo,
anche per lei potrebbero essere state dette qusilmili parole. Lei stessa potrebbe aver ascoltato
tal genere di commenti della gente su suo figlio.

Non apprezzare le qualita di una persona per leoggai € un rischio che continua a impedire a
molti di cogliere il buono nell’altro. Per accogteil buono che viene da dove non si penserebbe
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occorre la semplicita dello stesso Natanaele. iBfgtiti, subito dopo essere stato salutato da Gesu
che riconosce in lui un buon israelita (Gv 1,4 ®liedice di averlo gia notato, si apre al nuovo e
riconosce in Gesu il Figli di Dio (Gv 1,49). Natateasi sente accettato, accolto, riconosciutoesent
I'attenzione di Gesu su di lui e tutto questo glabbassare le sue difese e le sue presunte gieurez

Il rischio del pregiudizio oltre il preconcetto neembra essere presente in Natanaele, ma molte
volte si affaccia nel pensiero di ciascuno.

Nell’incontro con l'altro anche a noi pud accadelte usare come chiave di lettura e di
interpretazione ciod che gia conosciamo. E un madassicurarci di fronte al nuovo, di allontanare
l'insicurezza e la paura che il nuovo venga a sotgere le nostre categorie. Pud accadere che sia
insito in noi una certa diffidenza di fronte a abe si presenta come diverso da quanto gia
possiamo aver capito e conosciuto. In sé questalitépghorta il rischio di chiuderci al nuovo di
oscurarne la bonta e di lasciarci ingrigire nelohgag, nel gia conosciuto. Eppure I'accettazione
della novita arricchisce!

2. COME POSSIBILE?

Come gia ricordato I'evangelista Luca ci fa incanérMaria per la prima volta a Nazaret quando
I'angelo del Signore fu inviato da lei, vergine pressa sposa di Giuseppe per chiederle il consenso
per divenire la Madre del Figlio dell’'Altissimo (dfc 1,26-38). Maria ascolta I'angelo Gabriele che
le si presenta rivolgendole un saluto solenneuimiecheggia la storia del popolo eletto. “Ti galu

o piena di grazia, il Signore € con te”. A quesdeofe e alle successive in cui I'angelo le espobne i
progetto di Dio, Maria rimase tubata, si domanddstr che senso avesse un tale saluto e chiese poi
all’'angelo come fosse possibile tutto cio per L& {,29.34). Non si inorgoglisce Maria al solenne
saluto dell’angelo. Non si innalza. Riconosce lappia piccolezza. Non da per scontato niente.
Rimane sorpresa, turbata. Sente e riconosce laignoipcolezza di fronte all’Altissimo. Chiede

aiuto per capire. Il progetto propostole richieg@isponibilita a un cambiamento di prospettive.
Apre nuove vie, che cambiano i sogni della giovarmgnessa sposa. Quindi Maria si riconosce nel
progetto indicatole, si affida con fiducia e acaetbn la propria piccolezza di farsi serva del

Signore (Lc 1,38), di essere partecipe di un ptogatl grande di lei.

Su ogni uomo Dio ha un progetto. Spesso 'uomo apgnmagina percorsi autonomi da quel

progetto. La via indicata da Maria parla di disfnilite. a prendere in considerazione le indicazioni
che vengono da Dio; a riorientare in base a quadteazioni la propria esistenza; a riconoscere la
propria umana finitezza; a farsi servo/serva dgh&ie; a non inorgoglirsi di quanto viene affidato;

a valutare positivamente la propria finitezza e@psire nella piccolezza la propria realizzazione.

3. GIUSEPPE DECIDE DI LICENZIARLA

L’evangelista Matteo presenta il fatto dell’annundell'incarnazione del Verbo attraverso gli occhi
del giusto Giuseppe, lo sposo di Maria.

Quando Giuseppe viene a conoscenza che la sua ggarsposa attende un bambino, prima che
vadano a vivere insieme, rimane turbato e riflettenel sonno decide di licenziala in segreto (Mt
1,18-25). Anche a lui viene in soccorso un angeloSignore, che lo invita a non temere (Mt 1,20).
Giuseppe si convince e fa come lI'angelo gli harathi (Mt 1,24).

Nel percorso di Maria questo episodio ci fa pensdrenomento in cui fra lei e Giuseppe c’é
bisogno di chiarimento e come questo stesso cheationon sia efficace senza l'aiuto

dell'angelo del Signore.
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La sequela del Signore puo richiedere momenti crimprensione, di ipotizzato ripudio da parte
anche di chi € amico e confidente (Sal 55,14),hiliecdiletto e amato (Ct 2,16.3,1). Maria non
pretende di essere compresa. La persona che k& ém per il suo futuro di donna e di buona
israelita non ha capito. Non poteva umanamenteeapianto in lei stava avvenendo. Da quanto
sappiamo dai Vangeli Maria sembra rimanere in gignn attesa che Giuseppe possa arrivare a
capire con i propri tempi, con il proprio percomiofede. E una via che accetta I'umiliazione di
essere diversi dalle aspettative e per questotdr pgsere non accolti. Per rimanere nella vedta d
Vangelo ancor oggi puo essere chiesto di accetaesto tipo di percorso, di non voler piacere a
tutti i costi all'altro, di non voler accontentate.anche la via di chi non pretende di convincera,
attende che l'altro faccia il suo percorso di fediejomo giusto per capire. La conseguenza che se
ne evince é quella di accettare l'altro per qualke €, di non voler dominare il tempo e le
situazioni, ma al contrario di lasciarsi guidaré teenpo e nelle situazioni dalla fiducia nel Dicech
ha promesso il compimento del bene e che indichdammino per conseguirlo.

4. 'UMILTA DELLA SERVA DEL SIGNORE

Maria riceve dall’angelo I'indicazione che ancha sugina Elisabetta ha concepito un figlio nella
sua vecchiaia. Decide cosi di partire per andaraiatdrla. Raggiunta la cugina Maria viene da lei
riconosciuta come la benedetta fra tutte le doMweia allora intona il suo canto all’Altissimo che
la fatta sua serva, che si compiace dell'umiltéoe dell’arroganza, della potenza e della ricchezza
(Lc 1,39-56).

Il racconto lucano della ‘visitazione’ mostra claarente il progredire del cammino di Maria come
umile serva del Signore. Maria, scelta da Dio @iteetle donne, non si pone sul trono, ma si abbassa
a servire colei che & anziana ed ha bisogno, semweanita per la quale il Verbo si fa carne in lei,
serve la parente ed amica. Anche il Figlio, Maestfignore, si porra come colui che serve coloro
per i quali € venuto, come colui che ama i suc sel stesso per i propri amici e per molti alte ch
come amico non lo accolgono (Gv 13,1-20).

“Vi ho dato I'esempio, perché come ho fatto io,diate anche voi” (Gv 13,15). Queste parole di
Gesu, dette dopo la lavanda dei piedi, potrebbssere dette anche dalla Madre dopo i tre mesi
trascorsi con la cugina Elisabetta.

La visita di Maria alla cugina e I'inno che scasae dalle sue labbra mostrano cosi anche oggi un
esempio da seguire. Nel momento in cui ci € affidat compito Maria indica non il trono su cui
salire, ma la via del servizio da percorrere. Modt disponibilitd a considerare I'altro piu
importante di sé per le necessita in cui si trdastra come fare il primo passo, senza attendere di
essere riconosciuti nel proprio ruolo. Mostra laessita di riconoscere che ogni dono o talento
viene da Dio ed é dato perché fruttifichi per leessita altrui prima ancora che per le proprie.
Mostra come il bene sia frutto del dare e non datdnere per sé. Mostra come I'amicizia si
accresca nel donare. Mostra come l'uomo possavaitso € non disperdersi solo abbassandosi
sull’altro. Mostra come Dio gradisca un cuore unable non si chiude nei propri pensieri, ma si
apre ad accogliere le sue vie (Is 55,8-9).

5. POVERTA DI MEZZI

La descrizione fatta dall’evangelista Luca dellaai@ di Gesu e il successivo momento rituale
della presentazione al Tempio del figlio primogeretdella purificazione della madre mostrano un
chiaro segno di non agiatezza della famiglia diddeiz (Lc 2,1-24). Per Giuseppe e Maria che si
trovano a Betlemme per il censimento non c'e poslialbergo. Quando nel tempo dovuto si
recano al tempio offrono una coppia di colombe cenpeescritto per coloro che non hanno i mezzi
per offrire un agnello (Lv 5,7; 12,8).
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Maria di Nazaret e la sua famiglia sono cosi predéercome persone povere, che non confidano
solo in se stesse e nella propria forza, ma affiramtla realta con quello che sono ed hanno,
credendo nella presenza costante di quel Dio aicsono affidati. Anche a loro si addice quanto
Maria aveva cantato n&lagnificat ‘ha ricolmato di beni gli affamati, ha rimandatacchi a mani
vuote’. Cosi pure quanto aveva pregato la madr8agiuele, Anna, nellAntico Testamento: ‘il
Signore rende povero e arricchisce, abbassa eth.eSalleva dalla polvere il misero, innalza il
povero dalle immondizie, per farli sedere insieroe iccapi del popolo, e assegnar loro un seggio di
gloria (1 Sam 2,7-8). E questo l'atteggiamento peVero pio israelita, di Israele stesso, che
numericamente non & una grande nazione, ma chieesRio I'ha scelto cosi com’e. E piaciuto a
Dio nella sua piccolezza. Davanti a Dio i forti somoca cosa, finiscono presto come I'erba che
falciata dissecca. Il Figlio di Maria insegneraanrdarsi pena per le cose materiali (Lc 12,22-32),
chiamera beati i poveri (Lc 6,20-21) e piu voltehramera a non confidare nei potenti e nelle
proprie ricchezze (Lc 12,13-21), quanto piuttostpr@occuparsi di arricchirsi davanti a Dio (Lc
12,21).

La mangiatoia e le colombe offerte al tempio oftrancor oggi indicazioni utili per ciascuno. Le
difficolta economiche non diminuiscono la dignitalld persona. Non € la propria condizione
materiale cio che rende grande I'uomo. Affrontaoa dignita i disagi e la non agiatezza mette
'uomo nella condizione di accettare la propriaténza, il proprio limite. Non serve accumulare
tesori per sé stessi. Sono queste cose di cuescpupa la gente del mondo (Lc 12,30). L'uomo di
fede si preoccupa di arricchirsi davanti a Dio elsa Dio lo sosterra anche nella necessita. lkéimi
umano e colmato in sovrabbondanza da Dio in chiiisi rifugia.

6. PRENDI E FUGGI

L’evangelista Matteo racconta che la famiglia dizBi@t, Giuseppe, Maria e il bambino, sono
costretti a fuggire in Egitto per sottrarsi allaggeuzione (Mt 2,13-23). Anche questa volta viene
loro in aiuto I'angelo del Signore. La fuga in gestraniera ha come conseguenza lo sradicamento
dalle proprie radici etniche e familiari, dalle pri@ abitudini, dai propri usi e costumi. E gia
successo al popolo di Israele di essere costreti@ieare in Egitto e in seguito ad essere deportato
in terra straniera. Sappiamo dall’angelo che instuenodo si avverera in Gesu la profezia di Osea
‘dall’Egitto ho chiamato mio figlio’ (Os 11,1). Riame per coloro che partono fuggendo nella notte
la condizione di umana insicurezza, di fragilitd,pctcolezza di fronte al nuovo che li accoglie.
Questo ulteriore passo nel cammino di Maria noncéompagnato da parole o commenti dei
protagonisti. Si sa solo di Giuseppe che svedliagdalzo prese i suoi familiari e fuggi. Lo stess
accade al ritorno in Israele. Giuseppe alzatosersuoi familiari e ando.

Ci troviamo cosi di fronte a un atteggiamento diettienza alla parola divina; di accettazione di un
piano che va oltre 'immaginazione umana e richiédacia. E un ulteriore modo di accettare la
propria piccolezza quello mostratoci. In questacq@iezza 'uomo pud cogliere e apprezzare la
presenza divina nella propria esistenza. Dal serftimgile bersaglio dei potenti 'uomo puo cosi
passare al sapersi protetto inserito in un proggtt Dio stesso guida. Pud accrescere la propria
sicurezza e fiducia.

7. LA VOLONTA DEL PADRE

Il Verbo si € fatto uomo per compiere la volonta Badre. Piu volte Gesu riafferma in questi
termini la sua missione (Gv 5,30; 6,38; 12,27; 138 mostra di voler rimanere fedele ad essa (Mc
14,36). Fin da ragazzo, all'eta di dodici annidichiara apertamente anche a Maria e Giuseppe, che
angosciati lo cercano dopo averlo smarrito. ‘lo a@eccuparmi delle cose del Padre mio’, dice
Gesu in risposta alle spiegazioni richieste dalladM per il fatto che egli sia rimasto in
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Gerusalemme. L'evangelista Luca aggiunge che ith mpoenento le parole di spiegazione di Gesu
non furono comprese da Maria e Giuseppe (Lc 2,41-52

Nel contesto dell'itinerario mariano che andiamgusndo si evidenziano in questo episodio diversi
aspetti di piccolezza nella figura di Maria: il §esi angosciata per lo smarrimento del Figlio; il
mettersi in ricerca affannosa di lui; il sentirsipondere che il Figlio deve occuparsi delle casle d
Padre; l'accettare di non capire tutto; il farscqula perché Lui cresca secondo il progetto
dell’Altissimo (Gv 3,30); I'accettare che avendargauto il proprio dovere si resta comunque servi
del Signore, collaboratori del Regno (Lc 17,10).

Dallo smarrimento di cid che é stato affidato pagagre un senso di colpa e di non adeguatezza al
proprio compito, oltre all’langoscia che segue @da di aver perso cio che e piu caro. Anche oggi
poi rientra nei compiti educativi il lasciare chigli naturali e spirituali compiano il loro cammo

in cui a un certo punto le figure ‘genitoriali’ nm@ngono meno ma si fanno piccole perché i figli
crescano e aderiscano al progetto che il Padre merha per loro e compiano cosi la sua volonta.
Di fronte al progetto del Padre anche gli affetti@gami umani piu sani e piu cari sono ricompresi
in un contesto piu ampio. Per tutti vale poi la gibsita di non comprendere le parole di
spiegazione degli interlocutori sul proprio agirgoensare. Anche in questi casi Maria sembra
indicare un cammino di piccolezza, opposto all'glgoe alla presunzione di avere capito tutto e di
poter subito capire tutto. Sembra indicare un camonm cui si prende tempo per una maggiore
sedimentazione delle parole ascoltate e di verifieaproseguo della vita. In ogni passaggio di
guesto episodio € presente un lasciare se stessicpatrare nella fede la volonta del Padre.

8. CHI SONO LA MADRE E | FRATELLI

Gesu, il Maestro, piu volte nel corso della suadimazione fa presente la necessita di una
ricomprensione dei legami e degli affetti, anche ple sani e piu cari, per poter seguirlo e cosi
compiere il proprio cammino di crescita umana eitsile, secondo il disegno del Padre comune.
Gia nell’'episodio dello smarrimento al tempio dir@alemme, preso in esame poco sopra, Si
poteva intuire questo aspetto. Tutti e tre gli @edisti ‘sinottici’ nel corso poi del loro racconto
della predicazione di Gesu riportano un episodidtanesplicito in proposito (Mc 3,31-35; Mt
12,46-50; Lc 8,19-21). La Madre di Gesu e i suagiept raggiungono il Maestro la dove egli sta
predicando. Qualcuno si rivolge a Gesu per infolondella loro presenza e del loro desiderio di
incontrarlo. Gesu risponde con una affermazionericienprende i legami alla luce della fede e del
cammino di sequela e di maturazione personale. digh infatti ‘chi compie la volonta di Dio,
costui € mio fratello, sorella, madre’ (Mc 3,35).

Siamo consapevoli che questa netta affermazionevaohnsminuire o disprezzare né la Madre né i
legami familiari, quanto piuttosto portare a pienaturazione questi legami nel contesto di una vita
adulta che non si sostenta piu per le sole curemmat ma si nutre della volonta del Padre. Anche
qui la crescita passa attraverso il dono di sdaretle. Lo sguardo di Gesu si allarga su quekli ch
gli stavano attorno per comprenderli nella nuoataefamiliare dei figli di Dio. Il nostro sguardo
puo fare altrettanto. E possibile per ciascuno glee®, fare spazio all’'altro quando il proprio
affetto non é sentito come un tesoro geloso, esdu®uesto allargamento di prospettive € un po’
un cammino di spogliazione da gelosie e chiusurapéitura all’altro. E fiducia nei confronti della
proposta del Padre e impegno per aderire ad umatéoaltra rispetto alla propria.

9. FARE QUELLO CHE LUI DICE
L’evangelista Giovanni narra di uno sposalizio an&ai Galilea al quale erano inviati anche la

Madre di Gesu, Gesu stesso e i suoi discepoli (&12). Maria si accorge delle necessita degli
sposi, rimasti senza vino per gli ospiti, e lgpfasenti a Gesu. Gesu ricorda a Maria la necgssita

133



lui stesso di compiere la volonta del Padre rigpetbne I'ora stabilita per la sua manifestazione.
Maria non nega la necessita del rispetto dellantalalel Padre, anzi la riafferma affidandosi e
affidando i servi alle parole di colui che e la gatel Padre, il Verbo fatto uomo. Nel dialogo che
intercorre fra il Figlio e la Madre si puo coglieseme Maria abbia vissuto quanto chiesto dal Gesu,
cosi come riportato nell’episodio dello smarrimeatdempio e in quello dell'incontro fra Gesu e i
familiari durante la predicazione. Le parole déHladre ai servi ‘fate quello che vi dira’ (Gv 2,5)
esprimono infatti la piena fiducia nel Figlio. Momto la volonta di assecondare la volonta del
Padre. Indicano I'atteggiamento di chi pur avendadasiderio sa rimetterlo al parere di colui che
tutto sa. Tracciano il cammino di chi vuol essase@polo del Figlio. Maria e i discepoli cedettero
in lui (Gv 2,11).

Anche a noi pud capitare di rivolgerci a Gesu coommo’ o ‘donna’ (Gv 2,4) e non come
discepoli. Gesu non nega la nostra umanita, madaio nuovo chiede a noi di essere uomini e
donne nuovi. Egli rifiuta la tentazione della prith@nna che sollecitata dal serpente, sogna di fare
secondo la propria volonta e non secondo quelRiali Mentre accoglie la richiesta della donna
nuova, Maria di Nazaret, che vuole in ogni modoriagel piano di Dio, vuole compiere la sua
volonta. Fare quello che Lui dice e cio che propblagia. Compiere la volonta del Padre € cio che
chiede Gesu per coglierci nella sua divina famigliallegrare il cuore di tutti gli invitati alla$ta

di nozze.

Forse tante richieste umane sembrano rimanereaitatec dall'orecchio di Dio, perché in realta
sono fatte da un’'umanita ‘vecchia’ che crede troppse stessa, nella propria autosufficienza e
sogna di liberarsi da Dio per crescere, sviluppasgjgiungere mete sempre piu grandi. Mentre Dio
ascolta sempre il grido del povero, di chi a luaffida (Sal 34,16; 119,169). Anche questo episodio
sembra indicare un cammino di crescita contro oterenel quale solo col riconoscimento e
I'accettazione della propria finitezza e piccolegzaompionono passi di vita e non di morte.

10. STARE PRESSO LA CROCE

Nel vangelo di Giovanni incontriamo di nuovo Maiia,Madre di Gesu, presso la croce del Figlio.
Ella sta, insieme a poche altre donne e al disoeguolato (Gv 19,25-27). E presente al supplizio del
condannato a morte, di colui che i capi del pog@ono riconosciuto colpevole, bestemmiatore.
Non fugge il disonore di esserne la madre. Non duggdolore di veder consumato fino alla
distruzione quel tempio di Dio che in lei si eradato fondando, costruendo, la carne del Figlio
dell’Altissimo. E fissa nella sua compassione, asiia partecipazione alla passione del Figlio. E
fissa nel suo dolore di madre che vede giungeterihine dei giorni di colui che ha portato nel
grembo, ha allattato e cresciuto. Ma e anche fisfla fede nella Parola di cui € divenuta discepola
di cui ha cercato di compiere la volonta. L'appéeesconfitta dell'opera del Figlio, I'apparente
prova che quanto egli aveva proposto non portaviatiama alla morte, I'apparente evidenza che le
sue parole erano solo illusione non fa indietreggia Madre. A questa donna nuova che resta fissa
anche nell’ora delle tenebre il Figlio affida ilsdepolo amato, la Chiesa. Anche di fronte
all’'apparente fine di ogni possibile futuro ellacatta accogliendo il discepolo la prospettiva che u
futuro ci sia.

Nel compimento dellora del Figlio di Dio, nel suabbassamento fino alla morte di croce
incontriamo anche il compimento dell’abbassamergladdiscepola Maria. La Madre di Gesu
partecipa alla sorte del Figlio. Resta fedele pdeola data e permette che in lei si compia la Sua
parola (cf. Lc 1,38). Resta Serva del progettoidi D

Resistere nell'ora della prova non é facile. Camdie a credere nell'ora del dolore non e semplice.
Restare saldi, in attesa di un nuovo giorno, quarfdtii sembrano negare ogni speranza, fa parte
perd del cammino di crescita nella fede.

A volte capita di voler trarre delle conclusionirpa del vero compimento. Capita di voler affrettare
cio che non ha ancora raggiunto la sua ora e cossthre senza speranza.
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Maria mostra a noi una via possibile. La Madre dsGnon indietreggia nel dolore e nel disonore.
Resta salda e fiduciosa. La Madre del Signore septe e tiene viva la fede anche nel giorno del
silenzio della tomba chiusa. Custodisce nel cuargpdrola del Verbo della vita. Attende il vero
compimento.

11. LA PREGHIERA E LA VITA NELLA COMUNITA

Il libro degli Atti degli Apostoli testimonia la psenza della Madre di Gesu con i discepoli dopo
I'ascensione del risorto. Con essi Maria e assaloancorde nella preghiera (At 1,12-14). In questo
modo sappiamo che ancora una volta Maria & fedileiehiesta del Figlio. E disponibile a che
avvenga di lei quanto il Figlio le ha detto daltaae: essere madre dei suoi discepoli.

Secondo la tradizione anche il giorno di Pentectdeia € con i discepoli e con loro riceve lo
Spirito Santo (At 2,1-4). Lo stesso Spirito erasscsu di lei al suo primo si (Lc 1,35).

La presenza della Madre del Signore nella vitaadetimitiva comunita cristiana ripiena del dono
pasquale dello Spirito € descritta come inserig@amente nella comunita dei credenti. Maria non é
presentata dall’'autore degli Atti in una posiziatistaccata e privilegiata. In cid possiamo leggere
la prosecuzione di quell’atteggiamento che ha degidta la vita terrena della Vergine di Nazaret
e che possiamo allora definire ‘mariano’. Propriqjuesta linea puo essere letta anche la decisione
del Concilio Vaticano Il di dedicare alla Santa Madlel Signore uno speciale capitolo del
documento sulla Chiesaymen gentiuine non un documento a parte, solo a lei dedicato.

A noi la modalita della Vergine nella primitiva camita cristiana puo ricordare il modo in cui
strare nella Chiesa e di servirla.

12. DALL'ABBASSAMENTO ALLA GLORIA

Il Padre ha esaltato Gesu Cristo e “gli dato un ea@ime e al di sopra di ogni altro nome”, perché
umilid se stesso e assunse la condizione di séiil@,7-9). Quanto I'apostolo Paolo dice di Gesu
ai Filippesi si riverbera nella vita di Maria di daet, la Madre del Signore. Anche lei é stata
esaltata e il suo nome risuona di generazionenerggione (Lc 1,42.48) inferiore solo a quello del
Figlio.

La condizione accolta di servo e di serva non coadl’annullamento della persona, ma nel vero
compimento di ogni cosa alla loro realizzazioney@ta e completa.

Nel nostro cammino di crescita il camino di Mariarcora modello, anche nel suo compimento.
Pur nella differenza con la Madre del Signore anmbiesiamo chiamati infatti alla sanita e alla
stessa eredita di gloria (Ef 1,3-14).

CONCLUSIONE

Il percorso umano e spirituale della beata verdtagia cosi come e delineato nei Vangeli e che
abbiamo ripercorso ci mostra come santa Maria baitgeil Figlio in tutto. Sul modello del Figlio,

la Figlia di Sion ha percorso un cammino di ken@gisi e benedetta da tutte le generazioni colei
che ha creduto alla parola ed e rimasta fedelesad sempre. Non € venuta meno anche nei
momenti piu oscuri. Dio ha gradito la fiduciosapdisibilita della Vergine. Tutte le generazioni la
dicono giustamente beata. Sulla bocca delle geioaiazristiane risuona il suo cantico. Esso
diventa modello di vita. Alimenta la fede. Indieaia. Sostiene nel cammino. Conduce alla meta.
Non €& estraneo a noi il suo cammino. Anche noii®sso ci muoviamo perché come lei discepoli

del suo Figlio.

135



BIBLIOGRAFIA

DEe FIORESS.,, Itinerario di Maria dal servizio del Signore allaomona di glorig in Maria serva del
Signore incoronata di gloriaAtti dell’11° Colloquio internazionale di marial@. Santuario Madre
di Dio Incoronata, Foggia 9-11 novembre 2001, aairG. Conti — G. D’Onorio De Meo, Roma
2002, pp. 111-129.

De FIORESS., Maria Nuovissimo DizionarioBologna 2006.

DI GIROLAMO L., Maria presso la croce: luogo di dolore e di speramziva per 'uomo in
L’Addolorata da memoria di dolore a profezia di squezg a cura di G. A. Faccioli, Padova 2006,
pp. 55-94.

MANCINI R., La fragilita forte. Compassione e misericordia aefllosofia contemporanean La
categoria teologica della compassioiresenza e incidenza nella riflessione su Maridatiaret.
Atti del XV Simposio Internazionale Mariologico (Ra, 4-7 ottobre 2005), a cura di E. Toniolo,
Roma 2007, pp. 7-23.

MASINI M., La costante biblica umiliazione/glorificazione ri€lervi di Jhwh’, nel ‘Santo Servo
GesU’, nella ‘Serva del Signotein Maria serva del Signore incoronata di gloriétti dell’11°
Colloquio internazionale di mariologia. Santuari@adie di Dio Incoronata, Foggia 9-11 novembre
2001, a cura di G. Conti — G. D’Onorio De Meo, Ra2@82, pp. 17-57.

PONTIFICIA ACADEMIA MARIANA INTERNATIONALIS, La Madre del SignoreMemoria presenza
speranza. Alcune questioni attuali sulla figuraaenissione della b. Vergine Maria, Citta del
Vaticano 2000.

PaLUMBIERI M., Un ‘Magnificat’ per il Terzo Millennio.Dimensione antropologica del cantico,
Milano 1998.

PERETTOE., Serva in Nuovo dizionario di mariologiaa cura di S. De Fiores e S. Meo, Cinisello
Balsamo 1985, pp. 1285-1293.

PERRELLAS. M.,Ecco tua Madre (Gv 19,27).a Madre di Gesu nel magistero di Giovanni Pablo |
e nell’'oggi della Chiesa e del mondo, Cinisellodgaho 2007.

SERRA A., Bibbia, in Nuovo dizionario di mariologiaa cura di S. De Fiores e S. Meo, Cinisello
Balsamo 1985, pp. 231-311.

SERRAA., Maria di NazaretUna fede in cammino, Milano 1993.

SERRA A., Miriam Figlia di Sion.La Donna di Nazaret e il femminile a partire daldgismo
antico, Milano 1997.

SERRAA., La Donna dell’AlleanzaPrefigurazioni di Maria nell’Antico Testamento,d@aa 2006.

136



SERRA A., ‘Una spada trafiggera la tua vita’ (Lc 2,35afuale spada? Bibbia e tradizione a
confronto, inL’Addolorata da memoria di dolore a profezia di sgeza a cura di G. A. Faccioli,
Padova 2006, pp. 11-53.

VALENTINI A., Maria. Secondo le Scrittur€iglia di Sion e Madre del Signore, Bologna 2007.

208° CAPITOLO GENERALE DELL ORDINE DEISERVI DI MARIA, ‘Fate quello che vi dira’ Riflessioni e
proposte per la promozione della pieta marian®ananum 45 (1983), pp. 391-476.

210° CAPITOLO GENERALE DELL ORDINE DEISERVI DI MARIA, Servi del Magnificatll cantico della
Vergine e la vita consacrata, Marianum 57 (1995) pp. 685-812.

137



LA SPIRITUALITA’ CARMELITANA
ALLA SCUOLA DELLA KENOSI DI CRISTO

Roberto Fornara *

Rendere ragione in poche pagine della totalittadgdiritualita carmelitana sul valore e sul
dinamismo dell&kenosie un’impresa ardua: molti sono i santi e i mistice hanno sperimentato
guesto cammino e ne hanno lasciato un resoconittos@osi come diverse sono le sensibilita, i
cammini spirituali e le sfumature teologiche. E gibe, tuttavia, raccogliere in unita alcune
coordinate fondamentali, intorno all’orizzonte twisgico, che appare gia dal precetto della Regola
di «vivere nell’ossequio di Gesu Cristo», in modutjgolare comprendendo che la vita spirituale e
una lotta (si veda ad esempio, nel testo normailvingo paragrafo dedicato all’armatura del
carmelitano, chiaramente ispirato a Ef 6 e alledRegnonastiche precedenti) e che obbedisce ad
una dinamica pasquale.

Il punto di riferimento fondamentale € san Giovadella Croce. Della sua dottrina
spirituale, fondata sulla sequela di Cristo, e oppw far emergere i due poli: il Volto trasfigurat
del Tabor e il volto sfigurato dal dolore nel Getsami e sul Calvario. Insieme, costituiscono - per
dirla con I'evangelista Giovanni - I'«ora della gkp». L'itinerario sanjuanista, cosi come si snada
partire dalCantico spirituale € un cammino alla ricerca della Bellezza, da a@usi € scoperti
cercati. Ma proprio questa relazione alla Bellezael santo di Fontiveros, ha una dinamica
pasqual&®®. Seguendo Cristo, occorre imparare ad apprezzarebellezza, ogni figura compresa
fra 'assenza di figura del Servo sofferente epl@sdore della figura del Risorto. Giovanni rifegs
all’evento della croce la metafora matrimoniale «kposalizio» delluomo con Dio), unione che -
accaduta una volta per sempre sulla croce - p@efaona si compie «a poco a poco», in una
prospettiva battesimat&.

Schematizzando, si puo ricondurre tale cammineceadappe fondamentali. Parlando del
cammino dei principianti, il santo riconosce unovalad ogni bellezza, a condizione che questa
rinvii alla trascendenza: «...in tal modo possiamare le cose sensibili perché servono allo scopo
per cui sono state create e donate dal Signor®, sim@ un mezzo per conoscerlo ed amarlo di
piu»**2 Questa bellezza, perod, pud esercitare un fastigmdinato, accaparrando e imprigionando
lo sguardo, anziché elevarlo: «...per quanto pd&al ¥ino di tale gioia che viene bevuto, subito
lega (...) il cuore, producendo il danno di osceifarragione, come a coloro che son presi dal vino.
Questo veleno € tale che, se non viene preso inata@diente qualche specifico rimedio con cui
espellerlo, mette in pericolo la vita dell’anini&®

Ad un secondo stadio, 'uomo prende coscienzaudstp ambiguita: la bellezza oscilla fra
trasparenza e seduzione. Qui si colloca I'impowrashel'impegno ascetico quakenosivolontaria:
«per incamminare lo spirito a Dio (...) & cosa bu@mi conveniente, permettere ai principianti di

* P. Roberto Fornara, OCD — Priore del Centro lmevinciale dei Carmelitani Scalzi — Lic. in ScienBibliche nel
Pontificio Istituto Biblico — Dott. in Teologia Blita PUG — Docente di Sacra Scrittura nella PUG,Tiegesianum e
nella Universita Cattolica del S. Cuore — Consweai#l Consiglio Edi.S.I. Istituto Edith Stein — Ram

340 Cf. su questo punto: J.-DOYE, «La beauté, un lieu pascal. Une réflexion & pdes écrits de saint Jean de la
Croix», Mélanges de Sciences Religieus843 (1998) 47-61. In una prospettiva pill ampi&ASTELLANO CERVERA,
«L’ascesi cristiana come evento pasqualeAscesi cristianaPontificio Istituto di Spiritualita del Teresiamy Roma
1977, 285-303. Sull'ascesi nel mistico spagnold? ¢flORETT|, «L’ascesi in s. Giovanni della Croce»,Ascesi
cristiang, cit., 226-244.

341 5j veda un testo fondamentale i@NNI DELLA CROCE, Cantico spirituale 23, 6, Edizioni OCD, Roma Morena
2003. Per una visione globale della spiritualitbrdistico spagnolo in prospettiva battesimale€CASTELLANO
CERVERA, «Mistica bautismal. Una pagina de san Juan deua &ta luz de la tradiciénRevista de espiritualida85s
(1976) 465-482.

%42 GIOVANNI DELLA CROCE, Salita del monte Carmeldll, 24, 5, Edizioni OCD, Roma Morena 2003.

343 GlovANNI DELLA CROCE, Sallita del monte Carmelait., Ill, 22, 5.
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avere qualche gusto (...) nelle immagini, negli aiiagain altri oggetti devoti visibili (...) affinché
guesto gusto faccia loro perdere l'altro (...). Masfarituale che vuol progredire deve spogliarsi
anche di tutti questi gusti e appetiti in cui l[dorda pud gioire, poiché il puro spirito non siaatta
per niente ad alcuno di questi oggettf»

E questkenosia permettere di riscoprire un giusto rapporto @hdllezza, di purificare lo
sguardo e il desiderio, liberandoli da ogni formaahcupiscenza e disponendoli allo stupore e alla
meraviglia. Il volto di Cristo appare allora conanfe e luogo di contemplazione della bellezza, e
'uomo spirituale si rende conto che tale voltees gia manifestato, in forme velate e nascoste,
anche nelle tappe precedenti, per cui diventa pibsgileggere tutto il percorso sotto una luce
diversg@®.

Il riferimento cristologico permette non solo tiallegarci al punto di partenza, ma di dare a
tutto il discorso sanjuanista un carattere unitarion si parla tanto della negazione in vista
dell’'unione, perché il mistero pasquale &€ consigderglla sua unita. La spiritualita sanjuanista
presenta piuttosto la negazione come unione edivicome negazione: k&nosié innalzamento e
'innalzamento &enosi Lo descrive ampiamente il simbolo della nottenoae a molti mistici, ma
ripreso da Giovanni in modo sistematico e con aarmiove.

La «notte oscura»

Il libro della Notte oscuraforma un dittico di opere incompiute con %alita del monte
Carmela Se in quest'ultima prevale l'accento sulla peafiione attiva, nelldNotte & I'aspetto
passivo ad essere preso in considerazione. Disostesa una pedagogia nei confronti dell’'uomo
spirituale, che consiste nel condurlo attravers@stpy esperienza kenotica che non si puo
banalizzare (non ogni sofferenza o aridita cornmgf@ad una vera e propria «notte oscura»), ma che
viene espressa in tutta la sua ineluttabilita. MeFiti in particolare spettano a san Giovanni della
Croce da questo punto di vista, secondo uno dei milograndi studiosi, Federico Rdf2 la
percezione esatta (esperienziale) e la descriatieata dei fenomeni di quedtanosipassiva, la
creazione e I'elaborazione minuziosa del simboltunoo, I'analisi teologica e sistematica di tutta
la realta (cause, contenuti, funzioni). Nei dueilitbell’opera, il santo di Fontiveros descrive
dettagliatamente, nell'ordine, la necessita delldfigazione, la sua fenomenologia ed i frutti che
essa produce.

L’esperienza della notte € per 'uomo un’espergedeEammatica, che trova molte volte un
raffronto e un esempio solo nel ricorso all'iconibliba di Giobbé&*". Siamo nel cuore della
spiritualita sanjuanista: soprattutto i primi 14itali del secondo libro dell&lotte oscurgpassano
in rassegna le cause, le finalita, I'evoluzion® €dnseguenze di questo passaggio radicale di Dio
nella vita di un credente.

Passaggio che - il mistico non manca di ripeterkignifica un vero e proprio «lasciarsi
spogliare», un&kenosinon cercata volontariamente. Si potrebbero mot#pé le citazioni dai
capitoli sulla notte dello spirito, che Giovanniaima anche «nudita» o «poverta di spirito». «Sotto
la forza di questa oppressione e di questo pesivesad esempio iNotte oscurall, 5, 7 - I'anima
si sente cosi lontana dall'essere sostenuta, ckentdra, ed e cosi, che anche in cio in cui soleva
trovare qualche appoggio sia finita con tutto #toee che nessuno abbia compassione di lei». Ma lo

**1bid., 111, 39, 1.

35 gj veda in proposito il capitolo 36 dgantico spirituale(Edizioni OCD, Roma Morena 2003), in modo particelé
paragrafo 5, che ritorna con insistenza sul tenfla ellezza che rifulge sul volto di Cristo.

¥ Cf la sua introduzione al@®/ANNI DELLA CROCE, Notte oscuraEdizioni OCD, Roma Morena 2002, 7-33.

347 Cf E. PxcHO, «La figura de Job en la mistica sanjuanistidéonte Carmel®3 (1985) 122-134. Sul simbolo
sanjuanista, cf FRUTTINI, «La notte»Rivista di vita spiritualel5 (1991) 431-449; J.D.A&AN, «Noche, oscuridad,
tiniebla y Dios»Revista de espiritualidafi7 (1998) 399-430. Per un interessante confrantgda C. MFFEI, Tre
notti. L'esperienza mistica, psicologica e poetied negativo. Giovanni della Croce, Carl Gustav dumhomas
Stearns EligtGarzanti, Milano 1992.
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stesso fatto dell'incontro fra il divino e 'umamssume i contorni di uno spogliamento radicale: «il
divino investe» I'anima «allo scopo di lavorarlalierinnovarla per renderla divina, spogliandola
degli affetti abituali e delle proprieta dell’'uormecchio», al punto tale che «I'anima si sente désfa
e sciogliere di fronte alle sue miserie con crudetete di spirito, come se, ingoiata da una bestia,
sentisse di venir digerita nel suo ventre tenebrdgbad., I, 6, 1).

Detto in termini ancor piu forti: «cio a volte sente cosi al vivo, che all’anima sembra di
vedere aperto I'inferno e la perdizione. Infattiedisi sono coloro che davvedscendono viventi
all'inferno (Sal 54,16)» (ll, 6, 6). Lo spogliamento radicabmsiste soprattutto nel fatto di sentirsi
respinti da Dio (esperienza che riprende il grilerante di Gesu sulla croce) e di sentire «lsstes
abbandono di tutte le creature» (I, 6, 3).

Ancora una volta, abbassamento e innalzamento stredtamente uniti nella stessa
esperienza. La notte e finalizzata alla luce, @ e$sssa luce, o - per meglio dire, sulla sciaodell
Pseudio-Dionigi - «tenebra luminosa». La notte @rotesso di trasfigurazione, di trasformazione
(il capitolo 10 ricorrera al simbolismo del fuoahe trasforma e unisce a sé il legii®)in quanto
«toglie lo spirito dal suo normale e comune sertte@lle cose per portarlo a un senso divino, il gqual
@ estraneo e alieno da ogni modalita umana» (8).% una sofferenza feconda, come esplicita nel
contesto prossimo I'immediato ricorso alla metafdeaparto, attinta da Is 26,17-18.

A questa azione divina, percepita come annichiltmeradicale, 'uomo €& chiamato a
corrispondere non gia con I'impostazione volontarésdi un impegno kenotico attivo, ma piuttosto
con I'abbandono e I'accettazione, con un atteggimeéesologale di fede, speranza e carita. «La
notte oscura - scrive F. Ruiz - € un modo integtalévere, non semplicemente un modo di soffrire
o di pregare¥”®. Un modo integrale di vivere che assume e perniigtificazione dei vari «frutti»
che la notte porta con sé. Tra quelli elencatisgalto, il primo posto spetta sicuramente ad una
nuova immagine di Dio, ad una rivelazione piu pidefia trascendenza e della misericordia divina,
tanto da poter dire con Giobbe: «Finora ti conosqear sentito dire, ma ora i miei occhi ti vedono»
(cf Gb 42,5). La vita teologale e sorretta in martire dal cammino nella fede nuda: «camminare
nella pura fede significhera (...) camminare in usewnita perfetta per cio che non € Dio, tanto sul
piano conoscitivo che sul piano affettivo. Non vodmtrare in queste tenebre e l'impurita nella
fedexs™°,

Un secondo frutto degno di nota € la riscoperféadeopria verita. Come il deserto per
Israele fu il momento necessario perché Dio lomitesse alla verita del proprio cuore (cf Dt 8),
cosi il passaggio attraverso la notte oscura vigat cio che é relativo, aiuta a vedere le cose e
stessi con lo sguardo di Dio, e contribuisce a cona nuovo senso del vivere e del morire. Inoltre,
esso produce nelluomo una vera e profonda libertapirito: liberta da se stessi, dalle proprie
schiavitd (un tempo neppure riconosciute come, tdij condizionamenti propri ed altfefi E si
potrebbero aggiungere, fra i tanti benefici deltater un’esistenza piu teologale, «l'integrazione
mentale e affettiva della sofferenza come elemantmale e permanente del vivere umanosa
percezione interiore di «una certa compagnia eaforche accompagna e fortifica (¢btte oscura
1, 11, 7)...

«Scientia Crucis»
L’'esperienza stessa di Giovanni della Croce, fallad piu tenera infanzia, lo aveva

incanalato verso la comprensione della feconditta dwtte, vista come prova, ad un livello piu
ampio, come riferimento alla croce. «Ma cos’é ortaairoce per lui? Il luogo del supplizio? Uno

348 Sulla notte come simbolo di trasformazione, cf (BARNARD, Il Dio dei mistici. Le vie dell'interiorita Edizioni
San Paolo, Cinisello Balsamo 1996, 415ss.

399 |ntroduzione a ®VANNI DELLA CROCE Notte oscuracit., 20.

¥0G. MoioLi, Giovanni della Croce. Saggi teologi&d. D. Castenetto, Glossa, Milano 2000, 51.

31 Cf GlovanNi DELLA CROCE Notte oscuracit., II, 14, 3; 11, 22, 1.

%52 F Ruiz, Introduzione a ®VANNI DELLA CROCE, Notte oscuracit., 23.
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strumento di morte? Il patibolo ingiusto dell'inmode? Per lui la croce e il Vangelo - gioioso
annuncio - totalmente dispiegato; € la manifestezipiena deligapedi Dio. La croce ¢ il luogo
dell'obbedienza d’amore del Figlio al Padre. Peov@nni de Yepes il Crocifisso € trinitario, ove
Gesu “avendo amato i suoi” (il Padre e gli uomitiilamo sino alla fine” (Gv 13,1). Perché la
croce? Per la follia del’Amore. Perché cid che Bampie, lo compie da Dio, sempre in modo
destabilizzante, eccedente. La croce e l'alberadetondita, della vita. (...) La fede biblica, che
struttura tutto il vissuto del primo carmelitancalkzo, gli consente di riconoscere, secondo la
riflessione teologica di von Balthasar, che laiglaron € dopo o accanto alla croce me#la croce.
Infatti il chicco di grano, proprio mentre muore, ld vita’$>2

A distanza di quattro secoli, un’altra grande fagwcarmelitana, Teresa Benedetta della
Croce (Edith Stein), si & confrontata durante umgduitinerario spirituale, con il mistero e la
contraddittorieta della croce, arrivando a compeeadche, come si esprime il card. Martini, «il
massimo della paternita e della figliolanza soqesse dalla croce. E solo a partire dalla croee ch
tutto si fa piu umano, accessibile, attraente, petaspare la paternita di Dio e noi ci sentiaiglp f
e amati$>*. Edith Stein, ebrea, profondamente figlia del popolo, comprende che chi intuisce il
valore e il significato della croce di Cristo, dgwenderla su di sé in nome di tutti.

Quando, in occasione del IV centenario della nast2l santo di Fontiveros (1542-1942), le
viene chiesto di redigere un’opera di commentoadelbttrina e della spiritualita del mistico
Dottore, la intitola significativament&cientia Crucise vi lascia trasparire in ogni pagina la
scoperta che «morte e risurrezione si intrecciansi @imandano%° Si tratta di un'opera
“scientifica” composta pero nel nascondimento d'asesi di una vita claustrale carmelitana e
nell'esperienza di essere ebrea perseguita dasthasispiega cosi il binomio del titolo del libro

Nell'introduzione, l'autrice stessa spiega chegascienzanon € una mera teoria, ma una
«Veritd vivente, reale ed operant®» E pur dilungandosi nellopera sugli aspetti attiv
dell'imitazione del Cristgatiense crocifisso, privilegia il «realismo dei santifectratteggia come
una «ricettivita originaria» dell’anima, rigenerakalo Spirito. Il santo accoglie quanto gli sirefie
vi trova «una forza vivente, dinamica e pronta alasmazione», alla quale si abbandona, senza
opporre alcun freno o impedimento: «il mistero @dlroce diviene la suarma interiore giunge
quindi allaScienza della Croe€®’. In una certa affinitd con questo realismo detisém Stein non
pone - significativamente - I'icona del soldatoeall'droe stoico, ma il realismo del bambino, la cui
anima e tenera e plasmabile, e la sensibilita ieatetell'artista. Per l'artista, tuttavia, esiste i
pericolo che egli si accontenti dell'immagine; mdlttisti credenti, ad esempio, si sono sentiti
sollecitati a raffigurare il Crocifisso. Ma il Crifisso richiede all’artista la sequela: «che etgisso
si configuri e si lasci configurare ad immagine @eisto che porta la Croce e del Crocifis§8»In
Giovanni della Croce - conclude la Stein - «il igab infantile, artistico e santo, sono uniti e
predisposero il terreno migliore per il messaggtiadCroce, per lasciarlo crescere fino alla S@enz
della Croce$®.

Ripercorrendo poi l'itinerario biografico e spirtie del santo, Teresa Benedetta della Croce
pone l'accento sul «<messaggio della Croce» chedaimvrecepi non solo attraverso riti, immagini,
letture, predicazioni, ma soprattutto attraversprta/e e le sofferenze della vita, che non gli fiero
risparmiate. E conclude: «Se vuole avere parte &lla [=di Cristg vita, deve passare con Lui
attraverso la morte di Croce: come Lui crocifiggler@ropria natura con una vita di mortificazione,
di autorinnegamento ed abbandonarsi alla croaningsinella sofferenza e nella morte, come Dio

353 M. ROLLANDO, «Attraversare i tempi di prova», in DETTAMANZI - AL., Rinascere nel tempo della prova. In ascolto
di Giovanni della CroceAncora, Milano 2004, 37-38.

354 C.M.MARTINI, Nel cuore della Chiesa e del monddarietti, Genova 1991, 57.

5% C. DOBNER «Presentazione» a SIEIN, Scientia CrucisEdizioni OCD, Roma Morena 2003, XLV.

36 E_STEIN, Scientia Cruciscit., 6.

%7 bid., 7.

%8 bid., 9.

¥9bid., 10.
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disporra o consentira. Quanto piu perfetta sarastquerocifissione, attiva e passiva, tanto piu
profonda sara I'unione con il Crocifisso e tantd peca la partecipazione alla vita divifig®

In questo testo si raggiunge sinteticamente ikreutella spiritualitd sanjuanista. Pur senza
rinnegare nulla del radicalismo del santo (si patlacrocifiggere la propria naturanella
mortificazion®, gli aspetti attivi e passivi sono ricondotti’'@tflita; i primi, anzi, sono visti al
servizio dei secondi, perché si trattaatibandonarsialla crocifissione, @ome Dio disporra o
consentir&. La forma piu compiuta dienosie, dunque, I'abbandono, il lasciarsi fare, il lassi
plasmare; I'imitazione dellaenosidi Cristo, se prescinde da questo orizzonte tetdpgeon solo
non é utile al processo di trasfigurazione, méhigsdi tramutarsi in un ostacolo insormontabile.

Abbiamo visto nei paragrafi precedenti le coortBnéondamentali della notte attiva e
passiva dello spirito; ripercorriamo ora le linedngpipali della notte del senso con laiuto
dell’ermeneutica steiniana, che ne coglie ancoeavatita il centro. La notte attiva del senso non e
altro che riconoscere di lasciarsi guidare nel poopgire da impulsi e desideri disordinati ed
incamminarsi risolutamente in un itinerario di figazione e di liberazione, che la Stein qualifica
come un «lottare su tutta la linea con la propa#ura, prendere la propria Croce su di sd
abbandonarsi alla crocifissiomé®>. Ma poche pagine dopo aggiunge che l'uomo «deve
abbandonarsialla crocifissionenon puopero autocrocifiggersi. Percio, quanto la nottévatha
iniziato, deve essere completato condéte passivacioé da Dio stessds.

A maggior ragione é significativa la riletturaistana della notte passiva del senso come un
«divenire crocifisso¥* «non & un'esagerazione se chiamiamo la sofferdeffanima in questo
stato un venire crocifissa. Nell'incapacita di st sue forze, esse sono come inchioditein
tale condizione, € necessario pazientare, perseyerananere in pacesenza preoccuparsi
abbandonandositranquillamente alla contemplazione oscura, esddde attentamente ogni
«preoccupazione», ogni «attivita» e ogni «desidecitessivo» di sentire Dio e di gustarlo.

In fondo, anche i consigli che emergono ddllautelee dagli altri scritti minori di s.
Giovanni della Croce risentono di questa impostazidiesortazione ai religiosi a lascial@vorare
dal carattere e dal modo di fare dei confratdllgcansiglio di lasciarsi educare alla costanza nel
lavoro e nelladempiere le proprie responsabilitdipendentemente dal gusto che vi si prova,
l'invito a lasciarsi crocifiggereinteriormente ed esteriormente con Cristo... Cose [itdith Stein
ha ragione a ricordare che il riformatore del Cdonelisapprovava quando i superiori caricavano i
sudditi con una rigorosita eccessiva di peniteegd;stesso procedeva sempre con saggia misura e
dovette ripetutamente correggere quanto altri avegmiastato per eccesso di z&fa»

La «discesa agli inferi»

Se il mistero pasquale e il paradigma, il mode&ld punto di riferimento dell&enosi
carmelitana, non & solo il mistero della crocerddrmare la via dello spogliamento. E vero che le
pagine dei santi e dei mistici del Carmelo tornapesso sulla contemplazione del Volto di Cristo
crocifisso, e vi attingono devozione, adoraziotiey@o per la sequela (per la beata Elisabettadell

% pid., 34.

%1 bid., 53. Lakenosidi Cristo, soprattutto nel momento della passiodelk croce, non ha nulla di attivo;
rappresenta, anzi, il momento di maggiore passiVitderla imitare attivamente scegliendo volontarémte i tempi, le
modalita e gli strumenti della mortificazione sifigherebbe snaturarla e contraddirla. S. Teresa@etta ha cura di
accostare questo discorso fondamentale ad un sEngplitringato suggerimento di Giovanni della Crebe non a
caso non riguarda solo il momento ascetico venmprip, ma I'ascesi della vita: «abbi sempre ilidesgo di imitare
Cristo in ogni cosa e di conformare la tua vita Eo8uax (si potrebbe allora concludere kbeosisignifica -
prendendo a prestito le parole di Giovanni Batiist&v 3,30 - lasciare posto a Cristo, perché @glsca in noi). E
aggiunge, sempre riferendo il pensiero del sate,&cnecessarionsiderarda vita di Gesu, per poterla imitare in
ogni cosa (cfbid.; riprenderemo questo accenno a proposito delzdenella spiritualita carmelitana).

%2 pid., 55.

33 Ctibid.

%4 pid., 58.

% bid., 334.
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Trinita la carmelitana € una persona che, guardén@oocifisso, vi scopre I'abisso d’amore che
abita in Lui e decide di rispondere all’amore ctmlore). Tuttavia vi € un altro momento del
mistero pasquale che l'iconografia orientale hasspeappresentato, particolarmente nelle icone
della Risurrezione, e che e altrettanto signifi@aper lakenosi la discesa di Cristo agli inferi.

Se e vero che llescensus ad infer@s un tutt'uno con il mistero della risurreziones@s
rappresenta tuttavia I'apice dellenosidi Cristo: la morte e la sepoltura, la solidarie@n
'umanita mortale nell’abbassamento totale finooaBheol Il processo di liberazione che la
spiritualita carmelitana propone parte semprepdafiondq che puo variare secondo la terminologia
propria dei vari santi: il castello interiore, tl@re, il centro piu profondo, l'interiorita abitataMa
e qui, nella coscienza abitata da una Presenzasich®ca tutto il dinamismo di purificazione.
Occorre, come Cristo, scendere in queste profondiguesta interiorita. Tale discesa non & sempre
necessariamente legata a momenti di orazione erdemplazione. Non € neppure un’esperienza
sicuramente piacevole e gratificante, perché sgmifonfrontarsi con la propria verita. Tutti i §an
del Carmelo - potremmo dire - hanno una vera er@Eqassione per la verita, da Teresa d’Avila
(per la quale icamminare nella verit& il contenuto specifico dell'umilta) alla stessditk Stein,
secondo cui chi cerca la verita cerca Dio, cheianeansapevole o meno.

Scendere agli inferi e, in certi casi, toccare fando, prendere drammaticamente
consapevolezza del proprio limite. Gli stereotigila presentazione dei grandi mistici spagnoli del
'500 (Teresa di Gesu e Giovanni della Croce) recbidi fare di queste figure semplicemente degli
“eroi” inavvicinabili. Il linguaggio e I'esperienzdi Teresa di Gesu Bambino, piu vicina a noi nel
tempo, hanno contribuito, invece, a ricordare chedverta del’'uomo non € un ostacolo per il
cammino di liberazione, ma momento necessario,iguasacramento di salvezza,Kanosidella
verita che accoglie la misericordia: «collaboraom ®io che ci rende piccoli nella debolezza,
accettare amorevolmente la sofferenza dell’abbasstomecco cio che il peccatore incallito non sa
ancora fare; ma neppure il giusto incallito (...)s® fare, dal momento che nasconde la propria
debolezza ai suoi stessi occhi. E nel cuore deltolézza, infatti, che Dio ci rende piccoli, tateol
addirittura al cuore del peccato che egli permaftse necessarit.

Anche in questo caso, l'atteggiamento kenoticovgdemte € il lasciarsi portare dalla mano
di Dio attraverso le situazioni, gli eventi a saoprad accettare, ad amare e ad affidare la nostra
poverta, cogliendo lo sguardo della Misericordiadsuessa. San Bernardo lo condensa in una
formula sintetica:humiliare et apprehendis{ikabbassati, dunque, fatti piccolo, e allora loaavr
conquistato»). E André Louf commenta in propositspesso occorre molto tempo prima che lo
impariamo, tanto piu che siamo proprio incapadndegnarcelo da soli. Bernardo commentera con
frequenza il versetto del salmo 118chum mihi quia humiliasti me“E bene che tu mi abbia
umiliato”. Insegnarci la piccola via dellumilta,ceo il sorprendente segreto della pedagogia
divina»>°".

C’e poi un altro aspetto di questesscesa agli inferin s. Teresina, per la quale «é proprio
dell’amore abbassarsi», farsi ultimo, servire. &irgbbero citare molti testi di Teresa di Lisieux a
sostegno di queste affermazioni. Bastera il riferito ad una semplice poe§faincentrata sulla
metafora di una rosa sfogliata, i cui petali cadanderra, destinati ad essere calpestati: la
carmelitana si identifica con quel fiore. La rosauncia alla propria freschezza per lasciarsi
macerare sotto i piedi del Bimbo (poi divenuto &mtuTeresa vuole addolcire i suoi passi fino al
Calvario). La rosa sfogliata «si dona senza pretes@iuttosto (ancora una volts)abbandond«a
te io m'abbandono»), riprendendo quel verbo chepserpiu si va configurando come lo specifico
della kenosicarmelitana. Come rileva acutamente S. Cannidttaséiarsi calpestare da Dio e gia
liberante per Teresa, perché significa non lascsgtsacciare dagli uomini, non dipendere da loro.
Abbandonarsi a Dio significa aprirsi alla relaziami#ativa nei confronti dell’altro.

3¢ A LouF, «Bernardo di Clairvaux e Teresa di LisieuRivista di vita spiritualés1 (2007) 448.

37 A, LouF, «Bernardo di Clairvaux e Teresa di Lisieux», @47.

%8 Traduzione del testo e commento (interpretaziaieopogica e teologica) in EANNISTRA, «La rosa sfogliata sulla
croce. Lettura di “Un rose effeuillée” di s. Teresb,Rivista di vita spiritualet7 (1993) 512-519.
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Ma la poesia conduce all’identificazione con ib€ifisso: € lui la vera «rosa sfogliata». In
lui Teresa riscatta la propria negativita, la prappoverta, addirittura le proprie nevrosi, e
nell’lUomo-senza-voltaicompone il proprio volto frammentato non piu laebkingolarita della
persona, ma nel Corpo mistico che e la Chiesa. Alimamel cuore della Chiesa, saedsere tutto
«Attraverso la croce, il non essere nulla (...), $gva realizza il suo sogno: essere tuttd»

La kenosidel silenzio

La Regola primitiva del Carmelo dedica un lungoageafo anche al tema del sileriZfo
che viene presentato come uno dei valori fondametdha vita carmelitana, inteso non tanto come
un precetto da osservare in particolari momentiladgliornata, quanto piuttosto come un
atteggiamento esistenziale di pacificazione, drape teologale, di attesa, di unita interiGre
Fare silenzio e uno svuotamento di sé perché @ciawa volere, ad imporre, a voler capire a tutti i
costi, ad affrettare i tempi di Dio...

Ma soprattutto il silenzio é finalizzato ad unard®a ad una Presenza. Non e un valore
assoluto, ma é totalmente relativo alla ParolaRlegola stessa dedica ampio spazio al precetto
dell'ascolto e dell'obbedienza. E i grandi santingalitani (parliamo ad esempio di Teresa di Gesu,
Giovanni della Croce, Teresa di Gesu Bambino, Béita della Trinita), che hanno condiviso la
sorte di vivere a cavallo fra il Concilio di Tren® il Vaticano Il, in quell’epoca dominata
dall'«esilio della Parola» dalla vita quotidianal g@polo di Dio, condividono pure un grande
amore per la Scrittura, e la convinzione che quesstd centro della loro orazione e della loraavit
spirituale.

Essere uomini e donne di silenzio significa pedasecondo il testo normativo originario,
«meditare giorno e notte» la Parola del Signorserescreature in ascoltattente(nel vero senso
etimologico dellad-tensiy ad una Presenza viva che parla e che chiamaa serretesapfae-
tender® di voler imporre o conoscere gia tempi, ritmianuti della vita nello Spirité>. Essere
in ascolto implica uno spogliarsi di sé, dei prgpregiudizi e preconcetti, delle proprie sicurezze,
perché tutto cio potrebbe divenire «idolo», osta@dla conoscenza di Dio, o - come direbbe Teresa
di Lisieux - «ricchezza ingiusta» ai suoi occhi.

Nel Carmelo il silenzio e I'ascolto sono un evedioelazione, perché totalmente relativi al
Verbo fatto carne. «Custodire la parola di Gesgpdanica condizione della nostra felicita, la
prova del nostro amore per lui. Ma che cos’é queatala? - si chiede la santa dgdlacola via-...

Mi sembra che la parola di Gesu sia Lui stesso.., Gesu, il Verbo, la Parola di Diol%. Si & gia
vista nelle pagine precedenti la necessita e ildes diconsiderarda vita di Gesu, ogni dettaglio
della sua parola; Elisabetta della Trinita aggiwagbe il desiderio dstudiare questo divino
Modello: sono solo alcune sfaccettature dell’ascolie € entrare in un’intimita e in una familiarita
sempre piu profonda con il Verbo, lasciandosi anstrage in tutto e per tutto da lui.

395 CANNISTRA, «La rosa sfogliata sulla croce», cit., 519.

370 Sul tema si vedano: LASGI, «Atteggiamento di ascolto della Parola di Did’@etline Carmelitano. Testi ed
autori»,Carmelusl5 (1968) 127-164; S.ABNISTRA, «Parola e silenzio nella Regola del CarmeRiwista di vita
spirituale 45 (1991) 38-50; R. BARDELLO, «“Die ac nocté- Giorno e notte... Parola di Dio e spiritualita
carmelitana»Rivista di vita spiritualet6 (1992) 484-517; R.ARNARA, «Teresa in ascolto della Parola», irDE.
MEESTER ed.,Teresa di Lisieux. Vita, dottrina, ambien&an Paolo - Il Messaggero del S. Bambino Ge§rafja,
Cinisello Balsamo - Arenzano 1996, 173-182; KAMUMAN, L’espace mystique du Carmel. Un commentaire de la
regle du CarmelFléche de Feu 1, Abbaye de Bellefontaine, Béggah Mauges 2001, 225-246.

371 per il tema evangelico dell’'unita interiore, fontntale in alcuni mistici carmelitani, cf RORNARA, «L’icona
dell'unificazione interiore. Chiavi di lettura dicL10,38-42»Rivista di vita spiritualés1 (2007) 141-153.

372 Alcune riflessioni in proposito in FEORNARA, «“L’attenzione @ tutt’altro”»Rivista di vita spiritualés1 (2007) 135-
139.

37T 165, in TERESA DIGESUBAMBINO, Opere completeLibreria Editrice Vaticana - Edizioni OCD, Citttel
Vaticano - Roma Morena 1997, 484.
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Ancora una volta, in quella che C. Dobner chiareacatarsi del silenzid%®, si manifesta
'assoluta inscindibilita fra rivelazione e nascondnto, fra morte e risurrezione, fra Presenza e
assenza, fra Parola e ascolto, poiché e solo ketlasidel silenzio e dell’'ascolto che prende vita e
accade la Parola.

Per una sintesi conclusiva

L’itinerario percorso ci ha portato, piu che adausintesi unitaria, ad alcuni saggi
esemplificativi fra mistici carmelitani di epochede sensibilita diverse, alla ricerca di elementi
comuni. Ora, in conclusione, & possibile ricapitwla dati emersi intorno ad alcuni punti
fondamentali, aprendoli anche ad un discorso pipiam

Per tutti gli autori considerati I'imitazione delkenosidi Cristo si presenta come un dato
centrale nella vita spirituale, ma comune e antparnto di partenza per questo itinerario. In forme
diverse, i santi del Carmelo non partono dal nggail peccato del’'uomo) o da un’impostazione
devozionale nei confronti dei misteri della passioma dal positivo del progetto divino, dathmo
capax Dej chiamato alla comunione piena con Dio. Sia ch&atti del “castello interiore” di
Teresa d’Avila, del cammino della sposa f&ntico spiritualedi Giovanni della Croce, o del
mistero dell’inabitazione trinitaria nella beatas@betta, I'invito allakenosinasce da una presa di
coscienza del dono di DI6. E quel dono, quella Presenza che richiede un daonrdi
purificazione e di liberazione.

Allo stesso tempo, altra caratteristica comunkrealismo dell’esperienza che soggiace ad
ogni trattazione. Né Giovanni della Croce, né Tard#\vila sviluppano una dottrina, per quanto
eccelsa possa sembrare. Essi raccontano un’espgriestimoniano una possibilita, e in tal modo
tengono conto sia dei doni di Dio, sia della pcvennana, che hanno potuto toccare con mano piu
volte in se stessi e negli altri.

E emersa, inoltre, con il fondamento cristologiel'itinerario spirituale, la percezione
della kenosicome un cammino di trasformazione e di trasfigunaei(cf 2Cor 3,18), fino a poter
esclamare con Paolo: «non sono piu io che vivo,Qristo vive in me» (cf Gal 2,20). | santi
carmelitani hanno spesso condiviso I'esperienzia delfferenza fisica, talvolta con malattie che i
ha portati alla morte in etd giovanissima, potendmpletare nella loro carne cido che manca ai
patimenti di Cristo (cf Col 1,24). Essi hanno coeswr questa croce all'interno dell’'orizzonte di
“cristificazione”, come uno dei momenti (non l'uojedi questo dinamismo di trasfigurazione.

Il “vuoto” dello spogliamento interiore, sia pemanto attiene all’attivita umana, sia per cio
che dipende dall'azione di Dio, € comprensibileimcontesto di amore, € uno spazio teologale, la
crescita della capacita e della ricettivita umanza dilatazione della fede, della speranza e della
caritd. E un dinamismo circolare, perché lo svuetaim fa crescere la capacita di abbandonarsi,
approfondisce I'amore, e I'amore - a sua volta -n&nifesta comekenosi ulteriore, come
abbassamento, scelta dell’'ultimo posto e del sexviz pagine dei mistici, anche quelle relative ai
vertici dell'esperienza mistica, rimandano costargrte a questa imitazione deldanosidi Cristo
che lava i piedi dei fratelli. E questa la cartitigtornasole per verificare che il proprio cammino
ascetico non e l'illusione di inseguire un propdeale di perfezione, ma il dinamismo trasformante
dell’amore.

La caratteristica comune piu ricorrente e, pedrcentuazione dell’aspetto passivo della
kenosi Piu di altre correnti e scuole, la spirituali@melitana sottolinea la necessita di lasciarsi
fare, lasciarsi plasmare da Dio. Non a caso, simfimrrenti (soprattutto in s. Giovanni della

374 Cf C.DOBNER, Luce carmelitana. Dalla radice santhibreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano&) 100-106.
Si vedano anche le pp. 143-147 per le stimolaftgissioni sul «<mormorio di un silenzio che svaniscella teofania
eliana di 1Re 19,12,

375 Cf J. ASTELLANO CERVERA, «Giovanni della Croce: i simboli e la dottrindlde&ontemplazione», in Y.FSTERIS -
B. GIANESIN, ed.,Vedere Dio. Incontro tra Oriente e OccidenEDB, Bologna 1994, 210-211.
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Croce) sono forme passive della realtd: recipiesei, caverne, cera, argilla, terra, dofiha.a
mistica carmelitana non & mistica di ascensionediragsunzione. Piu che un eroe alla ricerca di sé,
il mistico finisce sempre per essere una sposaaote che accoglie e riceve: «i simboli mistici
dicono non che cacciamo o captiamo il divino, ma gh potere ci prende, una grazia ci investe,
una scintilla ci brucia, una carezza immeritatap@rata ci toccd?'.

L’imitazione della kenosi di Cristo nella spiritualita carmelitana si e ardatosi
configurando come una modalita particolare del camardi liberazione del cristiano, yrassaggio
(termine pasquale) «dalla separazione del pecdiat@@nunione; dal peso della legge alla liberta
dello Spirito; dal dramma della concupiscenza &baitura dei doni e frutti dello Spirito che
caratterizzano il cuore libero e pacificato; dafjaura della morte, alla certezza della vita;
daII’esigsgnza sopportata ad una vita cristianawes con slancio e con gioia per Cristo e per i
fratelli»®"",

37® Una trattazione piti completa in GASTROMARTINEZ, «Il simbolismo mistico. Simboli ricorrenti in s@rTeresa e
in san Giovanni della Croce», in LORRIELLO, ed.,Mistica e mistica carmelitand.ibreria Editrice Vaticana, Citta del
Vaticano 2002, 177-221.

377 G. CASTROMARTINEZ, «II simbolismo mistico», cit., 213-214.

378 J.CASTELLANO CERVERA, «L'ascesi cristiana come evento pasquale», cifl, 28
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LE TRE FATICHE DELLA KENOSI
OVVERO:
LA POVERTA DELL'UOMO E L'AMORE DI DIO L'UNO DI FRONE ALL'ALTRO

Ezio Risattt’®

1. LA NECESSITA DELLA KENOSI PER L'UOMO
OVVERO: COME L'UOMO SI E ROVINATO CON LE SUE MANI

Dio ama l'uomo, ce ne ha dato prove piu che coewiticE allora perché chiede all'uomo un
passaggio cosi doloroso come la kenosi?

Il punto di partenza é I'allontanamento dell'uonadddo. L'uomo ha scelto di avere in suo potere la
propria realizzazione, di non fidarsi della propodt Dio, ma di disobbedire per potersi dare una
realizzazione autonoma, una salvezza che dipendeske solo. Diventare padrone della propria
salvezza. L'uomo ha scelto di mangiare il fruttb'@bero del bene e del male: ha scelto di deeider
lui che cosa era bene e che cosa era male peChd.cosa lo realizzava e che cosa non lo
realizzava. Dove mangiare il frutto vuol proprioediavere le conseguenze delle decisioni prese.

Ma nel valutare cio che e bene e cio che é malemb ha commesso molti, troppi errori, perché

'uomo non conosce I'uomo nella sua pienezza. Ragilassificato come cose buone, come cose
che realizzano I'uomo, alcune realta che sono flguerra come fucina per forgiare la gioventu,

la schiavitu come diritto delle razze superiogi,poi I'egoismo, la violenza, lira......) e, gugter

par condicio, ha classificato come male cose leeheone (la donna come instrumentum diaboli, la
preghiera come alienazione e nevrosi...). Le cansege si vedono bene nella storia dell'umanita.

Il riconoscere la volonta di Dio come il bene massiper 'uomo comporta un rimangiarsi quella
decisione originale e fidarsi proprio di quel Did @i abbiamo deciso di non fidarci. E una
lacerazione interiore, una fatica enorme, € unlamdne terribile, € la kenosi. Dunque non € Dio
che richiede alluomo una kenosi, ma é la situaioncui I'uomo si € messo che gli richiede una
conversione, tanto faticosa quanto € stata disasteoperversione originale. Perdere delle sicerezz
che, per quanto lacunose e insoddisfacenti, tattdanno l'illusione di essere meglio di niente:
meglio questo poco, che non il niente che potreddsere Dio. Abbandonare la zattera che pur
galleggia per raggiungere a nuoto la terra ferneadéte quel poco di salvezza reale, nella speranza
di avere una salvezza totale. Per quanto si sa@pgida zattera su cui si trova ogni uomo e destinat
a naufragare, intanto adesso c'e e galleggiallezza totale € solo creduta tale, sperata, eutinit
casi, da raggiungere a nuoto abbandonando laaatter

Un'altra metafora puo aiutare a precisare il cdnc®&taturalmente le metafore hanno un contenuto
di analogia che illumina il concetto relato e, @nporaneamente, sono limitate dagli elementi non
analoghi contenuti. Immaginiamo I'umanita immersam mare di acqua amara. Ogni uomo cerca
di difendersi da questa amarezza costruendosi d#é#ee: corazze e muri che blocchino I'acqua
amara. Ma questa filtra inesorabilmente e ogni uamoresta bagnato. E tuttavia i tentativi

continuano, nonostante l'esperienza dica che nessumai restato all'asciutto, non bagnato
dall'acqua amara. In questo stesso mare amara i tovano gli uomini si € immerso anche |l

379 Don Ezio Risatti, salesiano. Psicologo e psicpeuta. Vice Presidente Associazione Edith SteilSsEdocente di
Teologia Pastorale nella sede dell’'Universita i Salesiano di Torino.
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Figlio di Dio. Ha condiviso in tutto la loro situane, ma... non si e difeso dall'acqua amara. Si
lasciato bagnare completamente dall'acqua amata sigfferenza. E cosa € capitato? Libero da
corazze e difese ha potuto nuotare, risalire iredigiee e uscire da qual mare di amarezza.

Dunque l'uomo puo soffrire di meno o soffrire dilpMa le due scelte hanno conseguenze diverse.
Una scelta di contenimento della sofferenza podaua permanere nella sofferenza, senza
possibilita di fine. Una scelta di maggior sofferarporta ad un passaggio ad una vita nuova, senza
piu sofferenza.

Ancora una metafora per rendere sempre piu chiamncetto. L'uomo é andato a mettersi al centro
di un enorme roveto. Metri e metri di rami ternibénte spinosi lo circondano. In questa situazione
ha due possibilita. Prima possibilita: restare fgrihpiu possibile immobile. In questa immobilita

le spine pungono poco, pud trovare una posizionmidor sofferenza e restare li, immobile, nel

disperato tentativo di soffrire di meno. L'alteiaateé muoversi per uscire dal roveto. Ma questo
vuol dire pungersi e graffiarsi in modo molto piolaroso che non restando fermo. Solo passando
attraverso una terribile sofferenza potra uscirgula roveto. Dunque la kenosi non era nei progetti
di Dio, ma e la conseguenza della scelta dell'uaooseguenza di dove I'uomo € andato a mettersi.

Dio si comporta come un Padre che € anche un bdoodore e davanti alle scelte di un figlio
adulto si ferma e lo lascia responsabile delletsdatte. Se il figlio gli chiede la sua parte thdita
per farne cosa vuole, lui gliela da. Se il figleende tutto e parte per un paese lontano, lui das
partire. Sono i rischi dell’Educazione. Resta senjadre, sempre pronto a riprenderlo in casa
come figlio, ma solo quando il figlio, di sua votandecidera di ritornare. Se I'umanita vuole farsi
del male, il suo Educatore glielo lascia fare, pére adulta, ha la sua liberta, & giusto che prienda
sue decisioni, che faccia le sue scelte e... neastfutte le conseguenze. La paternita ha molte
funzioni: da la vita, la protegge, la fa cresceida quella che spiega la kenosi e proprio I'aspett
dell'educazione. Il padre e chiamato ad educareqrpfigli e Dio non si sottrae a questo dovere.
La durezza di questo passaggio € conseguenzasdelte dell'uomo.

2. PRIMA FATICA: LA NON CONOSCENZA
OVVERO: PERCHE IL PARADISO NON INTERESSA Al CRISTM

Esiste un fenomeno che tutti conoscono benissimocdse vicine appaiono nella loro reale
grandezza, quelle lontane sembrano piu piccoles®®erad una macchina che arriva da lontano e si
avvicina velocemente: sembra ingrandirsi. Poi, gassi allontana e sembra rimpicciolirsi. Ma tutti
sanno benissimo che & sempre grande uguale: dasdlgersa lontananza che da quella visione.
Cosi una casa vicina pud nascondere una montagoa en dito si pud coprire tutto il sole. E
guestione di distanze diverse.

Platone nel Protagora ci presenta una metaforaomitliminante. Come le cose appaiono piu
piccole ai nostri occhi quando sono piu lontanéongppazio, cosi le gioie e i dolori ci sembrano piu
piccoli alla nostra sensibilita quando sono pittdomnnel tempo. Pensiamo ad una persona che deve
affrontare una dolorosa operazione chirurgica,sipeinsabile per guarire. Se l'intervento € previsto
tra un anno, la sofferenza per la sofferenza pi@wispoca. Se lintervento € tra un mese, la
sofferenza e piu grande. Se é tra una settimana, demani... la sofferenza aumenta con una
progressione esponenziale. Poi, passata l'opemzibuolore sfuma, non solo fisicamente, ma
proprio come ricordo: dopo un mese, dopo un anopodl0 anni... C'é un proverbio che dice
appunto: il tempo € un gran medico. Lo stesso fammnsi rileva nella gioia. L'attesa di un giorno
pieno di gioia cresce man mano che si avvicinadl giorno. Ma, passato, sfuma man mano che si
allontana.
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Le conseguenze di questo fenomeno davanti ad waggi® di kenosi sono immense. Pensate al
problema di dover scegliere tra gioie e sofferepaste a diverse distanze nel tempo. La loro
grandezza apparente non corrisponde alla loro geanadreale perché e falsata dalla distanza nel
tempo. Immaginate che le due righe del disegn® sitino i bordi di una strada che si perde in

lontananza. Per effetto della prospettiva, la streeimbra diventare sempre piu piccola, mentre, in
realta, i suoi bordi sono sempre alla medesimauizst. Ora guardate le gioie e i dolori (i cerchi)

posti su questa strada: quello piu vicino a chrdada strada, si presenta nella sua reale graadezz
Man mano che si allontanano, la loro apparentedgzra diminuisce, ma se li guardiamo un

rapporto ai bordi della strada, che € sempre lagyele, ci rendiamo che la loro reale grandezza e
diversa dall'apparenza.

Apparentemente i cerchi sono numerati in ordingrdndezza dall'l (il piu piccolo) al 4 (il piu
grande). Ma in rapporto ai bordi della strada, @wse renderci conto che il humero 1 e il piu
grande, perché ne sfiora i bordi, & praticamentgolguanto la strada. Sempre in relazione alla
prospettiva della strada, possiamo vedere chetdme di grandezza, segue il 3 che occupa circa
meta della strada, mentre il 2 e il 4 sono prateat@ grandi uguali, perché ne occupano entrambi
circa un terzo.

Con il passar del tempo l'uomo percorre questalateacio che era lontano diventa man mano
sempre piu vicino e poi diventa presente. Mentrayitde e i dolori si avvicinano, diventano
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anch'essi sempre piu grandi, fino a quando arrivanpresente. Allora, quando sono in primo
piano, sono visti e vissuti nella loro reale grarrde

Ora, sempre considerando i cerchi come le gioidaari che si incontrano nella vita, vediamo un
terribile fenomeno. Se devo affrontare una soffeaegrande come il cerchio 4 per avere una gioia
grande come il cerchio 3, sar0 portato a pensagenoh mi conviene, perché la sofferenza 4 mi
sembra piu grande della gioia 3 che mi procurarcte soffrire cosi tanto per averne un guadagno
cosi piccolo?”. Tanto piu se la sofferenza 4 micpra una gioia grande come la 1, davvero
minuscola. Sono convinto che non mi convenga. Eesapio, il problema del bambino che non
vuole liniezione per guarire: il bene della guanige € domani, terribilmente lontano, mentre il
male dell'iniezione & a due dita dalla pelle e duimolto piu grande del bene lontano. Resta
difficile tener conto della grandezza assoluta,edtav 1 € molto piu grande della 4. Cosi mi si
ripresenta il problema: merita rinunciare ad ur@aggrande come la 4, sapendo che mi procurera
una sofferenza grande come la 1? E, ad esempiasdl di chi sceglie la droga: facilimente la sua
intelligenza sa che la droga dara problemi, ma vgaeblemi lontani nel futuro e quindi molto piu
piccoli della soddisfazione immediata.

Non sempre le persone si sbagliano, ma quandoadepibnseguenze sono disastrose. Non sempre
conviene scegliere la sofferenza invece della gine quando capita, allora é difficile.

Per questo il paradiso non interessa ai cristi@nicredono che sia un bene grandissimo, ma é
talmente lontano che appare piccolissimo, mentnéetaltre soddisfazioni, contrarie immediate,

appaiono ben piu grandi: si vede benissimo. Cosbfferenze e le fatiche da affrontare. Viste da
vicino, nella loro reale grandezza, appaiono mgitd grandi del guadagno che porteranno (il

paradiso) lontanissimo e quindi visto piccolissimo.

E il reciproco vale per il timore dell'inferno. @eiche l'inferno é spaventoso, ma e talmente lantan

che appare piccolissimo, quindi trascurabile. Paatiente qualsiasi gioia presente, vista oggi nella
sua reale grandezza, merita, anche se dovesseepaila sofferenze, viste come piccolissime,

dell'inferno.

La kenosi € una sofferenza di oggi che apre afleeginmense del Regno di Dio; ma la sofferenza é
0ggi, vista nella sua reale grandezza, mentreghBeli Dio é... alla fine dei tempi, piu lontano di
cosi! Ovvero: piu piccolo di cosi!

3. SECONDA FATICA: LA MENZOGNA
OVVERO: LA SOFFERENZA DELLA SOFFERENZA

C'é una sofferenza che viene dall'amore (ad eselamofferenza per la sofferenza di una persona
amata) e una sofferenza che viene dal male (adpésdm sofferenza per l'invidia, la gelosia,
l'odio...). Sono due tipi di sofferenza radicalngedtversi, ma ora interessa vedere come entrambi
mentono, perché tutta la sofferenza é entrata reldm attraverso il principe della menzogna, e
quindi é fondata sulla menzogna. Ma le due formsoiferenza mentono in modo diverso.

La sofferenza che viene dal male mente dicendt:faro felice! Pensate alla vendetta. C'é come
una voce che dice: vendicati e sarai felice. Ma a#éndetta non segue la soddisfazione attesa.
Allora la stessa voce dice: non hai trovato lacfili attesa perché non ti sei vendicato abbastanza.
Vendicati di piu e sarai felice. E invece no. Somrrivare a quanto dice Lamech: “Ho ucciso un
uomo per una mia scalfittura e un ragazzo per um limido” (Genesi: 4,23); “Sette volte sara
vendicato Caino, ma Lamech settantasette” (GeAgsl).
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Allo stesso modo l'invidia. Se un mio collega hacefiulare fantastico, meraviglioso, stupefacente
e io lo invidio, soffro. E l'invidia mi fa desideeche quel cellulare si rompa, che lo perda, che
glielo rubino... ma se questo capita, la mia fe@icion & grande, serena, profonda come mi illudeva.
Qualcosa resta dentro e mi rode, perché mi ha toemton mi ha dato quello che mi aveva
promesso.

Ma non solo la sofferenza che viene dal male,mdnt&a la sofferenza, anche quella che viene dal
bene, anche la sofferenza che viene da una resitiva di amore, mente. Mente in un altro modo.
Mente dicendo: io ti fard morire; io sono capaceictiderti. Se arrivo fino a te, ti faccio moriee.
allora ecco che noi abbiamo una paura sproporaodatla sofferenza. Ecco che noi abbiamo
voglia di tirarci indietro davanti alla sofferenzanche quando converrebbe affrontarla, perché
diciamo: questa mi uccide, questa mi distrugge.

Ma la sofferenza non ha questo potere. La soffaremente. Se uno ha il coraggio di dirle: “Tu dici
che mi uccidi? Uccidimi pure, avanti!”. E come daaino che ha in mano una pistola di plastica:
sparami pure! La pistola ce I'ha proprio in mana & una pistola giocattolo, una pistola ben
imitata, sembra perfetta, inganna, ma non puo eeceicE per quanto dica: adesso ti sparo, adesso ti
sparo, non mi sparera mai, perché ha una pistolzatolo, perché non e vera. Cosi la sofferenza,
non potra mai uccidermi, pero mente con molta szza. Quando dice: ti uccido, fa veramente
paura. E allora uno si ferma e non ha il coraggiafttontala. Se invece uno accetta la sfida,
affronta la sofferenza, ecco che si svela la memaogon puo uccidere.

Non penso di approfondire qui ulteriormente il pesha che, naturalmente € piu complesso. Come,
ad esempio: io posso dare alla sofferenza il patetecidermi, ma sono io che glie'ho dato. Da
sola non lo poteva fare. Il concetto che serve uestp discorso é: il potere della sofferenza
sull'uomo si basa sulla menzogna. Il Vangelo dibkn abbiate paura di quelli che uccidono il
corpo, ma non hanno potere di uccidere I'animagterpiuttosto colui che ha il potere di far perire

e I'anima e il corpo nella Geenna” (Matteo 10,28).

4. TERZA FATICA: LA PAURA
OVVERO: PERCHE L'UOMO QUANDO HA PAURA SCAPPA

La paura € un meccanismo di salvezza che ha il tordpfarci cambiare il comportamento, quello
che stiamo facendo, come ci stiamo comportandonado da evitare di finire nei guai, nella
distruzione.

Facciamo un esempio: sono sul tetto di una casawntpo’ di paura. A che cosa serve? La paura
serve a non farmi andare troppo sul bordo, la paerze a farmi tenere sempre ad un sostegno, la
paura serve a farmi mettere una corda di sicurdzzzo, la paura ha proprio lo scopo di far si che
io prevenga un danno che puo capitare.

L'intelligenza prevede, guarda avanti e dice: qud psserci un danno. Allora scatta la paura, in
modo da farmi prendere delle precauzioni, oppumabtare comportamento. Ad esempio: sto
guidando la macchina su una strada larga di forlov&d un certo punto incomincio a salire in
montagna. La strada diventa stretta, piena di ¢uiveono dei precipizi. Intanto diventa buio e poi
comincia a piovere. Allora a cosa serve la paua¥esa farmi rallentare, a guidare in modo da
ridurre al minimo la probabilita di un incidente.

Se sulla prima strada facevo i 90, poi ho rallent&e non I'ho fatto per intelligenza, I'ho fatto
perché la paura dice: calma e frena. Ha propreztgpo di impedirmi di andarmi a mettere nei guai.
La paura ha questo scopo. L'intelligenza guardatave dice: prevedo che, se continui cosi, Ci
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saranno delle sofferenze per te, c’e della distneiper te; quindi prendi le tue precauzioni edevi
il male.

La paura varia in base a due parametri. Alla prititeallel danno e alla grandezza del danno. Ad
esempio: la paura di darmi una martellata su um €4t si che io faccia attenzione con il martello,
ma non e piu di tanto; io posso continuare a teih@t@odo con il dito, dicendo: faccio attenzione.

Tutto si ferma li, perché il danno previsto non@tmgrande.

Se invece, il danno é rilevante, allora ecco clalara € molto forte, perché € molto importante che
i0 non vada a incontro a quella distruzione. Fanoiaegli esempi. Mi trovo sul bordo di un salto:
se é alto 10 cm., io non ho nessuna paura pertaéesgit da 10 cm. non porta nessun danno. Se |l
salto € mezzo metro, faccio gia un po' di attereiqerché se casco male per mezzo metro, gia mi
faccio male. Se il salto é alto due metri, ho gia gerta paura, perché da due metri mi posso anche
rompere qualcosa. Se questo salto € 15 metriaalldanno previsto puo essere la morte. Ecco che
la paura sale molto e cosi mi fa stare indietrobdatio. Man mano che aumenta il danno previsto,
la paura mi fa prendere provvedimenti piu sicudreslontano dal bordo.

Ma c’é anche un fattore di probabilita. Se io pasgsaina passerella a 30 — 40 metri d’altezza, e
guesta passerella e larga due metri, con alte isnghci passo tranquillamente. Man mano che
guesta passerella diventa sempre piu stretta endisaiono le protezioni, aumenta la probabilita che
i0 possa cadere, allora ecco che aumenta la paura.

Da una parte aumenta il danno, dall’altra aumeatprbbabilita, tutte e due fanno aumentare la
paura, in maniera che io prenda dei provvedimentirevada incontro al danno. Quindi € una cosa
provvidenziale che ci sia la paura.

La paura pero non € un elemento che deve comamdaesa mia. lo son sempre qualcosa di piu
grande di quello che provo, son sempre qualcogaiddrofondo delle emozioni che sento. Quindi
io devo anche valutare la paura e prendere unasideei Ad esempio: i0 posso decidere di
continuare nonostante la paura, posso decidersctiiare, posso decidere di sopportare il male che
mi verra. Questa scelta € valida se la motivazidme mi spinge, se il valore che io cerco € piu
grande del danno che la paura mi presenta. Faccaiemesempio: una casa sta bruciando e una
persona e rimasta bloccata dentro. Un pompierea etgntro quella casa che sta bruciando per
salvare quella persona; e coraggioso? Dipende.oS8esente nessuna paura, non € coraggioso, e
incosciente, perché esiste realmente la probatdlitenorire. Il pompiere che, invece, valuta il
pericolo che corre (probabilita e danno), ne sarita la paura, ma pensa che salvare una vita valga
di piu di quella probabilita di morire, quello éraggioso. Quindi, per raggiungere un valore piu
grande di quanto si puo perdere, si pud anche armdatro la paura: questo € il coraggio.

5. CORAGGIO, ESISTE UNA SOLUZIONE
OVVERO: COME OTTIMIZZARE LA GIOIA E IL DOLORE

L'uomo e fatto per la gioia, non per la soffererda.l'ottimizzazione della gioia e della sofferenza
va fatta sui tempi lunghi, non sui tempi brevi.i@tzzare la gioia vuol dire scegliere la strategjia
vita che porta ad accumulare complessivamente lasima quantitd di gioia. Ottimizzare la
sofferenza vuol dire scegliere la strategia di glta porta a totalizzare complessivamente il minimo
di sofferenza. | tempi brevi sono le ore, i gionnmesi e gli anni. | tempi lunghi sono i decenni,
tutta la vita, la vita presente e quella futura.

Facciamo degli esempi. Siamo alla vigilia di uni@irogazione decisiva di fine anno scolastico. Se
un ragazzo ottimizza la sua gioia su quella sedamente la scelta di studiare non sara la piu
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gioiosa. Scegliera di giocare al computer, di @scwn gli amici... scelte che, in quella serata, gl
portano piu gioia dello studio. Ma se il giorno dofinterrogazione va male, incontra molta
sofferenza. Piu di quella evitata evitando lo stuldi sera prima. Ottimizzando la sofferenza e la
gioia su due giorni, totalizza piu gioia e mende@nza passando la serata a studiare.

Lo stesso meccanismo si puo ritrovare quando urattiaarichiede un intervento chirurgico. Ogni
settimana si presenta con lo stesso schema. Sk getimana non si fa operare, incontra meno
sofferenza; se si fa operare incontra certameniespiferenza per quella settimana. Diamo dei
valori numerici alla sofferenza solo per rendeng tpasparente il meccanismo. Ogni settimana, se
non si fa operare, porta con sé 50 di sofferenaasditimana in cui si facesse operare, porterebbe
con sé una sofferenza grande 500. Allora: conviemsi operare o non farsi operare? Ogni
settimana la stessa storia: scegliere una soffargremde 50 o una sofferenza grande 5007 Se la
persona sceglie sistematicamente la sofferenza rejiraitimizzandola sulla settimana, sceglie
sempre di soffrire 50; ma dopo 10 settimane hasgiterto 500, dopo 20 ha gia sofferto 1000 e la
sofferenza continua. Fino a quando non avra ilggicadi scegliere di soffrire 500 in una sola
volta, invece di 50, sara immerso nella stess@&saiza. Una volta affrontata I'operazione e saffert
500, la sofferenza é finita. La sofferenza, ottmaita anche solo su 11 settimane, rende gia piu
conveniente affrontare subito il 500.

Il problema si pone naturalmente davanti alla seffea, la gioia fa meno problema: anche se uno
ne totalizza di meno, si accontenta. | santi inveoene santa Teresa d'Avila, non si accontentava,
ne voleva di piu, per questo affrontavano con agiagrandi fatiche: ottimizzavano la gioia sui
tempi eterni.

Non sempre pero la scelta di una maggior sofferentzascelta giusta. Ad esempio: adesso potrei
prendermi a martellate le dita dei piedi e certameaoffrirei di piu, ma non sarebbe ottimizzare al
minimo la sofferenza. Sarebbe masochismo, una tisalatentale, non una virtd. Ma quando
I'ottimizzazione sui tempi lunghi porta ad una tceli una sofferenza immediata maggiore, allora
nasce il problema e la scelta giusta diventa d#fider il cristiano, poi, i tempi lunghi arrivarab
Regno di Dio, all'eternita. Ottimizzare gioia eat@ tenendo anche conto della venuta del Regno di
Dio e il cammino della santita e comporta a voleghssaggi di sofferenza immediata molto grandi
che, ottimizzati sui tempi eterni, diventano lalscdi minor sofferenza e di maggior gioia.

5. CONCLUSIONE
OVVERO: COME COMINCIARE

All'uomo e chiesto un percorso di questo tipo.

Individuare la gioia piu grande alla quale puntartgerando le distorsioni della distanza nel tempo.
Valutare le sofferenze da pagare per raggiungsulerando di nuovo le distorsioni della distanza
nel tempo e smascherando la menzogna con cuisemeela sofferenza.

Valutare la convenienza del prezzo da pagare tspéguadagno.

Prendere dal guadagno raggiungibile il coraggiaffiontare la paura della sofferenza.

Immergersi nella sofferenza e... il resto non énalle mani dell'uomo.

Tutti questi passaggi sono possibili solo nellafed

Solo nella fede si possono valutare gioie e ddtduri di cui non si ha esperienza. “Voi siete djuel
che avete perseverato con me nelle mie prove;pgeparo per voi un regno, come il Padre I'ha
preparato per me, perché possiate mangiare e beeraia mensa nel mio regno e sederete in trono
a giudicare le dodici tribu di Israele” (Luca 22,28).
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Solo nella fede si pud smascherare la menzogna sefferenza. “Vi ho detto queste cose perché
abbiate pace in me. Voi avrete tribolazione nel dognma abbiate fiducia; io ho vinto il mondo!”
(Giovanni 16,33).

Solo nella fede si puo valutare il guadagno pitndeadel prezzo pagato. “Allora Pietro prendendo
la parola disse: «Ecco, noi abbiamo lasciato tettti abbiamo seguito; che cosa dunque ne
otterremo?». E Gesu disse loro: «In verita vi diga:che mi avete seguito, nella nuova creazione,
guando il Figlio dell'uomo sara seduto sul tronltadeua gloria, sederete anche voi su dodici teoni
giudicare le dodici tribu di Israele” (Matteo 19;28).

Solo nella fede ci si puo immergere nella soffeegerché solo nella fede, chi si unisce a Cristo
nella morte, resta unito a lui nel passaggio atia nuova. “ll vincitore lo faro sedere presso @é,m
sul mio trono, come io ho vinto e mi sono assisesgo il Padre mio sul suo trono” (Apocalisse
3,21).

Il nostro compito si ferma a questo punto: immesgeon Cristo nella sua kenosi, fidandoci della
sua parola che questo e l'unico passaggio a qutlaer cui siamo stati creati.
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