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LA RIVELAZTONE DI GESÙ DODICENNE
AL TEMPIO (Lc 2,41-52)

Questa pericope è notoriamente difficile e <<scomoda>>, a causa del lin-
guaggio misterioso e allusivo che richiede intelligente ermeneutica, ma an-
che per una specie di <<malinteso>> che intercorre tra l'evangelista e il lettore.
Appare infatti un episodio sconcertante che mette alla prova la sensibilità e
la pietà del credente, in particolare di quanti sono abituati a considerare i
rapporti tra Gesù e i genitori - in specie con la madre - dar punto di vista psi-
cologico e in chiave edificante. Per costoro il disappunto è notevole, tanto
più che in questo brano sono riferite le uniche parole di Gesù nei circa
trent'anni precedenti la vita pubblica e le poche notizie, peraltro stilizzate,
circa il suo modo di vivere (cf Lc 2,51a) e la sua crescita (v. 52; cf v. 40).

Ad alcuni appare anche difficile accettare l'esplicita dichiarazione del te-
sto: <<ed essi non compresero..., (v. 50), soprattutto in riferimento a Maria,
della quale era stata elogiata la fede (Lc 1,45) e la totale apertura alla parola
di Dio (Lc 1,38).

Perché mai l'evangelista, tra altri possibili ricordi della fanciullezza di
Gesù, ha voluto conservare questo, ponendolo addirittura a conclusione di
Lc l-2, del cosiddetto <<vangelo dell'infanzia>>, tanto più che non si tratta di
un episodio concernente un bambino, ma un adolescente, che a dodici anni
acquisisce una specie di maggior età di fronte allaLegge?

Per intanto - in attesa di entrare nei dettagli dell'esegesi - ci limitiamo a
dire che la prospettiva del nostro testo, e in genere dei racconti dell'infanzia,
non è biografica né di per sé edificante, ma teologica e specificamente cristo-
logica. Lo scopo diLc l-2 è di confessare che quel Gesù, nato per opera del-
lo Spirito dalla vergine Maria, è in realtà il Figlio di Dio. Da questo punto di
vista, il nostro brano viene a porre il suggello definitivo e più autorevole ai
vari annunci precedenti circa la vera identità del bambinor. La prima rivela-
zione cristologica avviene per bocca dell'angelo (Lc r,32-33.35), cui fa eco

' H. ScsÙnltenN parla di omologesi apostolica, vale a dire di confessione di Cristo
da parte del fedele (cf Il vangelo di Luca, I, Brescia 19g3, l00s).
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la parola ispirata di Elisabetta (v. 1,43); segue la proclamazione gioiosa dal-

l'aito - ancora ad opera di un angelo - al momento della nascita del Salvatore

(v.2,Il) ribadita più tardi in coro dalle voci dei pastori (vv.2,17-18.20); nel

tempio di Gerusalemme risuona la voce profetica di Simeone che saluta il
bambino come oox(ptov di Dio, luce delle genti e gloria d'Israele (vv. 30-

31) - e ne proclama il futuro destino (vv.2,34-35); alle parole del vegliardo

si aggiunge la testimonianzadi Anna - la profetessa - che loda Dio e parla

del bambino a quanti attendevano la redenzione di Gerusalerlme (v. 2,38)'

Tutte queste voci, indubbiamente autorevoli e ispirate, culminano nella rive-

lazione diretta che Gesù adolescente - sono le sue prime parole2, in occasione

della sua <<maggiore età» - proclama nel tempio di Gerusalemme, rivendican-

do di fronte ai suoi genitori terreni la sua appartenenza al Padre celeste e la

necessità prioritaria di stare presso di Lui.
Come si vede, in questi brani altamente cristologici non siamo sul piano

fenomenologico o della semplice cronaca delf infanzia di Gesù. Ci troviamo

alterzo stadio della tradizione evangelica, nella quale si esprime la prospetti-

va del redattore, e non al primo livello, ove si ricerca che cosa effettivamente

sia avvenuto nell'adolescenza di Gesù. Pertanto se l'evangelista ci ha tra-

smesso quell'episodio e quelle parole, che a prima vista paiono sconcertanti,

significa che essi rientrano nel suo piano, teso a manifestare la vera identità

di quel bambino e il senso non contingente del suo comportamento. Lo ripe-

tiamo, il dato biografico e la dimensione eventualmente edificante del testo

sono da prendere in considerazione nella misura in cui servono a manifestare

la divinità del fanciullo e la fede in lui.
Ma le difficoltà del testo non sono semplicemente di carattere psicologi-

co: esistono problemi a livello di struttura - di collocazione nel contesto di

Lc l-2 - e di contenuto.
Lc 2,41-52 infatti sembra un blocco estraneo nei confronti di quanto pre-

cede. Anzi il nostro brano pone fortemente in dubbio l'esattezza dell'appel-

lativo <<vangelo dell'infanzia>> applicato aLc l-2 e contestato già per altri

motivi.
Secondo non pochi autori il ritrovamento al tempio sarebbe una pericope

aggiunta al complesso dei racconti dell'infanzia. Altri ritengono che proven-

, Si noti la significativa inclusione che lega le prime parole di Gesù (Lc 2,49) alle
ultime proferite in croce (Lc 23,46): esse riguardano il Padre e la propria figliolanza
divina.
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ga - insieme con tutto il capitolo secondo - da una fonte diversa da quella
del primo. Lasciando da parte gli studiosi meno recenti, quali J. Hillmann,
A. Pesch, L. Conrady, A. Plummer, D. VÒlter...r, accenniamo alle posizioni
di autori particolarmente attenti, che in questi ultimi decenni si sono occupati
della nostra pericope.

Secondo B. van Iersel, Lc 2,4I-52 sarebbe un brano indipendente, che in
origine non trattava dell'intelligenza del fanciullo, ma del suo dover restare
nella casa del Padreo.

R.E. Brown ritiene si tratti di una pericope estranea, concernente la gio-
vinezza di Gesù, introdotta in una seconda fase nel complesso dei racconti
dell'infanzia. Al fine di evitare che tale inserzione apparisse troppo artificia-
le <<Luca ha probabilmente creato una corrispondenzatra I'inizio e la fine di
2,4I-52 con l'inizio e la fine di2,22-40>>5.

secondo schtirmann, si può pensare che in origine il brano circolasse
isolatamente: <<non ha agganci interni col resto dei racconti diLc l-2 anche
se Luca deve averlo già trovato collegato ad essi>>u.

sembra dunque che la nostra pericope fosse originariamente indipenden-
te dal resto diLc l-2.I racconti dell'infanzia si sarebbero conclusi logica-
mente con il v. 2,40, che ripropone il ritornello della crescita del bambino, in
chiaro parallelismo con quanto riferito in 1,80 a proposito di Giovanni. La
scena della presentazione al tempio di Gerusalemme, con la presenza di due
vegliardi giusti e pii, richiamerebbe inoltre - con fine inclusione - I'inizio
dell'intera sezione dell'infanzia (1,5s), che si svolge nel medesimo tempio di
Gerusalemme, con la presentazione di due anziani personaggi animati dalla
stessa profonda religiosità. così il vangelo dell'infanzia si concluderebbe
nello stesso modo con il quale è iniziato.

Non tutti, però sono d'accordo con questa visioneT. si impone pertanto un

1 cf in merito S. MuNoz Iclrsres, Los evangelios de la infancia, trI, Madrid 19g7,
218s.

o cf B. veN InnseL, The Finding of Jesus in the Temple. some observations on the
original Form of Luke 2,41 -5 la,NT 4 (1960) 172.

5 R.E. BnowN, la nascita del Messia, Assisi 19g1, 65ls.
" Cf H. SCHÙRMANN, o.c.,271. Per I'estensione del materiale originario e per i ritoc-

chi redazionali, gli studiosi esprimono posizioni diverse (cf lvl, nota 292). Sicondo lo
stesso schiirmann, <<il v. 5lb è redazionale e anche ilv.42 ha funzione di aggancio...; per
il resto, il testo prelucano non è più ricostruibile» (ivi,27Z).

7 Gli argomenti addotti non convincono parecchi studiosi, i quali continuano a rite-
nere che il ritrovamento al tempio non sia un testo estraneo, ma appartenga al racconto
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esame dei rapporti del nostro brano col complesso di Lc l-2, per illuminare

ulteriormente questi non facili problemi che vanno ben al di là delle nostre

osservazioni introduttive. Ciò sarà fatto nello studio esegetico che segue''

In questa sede sembra utile spendere qualche parola circa il genere lette-

rario di Lc 2,41-52, riferendo almeno le posizioni principali'

R. Bultmann considera il brano una <<leggenda>>, nel senso che la Form-

geschichte attribuisce a questo terminee; M. Dibelius, similmente, lo giudica

una ..leggenda concernente la persona>>r0. R. Laurentin - sulla scia di B. van

Iersel" - ritiene che il brano non si debba ascrivere al genere edificante, co-

me vorrebbe la leggenda, ma piuttosto a quello che Bultmann definisce

<<apoftegma>» e che Dibelius preferisce chiamare «paradigma». Si tratterebbe

di un racconto con la funzione di inquadrare un detto importante di Gesù. E

questo sarebbe il nostro caso, tenuto conto che il centro ed il vertice del bra-

no è la parola di Gesù nel v. 49. Ciò appare ancor più vero se si accetta f ipo-

tesi di van Iersel, secondo il quale ivv.44 e 47 sarebbero delle aggiunte po-

steriori. Ma anche senza escludere tali versetti, appare abbastanza chiaro che

I'interesse del racconto è centrato sull'autorivelazione del v.49, alla quale è

finalizzata la stessa sapienza del fanciullo messa in luce nei vv. 46-47. Più

precisamente, al dire di van Iersel e di Laurentin, saremmo di fronte ad un

iacconto <<catechetico>>, centrato sulla prima parola di Gesù al termine della

sua infanzia''.
Ma secondo S. Mufloz Iglesias, tale classificazione - soprattutto in van

Iersel - dà il senso di una concessione e di un compromesso nei confronti del

metodo della storia delle forme.In realtà, il nostro brano non appare diverso

dal resto dei racconti diLc l-2. Non esiste pertanto il problema di un genere

letterario particolare, essendo il medesimo dell'intera storia dell'infanzia'3.

originale dell'infanzia (cf S. MuNoz IclnsIas, o.c,,220-224). Tra gli autori che si collo-

canlo fondamentalmente su questa posizione, vanno segnalati: E. BunnowS, The Gospel

of the lnfancy and other Biblical Essays, London 1940; O. Gr,oMsnze, Der zwòlfiiihrige
i"rur. i* 2,il-52, NT 5 (1962) l-4; R. LaunenrN, "/ésus au Temple, Paris 1966, 87-93;

S. MuNoz IclrsIns, o.c.,224.
* Cf sotto, Approcci esegetici a k 2,41-52,337-34O.
, R. Bumae.r.rn, Die Geschichte der synoptischenTradition, GÒttingen a1958,327s.

r" M. DIBELIUS, Die Formgeschichte des Evangeliums, Tùbingen 11959' l03s'
u R. LauneNTrN, ,//sas au Temple, 158-161; cf anche I»., I vangeli dell'infanzia di

Cristo, Milano 1985, 14ls; B. vaN Ienssl, a.c.,164-166.
12 B. vAN IrnsrL a.c., 172; R. LaunsnnN, J é sus au Temple, l59ss'

'3 S. Mufrtoz IcLgsIes, o,c.,236.
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Bisogna interrogarsi, per conseguenza, citca il genere dei racconti lucani
dell'infanzia in generale.

H. Schùrmann effettivamente si sforza di determinare il genere diLc l-2.
Dopo aver mostrato i limiti delle molteplici categorie propostera, così egli
conclude: «La forma letteraria diLc l-2 non è classificabile univocamente in
nessuno dei generi letterari conosciuti. Come I'annuncio cristologico protoa-
postolico si è creato un nuovo genere letterario nella forma dei "vangeli", e
come la cura pastorale apostolica ha fatto altrettanto nelle "lettere circolari
apostoliche", così la omologesi cristologica si è creata un nuovo genere nelle
"preistorie" di Lc l-2 (e di Mt)»'s. La preistoria lucana sarebbe pertanto
un'omologesi apostolica che intende mettere in luce la figliolanza divina di
Gesù (1,35; 2,4I-51), la quale sta alla base de suo essere Kriproq (2,11;
cf 1,43) e della sua missione di ooltrip (2,11; cf 1,69). In tale prospettiva la
rivelazione diLc 2,41-51 assume un grande significato: costituisce il vertice
e il punto di arrivo del vangelo dell'infanzia.

Il rapporto di questa preistoria col seguito del vangelo è molto stretto: la
confessione di fede cristologica presente in Lc l-2 intende dire chi è Colui
del quale la nanazione evangelica offrirà l'annuncio kerigmatico. Nei rac-
conti dell'infanzia tale annuncio è insieme adombrato e riflessoro.

Possiamo dunque dare una risposta al problema iniziale: perché Luca ha
voluto consegnarci un testo così misterioso e sconcertante? perché ciò rien-
trava nel suo disegno. In questo brano, infatti, si rivela l'identità di Gesù, Fi-
glio del Padre, e si intravede il destino del Figlio dell'uomo, nel suo mistero
di passione e di gloria.

At-egnro Vnr-ENTrNr
Direttore

'a H. ScsùnuexN, o.c.,l02ss.
'5 1vi, 105.
ro secondo la felice immagine di Schiirmann: «Il "massiccio montagnoso,' dello

scritto evangelico, con le sue cime e le sue valli, si riflette in questa preistorià contempla-
tiva e serena, come in un lago trasparente che giace ai suoi piedi» G;i, lO2).
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APPROCCI ESBGETICI A Lc 2,41-52

l. Lc 2,41-52 nv upponro t Lc 1,5-2,40

:
E opinione largamente condivisa che i primi due capitoli di Luca siano

stati elaborati con grande cura sulla base di una struttura fondata sul paralle-
lismo degli episodi e degli elementi, ma di cui è difficile rintracciare l'esatta
articolazione. In merito si sono proposte ricostruzioni diverse: alcune tripar-
tite e più sofisticate, come quelle di M. Dibelius, E. Burrows ed E. Galbiati';
altre, bipartite e strutturalmente più lineari, come quelle di S. Lyonnet e di
R. Laurentin', peraltro diverse in punti particolari3.

Laurentin considera I'episodio del ritrovamento al tempio alla stregua
della visitazione: come questa conclude i due racconti di annunciazione, così
il ritrovamento chiuderebbe il dittico delle nascite. Tale visione trascura però
il fatto che le due scene non si collocano sullo stesso piano: mentre la visita-
zione ha un evidente rapporto con le annunciazioni, di cui mostra il compi-

' M. DrseI-rus, Die urchristliche Ùberlieferung von Johannes dem Tdufer, Gdttingen
l9ll,67; E. Bunnows, The Gospel of the Infancy and other Biblical Essays, London
1940, 5s; E. GeLnnu, La circoncisione di Gesù (k 2,2l,), BibOr 8 (1966) 38-40.

' S. Lvoxxe-r, Le récit de l'Annonciation et la maternité divine de la Sainte Vierge,
in Ami du Clergé 66 (1956) 6; R. L,aruxevrrt, Structure et théologie de Luc l-2, pais
1956,32s.

3 Recentemente E. Manicardi ha proposto uno schema del tutto differente, che relati-
vizza la strutfura a dittici, comunemente accettata negli ultimi decenni. A suo avviso,
«l'elemento più evidente per chi voglia individuare le sequenze narrative di Lc 1-2 è co-
stituito dai tre stacchi cronologici più importanti (1,5;2,1-Z;2,41-43)... Tenendo conto
dei tre stacchi cronologici, dei tre awenimenti della biografia di Gesù e delle tre diverse
modalità di presentazione, ci sembra di poter concludere cheLc l-2 è articolato in tre se-
quenze narrative principali compiute (1,5-80; 2,1-4O;2,41-51)» (E. Mexrc.lnor, Redazio-
ne e tradizione in h 1-2 [Relazione presentata alla XXXI Settimana biblica italiana, Ro-
ma 19901, in Ricerche storico bibliche 211992, 14ss). L'autore è tuttavia cosciente di in-
contrare «qualche resistenza tra i molti sostenitori del dittico delle nascite» (ivi, 16, nota
17). Nella linea proposta da Manicardi non esiste più, ovviamente, il problema se Lc
2,41-52 faccia parte della struttura di Lc 1-2: vi entra di diritto e come sezione qualifi-
cante. In tal caso, però andrebbe ripensata tutta l'articolazione dei due capitoli e la loro
classificazione - già per altri motivi impropria - di «vangelo dell'infanzia».
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mento, il ritrovamento al tempio non ha alcuna relazione diretta con quanto

preceden.

Lyonnet - come già Burrows - pone in parallelismo le due scene della

presentazione e del ritrovamento al tempio. Si tratta di una visione più rispet-

tosa dell'insieme, ma ugualmente inadeguata. È vero che tra questi due epi-

sodi esistono molteplici contatti e affinitil; mentre però la presentazione al

tempio è un episodio dell'infanzia (che conclude col v. 2,40 il ciclo concer-

nente Gesù, parallelamente al v. 1,80, che chiude la narrazione riguardante

Giovanni), il ritrovamento appare piuttosto un'appendice ai racconti sull'in-

fanzia di Gesù, un episodio-ponte tra la nascita e la vita pubblica. Si tratta

o Altrove, tuttavia, Laurentin presenta anche un altro schema: «Les deux annonces

(Lc 1,5-35); les deux naissances (Lc 1,57-2,21); les deux scènes du temple: présentation

(2,22-40) et recouvremerfi (2,41-52)>>, inl»., Jésus au Temple, Paris 1966, 88. In epoca

più recente il medesimo autore rinuncia in pratica ad un piano: «Poco importa questa

icomposizione. Luca non vi ha pensato. Il suo piano non è prefabbricato. Non è una cor-

nice, ma si sviluppa dall'interno... Poco importa che I'irriducibile libertà dello sviluppo

così concepito infastidisca gli spiriti geometrici>> (I»., I Vangeli dell'infanzia di Cristo,

Milano 1985,47).
5 In tutti e due i brani I'interesse principale verte sulla manifestazione pubblica di

Gesù - rispettivamente bambino e adolescente - nel tempio di Gerusalemme. Si osservi in

merito la frequenza quasi parallela dei termini Gerusalemme (2,22.25.38 I 2,41.43.45) e

tempio (2,2.{7 t 2,46). Accanto al bambino, quali attori e testimoni, ci sono il padre e la

mudr", solo apparentemente personaggi principali degli episodi. Essi esprimono in ma-

niera privilegiata la pietà e la speranza d'lsraele: come Zaccaria ed Elisabetta, Simeone

ed Anìa sonò giusti, ineprensibili e pii (cf 1,6;2,25.37s.41-43), e vivono nell'attesa del-

la visita di Dio e della redenzione del popolo.
Coinvolti nella novità sconvolgente degli eventi messianici, essi sono testimoni pri-

vilegiati del mistero del Cristo, pieni di stupore per quanto ascoltano (2,33) e vedono

12,+t1.t-amadre, in particolare, partecipa in maniera diretta e personale agli avvenimenti

e alle rivelazioni concernenti il Figlio (ct 2,34s.48-49.51b). Sia la presentazione al tem-

pio che il ritrovamento, pur facendo parte del vangelo dell'infanzia, hanno una portata

òhe va oltre I'episodio, anticipando profeticamente e in maniera simbolica gli eventi del-

la vita pubblica, del mistero pasquale e della vita della Chiesa (cf, tra gli altri, J. KIlcel-
yeN, Like 2,41-50. Foreshadowing of Jesus Teacher, Bib 66 U9851 559). Per una lettura

diLc 2,22-38 in tale prospettiva, cf A. VII-eNnNt, Il secondo annuncio a Maria, in Ma-
rianum 50 (198S) 2gO-322. Ambedue gli episodi si presentano come conclusione di Lc

l-2.Trudi essi esiste, però, un'evidente progressione: la rivelazione del v.49 non solo è

più esplicita nei confronti degli annunci di Simeone, ma viene fatta da Gesù stesso. Egli,

à aoAièi anni, anticipa la manifestazione della sua sapienza straordinaria e svela il miste-

ro della sua figliolanza divina. Non si tratta che di un anticipo - in qualche modo come

allenozze di Cana (cf Gv 2,1-11) - di quanto apparira conchiarezza aìla luce dell'espe-

rienza pasquale.
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certo d'una svolta cronologica tra l'infanzia e il ministero, ma a livello più
profondo costituisce una <<transizione tra la rivelazione su Gesù fatta da altri
(angeli, Simeone) elaivelazione che proclamerà Gesù stesso>»..

Per innestare il brano sul complesso già esistente, il redattore ha creato
una cornice adeguata ed ha curato alcuni significativi particolari. ll v.2,40
- che, verosimilmente, fungeva da conclusione ai racconti dell'infanzia e da
introduzione al ministero di Gesù - finì per concludere semplicemente il bra-
no della presentazione al tempio e per introdurre I'episodio del ritrovamento,
al termine del quale fu posta una conclusione analoga (v. 52), che chiude
I'intera sezione diLc I-27. E così il nuovo testo (vv. 2,4I-51) fu inserito tra
due <<sommari» riguardanti la crescita di Gesù e dominati - a differenza di
quanto si diceva di Giovanni (v. 1,80) - dalla ooQto, collocata in prima posi-
zione. Ciò prepara e inquadra bene il motivo della sapienza straordinaria del
bambino sottolineata nella pericope (vv. 46-47).

La conclusione del ritrovamento, così come è stata trasmessa, concentra
in due versetti - al termine di tutto - tre tipi di ritornelli, che scandiscono le
scene del vangelo dell'infanzia: il ritornello della partenza (rotéBq... rcrì
frl"eev) (v. 51a)*, quello della crescita (v. 52; cf 1,80; 2,40) e quello del ricor-
do (5lb; cf 2,19).

Dal punto di vista del messaggio,Lc 2,41-52 non solo non è estraneo alla
teologia di Lc l-2, ma al contrario esprime in maniera forte ed esplicita la
professione di fede in Gesù Figlio di Dio. Se i racconti dell'infanzia sono,
nel loro insieme e nel loro significato profondo, un'omologesi cristologica
ed un preludio alla progressiva proclamazione kerigmatica del Cristo - che
avverrà nel seguito del vangelo - il ritrovamento al tempio appare come il
<<gran finale» di tale splendido preludio'. Tuttavia la nostra pericope, secon-
do parecchi studiosi - come si è visto - in origine doveva essere indipenden-
te: essa esce dallo schema letterario diLc l-2 e dalle tematiche proprie del-
l'infanzia.

o R.E. BnowN , La nascita del Messia, Assisi 198 1 , 683s.
? Il duplice ritornello della crescita (vv. 2,40.52) ricalca, in qualche modo, la doppia

annotazione circa la crescita di Samuele (lSam2,2l.26).
8 Il motivo della partenza, in Lc 1-2, ricorre a conclusione di sei episodi su sette:

arép26opm (1,23.38); ùrootpéqo 0,5 6; 2,20 ; cf 2,43) ; èp26opar (2,5 1 ).
'g Cf H. ScHùRMANN, IlVangelo di Luca,I, Brescia 1983,268. Al dire di F. Bovon, la

scena di Lc 2,41-51 <<stÒrt zwar die Symmetrie, nicht aber die Absicht des Schriftstel-
lers» (Das EvangeliumnachLukas t1,l-9,50l,Zljnch, Neukirchen-Vluyn 1989, 152).
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B. van Iersel ritiene che il brano del ritrovamento esistesse in una forma

più breve, composta dai vv. 4l-43.45-46.48-50. II racconto originale, a suo

avviso, non trattava dell'intelligenza straordinaria del bambino, ma solo del

suo rapporto con il Padre. Luca avrebbe aggiunto ilv.44, concernente la pri-

ma giomata sulla via del ritorno, e il v. 47 che sottolinea lo stupore degli

astanti per la sapienza del fanciullor". A giudizio di J. Fitzmyer, ciò può co-

stituire una spiegazione plausibile della genesi dell'episodio, ma il rcrì èyé-

vero del v. 46 appare una chiara costruzione lucanarr. Del resto, lo stile di

questo brano è molto meno semitico di quanto sia dato constatare altrove in

Lc 1-2. Tenendo conto di tale fatto, lo stesso van Iersel è indotto a pensare

che Luca (<compose egli stesso l'intera storia o almeno riscrisse un racconto

che aveva trovato nella tradizione>>r2.

2. STRUTTURA DI Lc lr4l-52

Circa la struttura del brano, sono stati elaborati diversi schemi, alcuni

molto dettagliati, altri più essenziali e lineari.

De Jonge propone una struttura concentrica piuttosto complessa:

a. Parodos (vv. 4l-42)
b. Gesù resta a Gerusalemme (v. 43)

c. I genitori lo cercano e lo trovano (vv. 44-46a)

x. (climax) Gesù in mezzo ar dottori (vv. 46b-47)

r') B. vAN Ignsel, The Finding of Jesus in the Temple. Some Obsertations on the ori-
ginal Form of Luke 2,41-51a, NT 4 (1960) 172.

" J.A. Fnzuvrn, The Gospel according to Luke, I-IX, Garden City, NY 1985, 436.
Anche H. RÀrsANEN, pur essendo sulla linea di van Iersel, sembra ritenere il v. 46 lucano,

inglobato nel motivo del fanciullo prodigio (Die Mutter Jesu im Neuen Testament, Hel-
sinki 1969, 134).

12 B. vAN Iensrl, a.c., 167. Si può pensare, secondo R.E. Brown, che «tra il racconto
della nascita con il suo sfondo culturale veterotestamentario così invadente e lo stile se-

mitizzato, e il racconto del ministero che è molto meno semitizzato, Luca abbia voluto
inserire un racconto di transizione adottando uno stile greco anch'esso di transizione»
(o.c.,653, nota 9). Non mancano d'altra parte caratteristiche semitiche, come per esem-
pio la presenza di paratassi, più frequente della subordinazione sintattica. Per lo sfondo

semitico, cf P. veN orn Horsr, Notes on the Aramaic Background of Luke II,4l-52,
JSTNT 7 (1980) 61-66.
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c'.I genitori lo riprendono (v.48)
b'. Reazione di Gesù non compresa (vv. 49-50)
a'. Gesù discende (rcrcéFn) con Maria e Giuseppe (v. 51a)'3.

Di fronte a tale struttura, presentata come concentrica, vengono sponta-

nee alcune osservazioni. Anzitutto un rilievo generale: i criteri sia formali
che di contenuto, per l'individuazione di schemi letterari, devono essere ri-
gorosi, specialmente quando si tratta di una struttura concentrica, la quale è
complessa e richiede la convergenza regolare di elementi molteplici. Ora pa-

re che nella struttura proposta da De Jonge sia carente proprio tale rigore nel-
l'individuazione degli indizi stilistici e di contenuto. In questo modo si giun-
ge facilmente a conclusioni parziali, perfino arbitrarie.

In particolare, a proposito di a-a', l'exodos del v. 51a (rcrtéF$ è certa-
mente in parallelismo con I'iniziale avopcnv6vtrlr,v (v.42), ma non generica-
mente con i due versetti iniziali. Ancor più problematica e labile appare la
corrispondenza b-b', tra il v. 43 (Gesù rimase a Gerusalemme senza che i ge-

nitori se ne accorgessero) e i vv. 49-50, nei quali si ha la risposta di Gesù e

f incomprensione dei genitori. Non meno discutibile risulta il rapporto c-c',
tra i vv. 44-46a (i genitori cercano il fanciullo e lo trovano) e il v. 48 (i geni-
tori lo riprendono).

Da tale struttura piuttosto approssimativa deriva la conclusione parziale e

discutibile, secondo la quale il centro del brano sarebbe la scena di Gesù in
mezzo ai dottori; mentre il v. 49, cui tende tutto il movimento del raccontota,
viene relegato in posizione secondaria. In realtà, la rivelazione del v. 49 sem-

'3 J.H. DE JoNGe, Sonship, Wisdom, Infancy: Lk 2,41-51a, NTS 24 (1977-78) 339.
'a La posizione secondo la quale 11 v.49 costituisce la chiave del racconto, al dire di

De Jonge, <<needs qualification, in view of the form in which Luke chose to cast his nar-
rative... Luke 2,41-51 sought to depict Jesus as precociously intelligent. This conclusion
can be drawn both from the shape of the narrative and from its introduction» (J.H. nr
Joxce, a.c.,339). A conferma, egli cita le tradizioni letterarie giudaiche e classiche circa
I'intelligenza precoce degli eroi (ivi, 340ss).

Che I'impostazione e la struttura di De Jonge non rispettino il movimento del testo è
pure convinzione di Bovon: «Diese Strukturierung wird jedoch der Bewegung der Erzàh-
lung nicht gerecht. Ihre dramatische Spannung erhàlt sie durch die entgegengesetzten Pro-
gramme der Eltern und des Kindes» (o.c., 153). Anche per Bovon il vertice del racconto
sta nel v. 49, che nelle intenzioni del redattore acquista un'ulteriore profondià teologica e
cristologica: «Wie immer bei Lukas ist die Theologie in die Narrativitàt eingebettet V 49
kann als theologische Beschreibung des ganzen Lebens Jesu gelten, auch wenn der Satz
zuerst die nùchterne Antwort eines Kindes an seine Mutter darstellb, (ryi, 155).
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bra costituisca, a livello di redazione, il climax non solo del nostro brano, ma

dell'intero complesso diLc l-2.
Più generale, ma indubbiamente più rispettoso del testo, è lo schema pro-

posto da Brown:

Affermazione generale: crescita di Gesù, sua sapienza e grazia (v. a0)

Introduzione geografica: la salita a Gerusalemme (vv. 4l-42)
Ambientazione: perdita e ricerca di Gesù (vv.43-45)
Nucleo del racconto (vv.46-50)
Conclusione geografica: Gesù torna a Nazareth (v. 51)
Affermazione generale: progresso di Gesù in sapienza, maturità e gra-

zia(v.52)'5.

Su questo schema, che emerge dal testo, non si può che essere d'accordo.
Anche qui, come si vede, siamo di fronte a una presentazione concentrica del

brano, ma pienamente rispondente alla struttura generale del racconto. È an-

che da sottolineare positivamente la concentrazione nel <<nucleo del raccon-
to>> dei due elementi messi in risalto dalla pericope, vale a dire la sapienza e
più ancora l'autorivelazione di Gesù. Questa visione, pur non fondendo i due

punti, li coordina strettamente: è un pregio non trascurabile della posizione

di Brown.

In maniera ancor più essenziale, Schiirmann divide la pericope in tre parti:

Introduzione (vv. 41-45)
Parte principale (vv. 46-51)
Conclusione (v.52)to.

Anche qui apprezziamo lo stretto legame che I'autore pone tra la sapien-
za di Gesù e il suo essere di Figlio di Dio, che ne costituisce il fondamento e
la spiegazione'7. Appare evidente, tuttavia, una sproporzione tra le parti:
mentre sotto la semplice voce di introduzione si pongono ben cinque versetti
- che non sono ovviamente tutti sullo stesso piano -, alla conclusione si riser-
va il solo v. 52, il quale peraltro chiude non solo la nostra scena, ma anche

l' intero complesso del vangelo dell' infanzia.

'5 Cf R.E. Bnowx , o.c., 659.
ro H. ScuùnuA-NIN, o.c.,262.

" Cf ivi, spec. 268.
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La vera conclusione del brano, al di là della cornice redazionale più am-

pia, è costituita infatti dal v. 51a. Lo schema di Schùrmann meriterebbe per-

tanto un'articolazione maggiore e distinzioni più nette.

Fitzmyer, dal canto suo, non propone una struttura e neppure uno sche-

m4 ma distingue sei elementi che costituiscono, a suo vedere, le varie parti

dell'episodio :

1 . l' ambientazione (vv. 4l -42)
2.laperdita di Gesù (vv.43-45)
3. il suo ritrovamento (vv.46-48)
4. le parole pronunciate da Gesù (v.49)
5. la conclusione primaria (v. 50)
6. la conclusione secondaria lucana (vv. 51-52)'*.

Ogni traccia è indubbiamente utile, ed anche in quella proposta da

Fitzmyer si trovano indicazioni illuminanti; avremmo desiderato, tuttavia, la

sottolineatura di altri elementi, accanto e oltre i sei dichiarati dall'autore. I vari
punti, inoltre, non presentano la medesima importanza, e pertanto sarebbe sta-

to utile indicare una certa gerarchia tra le parti. Llambientazione strettamente

intesa si trova certo nei vv. 41-42, ma è bene osservare che tutto il brano fa da

sfondo e cornice alla scena di Gesù tra i dottori e alla sua dichiarazione di fi-
gliolanza divina. Si sarebbe dovuto inoltre mettere in rilievo - insieme con la
perdita e il ritrovamento di Gesù - la ricerca da parte dei genitori, tema sul

quale il testo insiste con i verbi dvo(qtéo (vv.44.45) e (1téo (vv. 48.49)''.
A differenza di altri, che mettono al centro di tutto la sapienza del fan-

ciullo tra i dottori, Fitzmyer sembra quasi ignorare tale motivo, non dandogli
alcun rilievo. Ugualmente sono trascurate le parole di Maria (v. 48) che pro-
vocano la risposta di Gesù. Stupisce pure che la conclusione secondaria luca-
na abbracci indiscriminatamente i vv. 5l-52 che sono certamente compositi.

Latracciadi Fitzmyer è certo utile, ma incompleta e in parte, come si ve-

de, discutibile.
È necessario pertanto studiare il testo da vicino e farsi guidare dai molte-

plici indizi che esso contiene, a partire da quelli letterari che sono i più evi-
denti e obiettivi.

'' J.A. Frrzuvep,, o.c.,435.
" Circa la portata di questi verbi, cfE. Delsseceur, Jésus retrouvé dans le Temple,

inl»., Études grecques sur l'Évangile de Luc, Paris 1976,48s.
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3. ANa.LISI DEL RACCONTO

Iniziando dalla periferia, addirittura dalla cornice del brano, si nota subi-

to il parallelismo - ch'è anche inclusione - tra il v. 40 e il v. 52.

Come si è detto, il v. 40 doveva concludere originariamente la storia del-
l'infanzia. Aggiungendo l'episodio del ritrovamento, il redattore piuttosto
che spostare tale conclusione al termine del nuovo brano, preferì lasciarlo al
suo posto a chiusura di2,22-39, ma riproducendolo e adattandolo alla fine di
2,41-51, quale conclusione sia di questa pericope che dei racconti dell'infan-
zia.ln tal modo il brano del ritrovamento venne a trovarsi tra due conclusio-
ni e da esse in certa misura condizionato. Ovviamente il v. 40 non è parte in-
tegrante dell'episodio di Lc 2,41-51, ma, allo stato delle cose, non è più pos-
sibile prescinderne'".

Procedendo poi ad esaminare la configurazione interna della nostra perico-
pe, si nota che i vv. 4l-42 sono in parallelismo tra loro: il v. 42 conferma, at-

tualizzandolo, quanto espresso dal v. 41. Il contenuto centrale di questi versetti
è la salita dalla Galilea a Gerusalemme per la Pasqua2l. Si osservi che ai due
verbi, usati per indicare questo viaggio: ènoperiovto (v. 41) e avaparv6vr«ov
(v.42) corrispondono - alla fine del brano (v. 51a) - due verbi molto simili, ma
in posizione invertita e con orientamento opposto (rudpr1... frl,gev). Siamo di
fronte ad una specie di inclusione, disposta in forma chiastica:

èroper5ovro

rotéBq r]mev

D Non si può neppure trascurare il v. 39 che presenta il motivo-ritornello della par-
tenza, a conclusione della scena precedente, in chiaro rapporto anche contenutistico col
v. 51a. I vv. 39-40 stanno in parallelismo con i vv. 5la-52.

'zt I vv. 4l-42 presentano I'occpsione, il luogo ed il tempo dell'episodio. Sullo sfondo
della scena si intravede I'infanzia di Samuele, i cui genitori andavano tutti gli anni al san-
tuario di Silo. Un anno, in occasiorfe della festa, vi accompagnarono il fanciullo, che rimase
nel tempio del Signore. Come abitualmente in Lc 1-2, si tratta di motivi e precedenti lettera-
ri, non di calco storico. Ciò si rileva facilmente dalle differenze esistenti tra il racconto del-
l'infanzia di Samuele e il brano del ritrovamento (cf Muttoz IcI.estes, l,os evangelios de la
infancia, III, Madrid 1987,239s).1vv.41,-42 servono a collegare il nostro episodio, retro-
spettivamente, con le tradizioni d'Israele, e, in forma prospettica, con il futuro che nella
scena del tempio è annunciato e in qualche modo anticipato. La salita dalla Galilea a Geru-
salemme, in particolare, anticipa una dimensione fondamentale del vangelo di Luca: il gran-
de viaggio di Gesù e dei discepoli (l-c,9,51-19,28), che si conclude nel tempio, in occasione
della Pasqua. Tutto ciò riveste un significato che va ben al di h del semplice episodio.
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Mentre però nei vv.4l-42 soggetto dei verbi sono i genitori22, nel
v. 5la il soggetto è il fanciullo. I verbi rorépq... rcrì frl,0ev, seguiti da eiq

Na(apé0, tracciano in senso inverso la strada seguita nel pellegrinaggio eiq
'Iepooocrl,rip nel v. 41.

Fino al v. 45 continua la descrizione volta ad ambientare l'episodio del
tempio. Dal v. 43, tuttavia, pur restando in primo piano - almeno apparente-
mente - i genitori, comincia ad emergere in maniera piuttosto netta la figura
di Gesù che è il soggetto principale del verso. Non si dice che i genitori
smarrirono il ragazzo, ma <<il fanciullo Gesù rimase in Gerusalemme». L ini-
ziativa è talmente di Gesù, che i genitori neppure se ne accorgono. E si noti
che egli qui viene chiamato ncrig, non più rcmòiov, come in2,17.27.4G3: egli
è un ragazzo di dodici anni che già comincia a partecipare alla vita degli
adulti e ad assumersi la responsabilità delle sue scelte'n.

Proprio quando i giorni delle festività sono compiuti, i riti tradizionali
sono terminati ed è giunto il momento di r5roorpéQetv's, prende l'iniziativa il
fanciullo, introducendo nell'episodio elementi nuovi e sconvolgenti2o.

" I genitori svolgono un ruolo importante nella nostra pericope. Essi non solo vengo-
no nominati fin dall'inizio, ripetutamente e in maniera esplicita (vv. 41.43: of yoveìg
v. 48: { priqp...ò notrip), ma sono soggetto di tutti i verbi che sostengono la scena, nei
vv. 4l-46.48.50. A conclusione della pericope ritroviamo i genitori, ma in posizione de-
centrata, dal punto di vista gerarchico e sotto il profilo formale. Nel v. 51a si ridiscende a
Nazaret, ma il soggetto principale non sono più loro, bensì il Figlio (rotéBr1 pet'cnStriv),
quel fanciullo dodicenne che nella salita a Gerusalemme non era stato neppure nominato,
ma semplicemente incluso in verbi al plurale, il cui soggetto erano appunto of 1ovei6.

23 E interessante osservare il crescendo: Bpé§oq Q,l2.l6); rotòiov (2,17.27.40); nùS
(2,43).Mentre nel ritornello della crescita, in2,40, si parla di zrcnòiov, nelv.52, accorta-
mente, si pone il semplice 'lqooOq.

2a Sul problema della «maggiore eta», cf in particolare F. MlNr.rs, a.c.;P. vAN DER

HoRsr, a.c., 62; J.H. ns JoNcr,, a.c., 323s; S. MuNoz IcI-rsrns, o.c.,242s.
15 Il v. 43 richiama con molta evidenza il v. 39 ove, tra l'altro, ricorrono i verbi teLeol

e èmotpéqro. Nell'episodio del ritrovamento, però, il ritorno a Nazaret si avrà soltanto nel
v. 51a, dopo le «novità» introdotte dal fanciullo nel tempio, in occasione della festa di
Pasqua.

2o Bovon parla di «dramatische Spannung» tra i programmi contrapposti dei genitori
e del fanciullo: <<Der Wille der Eltern entspricht dem Gesetz, der Wille Jesu der neuen
Offenbarung. Die Normalitet ist am Anfang stark betont (xat'Étoq w 41l; rcnà tò ÉOoq

(Y 42)...In V 43b taucht zum ersten Mal das Unerwartete auf: der Knabe bleibt in Jeru-
salem. Geschickt verlàsst Lukas das heilsgeschichtlich Neue und folgt wieder dem Pro-
gramm frommer Gesetzeserflillung (W 43c-44), das durch V 45a abgebrochen wird»
(o.c.,153).
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Nei vv. 44-45 il ragazzo è I'oggetto della ricerca - il centro dell'interesse

e il complemento diretto dei verbi (si noti il triplice urit6v) - da parte dei ge-

nitori; prima lontano da Gerusalemme e poi, di ritorno, nella città santa. Al
centro dell'attenzione è ormai il fanciullo e con lui Gerusalemme, dove egli

è rimasto, non a caso, e dove soltanto lo si potrà trovare.

I vv. 44-45 sono dominati dalla ricerca, espressa rispettivamente con

l'imperfetto &ve(ritouv (v. 44) e con il participio presente crva(rlto$vteq

(v. 45), tempi della durata e della continuità27. Tale ricognizione non è solo

lunga, ma piena di dolore, come verrà sottolineato dalle parole della madre:

òòuvcbpevor è(r1to0pév oe (v. 48). Una ricerca, fino a questo momento, senza

risultato: pr1 eup6vteq... (v. 45).
Se i versetti 44-45 sono sotto il segno del cercare e del non-trovare, il

v.46, al contrario, è caratterizzato dal risultato: e$pov. Anche qui i genitori

sono il soggetto della frase, ma non v'è dubbio che il protagonista, colui che

campeggia sulla scena, è il fanciullo seduto in mezzo ai dottori, intento ad

ascoltarli e interrogarli. Come durante la vita pubblica - di cui si anticipa l'e-
sperienza - egli è il Maestro che parla con autorità e suscita lo stupore di tutti
quelli che lo ascoltano (cf Lc 4,32;20,26). Non condividiamo pertanto il pa-

rere di diversi autori, anche di prestigio, per i quali Gesù starebbe tra i dotto-

ri come un semplice discepolo2'. Ciò, a nostro avviso, non spiega a sufficien-

za la densità del testo e del contesto circa la straordinaria sapienza di Gesù. Il
racconto non presenta il fanciullo ai piedi dei maestri, come di consueto

(cf At 22,3), ma «nel tempio, seduto in mezzo ai dottori». Che un tagazzo

particolarmente precoce stia ai piedi di celebri maestri non suscita eccessivo

stupore. Che sieda invece in mezzo ad essi, accolto nel loro consesso, è cosa

straordinaria , Il v. 47, che qualcuno ritiene aggiunto - e dunque intenzionale

da parte di chi lo avrebbe inserito nel testo2'- è strettamente congiunto col

v. 46 e lo esplicita, rafforzando il nostro punto di vista. Alla luce del v. 47,|a

' Al verbo (rltdiv Luca aggiunge il prefisso rafforzativo livcl-, il quale suggerisce
«le but de la recherche, présent à I'esprit de celui qui cherche...; aussi longtemps qu'ils
n'ont pas trouvé, ils gardent l'esprit fixé sur I'objet de leur recherche. Aux versets 48 et

49, au contraire... saint Luc emploie deux fois le verbe simple... parce qu'a ce moment
du récit, I'enfant étant trouvé, il peut faire abstraction du but de la recherche» @. DrlE-
BECeuE, o.c.,49).

a Cf R.E. BnowN, o.c., 644si H. ScsùnueNN, o.c., 264; l.A. Frrz.r'avnn, il quale

- citando l'espressione di J.M. Creed - parla di Gesù come «a genuine learneo> (o.c.,

442).

" Cf B. vAN IERsEL, a.c., 168ss; H. ScsÙnueNN, o.c.,265.
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scena rivela grande densità: Gesù appare non come discepolo, ma quale
Maestro tra i dottori. E qualche studioso che aveva espresso convinzione di-
versa - come Brown - a proposito del versetto precedente, qui sembra correg-
gere, in certa maniera, la prospettiva30.

Nei vv. 46-47, secondo autori come Bultmann e De Jonge3', ci sarebbe

non solo uno dei punti culminanti della pericope, ma lo stesso centro del bra-
no. Pur giudicando tale posizione unilaterale ed eccessiva, riteniamo che la ri-
velazione della sapienza di Gesù dodicenne sia uno dei due punti fondamen-
tali del testo. È una delle note che il redattore ha voluto sottolineare: mentre
Giovanni attende nel deserto la sua <ivriòer§tq di fronte ad Israele (1,80), Gesù
si manifesta fin da fanciullo parlando pubblicamente. E mentre per il Precur-
sore si dice che cresceva e si rafforzava nello spirito (ivi), a proposito di Gesù
viene sottolineata anzitutto, quasi come caratteristica, la sapienza (2,40.52).Il
v.47 parla di stupore generale di fronte alla oriveotq del fanciullo3'. Questo
termine insieme con ooQtcr, ricorre in 1Cr 22,12, ove si invoca per Salomone
lo spirito di sapienza e d'intelligenza, quello spirito che un giorno si poserà
sul Messia davidico (cf Is 11,2). Esso sarà evidente nel ministero di Gesù, ma
si rivela già nella sua fanciullezza, nel tempio fra i dottori.

Il tema della sapienza del fanciullo, che avrà sviluppi in scritti apocrifi",

1" <<Lo stupore che accompagna I'intelligenza e le risposte di Gesù anticipa la mera-
viglia che susciterà I'insegnamento di Gesù allorché egli comincerà il suo ministero
Q-c 4,32) e la meraviglia che colpira gli scribi a sentire le sue risposte (20,26)> (R.E.
Bnowlr, o.c., 666). Sulla nostra linea si pone anche E. Bovor.r: «Er sitzt nicht wie ein
Jùnger zu den Fùssen dieser Lehrer... Seine Position ist eher die des Lehrers» (o.c.,157).
Tale interpretazione, che ad alcuni sembra strana, ha anche un precedente nella tradizio-
ne biblica: nella storia di Susanna, Daniele viene presentato come un giovanetto, in pos-
sesso di una sapienza che suscita stupore. Dopo aver dimostrato I'innocenza di Susanna,
egli riceve il seguente invito da parte degli anziani: <<Vieni, siediti in mezzo a noi e dacci
spiegazioni, poiché il Signore ti ha concesso la dignità degli anni» (Dn 13,50 Teod.). I
confronto con la scena di Daniele seduto in mezzo agli anziani si fa ancor più pertinente
se si pensa che una tradizione posteriore precisa che I'età del giovane Daniele era di do-
dici anni (cfla versione siro-esaplare di Daniele).

3' R. BuLttrlnlw, Die Geschichte der synoptischen Tradition, Gòttingen a1958,327s;

J.H. oE, Jor{cs, a.c.,339s.
t'Si badi che oriveotq si trova praticamente al centro del brano, in certo senso a metà

strada tra la ooQia del v. 40 e quella delv.52.
11 Cf Il Vangelo dell'lnfanzia di Tommaso, XIX, 2-4; Il Vangelo arabo dell'Infanzia,

50-53. Per un confronto si veda in particolare G. Scrnaesl, Lk 2,41-52 und die
Kindheits-erzdhlung des Thomas 19,1-5, Bibleb 15 (1974)249-58.



348 ALBERTO VALENTINT

ha anche precedenti nelle tradizioni biblico-giudaiche, cui il nostro brano

sembra ispirarsi. Ci si riferisce in particolare al precedente del fanciullo Sa-

muele il quale, secondo Giuseppe Flavio, sarebbe stato presentato al tempio

e avrebbe cominciato ad essere profeta proprio a dodici anni3a; per di più nel-

la festa di Pasqua, come puntualizza lo Pseudo-Filone35, integrando la notizia

di lSam l,37.ll medesimo autore esalta anche - ed è significativo - la sa-

pienza del fanciullo a dodici anni36.

Ma non si tratta di casi isolati: il motivo di grandi personaggi, che a quel-

1'età rivelano intelligenza straordinaria, ricorre nelle biografie sia greche che

giudaiche. Così avviene per Ciro, Cambise, Alessandro ed Epicuro; in cam-

po biblico, si trovano tradizioni simili a proposito di Mosè, di Samuele, co-

me s'è detto, di Salomone e Daniele3T.

Certamente questo sfondo è illuminante, ma in Luca c'è qualcosa di più:
un'intenzionale sottolineatura della sapienza. P:ur dipendendo da lSam
2,21.26 per i ritornelli di 2,40.52, l'evangelista ha ritoccato la fonte biblica,
aggiungendo in posizione iniziale il termine ooQta non presente nell'origina-
le. Egli ha introdotto tale nota sapienziale non solo sulla scia di tradizioni e

riletture giudaiche, ma per un suo interesse particolare, riscontrabile anche

altrove nella sua opera. Nell'importante discorso di Stefano, in Atti, Luca
aggiunge due volte i[ termine ooQia - assente nelle fonti anticotestamentarie

- a proposito di Giuseppe (At 7,10)3t' e di Mosè (v.22)3'. E in riferimento a

Stefano osserva che <<non potevano resistere cf ooQtg raìtQ ruveripatt con

cui parlava» (At 6,10). Anche nel nostro brano l'autore intende sottolineare

la sapienza: nel v. 47 , in particolare, egli anticipa una scena caratteristica del

ministero di Gesù: tutti sono pieni di stupore per le sue parole e per la straor-

s G. Flevro, Ant. Iud., V, 348.
35 Pseudo-Filone, LAB, 53. L'autore descrive in maniera dettagliata la chiamata del

fanciullo nel tempio. Il Signore si rivolge a lui, per tre volte, imitando la voce di suo pa-

dre (cf LAB, 53). La tradizione giudaica riferisce la stessa cosa a proposito di Mosè: il
Signore gli avrebbe rivolto le prime parole imitando appunto la voce di suo padre, preci-
sando poi: <<lo non sono tuo padre, ma il Dio di tuo padre» (Mid.r. Rabb. su Es 3,6).

x lvi,5l,4.
r7 Per questi confronti si veda R. BulrueNN, o.c.,Ergànzungsheft 4, 1971, ll0;

J.H. or JoNce, a.c.,322s.
3' Si noti la formula 2griptv rcÈ ooQfav èvavttov oopoò..., simile a quelle di

Lc2,40.52.
3' <<E Mosè fu educato (àv rdol oogta()... ed era potente in parole ed in opere»

(At7,22).
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dinaria sapienzaa'. Accanto alla meraviglia di tutti (è§iotavto òè mlvteg...),
c'è lo stupore dei genitori (è(enÀriyrlocrv)ar, che rientrano in primo piano sul-
la scena, riannodando il filo interrotto al v. 46. Insieme con l'ammirazione,
essi provano un senso di doloroso smarrimento per quanto è avvenuto: tutto
ciò va al di là delle abitudini e della loro capacità di comprendere.

Si è detto ripetutamente che la nostra pericope presenta due centri d'inte-
resse, rispettivamente I'episodio di Gesù sapiente tra i dottori (v. 46) e la sua

autorivelazione quale Figlio del Padre (v. 49). Le due scene non sono affatto
alternative e neppure semplicemente giustapposte, ma coordinate e interdi-
pendenti. Il v. 46, mostrando l'intelligenza eccezionale del fanciullo, prepara
la manifestazione suprema di tale sapienza nel v. 49, quando egli solleverà il
velo sulla sua identità di Figlio di Dio. D'altra parte, è proprio questa condi-
zione di Figlio - che sta all'origine dell'intelligenza del fanciullo - a renderlo
non solo superiore ai dottori della legge, ma a conferirgli una sapienza più
grande di quella di Salomone (cf Lc ll,3l)02.

I vv. 48-49 sono indissociabili e, benché in contrasto, evidenziano lo
stretto rapporto che intercorre tra domanda e risposta. Le parole della madre
e quelle del fanciullo ripetono un medesimo schema e presentano, pur con
qualche differenza, una struttura parallela.

Anzi, se si dilata la prospettiva fino al v. 50, si può scorgere anche una
struttura in certa misura concentrica:

{' Cf in particolare 4,15.22; 13,17 ; 19,48.
ar <<... au moment où ils le découvrent, il sont d'abord un instant comme foudroyés»

(J. Durom, a.c.,31). E in nota, lo stesso autore ribadisce che furono colpiti da stupore
«comme une personne étourdie pour avoir regu un coup>> (ivi, nota l).

o2 Circa la centralità dell'autorivelazione del v. 49, nei confronti della straordinaria
sapienza manifestata dal fanciullo, concordano in genere gli studiosi. Schmahl lo afferma
a chiare lettere: «Auf diesem Wort ruht unverkennbar der Hauptakzent: V. 49 bildet den
HÒhepunkt der Geschichte... Die beiden Pointen sind nicht gleichrangig: gegenùber dem
Jesuswort des Verses 49 tritt die Aussage von V. 47 in den Hintergrund...>>. Il v. 49 costi-
tuisce veramente il vertice della pericope: «Andere Zid,ge der Erzàhlung sind dieser
grundlegenden Aussage verdeutlichend zugeordnet, wie etwa das Motiv von der Weis-
heit (V. 47), die Bemerkung ùber den Gehorsam Jesu (V. 51), oder auch die lokalen An-
gaben 'Tempel" und vor allem "Jerusalem": in dieser Stadt vollendet sich der Weg, den
Jesus dem Willen des Vaters gemàss gehtr, (G. Scumesl, a.c.,255).

Per Schùrmann, si deve prestare attenzione «alla stretta connessione, stabilita voluta-
mente, tra i due punti culminanti della narrazione: in quanto Figlio, Gesù è il venturo
maestro intelligente>> (v.47), pieno di sapienza (vv.40-52). La sua attività di maestro si
radica nel suo essere Figlio» (o.c.,268). Si veda anche F. BovoN, o.c., l53s; l58ss; e
J. Krlcar-r-aN, a.c., 558.
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a. 48a: vedendolo furono stupiti
b. 48b: e disse a lui...
c. 48c-d: 1. perché ci hai fatto così? 2. ecco tuo padre ed io addolorati ti

cercavamo;
b'.49a: e disse loro:
c' .49b-c: 1. perché mi cercavate? 2. non sapevate che devo stare presso

il Padre mio?
a'. 50: Ed essi non compresero...

Come si vede, il testo è molto elaborato e tutto converge verso la rivela-

zione del v.49.
I vv. 48a e 50 esprimono la reazione umana di fronte alla sapienza del

fanciullo e alla sua condizione di Figlio del Padre; una reazione carica di stu-
pore e di incapacità a comprendereo3.

Nel v. 48, di tale incomprensione si fa interprete la madre: <<Figlio, per-

ché ci hai fatto così?>>. Le parole che seguono («tuo padre ed io...») mostrano

tutta l'umanità di tale posizione e la difficoltà ad entrare in un progetto che

mette in crisi la sapienza ordinaria e le relazioni con la famiglia terrena.

llv.49, che è in parallelismo antitetico col v.48, non dà una risposta a
tale amorevole lamento, ma propone un altro interrogativo, simile nella for-
ma a quello della madre, ma opposto nel contenuto. Tra i vv. 48 e 49, nono-

stante i legami e le affinità formali, prevale il contrasto, la tensione dialettica
che si placherà solo nei vv. 50-51.

È quanto emerge dal confronto dei testi:

48b: KCrì dzrev rrpòg crùtòv...
49a: KCI,ì dtrcev npòq uòtoùq...

Lo schema effettivamente è identico. Esiste anche una continuità sul pia-
no umano tra la pritrlp sòto0 e il térvov, continuità che, tuttavia, sarà subito

sconvolta dalla netta presa di posizione da parte di Gesù.

o'Lo stupore è il filo che lega i due momenti: quello che manifesta la sapienza di Ge-
sù e quello della sua autorivelazione come Figlio del Padre. Il v. 48a funge da cerniera:
qui i genitori del fanciullo èterl,riyrloav, come già precedentemente è(totavrc (v. 47)
tutti coloro che erano venuti in contatto con la sua straordinaria sapienza. Ma lo stupore
dei genitori, già grande di fronte all'intelligenza del fanciullo, divenà silenzio di fede, in-
comprensione adorante del mistero (v. 50) per la rivelazione del v. 49.
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48c n èroirlooq r1plv otito4
49b: ri.6tt è(qtdté pe

Sotto una forma letteraria simile si nasconde un contrasto fin troppo evi-
dente. Esso si manifesta anche, dal punto di vista formale, nel fatto che, alla
domanda angosciata della madre, il fanciullo risponde non con una spiega-
zione, ma con interrogazioni che capovolgono la logica del discorso. Mentre
la madre allega alla sua domanda il ricordo dell'affannosa ricerca compiuta,
il fanciullo rinforza il primo interrogativo con un secondo ancor più radicale:

48d: iòoù ò ncrtrip oou rdyò òòuvrfpevot è(r'1co0pév oe.
49c: orir fjòette 6ct èv toìq toO notp6g pou òei dtvoi pe;*

Se la prima risposta-interrogativo di Gesù metteva in crisi la domanda
della madre e la ricerca compiuta dai genitori, queste ultime parole - svelan-
do l'identità del fanciullo, quale Figlio del Padre - relativizzano il ruolo e la
figura del padre e dei genitori terreni. A tali misteriose e sconvolgenti paro-
leas del fanciullo, i genitori non possono rispondere che col silenzio, come un
tempo Giobbe, di fronte alla rivelazione dell'Onnipotente (cf Gb 40,4s;
M,2ss). La non-comprensione, tuttavia, è destinata a dissolversi gradualmen-
te alla luce degli eventi futuri e grazie alla riflessione di fede, che Luca pre-
senta quale caratteristica della madre di Gesù (v. 5lb; cf 2,19)ao.

Il v. 50 è l'ultimo elemento della struttura che abbiamo ravvisato nei
vv. 48-50. Questa inizia con lo stupore per quel che si è visto (cf v. 48) e si
conclude con la non-comprensione di ciò che si è udito (cf v. 50). Il verbo

4I vv. 48-49 sono legati anche a livello più profondo: oltre il parallelismo e le affi-
nità, esistono altri rapporti da sottolineare. Vi si può scorgere, tra l'altro, una relazione
chiastica, con il verbo (qtéo che svolge la funzione di mot-crochet:

48d: tòou o oou ruyò ... ot

49b-c: ti 6tt è( tls; ... èv toiq ro0 G^ltpou Òe[ ervcn [rt;
Si osservi la posìzione enfatica di oe e pe, specialmente al termine delle due proposi-

zioni interrogative. E pure degna di nota la convergenza delle frasi sul fanciullo, come
testimoniano i quattro pronomi personali: è lui l'oggetto della ricerca e del mistero conte-
nuto in questi versetti.

a5 Appare evidente quanto sia grande la statura di questo bambino: egli non risponde
alle domande della madre, non deve rendere ragione delle sue scelte né a lei né al padre
terreno, ma solo al Padre celeste. Chi in realta interroga e pone questioni è il fanciullo:
nel v. 47 si rivolge ai dottori, manifestando una sapienza superiore, qui interpella i geni-
tori, rivelando la sua origine divina.

* Sul significato della formula èv toìg to0 ratp6g... etvm ci soffermeremo in seguito.
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ouvnKcrv del v. 50 richiama per contrasto la oriveorq del v. 47: u genitori

non è data quella intelligenza straordinaria, che appartiene al fanciullo e su-

scita lo stupore di quanti 1o ascoltano'7.

Sul v. 50, sul senso di tale incomprensione, ritorneremo più tardi; per il
momento - a livello di articolazione del testo - ci sembra interessante colle-

garlo col v. 51b, che è chiaramente redazionale. È vero che il v. 51b si riferi-
sce solo alla madre del fanciullo e non ai due genitori, dei quali si è rilevata

l'incomprensione; tuttavia, proprio questo particolare che, a prima vista,

sembra un ostacolo alla connessione dei testi, potrebbe far intravedere il sot-

tile intreccio che lega le varie parti. Si ripeterebbe qui il fenomeno riscontra-

to nella presentazione al tempio (v. 33ss): i genitori, ambedue, sono presi da

stupore, ma il senso delle parole e degli eventi passa attraverso il filtro della

fede di Maria.
Nei vv. 48.50.51b si assiste ad uno scambio ripetuto dal plurale dei geni-

tori al singolare della pr(m1p urSto0o': tale fatto mette in luce l'impotlanza
della madre di Gesù inLc l-2 e nel nostro brano in particolarene. Siamo di
fronte ad un intreccio interessante e certo intenzionale: la madre esprime in
prima persona sentimenti e reazioni che - almeno in certa misura - sono co-

muni anche a Giuseppe. È tei - lo ribadiamo - che, attraverso la riflessione di
fede, illumina il senso e la portata della non-comprensione, nella quale tutti e

due i genitori sono coinvolti. Che il v. 51b debba essere messo in rapporto

col v. 50 appare anche dalla ripetizione del termine pipcr, presente nei due

versetti.
Il v. 51a presenta relazioni molteplici. Partendo da quelle più generali,

esso appare come l'ultimo d'una serie di ritornelli di partenza, disseminati
inLc l-2, a chiusura dei vari episodi dell'infanzia5". Il v.51a richiama in

a7 Ciò conferma l'unità sostanziale del brano a livello di redazione, nonostante i due
centri dominanti (v. 46s e v. 49) - che, del resto, non sono sullo stesso piano - e delle di-
verse articolazioni minori, emerse nel corso del nostro studio.

* Ciò appare con evidenza dal prospetto:
48a: xai iòovteg... èlenkfuloav

48b: xcri einev ... t pritnp aùtoO
50: xcrì aùtoì où ouvfrrcrv

51b: rcù t pritnp oùto0 òretr(pet.
n' Cf Lc 2,19. Anche ciò è legato, al dire di Bovon, <<an der marianischen Perspektive

der lukanischen Vorgeschichte» (o.c., l58s). Si veda in tal senso H. ScsÙnvem'1, o.c.,

237.
$ Cf sopra, nota 8.
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maniera privilegiata il v. 39, che conclude la scena della presentazione al

tempios'. Nei confronti del nostro testo, il v. 39 appare maggiormente svi-
luppato: vi si annota, in particolare, che il ritorno avvenne òq ètéì,eoav
nuvra, secondo la legge del Signores2. Nel v. 51a tale sottolineatura non è
presente; la troviamo però nel v. 43, ove ricorre il verbo rcl,et6«o, seguito

per di più da ònootpéqo's.Lapratica religiosa prescritta dalla legge termina
col v. 43: su questo sfondo rituale e tradizionale si innesta però la novità del
fanciullo che rimane nel tempio e della sua autorivelazione.Il rito veterote-

stamentario funge da cornice alla prima manifestazione pubblica del Figlio
del Padre, che rappresenta il vero scopo della pericope. Quando tale manife-
stazione sarà avvenuta, si potrà chiudere la scena e il fanciullo, con i suoi,
tornerà a Nazaret. Il v. 51a, pertanto, è in rapporto anche col v. 43, che con-
clude - ma solo apparentemente - l'episodio del pellegrinaggio al tempio.
Dal punto di vista della struttura formale, il v. 51a richiama direttamente il
v. 42.La nostra pericope è racchiusa in maniera evidente tra due espressioni
molto simili, poste all'inizio e al termine del brano e formanti una splendida
inclusione:

v. 42: &vopcnv6vtolv cnitdv
v. 51a: rcrréBq pet'cròtdv.

Secondo qualche autore, in2,4l-5ta ci sarebbe uno schema di rivelazio-
ne, articolato in tre momenti: la salita sr un luogo elevato, la rivelazione e

quindi la discesa, disegno non raro nella Scritturaso.

Per quanto concerne il contenuto, il v.51a è in palese contrasto con la
scena del tempio, in particolare con il v. 49. Siamo di fronte al paradosso del
Figlio di Dio - che dipende unicamente dal Padre - il quale ritorna ad una vi-
ta di obbedienza ai genitori terreniss. Il contrasto si fa più acuto alla luce del

5'La però non si hanno i verbi del v. 51a, ma èrtorpÉ4q la radice verbale che ricorre
nel v.43.

s'zVi è pure un'inclusione tematica con il v. 22: <<secondo la legge di Mosè»; e con il
v. 23: <<come è scritto nella legge del Signore».

5t Si può constatare anche nei vv. precedenti (v. 41: rat'étog; v.42: ranù.tò éOoq) la
fedelta ale disposizioni della legge, messa in luce nell'episodio della presentazione al
tempio.

54 Cf A. Snnne, Sapienza e contemplazione di Maria secondo Luca 2,19.51b, Roma
1982,263s.

55 Il contrasto in realta è solo apparente: il Figlio di Dio si sottomette a genitori
umani, perché questa, in concreto, è la volontà del Padre, fino al giorno della sua mani-
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v. 50: egli si sottomette a persone che non possono comprendere il mistero
profondo del suo essere e le esigenze radicali del Padre. L anomalia è iscritta
nello stesso v. 51a, in cui il soggetto-protagonista è proprio quel fanciullo, il
quale rcrtÉpq per'crùcdv: lasciando il tempio e Gerusalemme, egli torna a
Nazaret per vivere sottomesso ai genitori. Si rientra così sullo sfondo dei
versetti iniziali 4l-43: si è ricondotti nella comice tradizionale, ma solo ap-

parentemente: cose troppo importanti sono avvenute nel frattempo. Esse sa-

ranno oggetto di incessante riflessione, soprattutto da parte della madre, co-
me subito osserva I'evangelista.

Nazaret ricorre quattro volte nei primi capitoli di Luca, come luogo nel
quale iniziano gli episodi, e verso il quale, alla fine, si fa ritorno. Il verbo
rotépr1 indica certo la discesa da Gerusalemme, città elevata; ma avendo co-
me punto di riferimento il villaggio sconosciutos6 della periferica e disprez-
zata Galilea. evoca per associazione il nascondimento e I'umiltà in cui rien-
tra il fanciullo, dopo aver fatto intravedere la sua grandezza". Tale senso è
accentuato dalla locuzione perifrastica frv ùroraoodpevoq, composta di un
imperfetto e un participio, forme verbali che sottolineano la consuetudine,
l'insistenza, la continuità. Insieme con tale atteggiamento, va ribadita tutta-
via la volontarietà di quel modo di agire. Certo si ritorna a Nazaret, ma non
per un'imposizione: il soggetto dei verbi è lui, il fanciullo. Resta comunque
il profondo contrasto tra il v. 5la e i vv.46-49. Ciò induce a sottolineare la
straordinaria grandezza di Gesù nella scena del tempio, dove egli siede auto-

festazione ad Israele. «Anche I'annotazione del v. 51a mostra quanto I'atteggiamento
di ascolto e di obbedienza di Gesù costituisca il tema centrale del racconto... E proprio
questa sua sottomissione a rendere ancora una volta comprensibile quella condotta di
Gesù che ha come unica spiegazione la sua obbedienza di Figlio» (H. ScuùnunuN,
o.c.,268).

5o Il nome di Nazaret non compare mai nell'Antico Testamento, né negli scritti rabbi-
nici, sia talmudici che midrashici, e neppure in Giuseppe Flavio. A parte la tradizione
cristiana, questo piccolo e oscuro villaggio si trova citato solo in un'iscrizione ebraica,
rinvenuta a Cesarea Marittima nel 1962, e datata alla fine del terzo o all'inizio del quarto
secolo d.C. (cf M. Avt-YoNeu, A List of Priestly Courses from Caesarea, IsrExplJoum
t2 (1962) 137-139.

s7 
Qualcosa di simile avviene nella scena della trasfigurazione (Lc 9,28-36): dopo

aver mostrato la sua gloria, Gesù discende dal monte e annuncia la passione del Figlio
dell'uomo (9,,14). Anche in quella circostanza - si noti - i discepoli {rydouv tò pfrpa
roOto (v. 45). Marco, nel testo parallelo, osserva: «ed essi conservarono per sé quella pa-
rola, chiedendosi che cosa fosse risorgere dai morti» (Mc 9,10). In qualche modo come
Maria, essi conservano dentro di sé la parola e vi riflettono, cercando di comprenderne il
senso.
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revolmente nel consesso dei dottori e non in atteggiamento di discepolo. L u-
miltà appartiene a Nazaret, vale a dire alla cornice del brano; la gloria a Ge-

rusalemme e al tempio.
Infine, il v. 51a è in rapporto con il v. 52, termine estremo del nostro bra-

no, punto conclusivo diLc l-2, e versetto-ponte nei confronti diLc 3-24.È
facile scorgere in questo rapporto il ripetersi di uno schema letterario: il
v. 51a sta al v. 52 come - pur con alcune differenze - il v. 39 sta al v. 40.

Prima, tuttavia, di passare al v.52, è necessario considerare brevemente

il v. 51b, sul quale ritorneremo in seguito.In esso troviamo lo stesso sogget-

to del v. 48b: t p(tnp aòto0, che mette in rilievo la posizione privilegiata
della madre, nei confronti del padre, tipica di Lc l-2. Si può pure notare co-

me I'atteggiamento abituale di Maria non sia quello di parlare e tanto meno

di lamentarsi col figlio, ma quello dell'ascolto meditativo. II verbo òtetriper,

un ilnperfetto, esprime bene la continuità di tale atteggiamento. Data la vici-
nanza, nel testo, viene da pensare ad un parallelismo implicito tra il contegno
di Gesù e quello della madre: flv ùnotaoo6pevog - òtetriper. Il v. 51b è chia-
ramente redazionale ed evoca il testo parallelo di 2,19. Anche là l'atteggia-
mento riflessivo-sapienziale di Maria succede ad un'esperienzadi stupore. In
2)9 si trova un verbo al tempo imperfetto, che sottolinea - in contrasto con
I'aoristo che precede - l'intensità e la durata dell'azione, rafforzata ulterior-
mente dal participio che segue: mentre tutti quelli che ascoltavano è0cn5po-

oav... Maria orvet{pel tutte queste cose, ouppti},l,ouoo nel suo cuore (cf
Lc 2,19). Se l'atteggiamento costante del Figlio di Dio è la sottomissione (frv
ùnotcroodpevoq), quello della madre è la riflessione sapienziale (òrerripet

[v. 51]; ouvetriper ... oupBrii.].ouocr [v. 19]).
Nel v. 51b, come si vede, ci troviamo di fronte ad un altro ritornello,

quello del ricordo, della memoria, che caratterizza in particolare la madre di
Gesù.

Il v. 52, infine, ripropone il motivo della crescita, già presente in 2,40,
sempre a proposito di Gesù, e in 1,80 con riferimento a Giovanni.

Il ritornello di 2,40 fa da cerniera tra il primo ed il terzo. Esso ha in co-
mune con 1,80 la formula iniziale («il bambino cresceva e si fortificava») col
ncrròiov, termine che non ricorre nell'episodio del ritrovamentosE; mentre per
il resto è da accostare a2,52. Anzi si ha l'impressione che ilv.52 sia stato

costruito a partire dal v. 40. Le affinità tra questi due testi riguardano la

s* Il vocabolo è sostituito da noiq nel v. 43 e da 'lqoo06 nel v. 52.
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oo$io, collocata in prima posizione" elayaptq, che secondo ilv. 52 si mani-
festa zropù 0e@ rcrì dv0pcirrotg"'.

La novità del v. 52 è la terza dimensione della crescita del giovinetto, la
t'1l,tricr: termine che può significare età, statura e più in generale, come nel
nostro caso, la maturità della personau'.

Sullo sfondo del v. 52 si può scorgere il duplice testo di tSam2,Zl.26:

2,21: <<e il fanciullo Samuele crebbe davanti al Signore» (TM: «con il Si-
gnore>>);

2,26: <<e il fanciullo Samuele andava e cresceva, buono con il Signore e
con gli uomini» (TM e LXX).

Né il TM né i LXX parlano di età o statura e neppure di grazia. Dato
però che layuptc, dei vv. 40 e 52 indica I'amabilità, tale nota può essere inte-
sa sotto l'espressione <<buono con il Signore e con gli uomini>>.

Con questa visione del fanciullo che cresce e attende a Nazaret il tempo
del suo ministero, si conclude la grande <<ouverture>> al vangelo lucano, nella
quale è stato svelato in anticipo il mistero del Figlio di Dio.

4. AtcuNI APPRoFoNDIMENTT

Nel corso dell'analisi appena conclusa, si è potuto notare che diverse
questioni meritano un'attenzione particolare. Su di esse intendiamo ora sof-
fermarci, senza la pretesa di esaminarle tutte né in maniera esaustiva. Cer-
cheremo semplicemente di offrire il nostro punto di vista su problematiche
non facili e alle quali diversi studiosi hanno dedicato la loro attenzione. Esa-
mineremo i seguenti punti: il senso dei dodici anni, la sapienza di Gesù, la
formula èv toig toO natp6q pou, I'incomprensione dei genitori.

5'Nel v. 40 il nat6iov è presentato <<pieno di sapienza>>; nel v. 52 la sapienza del gio-
vinetto cresce con la maturità e I'amabilità davanti a Dio e agli uomini.

* Secondo il vocabolario biblico la grazia indica il favore, la benevolenza. L'espres-
sione <<trovare grazia>> è piuttosto frequente, sia al cospetto di Dio (cf Gen 6,8;18,3;
Es 33,12s.16s:34,9; Nm ll,ll;...) sia di fronte agli uomini (cf Gen 30,27;32,5;
33,8.10.15; 34,11; Nm 32,5; lSam I,l8;...). In rapporto a Dio e agli uomini, cf Prv 3,4. Il
termine 2griptg, che ricorre tre volte in Lc l-2, si trova anche nel v. 30, riferito a Maria, la
quale ha trovato grazia presso Dio; ed è incluso nel verbo relopttcopévq, ugualmente ri-
ferito a lei. Ciò è significativo: colloca la madre di Gesù, davanti a Dio, in una posizione
simile a quella del Figlio.

n' Cf R.E. BnowN, o.c.,650s.
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4.1. Quand'ebbe dodici anni...

Diversi autori hanno sostenuto che la scena di Gesù dodicenne tra i dotto-
ri potrebbe indicare la cerimonia del bar Mitzwah.In tal senso si è espresso in
particolare R. Aronu2. Egli però non ha potuto addurre dei testi a sostegno del-
la sua affermazione. In nessuno scritto giudaico antico infatti, si parla di tale
cerimonia d'iniziazione alla Legge. Se ne tratta esplicitamente per la prima
volta soltanto nel secolo XV, nel Sefer Ziyyon, di R. Menahem Ziyyonio3.

Resta pur vero che, al di là del termine e del rito particolare, nella lettera-
tura rabbinica si afferma più volte che 1l ragazzo, intorno ai tredici anni, è
considerato responsabile delle sue decisioni, e si impegna a vivere secondo
la Legge. È noto al riguardo, tra gli altri, il testo di Abot 5,24: <<A cinque an-
ni si inizia lo studio della Bibbia, a dieci anni lo studio della Mishna, a tredi-
ci si accettano i comandamenti, a quindici si comincia lo studio della Gema-
ra, a diciotto ci si sposa...>>.

I testi talmudici, nella maggioranza dei casi, fissano a tredici anni l'età
della responsabilità. Tra i rabbini, tuttavia, sembra esista un margine di in-
certezza: alcune testimonianze parlano di dodici, altre di tredici anni*.

Per superare tale incertezza,P. van der Horst - partendo dall'assunto che
alla base del nostro testo si trovi una fonte aramaica - ipotizza che nell'origi-
nale ci fosse un tredici piuttosto che un dodici, e che <<nel corso della tradizio-

n2 <<Les docteurs - egli scrive - l'ont accueilli, comme ils avaient coutume de le faire
pour les enfants nouveaux venus qui préparaient ou accomplissaient leur initiation reli-
gieuse, lew bar Mitswa... Ce devait donc ètre, parmi les'docteurs" au temps de Jésus, un
usage assez fréquent...» (R. AnoN, lzs années obscures de Jésus,Pais 1962,142).

ot Cf Encyclopaedia Judaica, IV, Jerusalem 1971,243-246; Talmudic Encyclopedia,
IV, Jerusalem 1976, 165-168.

n Cf per questo problema F. M^nNNs (a.c., 345ss), il quale così conclude: uÀ la fin de
cette enquète nous pouvons dire que vers l'àge de douze ou de treize ans tout jeune juif était
considéré par la Loi comme responsable. Il est possible que l'àge ait varié suivant les ré-
gions et suivant la maturité personnelle des individus» (ivi,347), C'è da notare, inoltre, che
i testi che ne parlano sono in genere tardivi e dunque molto più recenti del
testo lucano. «Si los textos rabinicos actuales son imprecisos y dif(ciles de conciliar
- osserva Mufloz Iglesias -, mds dificil resulta saber qué era lo preceptivo en tiempos del
Nuevo Testamento>> (o.c., 242). secondo Fitzmyer, d'altra parte, «There is reason to think
that some of the later Mishnaic regulations were somewhat applicable to the time of Jesus,
at least in this case... That Jesus is here depicted as being taken up to Jerusalem at the age of
twelve may reflect the custom said to exist among pious Jews of getting a young boy accu-
stomed to the obligation, by taking him up at a younger age» (J.A. Frz,uynn, o.c.,440; si
veda in merito srnecr-BrLr-rRaecr, lr, 144-147). Di parere diverso è oe JoNcn (a.c.,323s).
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ne orale il termine aramaico che indicava il 13 sia stato frainteso e scambiato

col 12»o'. Infatti nell'aramaico di Babilonia, a causa dello scambio di conso-

nanti, spesso è impossibile sapere se si tratti di tredici o dodici. Uautore però

avverte con onestà che simile scambio non è stato finora trovato nei testi anti-

chi dell'aramaico palestinese, ma accidentalmente potrebbe essersi verifica-

to*.Laproposta erudita di van der Horst è troppo ipotetica per poter risolvere

il problema della «maggiore etb», non essendo chiare le fonti rabbiniche. D'al-

tra parte tale questione, nel nostro caso, appare di interesse secondario. Nel

racconto lucano il dodicesimo anno è importante per i riferimenti a personaggi

sia classici, sia soprattutto biblici, che a dodici anni hanno fatto intravedere la

loro futura grandezza; in particolare, per i segni di straordinaria sapienza che a

quell'età alcuni di tali personaggi hanno manifestato. Ovviamente i dodici an-

ni segnano in qualche modo l'affacciarsi del fanciullo all'età adulta, sia nella

tradizione greco-romana che in quella giudaica: questo non è senza importan-

za per il racconto di Luca e per la rivelazione in esso contenuta' Ma ciò non

dipende dal numero esatto degli anni né è legato ad un rito particolare.

4.2.La sapienza di Gesù

Nel testo che Luca ci ha trasmesso, la sapienza del fanciullo appare im-

portante: è uno dei punti fondamentali del racconto. Non è, tuttavia, il princi-

pale che, secondo la maggioranza degli studiosi, rimane il v. 49. Tra questi

due punti corrono stretti legami, ma anche una certa tensione. Questa si può

spiegare, secondo De Jonge, ripercorrendo la storia della formazione della

pericope: il tema della sapienza di Gesù (v. 47) non farebbe parte del raccon-

to originale, ma sarebbe un'aggiunta secondaria, dovuta a Luca o a qualcuna

delle sue fontioT. Sotto l'influsso delle tradizioni escatologiche concernenti il
Messia - sul quale, un giomo, si poserà uno spirito di sapienza e di intelli-
genza- e delle biografie ellenistiche e giudaiche si sarebbe sviluppato il mo-

tivo della sapienza straordinaria del fanciulloo'. Al centro del testo attuale,

ot P. vAN orn Honsr, a.c.,62.
* Ivl. saggiamente egli conclude che tale proposta «can of course, never be proved,

but it is a possibility which should be considereò> (ivl).
d Cf J.H. »e JoNcs, a.c.,348. Egli si colloca, almeno in parte, sulla scia di B. veN

Irnser, a.c.,172.
il De Jonge cita in proposito l'osservazione di G. Huet, che gia nel l9l2 scriveva:

«Le thème de l'enfant sage a été ajouté après coup à des récits où ce thème primitive-
ment ne se trouvait pas» (ivi, 345).
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tuttavia - attraverso un'elaborata struttura concentrica - De Jonge pone la sa-
pienza del fanciullo in mezzo ai dottori. Abbiamo già segnalato, da parte no-
stra, i limiti di tale struttura che appare sbilanciata, orientata futta verso un
punto che non costituisce il vero centro della pericope.

Bultmann, da un altro punto di vista, pur ammettendo due punti maggiori
nel brano, sottolinea in maniera unilaterale la sapienza del fanciullo. Egli
considera la nostra pericope - secondo le categorie della storia delle forme -
una <<leggenda>>, nel senso di racconto edificante concernente il personaggio
Gesù. Egli - come parecchi altri commentatori - si lascia condizionare dalle
biografie di ragazzi prodigiosi sia della storia che della mitologia e dalle tra-
dizioni letterarie circa la loro straordinaria sapienza6e. Siamo di fronte non
solo ad una sottolineatura unilaterale del motivo sapienziale, ma anche ad
un'accentuazione indebita del ruolo di personaggi che nei confronti del no-
stro brano presentano affinità vaghe e occasionaliT,,.

Laurentin, partendo da premesse ben differenti, sottolinea pure la dimen-
sione sapienziale del brano, ipotizzando rapporti con la letteratura sapienziale,
in particolare col brano di Sir 2471. Gli studiosi, in genere, stentano ad accettare
queste visioni, notevolmente elaborate e non suffragate da argomenti convin-
centi,2. Ma al di là di questi sviluppi discutibili, Laurentin concentra l'attenzio-
ne, come è giusto, sui vv. 48-50, che costituiscono il cuore del brano e per con-
seguenza il punto di riferimento degli elementi sapienziali in esso contenuti.

o'Cf R. BulruaNN, o.c.,327s.
T" Bultmann elenca il «materiale similare» che si può trovare in Giuseppe e Filone a

proposito di Mosè, in Erodoto per ciro, in plutarco per Alessandro, in Èlostrato per
Apollonio di riana; non solo, ma pensa di trovare antecedenti anche in Cina (ivi,3,i7).
Paralleli di questo genere, evidentemente labili, si possono vedere in w. GnuNorr{,qNN
(Das Evangelium nach Lukas,Berlin 1961,94s), il quale segue in gran parte lo stesso
Bultrnann e M. Drnelrus, Die Formgeschichte des Eiangeliims, TuÉingen 31959, 104s.
In tale linea si colloca anche il commentario di J.M. cnsso, The Gospelaccording to st.
Luke, London 1957 , 124. Per un giudizio circa il confronto tra l'infaniia di Gesù e"quella
dei grandi personaggi, cf s. Mur.loz IcLrsns, Los evangelios de la infancia y las infan-
cias de los héroes, EstBib 16 (1957) 5-36. Lo stesso àutore rileva giustamente che la
ryaggior parte delle testimonianze della letteratura profana appartiene à scrittori posterio-
ri ai racconti diLc 1-2 o praticamente inaccessibili, per poìèr essere valorizrit 1cf tui,
233). Gli studiosi, in genere, pur segnalando dei contatti, difficilmente parlano di dipen-
denza letteraria del nostro brano riguardo a quei testi.

7' Cf R. LnuntNrrN, o.c.,135-141.
2 cf R.E. Bnowrq, o.c., 668; G. scHNerosn, Evangelium nach Lukas, Gi.itersloh-

wùrzburg 1977,74; J.A. Frrzr'rveR, o.c., 437; s. MuNoz IcI-esrns, zos evangelios de la
infancia, \1,252s.
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Certo, come si è detto più volte, tutto il movimento del brano è orientato

al v. 49; in tale direzione va in particolare il motivo della sapienza che prepa-

ra ad accogliere I'autorivelazione di Gesù quale Figlio del Padre. D'altra

parte è proprio nella sua qualità di Figlio e nella sua missione che vanno ri-

cercati iu ruAi"" ed il senso della sua straordinaria sapienza. Thle rivelazione

pone Gesù in una situazione unica èv t@ lepQ ro0e(6pevov èv péo<p t6v òt-

òcrorriÀorv, quale Maestro e non come discepolo.

4.3. ... èv toiq toO notpdq poo òéi dvat pe

Come più volte si è affermato, questo versetto segna il vertice di Lc

2,41-52 ed anche il punto di arrivo della cristologia di Lc l-2. Qui la rivela-

zione di Gesù Figlio del Padre è esplicita e questo è il dato veramente note-

vole.
Il versetto 49, tuttavia, si presenta in maniera ellittica e non esprime chia-

ramente a che cosa si riferisca il 6ei dvcn, dal quale dipendono la missione e

le scelte di Gesù. Ci si chiede pertanto quale vocabolo si nasconda sotto quel

toìq che il testo lascia imprecisato.

Laurentin, che ha dedicato numerose pagine alla questione, ricostruisce

con cura la storia delle diverse interpretazioni. Egli elenca cinque significati

che, nelle varie epoche, sono stati proposti; cose; persone; dominio o sfera;

affari; casa o dimora|3. Tra tutti - quale risultato della sua meticolosa indagi-

ne - egli opta decisamente per I'ultimo senso, ritenendolo il solo attendibileTa'

Lo studio che egli compie intomo agli altri significati, viene paragonato al

lavoro necessario per districare una matassa, e le diverse interpretazioni sono

qualificate come nodi ed escrescenzeTs.

Gli autori contemporanei, generalmente, ritengono che la traduzione mi-

gliore sia effettivamente <<nella casa del Padre mio>>, ma in maniera meno re-

cisa e unilaterale. Ci riferiamo anzitutto a J. Dupont, il quale nel 1961- prima

della ricerca di Laurentin - si dichiarava per il senso <<nella casa di mio Pa-

dre>>, che - egli notava - è quello seguito da quasi tutti i commentatori recen-

ti. Secondo Dupont, tale significato si raccomanda per il contesto, special-

mente per l'antitesi implicita esistente tra il v. 49 e il v. 44. Tuttavia, con

n Cf R. LeuRsNrIN, o.c.,38-72.
7a <<... de tous ces sens-là, un seul est recevable, le dernier: "Chez mon Père">>

(ivi,39).
7s lvi.
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grande senso della misura, egli conclude: <<En préférant cette explication,
nous ne voulons pas nier une certaine ambiguité de l'expression; elle pour-
rait étre intentionnelle>>76.

Se Dupont pensa ad una certa ambiguità, Bovon parla di <<ànigmatische
Antwort>>77, e De Jonge - calcando forse il giudizio - di espressione <<delibe-
rately ambivalent». Nel contesto di Lc 2,41-51 la formula significherebbe
«nella casa del Padre mio»; ma avrebbe anche un senso che va al di là dell'e-
pisodio, mostrando Gesù coinvolto nei disegni del Padre e nella loro realiz-
zazione7E.

secondo sylva Dennis I'articolo toiq del v. 49 si riferisce sia alla casa
sia alle cose di Dio. Egli ritiene di poter precisare anche di che, concreta-
mente, si tratti: con tale formula si prefigurerebbe I'insegnamento di Gesù
nel tempio durante i suoi ultimi giorni in Gerusalemme, come viene riferito
inLc 19,45-2I,387o.

Una spiegazione piuttosto originale, ma che proietta qualche luce su que-
sto testo denso e misterioso viene offerta da P. van der Horst, sulla base di un
ipotetico testo aramaico. Anch'egli pensa che Luca potrebbe aver impiegato
di proposito una frase a doppio senso, e non esclude il significato di <<essere

impegnato», <<essere occupato». Tale senso potrebbe essere specificato ulte-
riormente - in base all'uso dell'aramaico - fino ad assumere il valore di: di-
scutere, investigare, porre questioni. Il sostantivo sottinteso dall'articolo toig
potrebbe pertanto essere: discussione, questione... Thle significato sarebbe in
perfetta armonia con la scena del tempio, dove Gesù è intento a discutere
con i dottori. La pista è suggestiva, solo che, anche in questo caso - come già

7o J. Duronr, a.c.,38. Anche Brown mette al primo posto il senso <<nella casa del pa-
dre mio», ma non esclude gli altri significati, pur ritenendoli meno verosimili (o.c.,646).
Fitzmyer è su questa linea, ma confessa che <<It is not easy to say which is the best sense
in the Lucan context» (o.c., 443). Gli altri sensi - oltre quello enunciato - solitamente
proposti, sono due: <<nelle cose» e <<tra gli amici». Non ripeto qui quanto è possibile tro-
vare in maniera dettagliata non solo in Laurentin, ma anche negli autori dà noi più fre-
quentemente citati. Mufloz Iglesias, pur condividendo l'opinione comune, attribuiice im-
portanza non tanto al senso particolare dell'espressione, bensì alla rivelazione fondamen-
tale del v. 49 (cf l-os evangelios de la infancia,IlI, 257 .260).

?7 F. BovoN, o,c.,160.
7* J.H. De JoNGr, a.c., 353. Per la posizione di De Jonge, simpatizza, in qualche mo_

do, anche MuNoz Iclrsrns, o.c.,260.
7e D. syLve Drr.wrs, The cryptic clause en tois tou patros mou dei einai me in Lk

2,49b,ZNW 78 (1987) 132-140.
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precedentemente, a proposito dei l3ll2 anni - van der Horst non è in grado

di documentare con testimonianze la sua intuizioneEo'

Questi ed altri tentativi, nonostante la loro ipoteticità, hanno il merito di

mettere in luce la complessità e polivalenza dell'espressione, la cui portata

non sembra si possa univocamente determinare.

Ma il dato importante del v. 49 non si trova sotto quel toiq, di non facile

interpretazione, bensì nella chiara affermazione del fanciullo circa la sua

identità di Figlio del Padre".

4.4.8d essi non compresero...

Il dossier circa le molteplici interpretazioni del v. 50 è molto ampio e dif-

ferenziato, ma è stato raccolto in maniera diligente da R. Laurentins2, per cui

lo presupponiamo. Quel che a noi qui interessa non è tanto l'oggetto specifi-

co di tale incomprensione quanto piuttosto il suo significato, alla luce del

contesto immediato e remoto.

L'espressione où owflxcrv si riferisce direttamente a tò pflpG, ma evoca

per contrasto la oriveorq del v. 47 e pertanto la ooQio messianica del fanciul-

io, sottolineata nei due ritornelli (vv. 40 e 52) che inquadrano il nostro episo-

dio. La parola del v. 49, espressione massima della sapienza del fanciullo, è

anche il punto culminante della non-comprensione dei genitori, iniziata con

l,oùr éyv«ooav del v.43 e proseguita col pfi eòp6vteq (v. 45), con l'è§enl"d-

Tqo6gv (v. 48) e con la domanda perplessa della madre (v. a8). Dunque esiste

un netto contrasto tra la sapienzadelfanciullo e la non-comprensione dei ge-

nitori. Del resto la polarità genitori-figlio sottende il nostro brano, quale mo-

tivo di fondo, anche quando non appare con evidenza.

Ma I'incomprensione dei genitori non presenta una valenza negativa, co-

me si è temuto in passato, e come non di rado si tende oggi a sottolineare:

serve, al contrario, a mettere in rilievo la densità della rivelazione. <<Essa

* P. vaN »e« Honst, a.c.,63.
*r Dal punto di vista letterario - osserva giustamente Mufloz Iglesias - l'accento cade

sulla contràpposizione tra il padre umano e il Padre divino. <<Questo è il nucleo centrale

della catecheii del passo: Il Padre di Gesù è Dio» (o.c., 260s). Riflessioni simili sono

espresse da Fitzmyer (o.c.,437).
., Cf o.c., li-12. Al dire di Laurentin, «la diversità delle interpretazioni date a

Lc 2,50 è estrema, sconcertante» (ivi, ll). Mufloz Iglesias nota giustamente che il senso

del versetto sarebbe abbastanza chiaro, ma è divenuto terribilmente complicato a causa di

considerazioni teologiche, più esattamente mariologiche (cf o.c.,261.263)'
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vuole invitare alla meditazione del mistero. Il "serbare" del v. 5lb spiega
questo "non comprendere" del v. 50, in sé polivalente, e lo difende da malin-
tesi: si tratta di un "non comprendere" interrogativo, aperto a Dio; non di
mancanza di intelligenza>>81.I|fatto che il v. 51b sia riferito in particolare alla
madre e non a tutti e due i genitori - come l'oò orvfrxav -, sottolinea, e lo
abbiamo già notato, un'importante caratteristica della narrazione lucana: che
il «riferimento a cristo venga formulato "marianamente">>sa. La reazione di
fede viene formulata da Luca in chiave mariana, ma è paradigmatica per tutti
coloro che hanno visto e udito parole ed eventi messianici. Infatti il v. 51b
non solo è in rapporto col v. 50 - nel quale è coinvolto a pari titolo Giusep-
pe - ma anche con i ritornelli paralleli diLcz,lg e 1,65s. rnLc2,l9 Maria
conserva le cose nel cuore, interiorizzando e interpretando nella fede lo stu-
pore di tutti per quanto è stato detto loro. che ella esprima I'atteggiamento
meditativo di quanti hanno visto e udito, appare chiaramente da Lc 1,66, in
cui si trova un ritornello simile, applicato però alla gente: «... e tutti quelli
che avevano ascoltato conservarono (tutte queste cose), dicendo: ,.chi 

dun-
que sarà questo bambino?">>. La madre di Gesù, nel v. 5lb, rivela non solo il
suo atteggiamento personale, ma anche quello di Giuseppe (incluso nella
non-comprensione del v. 50) e di tutti coloro che sono testimoni degli eventi
concernenti il Cristo.

che où orvfrrav esprima una non-comprensione aperta sul mistero, ap-
pare ripetutamente in 2,41-51. se, come si è detto, esiste una polarità tra il
fanciullo e i genitori, tra la sua sapienza e la loro non-comprensione, esiste
anche una ricerca lunga, faticosa e appassionata8s dei genitori nei confronti
del fanciullo; ricerca che sfocia infine in quell'e6pov, stupefatto e trepidante,
dopo i tre giorni d'angoscia.

Ecco: ci pare che il «non compresero» del v. 50 sia simboleggiato dalla
non-conoscenza dei genitori (v.43) e dal non averlo trovato (v. 45). Mentre
la «meditazione» di Maria (v. 51b) - che è pure di Giuseppe e di tutti i cre-
denti - sembra venga anticipata nella prolun gata icerca dei fanciullo. Infine,

83 H. ScgÙttrleNN, o.c., 269. <<Il conseryare nel cuore e il meditare tutti questi avveni-
menti fa pensare al futuro, da cui viene atteso il compimento di quanto è stato racconta-
to» (ivi, 237). secondo schi.irmann, <<Luca non avverte alcuna contraddizione con 1,26_
38.42-45;2,10-19.29-35; tutte quelle promesse culminano nella parola di Gesù nel v. 49»
(ivi,269).

"a (vi,237.
8s Si noti l'insistenza, già segnalata, sul verbo (dvctxrltéo).
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l'averlo trovato nel tempio, dopo tre giomi, potrebbe alludere alla maturazio-

ne pasquale della fede di Maria e di tutti i discepoli. Conservare nel cuore è

I'uit"ggiu-"nto del sapiente di fronte a rivelazioni e realtà misteriose, che

solo in futuro - alla luce degli avvenimenti - si comprenderanno nella loro

eccedente densità. È apertura agli eventi, attesa che annunci e presagi si

compiano: è quanto appare con evidenza dalle parole che concludono Lc

1,66: «Chi dunque sarà questo bambino?». Tale è il senso dell'incomprensio-

ne nel v. 50, che Luca illumina con il v. 51b. La portata della riflessione di

Maria è ben compresa da Origene: «Ella sapeva che sarebbe venuto un tem-

po nel quale ciò che è nascosto si sarebbe manifestato>>t6.

Laiunzione del v. 51b sembra andare oltre il nostro episodio. Gli studio-

si infatti sono abbastanza concordi nel ritenere che Lc 2,41'5I costituisce, al-

lo stato attuale, il vertice e il punto d'arrivo della cristologia e della rivela-

zione di Lc l-2. Che si tratti d'un episodio conclusivo appare anche dall'ec-

cezionale concentrazione, nei vv.5l-52, di tre tipi di ritornelli, che scandi-

scono le varie parti del vangelo lucano delf infanzia: quello della paftenza

(v. 5la), della memoria-ricordo (v. 51b) e della crescita (v. 52). Siamo di

fronte a un denso finale che chiude l'infanzia e segna il passaggio aLc 3-24.

In tale contesto il v. 51b - riprendendo il motivo di2,I9 e 1,65s - appone, per

così dire, il suggello di fede a tutta la rivelazione cristologica contenuta in Lc

t-2.
Quest'ampia visione emerge dalla formulazione stessa del v. 5lb: mentre

nel v. 50 si afferma che <<essi non compresero tò pflpcx, vale a dire la rivela-

zione del v.49, nel v. 51b si osserva che la madre conservava nel cuore ncrv-

tcr tù pripato, dunque tutte le cose riguardanti il Figlio.
<<Conservare la parola> è una formula conclusiva, al termine di rivelazio-

ni". Non stupisce pertanto che il v. 5lb, alla fine del ritrovamento e dell'inte-

ra sezione diLc l-2, consegni le rivelazioni cristologiche dell'infanzia alla

riflessione sapienziale della madre di Gesù, in attesa che tutto si compia nel-

l'ora stabilita dal Padre*'.

* OnrcÈNs, Homélies sur s. Luc, SChr 87, Paris 1962, 499.Per la problematica intor-

no a Lc 2,19.51b si veda l'ampia e documentata monografia di A. Sennl, o'c'
*' Cf Dn 12,4.9;lY Esd 14,8; AP 22,10.
* Cf F. NsrRyNcr, L'Évangile de Noèl selon s. .Lac, Bruxelles-Paris 1960, 56s.

Cf A. Sente, o.c., 259ss. 264. 279. 284.
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5. SroNDo PASeUALE

Lc 2,41-52 è un semplice episodio della fanciullezza di Gesù, oppure
dietro quella narrazione si cela un senso teologico profondo? Certo nel testo
sono presenti molteplici e significativi indizi, che invitano ad andare oltre la
superficie, ma restano misteriosi e difficili da interpretare. Il tentativo co-
munque si impone: non oltrepassare I'episodio significherebbe misconoscere
la densa teologia dei capitoli dell'infanzia e in particolare di Lc 2,22-40, che
in maniera più stretta è legato al nostro branoEe. Se continuiamo a ritenere,
con schtirmann, che Lc l-2 sia fondamentalmente un'omologesi cristologi-
ca*', e se crediamo che il ritrovamento al tempio ne costituisca il gran finale,
non possiamo esimerci da una lettura in profondità. Lc Z,4l-52 va compreso
retrospettivamente, sullo sfondo veterotestamentario e giudaico e nel conte-
sto di Lc 1,5-2,40; ma anche, in maniera prospettica, alla luce di Lc 3-24, in
particolare della Pasqua, che illumina la nascita e l'infanzia del Figlio di
Dio.

In linea di principio, gli studiosi sostengono la necessità di una compren-
sione più ampia e densa del testo; in pratica però molti adottano un'interpre-
tazione che non va al di là del senso immediato. D'altra parte non si possono
forzare i testi, per giungere a conclusioni, che travalicano gli ambiti di una
sana esegesi.

certo, la nostra pericope appare piuttosto elaborata e presenta una con-
centrazione notevole di termini ed espressioni con significati che trascendo-
no l'episodio narrato. sono visibili - come nel caso della presentazione al
tempio - <<molti e notevoli elementi, apparentemente sparsi, ma tutt'altro che
occasionali... siamo di fronte a una pericope particolarmente elaborata, ad un
vocabolario ridondante di echi veterotestamentari da una parte, e di anticipa-
zioni pasquali dall'altra»''.

Ne elenchiamo alcuni piuttosto evidenti e significativi:

- Gerusalemme (andare, salire a) (vv.41.43.45)
- la festa di Pasqua (vv.41.42)

" Circa la teologia della presentazione al tempio, cf A. Velrlrrnv\ a.c.,309-320.{ <<In questa confessione sembra che Luca voglia sottolineare in modo particolare la
figliolanza divina di Gesù (cf 1,32.35;2,41-51), che sta alla base del suo "éssere signo-
re" (2,11; cf 1,16s.43) in quanro Figlio di David (1,27.32.69; Z,4ss), sia anche dellisua
funzione di ootrip (2,111' cf 1,69)» (H. ScrùnunNN, o.c., lO1).

etA. VeLeNuNr, a.c., 309.
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- il verbo teLet6o (v' 43)

- la ricerca angosciata (vv.44.45.48.49)

- il ritrovamento (v.46)
- dopo tre giorni (v.46)
- il tempio (v.46)
- il verbo òdi (v.49)
- la non-comprensione (v. 50)

- il conservare nel cuore (v. 51b)".

Effettivamente, ci troviamo di fronte ad elementi notevoli, addirittura

fondamentali per la teologia e la cristologia di Luca.

Nella cornice della vita ordinaria e tradizionale, presentata dai w. 4l-43

da una parte e dai vv. 51a.52 dall'altra, si svolge un'azione di grande novità

e si apròno prospettive che non possono essere comprese subito: esse hanno

bisogno di riflessione (òtetripet) per divenire finalmente chiare, alla luce de-

gli eventi.
Secondo Laurentin, i temi diLc 2,4I-51 rivestono un'importanzapatti-

colare nella teologia lucana. Essi sono connessi, nel senso che si trovano as-

sociati in più parti del vangelo, soprattutto nel conclusivo capitolo 24e3.8 so-

no convergenti: se questo o quel passo lascia dei dubbi, la loro <<connessione

e convergenza - a suo parere - non lasciano alcun dubbio circa le intenzioni

di Luco>,4. Tale convergenza di temi avrebbe valore di compimento e di con-

clusione: la si ritrova non a caso al termine del vangelo. «La prima finale è

d'altronde orientata verso la seconda che la polarizza. Le due ultime scene

dell'infanzi a (2,22-52) hanno interessato Luca per avervi visto la prefigura-

zione e l'annuncio profetico del mistero di Pasqua. È in funzione di questa

prospettiva che egli ha selezionato e presentato i tratti di questo breve rac-

conto>>e5.

,2 Un inventario più o meno simile, con ampio commento, è stato redatto da R. Leu-

RENTIN (cf o.c.,95-133). Analogo prospetto è stato stilato da A. Srnne, il quale raffronta

in forma sinottica gli elementi significativi diLc 2,41-5la con quelli del mistero pasqua-

le di passione e di gloria (o.c.,282s).

'i Cf R. LeuRsvnN, o.c., 1,O9. Oltre il cap. 24, cf Lc 9,22'31.45.51; 13,33; 17,ll'22-
25;1.8,33-34;22,37.

Y lvi.
ei lyi. Laurentin ribadisce queste sue conclusioni circa la portata diLc 2,41-52 nel-

l'opera lucana, con le conferme e la luce che vengono - a suo awiso - dalla visione gio-

,urn"u dei medesimi problemi e tematiche (ivl, 111-133). Queste posizioni sono riaffer-

mate ne I Vangeli dell'infanzia di Cristo, Milano 1985, I 15-126; l4l-144'
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Alla sicurezza diLawentin, che pensa di aver raggiunto le intenzioni di
Luca, fa riscontro lo scetticismo di non pochi studiosi, quali De Jonge,
Brown, Fitzmyer, Mufloz Iglesias... i quali, in maniera più o meno recisa,
escludono tali prospettive%.

su posizioni simili a quelle di Laurentin, perveniva - qualche anno pri-
ma - J. Dupont. Il suo atteggiamento, però è pieno di circospezione e il meto-
do rivela grande professionalità. Dopo aver analizzato la pericope da ogni
punto di vista ed aver acquisito elementi preziosi e convergenti, egli si deci-
de a formulare una possibile soluzione: «Maintenant que nous sommes en
possession de ces données, il devient possible d'avancer une hypothèse...
Nous livrons simplement notre impression... Nous suggérons d,établir une
relation entre I'incident qui marca le premier séjour de Jésus à Jérusalem lors
de la Pàque et les événements qui se sont accomplis lors de la dernière pà-
querr". Grazie a questa relazione, I'episodio diLc2,4l-51 può essere illumi-
nato dalle profezie riguardanti la Pasqua di Cristo e - in maniera retrospettiva
- dalla luce che da tale evento promana.

Dato che il cuore ed il vertice dell'episodio del ritrovamento è la rivela-
zione del v. 49, Dupont concentra su di essa la sua attenzione. Egli scorge un
rapporto particolare tra l'enigmatica parola di Gesù (il quale dice che deve
restare presso il Padre, ma in realtà per il momento ritorna a Nazaret) e l,ulti-
mo capitolo del terzo vangelo. Anche altrove, in Luca, possiamo trovare
questo rapporto tra gli inizi e la fine: nell'episodio della presentazione al
tempio incontriamo già - nelle parole di simeone (2,34s) - un annuncio, an-
che se misterioso, della sofferenza di Gesù e di sua madre; all,inizio del mi-
nistero pubblico, le tentazioni - nella redazione di Luca - culminano (diver-
samente da Matteo) nella scena del pinnacolo del tempi o (Lc 4,1-13). La ra-
gione di tale scelta sembra risiedere nella volontà di stabilire un rapporto tra
quell'episodio e gli eventi della Pasquae8.

Per comprendere la rivelazione delv.49, ma anche per penetrare il senso
della non-comprensione del v. 50 e più in generale di tutto I'episodio, Du-
pont ritiene necessario partire dall'esame del verbo òei, piuttosto raro in
Marco e Matteo, ma frequente e denso di significato in Luca. Esso ricorre

s Costoro si mostrano reticenti non solo su diverse conclusioni di Laurentin, ma an-
che sul metodo.

e7 J. DueoNr, a.c.,40s,
e* ID., I* tentazioni di Gesù nel deserto, Brescia lg7\,4g_g2.
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per la prima volta nel nostro testo". In riferimento a Gesù, òeì si trova ordi-

nariamente in contesti legati alla passione. Annunciata dalle Scritture - e

Jrrnq,r" inserita nel disegnà nel Padre - essa <<deve» compiersi nel Figlio del-

l,uomo. Ciò appare anzitutto nei primi due annunci della passione (Lc

g,22.44); nel terzo (18,31-33) non si ha il verbo òd, ma si sottolinea il com-

pimento di quanto predetto dai profeti circa il Figlio dell'uomo. E si badi che

sia nel ,""ondo che nel terzo annuncio, i discepoli non comprendono. In 9,45

si afferma: <<ed essi non capivano tò pflpa tooto... e temevano di interrogar-

lo nepì to$ pripcrtoq,toritou,,*,; in 18,34 ricorre un'espressione molto simile a

quella del nostro testo: raì cròtoì orlòbv toritrov owflrcrv roì flv tò pflpcr

torito rerpuppévov...
Aquestiimportantitestisinottici,sipossonoaggiungereseipassi,pro-

pri del uangelo di Luca, tutti con il verbo òéì (Lc 73,33;17,25:-22,37;

24,7.26.44). Va sottolineata I'ultima citazione per la sua chiarezza: <<è neces-

sario che si compia tutto ciò che è stato scritto di me nella Legge di Mosè,

nei profeti e nei salmi, (24,44).Erano cose annunciate dalla Scrittura, e dun-

que dovevano essere conosciute. Il Maestro le aveva ripetute ai discepoli,

specialmente durante il viaggio verso Gerusalemme. Dopo che tali cose si

sàro compiute, in Gerusalemme, egli si meraviglia che essi non comprenda-

,o un"oruì,,,, proprio come avviene in Lc 2,49.50. Ma solo il Risorto può sve-

lare il senso delle Scritture e degli eventi che ne sono il compimento: <<allora

aprì la loro mente too orvtévot tàq lpcrQdq>> (v.24,45; cf v.27). La parola

misteriosa di Gesù riguarda dunque la sua identità di Figlio di Dio e insieme

la Sua missione, come giustamente osserva Bovon'n2. Non a caSO, la Sua auto-

rivelazione, inLc 2,41-51, si svolge in un contesto pasquale, a Gerusalemme

e nel tempio. Non a caso, la dichiarazione: <<Tu sei mio Figlio» di sal2,7

s L'importanza di questo verbo, che nel piano storico-salvifico di Luca è notevole

(cf J.A. FrràMyER, o.c., iZSss), viene così espiessa da Bovon: «Inhaltlich beschreibt das

ìon I-utu, geliebte òdì die Beziehung zwischèn Vater und Sohn als eine heilsgeschichtli-

che. Die Ztivendung Jesu zum Vateientspricht dem Willen des Vaters fiir den Sohn: Die

gegenseitige BezienJung manifestiert sich in der HeilsÒkonomie, die weder rein funktio-

i"it ru sef,en ist noch-abstrakt als ontologische Wesenseinheit, sondern als persÒnliche

Agape-Beziehung>> (o.c., 160s). Queste parole invitano a non staccare la rivelazione del

,.?9 d^U'".onoÀiu Oi salvezza, e ciò va nella direzione indicata da Dupont.
r,r Diversamente dalla madre di Gesù, che in atteggiamento sapienziale ritorna sulle

cose non comprese (cf v. 51b).
r"' Cf 24,5s. Si veda Pure24,25.38.
'02 Cf F. BovoN, o.c., 160s.
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- secondo l'interpretazione neotestamentaria - si compie nella risurrezione di
Cristo (At2,36;13,32s; cf anche Rm 1,4).

La duplice osservazione dei vv. 50 e 51b - vale a dire che i genitori non
compresero e Maria conservava tutto nel cuore - non solo fa intuire che nella
rivelazione del v. 49 vi è un annuncio dell'avvenire, ma, esaminate attenta-
mente, tali parole sembrano rinviare ai detti della Scrittura e al loro futuro
compimento. In realtà <<non è detto che restando tre giorni nel tempio Gesù
abbia necessariamente dato pieno compimento alle profezie, le quali dicono
che il Cristo deve stare presso il Padre suo>>,,,3. Ciò si compirà solo dopo la ri-
surrezione. Alla luce della Pasqua si possono intendere le origini misteriose
di colui che fu costituito Figlio di Dio con potenza dalla risurrezione dai
morti (Rm 1,4). In tale visione appare significativo - nel confronto sinottico -
I'episodio delle donne al sepolcro (Lc 24,1-8): soltanto Luca fa notare che
«où1 e6pov il corpo del signore Gesù» (v. 3). Il dettaglio - osserva attenta-
mente Dupont - dev'essere piuttosto importante per I'evangelista, dato che lo
ripete nei vv.23 e 24"A.

Il messaggio angelico della risurrezione viene esposto con uno schema
che ricalca abbastanza da vicino le parole del fanciullo in2,49. La rivelazione
è preceduta da una domanda molto simile, che mette in crisi la ricerca fatta fi-
no a quel momento: d (r1tdre... (v. 24,5; cf v. 2,49). L'annuncio che segue
contiene un richiamo alle scritture - implicito in 2,49 - le quali annunciavano
il destino del Figlio dell'uomo, con il medesimo verbo òeì. La conclusione
annota significativamente che le donne <<si ricordarono t6v pr'lpdrrov aòroÒ>»
(v. 8): espressione che evoca in qualche modo I'atteggiamento della madre di
Gesù in Lc 2,51b. Le donne ricordano e intendono in quel momento le parole
misteriose che un giorno avevano udito, senza comprenderle.

va rilevato anche il particolare del ritrovamento <<dopo tre giorni»
(v. 46), che potrebbe essere un ulteriore elemento ad orientare verso la risur-
rezione; tanto più se si tiene presente che i tre giorni sono stati tempo di do-
lorosa ricerca (òòuvc6pevor è(r1 to0pév oe)'05.

'01 J. Dutottr, a.c.,40.
tu lvi, 41. Si può rilevare anche un parallelismo, probabilmente non intenzionale: in

24,23.24 è presente 10 stesso rapporto antitetico <<non trovare» - <<trovare>> che abbiamo
osseryato in2,45.46. Forse è una semplice coincidenza, che tuttavia dà nell'occhio.

,r5 Su questa linea si collocano J. Dupoxr, a.c.,4ls: R. LaunmrrrN, Jésus au Temple,
passim; J.K. Er-lror, Does Luke 2,41-52 anticipate the Resurrection?,ExpTim g3 (1971-
72) 87-89; A. Feunr-rr, Jésus et sa Mère,Pat'.s 1974,69-79; J. Mc Hucs, la Mère de Jé-
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A questa serie già notevole di elementi e di indizi se ne possono aggiun-

gere altri che trovano riscontro sia nel cap.24t'n sia in genere nel terzo van-

gelo e negli Atti, ed anche nel vangelo di Giovanni'o7.

Da parte nostra - prima di concludere - vogliamo seguire un ulteriore iti-

nerario per comprendere il senso della pericope: intendiamo parlare della sa-

lita a Girusalemme. Tale pista rivela la sua ricchezza di senso in connessio-

ne con altri motivi, come la festa di Pasqua, il compimento dei giorni, il tem-

pio, il dolore per la perdita di Gesù.

È nota l'importanza che Luca attribuisce a Gerusalemme nella sua visio-

ne della salvezza. Tutto il movimento del terzo vangelo è in direzione della

città santa, da dove poi I'annuncio della salvezza dovrà partire per raggiun-

gere gli estremi confini della terra. Anche il vangelo dell'infanzia inizia a

òerusalemme, nel tempio, e si conclude nello stesso luogo. Il termine, che

ricorre ben tre volte in Lc2,4l-52: w.41.43.45 (ed è sottinteso nel v.42),

costituisce una parola-chiave dell'opera lucanat"8. Nel vangelo non di rado è

connesso con la Pasqua di morte e di risurrezione di Gesù. È significativo al

riguardo il testo diLc 13,32s: <<Ecco io scaccio demoni e compio guarigioni

oggi e domani; e il terzo giorno avrò finito (rclì tfr tpitq tel.eto0pcn). Ma è

nàòessario che io (òeì pe) oggi, domani e il giorno seguente vada per la mia

sus dans le Nouveau Testament, Paris 1977 , 157 -167 , ecc. Escludono tale interpretazione

F. BovoN (o.c., 156) e oe JoNce, per il quale I'espressione significa semplicemente «dopo

alcuni giorni» e (<certamente non contiene alcuna allusione al "terzo giorno" della risune-

zione di Gesù» (a.c., 353). La ritengono poco probabile MuNoz Iclesns (o.c.,248s) e

Frrzuyen (o.c., 441). Quanti non accettano tale significato partono dalla constatazione

che Luca tutte le volte che si riferisce alla risurrezione usa I'espressione tf tpitrl rtlpÉpg

(Lc 9,22;24,7.21.46; At 10,40) oppure tn tpépa( tf tpttq (Lc 18,33)' Gli unici due

òasi - oltre Lc2,46 - nei quali egli usa la formula petà tÉpaq tpdiq si trovano in At 25'l;
28,17, setza alcuna allusione all'evento pasquale. Brown, su questo punto, si mostra me-

no reciso: esiste, a suo avviso, .<1a possibilità di una forma prelucana del racconto in cui
.,dopo tre giomi" potrebbe aver riecheggiato il motivo della risurrezione» (o.c., 663).

,* Il càpitolo Z+, sul quale si insiste maggiormente, raccoglie in maniera significativa

e non occàsionale i moiivi caratteristici di Lc 2,41-52: Gerusalemme (2,41.43.45 I
24,13.18.33.47.52); la Pasqua (2,41.42 I il c. 24 è tutto pasquale); il compimefio (2,44 I
24,44); la ricerca: non-trovare / trovare (2,44.45.46 124,2.3.23.24); i tre giomi (2,46 I
24,7.21.46); perché cercate...? (2,49 t 24,5); il òdi (2,49 124,7.26.44); I'incomprensione

(2,5O t 24,11.25.41); la meditazione-memoria (2,51b I cf 24,8).' 
t0? Per i rapporti del nostro brano con il vangelo di Giovanni, si veda - nonostante al-

cune insistenzèèccessive - R. LnunsNrIN, o'c.' 111-133; A. Frurmr, o.c., 70ss'
,,'Nella duplice forma di 'Iepouocil,rip e di 'Iepoo6l,upcr, ricorre ben 34 volte nel ter-

zo vangelo (contro le l0 di Matteo e le 14 di Marco) e 57 volte negli Atti.
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strada (noperieo0or), perché non è possibile che un profeta muoia fuori di
Gerusalemme>>r''.

Il grande viaggio di Gesù verso Gerusalemme è tutto orientato alla sua
Pasqua, com'è indicato all'inizio e al termine, con significativa inclusione
(cf 9,51 e 19,28)"". I contatti col nostro testo sono molteplici ed illuminanti:
giunto a Gerusalemme - meta del grande viaggio - Gesù entra nel tempio,
nella casa del Padre, dalla quale scaccia i venditori (19,45s), e «ogni giorno
insegnava nel tempio» (v.47). Qui egli è presentato in atteggiamento di mae-
stro (frv òròrior<ov); attorno a lui non ci sono òròrioral,ot - come in 2,46 -,
ma i sommi sacerdoti, gli scribi e i notabili del popolo che cercano di farlo
morire. C'è tuttavia la folla che lo ascolta e pende dalle sue labbra.

Durante il cammino verso Gerusalemme, ritornano a più riprese i motivi
concernenti il destino del Figlio dell'uomo: gli annunci della passione - già
presenti immediatamente prima di questa sezione (9,22.44s) - durante il
viaggio si moltiplicano (cf 12,5O;17,25;18,31-33). Si notino in particolare i
testi 18,31-34 e 19,28 nei quali ricorre I'espressione <<salire a Gerusalemme»>
col verbo «ivcpcriv«o. A proposito di 19,28, abbiamo già notato che, in quan-
to versetto conclusivo del grande viaggio, forma inclusione con 9,51; ora ag-
giungiamo che questo verso riassume, in qualche modo, quanto precede. La
formula «salire a Gerusalemme>> - al termine del cammino - è carica ormai di
prospettive teologiche e di messaggi pasquali'rr.

'o Questo testo, in cui Gerusalemme è collegata con la passione, presenta diversi
contatti lessicali e tematici con la nostra pericope: si osservi anzifutto l'espressione <<il

terzo giomo» (anche se in2,46, come s'è visto, c'è una formula diversa) con il verbo te-
À.er6or, che nei sinottici ricorre soltanto qui e inLc 2,43, si tratta di un verbo con un den-
so significato: in 13,32 indica sia la fine del ministero messianico, sia <<il compimento»
di Gesù (tel.etotpat), reso perfetto attraverso la sofferenza e la morte (cf Eb 2,10;5,9).
Nel quarto vangelo il verbo si trova diverse volte in rapporto col mistero pasquale e con
I'ora di Gesù (cf 17,4.23: 19,28).Ya rilevata anche la formula òd. pe, che richiama da vi-
cino il òei dtvat pe di 2,49. c'è infine il verbo noperiopot, presente in2,4l, per indicare il
cammino verso Gerusalemme.

"" In 9,51 nopeteo0crr etq 'Iepouoal,{p è messo esplicitamente in rapporto con èv t@
oupnl"qpotoOcn tàq épépoq ttìq dvai,{pyeog aòto0. In 19,28 abbiamo due verbi che tro-
viamo in 2,41-42: noperlopcn e avoBaivol, sempre con destinazione Gerusalemme.

rrr Certo, I'espressione di per sé indica un movimento geografico verso l'alto, dato
che Gerusalemme è posta in posizione elevata, ma nel contesto lucano assume un signifi-
cato specifico. Anzi c'è da precisare che nel terzo vangelo la locuzione - oltre a Lc 2,41s -
ricorre due volte, in 18,31 appunto, ein 19,28.11 senso chiaro di questi due ultimi testi
può aiutarci a comprendere quello allusivo del ritrovamento al tempio. In Atti, il signifi-
cato è più generico (At ll,2;21,12.15;24,11;25,1.9).
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Non meno interessante appare Lc 18,31-34. che costituisce il terzo an-

nuncio della passione: <<Ecco noi saliamo a Gerusalemme e si compirà (te-
LeoOrioetm) tutto quello che è stato scritto dai profeti circa il Figlio dell'uo-

mo... Ed essi non compresero nulla di queste cose (oòòèv torit«ov ouvfrrav);
questa parola (to §frpa to6to) era loro nascosta, e non capivano (oòr èytvo>

orov) le cose dette». oltre alla locuzione <<salire a Gerusalemme>>, qui è pre-

sente I'idea del compimento, con il verbo rc?tfiruo (come in 2,39 e 22,37)"'. Si

dà anche l'espressione <<il terzo giorno>> nella forma abituale in Luca, col nu-

mero ordinale, mentre in 2,46 si usa il cardinale; infine viene ribadita a chia-

re lettere la non-comprensione da parte dei discepoli con espressioni molto

simili a quelle del nostro brano: in 18,34 ritroviamo il verbo ouvflrav e il
sostantivo tò iflpa, presenti in 2,50; c'è inoltre I'oòr èytvolorov che evoca

in qualche modo l'orir éyvroocrv di 2,43. Si noti che questa sottolineatura

dell'incomprensione è assente nei testi paralleli diMt20,17-19 e Mc 10,32-

34. Un fenomeno simile si era verificato in occasione del secondo annuncio

della passione (Lc 9,44-45), nel quale Luca insiste (con tre verbi differenti)
su tale incomprensione, mentre Mt 17,22-23 non vi accenna affatto (aggiun-

ge però che <<furono molto afflitti») e Mc 9,30-32 si limita a commentare che

<<essi non compresero la parola».

Il nesso tra Gerusalemme e la Pasqua non solo è documentato da molte-

plici testimonianze importanti, ma è presentato esplicitamente, in maniera

quasi enfatizzata in 2,41-42. L espressione <<festa di Pasqua» non si trova

mai nei LXX; nel NT ricorre solo qui e in Gv 13,1, dove è legata strettamen-

te all'ora di Gesù e al suo passaggio da questo mondo al Padre.

Alla festa di Pasqua Luca aggiunge anche la nota del «compimento dei

giorni» con il verbo teÀ,er6ol, che, come si è visto, non è usato né in Matteo

né in Marco, ma solo in Luca (qui e in 13,32) e in Giovanni, con riferimento

più o meno diretto all'ora di Gesù. Collegato con i versetti che immediata-

mente precedono (vv. 41 e 42, concernenti la salita a Gerusalemme e la festa

di Pasqua), il verbo tel,etdto acquista una densità teologica notevoler13.

"2 <<Ne nous y trompons pas - osserva Laurentin -. Au-delà de "l'accomplissemenf'
des prescriptions matérielles, Luc songe à l'accomplissement plénier des Ecritures, cet

autrè accomplissement qu'il exprimele manière analogue au te.." de son Évangile
(cf 24,44-48)» (Jésus au Temple, lO5).

,'r Di opinione diversa sono tutti coloro che non vedono sullo sfondo di Lc 2,41-52
I'evento pasquale di Cristo. Secondo Mufioz Iglesias si tratta di una «normale frase nar-

rativa» e sembra forzato vedere in essa allusioni recondite al compimento delle Scritture
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Altro elemento degno di nota è il tempio, dove secondo 2,46 Gesù si tro-
va a parlare. Anche al termine del viaggio verso Gerusalemme, dopo aver

cacciato i venditori, egli rimane ad insegnare nel tempio (19,47-48). Sebbene

vi sia I'ostilità dei capi, tutto il popolo è conquiso dalle sue parole.

Il tempio non è soltanto il luogo, nel quale Gesù mediante la parola rive-
la la sua straordinaria sapienza, ma anche la casa del Padre (cf 19,46)tta, dove

egli deve restare appunto perché Figlio del Padre; ma ciò avverrà dopo la
Pasqua: i tre giorni del nostro episodio ne sono soltanto un presagio.

Ed infine c'è la nota del dolore, della ricerca angosciata da parte di colo-
ro dalla cui vista Gesù scompare: è il dolore degli invitati a nozze, ai quali è

strappato lo sposo (Lc 5,34s); della donna che quando partorisce è afflitta,
perché è giunta la sua ora (Gv 16,21); il dolore di Maria di Magdala, che

piange perché hanno portato via il suo Signore e non sa dove l'abbiano posto
(Gv 20,13)'15.

Gli indizi, che invitano a leggere il testo in profondità, sono certamente
anche altri: ci siamo limitati semplicemente ad alcuni di essi. Non tutti,
com'è ovvio, convincono con la stessa forza, ma cumulativamente fanno im-

e al mistero pasquale, per il semplice fatto che in altri contesti di Luca e in particolare di'
Giovanni, la formula presenta tali significati (cf S. MuNoz IclssIes, o.c.,244).

'ra Ciò appare con particolare evidenza nel quarto vangelo: a differenza dei sinottici,
i quali concordemente citano le parole: «la mia casa sarà chiamata (o "sara", secondo Lu-
ca) casa di preghiera» (Mt 21,13; Mc 15,17; Lc 19,46), in Gv si legge: «non fate della ca-
sa del Padre mio wa casa di mercato» (2,16). Dunque viene usata la stessa formula di Lc
2,50.8 a sottolineare che in Giovanni I'episodio è collocato in contesto pasquale, giunge
il seguito del brano. Di fronte ai capi che contestano a Gesù il suo operato e gli chiedono
con quale autorità abbia agito, i sinottici rispondono anche qui allo stesso modo: <<vi farò
anch'io una domanda...». Il quarto vangelo, invece introduce un chiaro riferimento pa-
squale: «distruggete questo tempio e in tre giorni io 1o farò risorgere... Quando pertanto
fu risuscitato dai morti, i suoi discepoli si ricordarono che aveva detto questo, e credette-
ro alla Scrittura e alla parola che aveva proferito Gesù» (Gv 2,19.22).

Circa i rapporti tra Giovanni e Luca - molto più stretti di quelli con gli altri sinottici
- «si potrebbe andare più lontano e ammettere che Luca, redigendo il suo Vangelo, ha co-
nosciuto e utilizzato, se non il Vangelo giovanneo nella forma attuale, almeno tradizioni
giovannee (specialmente nei racconti della passione e della resurrezione), costituite già
da molto tempo. Inversamente, è possibile che il Vangelo di Giovanni, nella sua ultima
redazione, abbia subito I'influsso di quello di Luca» (BJ, Intod. al vangelo di Giovanni).

'L' Si noti - in Gv 20,17 - I'espressione di Gesù risorto: AvaBafvol npò6 tòv nanépa
pou, significativa per Lc 2,49 e più in generale per I'intera nostra pericope.
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pressione e orientano verso un'altra Pasqua. Lc 2,4I-52 appare un testo par-

ticolarmente denso ed evocativor16.

Alnsnro VaIENTINI
Via Cori, l8/A
00177 ROMA

Summary

In this detailed exegetic study the Author tackles diverse and intricate problems

concerning the structure and the message of the Lukan text. In the first place, he

examines the discussed relationship of the passage Lk 2,41-52 with the rest of the

infancy narratives; in the second place, he presents the vaious structures
elaborated by some scholars, undoubtedly useful, but, in his opinion, inadequate to
the ichness and complexity of the text. To overcome the limits of such structures,

Valentini dedicates himself to a long and meticulous analysis of the narrative,
putting into light the many literary indications of the text, without in any way

neglecting the theological ichness of the message. Studies in depth are then

opportunely made available on some particular themes, such as the sense of the

twelve years of Jesus, the insistence on his wisdom, the interpretation of the formula
«en tois tou Patros» and the incomprehension of the child's words on the part of the

parents.
The study concludes with a reading of the text from a paschal viewpoint,

sustained by many thematic and literary indications, which make of Lk 2,41-52 an

extract p artic ularly de ns e and theolo gically noteworthy.

"" Secondo alcuni, come si è osservato, Lc 2,41-5la sarebbe redatto secondo uno
schema di rivelazione (cf A. Srnnn, o.c.,263). Tale rivelazione misteriosa giustifica la
non immediata comprensione, il conservare la parola nel cuore, e contiene implicito l'an-
nuncio di un futuro compimento e della conseguente comprensione. Secondo van Unnik,
Maria che conserva nel cuore ed interpreta nella fede la parola <<trifft in prophetischer
Weise den rechten Sinn dieser Aussage, weil sie sieht, dass und wie es sein wird. Der
Rest des Evangeliums ist die Explikation davon» (W.C. vaN Uxtur, Die rechte Bedeu-
tung des Wortes treffen, Lukas 2,19, in Verbum. Essays on some Aspects of the Religious
Function of Words, dedicated to H.W. Obbink, Utrecht 1964,147).
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Lc 2,41-52: RILETTURE, PATRISTICHE

PnuuEssA

Nel 1966 René Laurentin si rammaricava della scarsa attenzione e gene-

rale disistima che gli studiosi moderni della sacra Scrittura continuavano a

riservare alla esegesi patristica, privandosi in tal modo di interpretazioni va-

lide alle quali le ricerche attuali, svolte con tutta la strumentazione scientifi-
ca, pervengono al termine di lunghi percorsi, con analoghi risultati sbandie-
rati come novità'.

Da allora, si sono moltiplicati gli studi sui Padri e gli scrittori dell'anti-
chità cristiana nella dichiarata intenzione di mettere in evidenza e di far co-
noscere criteri ermeneutici, metodo e contenuti della loro interpretazione
scritturistica - non omogenei a quelli dell'esegesi attuale2 -. Con indagini
puntuali su singoli versetti o sequenze bibliche o anche sull'opera esegetica

di uno stesso scrittore o globalmente sulla storia della esegesis, oggi si è in

I R. LnunrNuN, Mystère de Pàque et foi de Marie en Luc 2,48-50, Gabalda, Paris
1966, 167. Restringendo la visuale agli ultimi tre versetti dell'episodio lucano, I'Autore
riporta, in due «Annessi>>, un dossier patristico con la traduziote di 92 testi di commento
esegetico (50 per i greci e 42 per i latini) estratti dalle opere degli scrittori fino alla fine
del XII secolo: ib.,187-234.

2 Si veda il documento della Poxrmlcln CouuIssIoNs BrnLIca, L'interpretazione
della Bibbia nella Chiesa, Libreria Editrice Vaticana, Città del Vaticano 1993, soprattut-
to 87-89. Cf anche un'opera a più mani: L De Ln Porre,nte - R. GuenorNl - J. RATZIN-
cen - G. Colonano - E. BIANCHI, L'esegesi cristiana oggi,Casale Monfenato 1991.

I Si vedano, ad es., i <<Cahiers de Biblia Patristica», editi dal Centro di Analisi e Do-
cumentazione Patristiche della Università di Strasburgo II, progettati come collana di
studi tesi a illustrare il modo di leggere e interpretare la Scrittura nei primi secoli: Figu-
res anciennes de la Bible; Figures de l'Ancient Testament chez les Pères; Figures du
Nouveau Testament chez les Pères; Iz Psautier chez les Pères; Le Livre de Job chez le
Pères. Per la storia, cf B. oE Mancrnrc, Introduction ò I'histoire de I'exégèse,3 voll.,
Paris 1980-1983; M. Sn'aoNzm, I*ttera e/o allegoria. Un contibuto alla storia dell'ese-
gesi patristica (Studia Ephemeridis Augustinianum, 23), Roma 1985. La ivista Annali di
storia dell'esegesi, oltre ad ospitare contributi specialistici, cura in ogni numero una bi-
bliografia generale di storia dell'interpretazione biblica. Un sussidio pratico: H.J. SrcneN,
Exegesis Patrum. Saggio di bibliografia sull'esegesi biblica dei Padri della chiesa,
Roma 1983.
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grado di valutare con maggior peizia le autentiche icchezze (e i limiti) of-
ferte dall'interpretazione patristica: questa, conscia della presenzadel Logos
in tutti i <<logoi» scritturistici, ne ricerca il significato attraverso la «chiave

delle Scritture>>, cioè il Cristo, e approda a una lettura cristocentrica da cui si

fa nascere I'orientamento per un modo di vivere coerente e per una profonda

spiritualità. I Padri si sono fatti interpreti della Scrittura - con vari tipi di ap-

proccio: letterale-storico, allegorico (con pluralità di sensi), anagogico - sfor-
zandosi di risolvere i problemi relativi al testo biblico che si presentava in
varie versionia e di far comprendere alle comunità cristiane il messaggio sal-

vifico, dottrinale e spirituale, che la Bibbia teneva nascosto sotto forme cul-
turali e letterarie, diverse dal modo di esprimersi dei loro contemporanei.

Anche il presente studio sulla sequenza evangelica di Lc 2,41-52 intende

inserirsi tra i contributi che illustrano come gli scrittori dell'antichità cristia-
na hanno letto, predicato e indagato sui libri della sacra Scrittura - con regole

ermeneutiche e modi di procedere che si differenziano dai principi dell'ese-
gesi modema - e quali contenuti hanno fatto emergere dalle loro interpreta-
zioni.

Stante il minore impegno esegetico complessivo per il vangelo secondo

Luca rispetto a Matteo e Giovanni da parte degli scrittori del cristianesimo
delle origini, il lettore moderno è costretto a registrare un numero esiguo di
<<sistematiche» interpretazioni (a scopo omiletico-pastorale come pure in am-
bito di commento erudito) dell'episodio del ritrovamento di Gesù al tempio,
letto «nella sua unitò>s. Si incontrano con frequenza,t\ttavia, allusioni o ci-
tazioni di singoli versetti della pericope inseriti in contesti dottrinali, morali,
spirituali, e/o invocati a conferma e illustrazione di un determinato insegna-
mento.

Non è questa la sede per offrire una panoramica esaustiva dell'interpreta-
zione patristica sul racconto lucano del pellegrinaggio pasquale della fami-

a Versioni greche - tra cui la Settanta -, vecchie traduzioni latine, testo ebraico; si
pensi all'edizione esaplare origeniana e alla traduzione geronimiana secondo la hebraica
veritas.

5 Per una panoramica conoscitiva e una più dettagliata informazione sugli esegeti e
opere di commento al vangelo di'Luca nell'era patristica, rinvio ad un mio recente contri-
bnto: Emmaus nei Padri della Chiesa, in G. MenmNI CANove - A.M. Sptl.zzr - C. Ve-
LENZTANo (ed.), Incontrarsi a Emmaus, Messaggero di S. Antonio, Padova 1997,27-35,
soprattutto 27-28, dove si offrono ragguagli sintetici e puntuali sui singoli commentatori
di area greca e latina e si registrano i contorni dell'impegno quantitativo e qualitativo per
il vangelo lucano.
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glia di Nazaret; la presente indagine volutamente si limita ad alcuni degli
scrittori di lingua greca e latina: tra questi, alcuni ci hanno lasciato testimo-
nianza di omelie o di commento all'intero vangelo di Luca, mentre altri han-
no incluso in contesti diversi il racconto del fanciullo dodicenne a Gerusa-
lemme.

L. ORTcBNE (185-254)

Omettendo il semplice riferimento all'episodio richiamato da Ireneoo in
contesto di polemica antignostica, ela citazione di Clemente Alessandrino di
uno stico di versetto lucanoT, il primo scrittore ecclesiastico di area greca a

cimentarsi nella spiegazione dei dodici versetti del ritrovamento di Gesù al
tempio è Origene che vi dedica ben tre omelie delle trentanove su Luca', te-
nute a Cesarea di Palestina: si tratta delle omelie 18,19,20o. A queste si devo-
no aggiungere anche alcuni superstiti frammenti del perduto Commentario a
Luca che testimoniano un notevole sforzo interpretativo, profuso dall'Ales-

o Adv. Haer. 1,3,2 (accenna al fatto generale). Vedi anche 3,14,3 (accenna al conte-
nuto dei vv. 42-43); 1,20,2 (citazione del v. 49, con l'interpretazione degli eretici); 5,36,2
(citazione di Gv 14,2 con finale impiazzata da quella diLc 2,49).

7 Protr. 9,82,5: per spiegare che i figli adottati da Dio saranno <<presso il Padre» nel
regno dei cieli ereditato e partecipato insieme <<con il legittimo, I'amato», Clemente cita
le parole finali di Lc2,49.

' Si legga in CSEL 54,255-259 la lista, anche se non completa, degli scritti origenia-
ni riportata dalla Lettera 33 di Girolamo indirizzata a Paola. Per la recensione critica di
tutte le opere dell'alessandrino cf M. Greneno, Clavis Patrum Graecorum I, Turnhoulti
1983, 141-186, nn. 1410-l525.Per la biografia e I'opera scritta dell'Alessandrino si rin-
via alle monografie di P. Neurn, Origène. Sa vie et son oeuyre (Christianisme antique,
1), Paris 1977 (soprattfito 227-241) e H. Cnouzst, Origène, Paris-Namur 1985 (trad.
Roma 1986). Più che di testi stenografati si tratterebbe di testi preparatori composti da
Origene stesso negli anni233-234; sono stati tradotti da Girolamo verso il 390.

' Seguo l'edizione della traduzione latina geronimiana (con a hanco I'originale gre-
co, là dove esiste) delle Omelie origeniane fornita di apparato critico, di M. Rausn, Ori
genes, Die Homilien zu Lukas in der Ùbersetzung des Hieronymus und die griechischen
Reste der Homilien und des Lukas-Kommentars (GCS 49), Berlin 1959 (2. Auflage),
l-222 (cf anche OnIcÈnp,, Homélies sur S. Luc. Texte latin et fragments grecs. Introduc-
tion, traduction et notes par H. Crouzel, F. Fournier, P. Périchon [SCh 87], Paris 1962):
si veda all'inizio la <<praefatio beati Hieronymi presbyteri in omelias Origenis super Lu-
cam evangelistam», pp. l-2. Per la datazione dell'opera cf la rassegna delle varie propo-
ste degli studiosi in OntcrNrs, Homilien zum Lukasevangelium. Ùbersetz und eingeleitet
von H.-J. Sieben (Fontes Christiani 4/1), Freiburg i.8.1991,28-31.
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sandrino, nel dipanare i molteplici significati dei versetti della sequenza

evangelica di Gesù dodicenne a Gerusalemme"'.

1.L. Criteri ermeneutici

Nell'interpretare i versetti o gli stichi del racconto della seconda salita di

Gesù al tempio di Gerusalemme, Origene fa di frequente appello ad altri testi

scritturisticirr, convinto com'è dell'ispirazione divinar2 e quindi dell'unità di

tutta la Scrittura, per cui un passo difficile e oscuro o il significato profondo

di un testo va sempre cercato <<con diligenza e attenzione>>r3 mediante l'acco-

stamento di altri passi affini per tema o assonanza verbalern: si attiene al

ru La lista della lettera 33 di Girolamo riferisce testualmente <<In Lucam libros XV»,
ma <<la tradition des 5 tomes sur Luc est préférable aux 15 volumes indiqués par la lettre

33, qui sur ce point doit reproduire une simple erreur de copiste» (H. Cnouzst. in SCh

87,76). Diversi autori discutono dell'autenticita dei frammenti pervenutici attraverso le

Catene, a partire dall'edizione di M. Rauer (GCS 49; 19592), seguita da H. Crouzel con

riserve e miglioramenti (SCh 87;1962), da H.-J. Sieben (Fontes Christiani, 4ll-2; l99l).
Il Geerard in CPG I (del 1974), t. 1452: <<Incertum est e quo opere fragmenta haec de-

sumpta sunt seu e commentariis, seu e homiliis in Lucam seu in Matthaeum. Nonnulla in
operibus aliorum occurrunt>>. Nell'ambito della ricerca delle fonti della Expositio del ve-

scovo milanese ho esaminato e discusso parecchi frammenti origeniani nella terza parte

del mio lavoro: I^o Expositio euangelii secundum Lucam di sant'Ambrogio. Ermeneuti-
ca, simbologia, fonti (Studia Ephemeridis Augustinianum, 43), Institutum Patristicum
Augustinianum, Roma 1993, 17 9 -27 8.

tt Hom. 18,1.2.3.4;19,3;20,3.4.7 (Rauer, 111-l l3; 115;120-121.124). (Seguo la di-
visione delle Omelie in paragrafi di SCh; cito dall'edizione del Rauer, indicando, di nor-
ma, pagina e riga). Un'affermazione di carattere generale è presente in Hom. 18,2 (Rauer

ll2, r. 2-4): <<Quaeramus, sicubi alibi de parvulo scriptum sit... ut ex collatione multo-
rum, quid plus in Domino nostro dicatur, intellegere valeamus>>.

t2 Hom. 19,1 (Rauer ll4, r.12-13): «Siquidem antequam ad duodecimum aetatis per-

venerit annum, Spiritus sanctus de eo in Lucae scribit evangelio...>>; si parla di «sarrta

scritturor, di «autorità delle Scritture». Si veda anche 18,4: Rauer 113, r. 8 (...in scriptu-
ris sanctis).

r3 La diligenza e l'acribia sono necessarie all'esegeta per interpretare rettamente e
non cadere nell'eresia (vengono confutati adozionisti, marcioniti, valentiniani); infatti, i
singoli brani vanno letti alla luce di tutta la Parola rivelata, e non come unità a se stanti:

cf Hom. 18,5; 19,1. «Si diligenter sensum intendimus scripturarum...>> (Hom. 19,l: Rauer

I 14, r. 8); «Diligenter observa quia... sapientia Dei et ceteris, quae de eo scripta sunt,

complebatur» (Hom. 19,3: Rauer 115, r. 16-18); (<...sensum scripturae diligentius ventile-
mus» (I/oru. 20,3: Rauer 120, r.l2).

'o Si veda a proposito diLc 2,46: «..."in medio doctorum". Quomodo in alio loco de

prophetis scriptum est, sic et nunc intellege "in medio doctorum">> (Ilom. 18,3: Rauer

112,r.26-28).[n20,4 ein20,6-7 (Rauer 121, r. l8ss; 123-124, r. lss) i richiami verbali
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principio ermeneutico della Scrittura che spiega se stessa, essendo Dio l'au-
tore di tutti i libri scritturistici. L'interprete, perciò, non trascura alcun detta-
glio evangelico - che è tramandato perché contiene una sua «opheleia» salvi-
fica" -; indaga inoltre sulla scelta e I'uso dei termini mediante il ricorso alla
filologia'0.

L'Alessandrino utilizza anche un secondo criterio interpretativo: per lui,
l'esegeta non deve mai arrestarsi al semplice senso letterale di un testo scrit-
turisticorT; deve piuttosto impegnarsi a considerarne i diverst livelli di lettura
per sviscerarne e comprenderne pienamente il significato globale, inteso e
nascosto dallo Spirito sotto il velo della lettera,s: così, quando si legge la
scrittura, se ne ricerca il senso con tormento e sofferenza senza dubitare che
essa si sia sbagliata o contenga falsità, ma lo si ricerca pensando piuttosto
che racchiuda una vera e mistica parola che non si è in grado di scoprire fa-
cilmente'e. Spesso vengono a sovrapporsi l'uno sull'altro, senza peraltro an-
nullarsi, i diversi sensi di un testo; talora invece l'indagine dell'esegeta, che

e l'associazione di immagini (le vette; discendere; le età), sempre all'interno dela scrir
tura, amplificano il testo evangelico di ulteriori significati. In 19,3 (Rauer ll5, r.23ss)
si spiega il passo difficile (infatti, «hic sublimius quiddam») di Lc 2,43 con il ricorso a
Gv 8,59.

15 Cf, ad es., Hom.20,3 dove il significato <.più alto» è capace di edificare gli ascol-
tatori (Rauer 120, r. 17ss).

'o Si veda lo specifico senso dei verbi «crescere» e «progredire» in Hom. 20,6-7
(Rauer 123 - 124, r. 9 ss).

'7 A titolo esemplificativo cf Hom. 20,2 e 3 (Rauer ll9-120, r. 18ss) dove c'è so-
vrapposizione di significati (con terminologia tecnica quale «altius», «typice») a proposi-
to della <<dimora del Padre» e dell'<<uscita dal tempio». Altrove Origene, scartate alcune
interpretazioni - intese dal lettore comune - che suonerebbero offensive per la fede di
Mpria e di Giuseppe, penetra «diligentius» il senso della Scrittura: «Aliud quiddam dolor
et quaestio parentum, quam simplex lector intellegit, sonab> (Hom. 19,4: Rauer 116,
r. l3; cf 19,5: Rauer I l5-116). Talvolta Origene dichiara (o aggiunge), nel cumulo di si-
gnificati spirituali di un dato versetto, la sua opinione (cf Hom. 19,5-6: Rauer 117, r. 8;
118, r. ll).

'E A partire dal senso ovvio di un testo e in sintonia con esso (si veda, ad es., il testo
greco superstite corrispondente a Hom. 20,2, l'importanza data al tò pqt6v: Rauer 119,
r. 2l) Origene opera costantemente il passaggio al senso spirituale. Per la ratio e la tecni-
ca esegetica del maestro alessandrino cf M. Sn roNsru, Lettera e/o allegoria, T3-98.

tu Horn. 19,5 (Rauer 115-116, r. l6ss): «Quomodo tu, si quando scripturas legis,
quaeris in eis sensum cum dolore quodam atque tormento, non quod scripturas errasse,
aut perperam quid habere, arbitreris, sed quod illae intrinsecus habeant veritatis senno-
nem atque rationem (tòv <i1"10r1 rcti puottròv i,oyov), et tu nequeas invenire, quod ve-
rum est...)>.

u



380 CELESTINO CORSATO

studia con maggiore diligenza il significato della Scrittura2o, corregge il sen-

so ovvio inteso dal lettore comune, aiutando a scoprire la verità spirituale, il
mistero nascosto delle Scritture che è il mistero del Cristo-Logos2'.

1.1.1. l"a ricerca e il ritrovamento

Nell'episodio, commentato nell'arco di tre omelie2', il filo conduttore che

concentra e unifica le varie spiegazioni dei singoli versetti sembra essere /a

ricerca e il ritrovamento di Gesù: come e dove cercarlo e trovarlo, sia da

parte dei suoi genitori, sia - «con Giuseppe e con Maria»»2r - da parte degli

ascoltatori. Il passaggio dalla situazione descritta nel racconto evangelico a

quella dei destinatari della predicazione è frequente e immediato; anzi si in-

trecciano interpretazione ed esortazione lungo tutto il corso delle omelie

- senza peraltro attenersi all'ordine scritturistico dei versetti - così da rendere

contemporanei al fatto e protagonisti coinvolti nelle azioni, gli uditori del-

I'assemblea ecclesiale di Cesarea'4, composta di <<catecumeni e fedeli, e don-

ne e uomini e fanciulli»'z5. Posto a base dell'esegesi, la lettera del testo scrit-

turistico viene sottoposta da Origene - con acribia e con una tecnica ben spe-

rimentata - a una lettura ermeneutica tale da far sprigionare tutte le virtualità

* Hom.20,3 (Rauer 120,r.12).
2t Hom. 19,4-5;20,2-3 (Rauer 116, r. lss; 120, r. 18ss). Cf H. Cnouzet,Origène et

la connaissance mystique (Museum Lessianum, Section Théologique, 56), Bruges-Paris

1961.
2' Origene commenta rispettivamente Lc 2,40-49 (Hom. l8); 2,40-46 (Hom. 19);

2,49-51 (Hom.20; ma in questa omelia - 20,6 - si spiega anche il versetto 52: Rauer 123,

r. 9ss). Nell'Omelia 18, la lettura biblica del giorno abbracciava anche il racconto della
prima salita di Gesù a Gerusalemme per Ia sua presentazione al tempio (Lc 2,22-39),

esplicitamente richiamato in 18,1: «Tenuit eum brachiis suis Simeon, ut dudum lectum

est...>> (Rauer I11, r. 7-8).
23 Hom. 18,3 (Rauer ll2,r.17-18).
2n Origene si rivolge continuamente al pubblico, ora coinvolgendosi con il «noi»

(Hom. 18,3.4;19,5.6;20,2.5.7) ora esortando con il <<ttt>> (Hom. 18,3.4.5; 19,5): si instau-

ra un dialogo tra il predicatore-maestro e gli ascoltatori-discepoli.
É Hom.32,6: <<Quam vellem istum coetum simile habere testimonium, ut omnium

oculi, catechumenonrm et fidelium, et mulierum et virorum et infantium!» (Rauer 184,

r. 17-19). Sull'uditorio composito del ciclo delle omelie origeniane su Luca si veda

E.PgrcTro, laletturaorigenianadik2,4l-52,inMarianum37(1975)336-357,ota1,-
stampata in Saggi di Patristica e di Filologia biblica (Scripta Pontificiae Facultatis

Theologicae Marianum, 52; n.s. 24)Ed. Marianum, Roma 1997, 59-76 (soprattutto 60-

62): citeremo da questo volume. Si vedano anche le pp. 87-89 della Introduzione di
H. Cnouzsl a Origene, Homélies sur S. Luc (SCh 87). Per un quadro generale cf A. Mo-
NACI CAsrAGNo, Origene predicatore e tl suo pubbllco, Franco Angeli, Milano 1987.
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morali e spirituali, utili all'uditore, che viene così continuamente interpellato
a prendere parte attiva al compimento della narrazione.

È continuo il parallelismo tra l'animo di Giuseppe e di Maria e quello
degli ascoltatori alla ricerca di Gesù.

. I genitori lo cercano «sollicite» nella parentela familiare e amicale, ma lo
trovano <<non statim» perché Gesù viene cercato là dove non si può tro-
vare, cioè <<inter affines, inter notos; ...inter cognatos et carnis propin-
quos, ...in his qui ei corporaliter iuncti sunt>>, «in multorum comitatu>>'o;

anche i catecumeni o i fedeli, che si mettono alla ricerca del Signore
- purché non lo facciano in modo negligente, trascurato, frammentario2T -

non lo troveranno nella folla o all'interno dei legami parentali.
. I genitori lo cercano <<dolentes>>, con angoscia"; essi diventano modello

di ogni anima appassionata, <<laborantem et cum dolore quaerentem (Ie-
sum)>>".

. I genitori, non trovandolo tra i parenti e i conoscenti3'), lo cercano altrove
e lo trovano «in templo» e «in medio doctorum»>, così come ogni ascolta-
tore, divenuto discepolo di Cristo, lo troverà <<in ecclesia>> e <<apud magi-
stros>>, presso quei maestri però che possiedono Gesù - Verbo di Dio e

Sapienza di Dio - e rimangono fedeli allatradizione ecclesiale''.

2o Hom. 18,2; anche 19,5: «Neque enim poterat humana cognatio Dei filium contine-
re» (Rauer ll7,r. 13-15).

27 Hom. 18,5 (Rauer ll3, r. 17-19): «Oportet eum, qui quaerit Iesum, non neglegen-
ter, non dissolute, non transitorie quaerere, sicut quaerunt nonnulli et ideo invenire non
possunt».

2* Hom.18,5; anche 19,4 dove vengono scartate interpretazioni non consone alla fede
di Maria e di Giuseppe e si spiega che <<aliud quiddam dolor et quaestio parentum, quam
simplex lector intellegit, sonat>> (Rauer I 16, r. 13-16) . L'angoscia è suggerita dalla ripre-
sa del verbo lucano (Lc 2,48) da parte di un superstite testo omiletico origeniano che il
Rauer (1 16 r. 17) edita a fianco della traduzione geronimiana, anche se tale verbo è rife-
rito al lettore della Scrittura (ò6uvc6pevoq); in 19,5 (Rauer I 17, r. 10) il verbo è applicato
dal testo greco superstite all'animo dei genitori.

" Hom. 18,5; anche 18,4: «cum labore nimio et dolore quaeramus, et tunc poterimus
invenire quem quaerimus» (Rauer 113, r. 14-16).

'" Origene adduce i motivi dell'impossibilità di ritrovare il Figlio di Dio, da parte di
Maria e Giuseppe, tra i parenti e i conoscenti: Hom. 19,5 (Rauer ll7, r. 12-18).

" Hom. 18,3 (Rauer ll2, r.25-26): Gesù, Verbo di Dio e Sapienza (cf anche 19,5:
Rauer 1 17 , r. 20-21), non può trovarsi presso quei maestri che sono tali solo di nome, ma
presso quelli che «in templo sunt et non egrediuntur ex eo». Lo stesso concetto, con ter-
mini identici, è ribadito in20,1 (Rauer 119, r. 10). L'insistenza su queste caratteristiche
dei maestri autentici è motivata dal fatto di mettere in guardia gli ascoltatori dai falsi
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. I genitori trovano Gesù mentre sta ascoltando e interrogando i dottori,
anzi, mentre pone loro domande cui egli stesso dà le risposte, mediante

le quali offre un insegnamento divino3'z; noi lo troviamo oggi33 presente

nell'assemblea dei cristiani: è Gesù stesso che, nella chiesa, «interrogat

nos et audit loquentes>>, anzi <<interdum interrogat, interdum respondet»>,

così che, se vogliamo anche noi ascoltare lui stesso - che è <(seffnonem

atque sapientiam, id est Filium Dei» - dobbiamo anzitutto cercarlo <<in

templo>>, però <<cum labore nimio et dolore»>, per trovarlo, e poi suppli-
carlo di proporci domande che egli stesso risolverà34.

1.1.2. Il tempio

La risposta di Gesù ai genitori addolorati («Nesciebatis, quia in patris

mei oportet me esse?>>) suggerisce al predicatore una serie di sensi sovrappo-
sti, dal «simplex» a quello <<altius>>, quest'ultimo con un cumulo di significa-
ti spirituali3s: I'interprete esplicita così la icchezza semantica del versetto

evangelico riguardante il tempio3o.

Il senso più semplice della risposta sembra essere quello dottrinale di af-
fermare che Gesù identifica suo Padre con il Dio del tempio, contro l'em-

maestri, gli eretici; Origene, dal canto suo, si mette a scuola del divin Maestro (si veda in
18,2 l'annotazione che evidenzia I'amore per «il mio Gesù>>: Rauer 112,r. 16; anche
19,6: Rauer 118) e sottolinea costantemente la sua volontà di appartenere alla fede della
chiesa, combattendo «impios haereticos» (20,2: Rauer ll9, r.'A).

" Più che al binomio «audientem et interrogantem» (Lc 2,46), Oigene da preferenza
al binomio «interrogantem et respondentem» (I-c 2,41): Hom. 18,3.4 (Rauer 112-113); in
Hom. 18,4, il significato di «responsio>> viene cercato nelle Scritture stesse, per cui le ri-
sposte di Gesù che riempivano di stupore quelli che I'udivano costituivano un'istruzione
(doctrina) più straordinaria delle domande stesse (mirabilis interrogatio, multo mirabi-
lior responsio). Del resto Gesù interroga i maestri non per imparare qualcosa, ma per
istruidi interrogandoli, perché <<ex uno doctrinae fonte manant et interrogare et responde-
re sapienteo> (Hom. 19,6: Rauer 118, r. 12-13). La sottolineatura della dottrina nuova che
usciva da Cristo, proprio citando Lc 2,46-47 a sostegno di Ct 1,2, si trova nel Comm. al
Cant. 1,2.12: OrucÈNe, Commentaire sur le Cantique des Cantiques, t. I (SCh 375), Paris
1991, 198.

:r Ricorre frequente il <<nunc» come contemporaneità del dato rivelato e della presen-
za di Gesù: Hom. 18,3 (Rauer ll2, r.27;113, r. 1).

'n Hom. 18,3-4;19,5 (Rauer ll2-ll3;117). Sul procedimento delle quaestiones et
responsiones con istanze didattiche si veda il saggio di L. PnnnoNz, Perspectives sur
Origène et la littérature patristique des «Quaestiones et Responsiones>>, in G. Dozuvel -
A. Le Bour-rurc (éd.), Origeniana Sexta,Leuven 1995,151-164 (soprattutto 160-l6l).

" Hom.20,2-3 (Rauer ll9-l2l).
' Vedi anche fr. 74b,77,78 del Commentario lucano (Rauer 258-259).
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pietà degli eretici Valentiniani che opponevano il Dio Creatore (Dio della
legge e dei profeti, Dio del tempio) al Padre di Gesù Cristo37. Pure a livello
dottrinale si pone la spiegazione origeniana circa I'intenzione di Gesù di sve-

lare apertamente a tutti la sua vera paternità: non Giuseppe, come suonavano

le parole di Maria («Tuo padre ed io...»), ma Dio era suo Padre3*.

È il testo stesso, tuttavia, che spinge ad un ulteriore significato, dal mo-
mento che sta scritto che i genitori di Gesù non compresero le parole di lui,
«divine e trascendenti il piano umano>r3': occolre perciò lo sforzo diligente
dell'interprete per comprendere pienamente il vero significato della rispo-
staa'). Così, «in patris mei esse>> significa, per Gesù, essere nel tempio mate-

riale, costruito da Salomone e dagli uomini4r, dove di fatto Gesù è stato ritro-
vato [senso locale]; ma, in un significato ulteriore e più alto - e utile alla edi-
ficazione e salvezza degli ascoltatori - la risposta di Gesù dentro il tempio
gerosolomitano vuole esprimere che egli abita in un tempio di Dio più spiri-
tuale, vivente e veroa2, cioè in ogni uomo realizzato e compiuto che appartie-
ne a Dio Padrea3; cumulato a quest'ultimo senso, la dimora del Padre viene a
simboleggiare le <<chiese diffuse su tutta la terra>>, in cui Gesù, dopo essere

" Hom. 18,5;20,2 (Rauer 113, r. 26ss; 120, r. lss).
3' 

Questa è una delle due spiegazioni su Lc 2,48 nel fr. 77 del Commentario lucano
(Rauer 259). Ct l' appello a Lc 2,48 e relativa interpretazione, nel ciclo di Omelie sul Le-
vitico, quando si interpreta Lv 2l,ll: Hom. 12,4 in OnIcÈNe, Homélies sur le lévitique,
t. II (SCh 287), Paris 1981, 178.

" Si veda fr. 80 (Rauer 260).
a" Hom. 20,3 (Rauer l2O, r. l2): il testo greco superstite (Rauer 120, r. 14-18) rinvia

ad «un qualche mistero)> insinuato nella risposta di Gesù, per cui i genitori sono spinti ad
oltrepassare il senso ovvio del «tempio materiale».

o' Hom. 18,5;20,3 (Rauer 113, r. 19: 121, r. 7ss); anche fr. 74b,77,78 del Commen-
tario lucano (Rauer 258-259).

o' Sul significato spirituale del tempio e sulla tematica tipicamente origeniana della
nascita e crescita del Cristo nelle anime, cf nota 2, p. 282 in OnrcÈNe, Homélies sur
S. Luc.

n1 Hom.20,3 (Rauer 120, r. l0ss): <<...Haec, ut dixi, intellecta simplicius. Quoniam
vero infertur: «ipsi autem non intellexerunt sermonem)>, sensum scripturae diligentius
ventilemus. Sic erant stulti et insipientes, ut nescirent, quid diceret, quia hoc quod ait «in
patris mei me esse oportet)> significare «in templo»? An aliud quiddam altius significat
(puotriptov oivtttetctt), et quod magis aedificet audientes, unusquisque nostrum, si bo-
nus atque perfectus, possessio Dei Patris est? Generaliter igitur de omnibus Salvator do-
cuit, quod non debeat esse alibi nisi in his, qui patris sunt. Si quis vestrum Dei Patris est,
habet in medio sui Iesum. Credamus quippe dicenti: «quoniam in patris mei me oportet
esse>>. Et magis rationabile atque vivens et verum templum Dei hoc esse suspicor, quam
illud, quod typice terreno opere constructum».
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uscito dal tempio terrestre (llllt24,l), va ad abitare e si fa ora trovarea; un ul-
timo significato va ricercato nell'identificazione tra <<in patris mei... esse)» e

la dimora celeste del Padrea5.

1.1.3. Il cammino

Origene intende mostrare ad ogni anima - sia tra i catecumeni che tra i
fedeli - 7l cammino sicuro da seguire per la ricerca e la scoperta di Gesù: si

tratta di una progressione per tappe, anzi di una crescita <<per età>>, di un

«progredire>» nell'ordine spiritualeao. È questo lo scopo cui mira la sua predi-

cazione: non a caso il predicatore, nelle omelie 18, 19 e 20, con un'inclusio-
ne, associa il versetto finale della prima salita di Gesù a Gerusalemme (Lc
2,4O) a quello conclusivo della seconda salita (Lc 2,52), per offrire molti
spunti di riflessione sul progresso spirituale dei catecumeni e dei discepoli
che devono impegnarsi quotidianamente per raggiungere I'età matura di Cri-
sto e la pertezioneo7. Questo filone soggiace a tutto il ciclo delle omelie luca-

ne, ma si fa esplicito anche in alcuni paragrafi delle tre omelie prese in con-

siderazione: il catecumeno o il fedele deve percorrere un itinerario di disce-

polato nella fede - sulle orrne e con la guida di Maria e Giuseppe che <<cre-

scono»> nella comprensione del mistero di Gesùo' -, progredendo fino a per-

* L'uso di testi scritturistici diversi, legati tra loro dal richiamo verbale del vocabolo
<<tempio», permette ad Origene di accedere a livelli superiori di lettura rispetto alla deter-
minazione del senso letterale: Hom. 20,3 (Rauer 120, r. l lss).

o5 Hom. 19,5 (Rauer ll7, r. 5-9): «...ita et illi quaerebant Iesum, ne forte recessisset
ab eis, ne relinquens eos ad alia transmigrasset et, quod magis puto, ne revertisset adcae-
los...».

* È questa la prospettiva fondamentale che il Peretto (a.c.,72) individua come filo
conduttore dell'interpretazione origeniana della pericope evangelica: I'autore tiene conto
sia delle spiegazioni di Lc 2,40 (anche se il titolo dell'articolo, accorciando la visuale
a Lc 2,41-52, escluderebbe il versetto 40) - che Origene ingloba soprattutto nell'omelia
18 - sia di tutte le altre omelie dello stesso ciclo.

o' Hom. 18,1-2; 20,6-7 (Rauer lll-112; 123-124): viene esplicitamente affermato
che crescere nell'età spirituale e giungere alla sua perfezione dipende dalla nostra vo-
lonta e che «si volumus, cotidie crescimus»> (Rauer 123, r.2l). Cf H. Cnouzet, Origène,
1 3 5ss.

* Hom. 18,3; 19,4-5; 20,4.6 (Rauer 112:. 116-117; l2l.l23). Anche il fr. 81 - relativo
aLc 2,51- del perduto Commentario lucano di Origene esplicita il progresso nella com-
prensione del mistero di Gesù da parte di Maria: <<...Tutto conservava in se stessa, com-
prendendo (spiritualmente) alcune cose ed esaminando il senso delle altre, sapendo che
sarebbe venuto un tempo in cui ciò che è nascosto sarebbe stato manifestato in Lui (Cri-
sto)» (Rauer 260). Cfanche fr. 80 (là.).
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venire alla fede piena, alla contemplazione del Verboa' e alla misura dell'età
e della pienezza del corpo di Cristo'".

Origene spiega che i genitori di Gesù, al pari di Pietro Giacomo e Gio-
vanni sul monte della trasfigurazione, hanno goduto di una contemplazione
straordinaria del mistero di Gesù, intuendolo e penetrandolo in maniera par-
ziale e temporaneas'; nell'un caso e nell'altro, infatti, la Scrittura dice che es-

si non dimorarono sempre con Gesù sulle altezze (<<sursum»>: nella dimora
del Padre; sulla montagna), essendo essi ancora in cammino verso una <<ple-

nam fidem>> e verso un <(sursum» definitivo; così nei due casi Gesù «descen-

dit cum eis» (Mt I7,9;Lc 2,51), come del resto molte altre volte - ed anche
al presente, aggiunge il predicatore, si realizza la discesa di Gesù nell'assem-
blea - egli <<discese e venne)> (Mt 8,1) verso gli altri discepoli e verso coloro
che, non avendo forza di salire sulla montagna, stavano in basso".

<<Quaerere»> per «invenire>»s3: I'esortazione è che ognuno «si affretti>> a

cercare, <<con sollecitudine» e <<con fatica e sofferenza>>, il Signore Gesù50;

ognuno aspiri e tenda a diventare discepolo, percorrendo la strada di Maria e
Giuseppe che conduce al tempio e ai maestri tra i quali si trova Gesù. Il tro-
vare, però, non appaga l'anima, ma la spinge a cetcare ancora di più, in
profondità, il mistero di Gesù, così da crescere di età in età e progredire spi-

o' Hom.20,4 (Rauer 121, r. l8ss).
5" Ad es. Hom. 20,6-7 (Rauer 123s, r. lss). Gesù è modello di crescita spirituale per

ogni uomo; è di esempio particolarmente per i fanciulli quando «interroga e ascolta» i
maestri (Hom. 19,6: Rauer 118, r. lss) e nella sua sottomissione a Maria e Giuseppe
(Hom.2O,5: Rauer 122, r. lss), sottomissione esemplare anche per ogni cristiano adulto
nei confronti del vescovo (iA.).

5r La non <<perfetta» comprensione (teleirog éyvrooav) delle parole divine da parte di
Maria, che pure aveva ricevuto circa il figlio una quantità di rivelazioni (Hom. 19,4 con
testo greco parallelo: Rauer I16, r. lss), è ribadita in alcuni frammenti del perduto Coz-
mentario lucano: 1 4b, 80, 8l (Rauer 258; 260).

" Hom.20,4 (Rauer 121, r. 18-26): «Simul et illud attendite, quod, quamdiu in pos-
sessione patris sui fuit, sursum erat. Et quia necdum plenam fidem Ioseph et Maria habe-
bant, propterea sursum cum eo permanere non poterant, sed dicitur descendisse cum eis.
Crebro Iesus descendit cum discipulis suis, nec semper versatur in monte nec absque fine
sublimia tenet. In monte cum Petro est, cum Iacobo, cum Ioanne, et rursum in alio loco
cum ceteris discipulis. Pono quia non valebant hi, qui variis aegrotationibus laborabant,
in montem conscendere, idcirco «descendit et venit>) ad eos, qui deorsum erant>).

53 Si veda, a proposito dei «maestri», come Gesù <<quodammodo concitabat eos ad
quaerenda quae ignorabant, et investiganda quae usque ad id locorum, utrum scirent an
ignorarent, nosse non poterant» (Hom. 20,1: Rauer I 19, r. 13-17).

5a Hom. 18,2-3; 19,5 (Rauer 112; 117). Si notino i vocaboli <<sollicite» e (<propero).
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ritualmente fino a quella vecchiaia spirituale <<quae est vere senectus bona,

canescens et ad finem usque perveniens in Cristo Iesu»>ss.

1.1.4.1luoghi

Il ritrovamento di Gesù avviene nel tempio di Gerusalemme, figara e

simbolo (typice) dell'assemblea dei cristiani dove autentici maestri - santifi-

cati e ammaestrati dalla dottrina di Gesù50 - pongono domande sagge e ri-
spondono alle questioni secondo la sapienza e la parola di Dio". Dal tempio

terreno, costruito da uomini, Gesù è uscito (a dodici anni; ma anche in altre

occasioni: cf Mt 24,1) per entrare nelle dimore del Padre che oggi sono /e

chiese, diffuse su tutta la terra5s: in esse - cioè nelle assemblee viventi - ora si

deve cercare e trovare il Signore, là dove si predica e si spiega la Scrittura da

parte dei maestri che possiedono Gesù e stanno fedelmente legati all'inse-
gnamento ecclesiales'.

Nel cammino di ricerca, l'anima del catecumeno o del fedele che entra

nel tempio-chiesam per prendere parte all'assemblea cultuale dei cristiani,
trova Gesù nell'ascolto o nella lettura della santa Scritturaot, che contiene

verità spirituali e insegnamenti salutari di edificazioneo2. Del resto Origene è
convinto, e lo ribadisce in più di un'occasione, che in ogni parola delle Scrir

ss Hom.20,7 (Rauer 124, r. lss).
5n Hom. 19,6; anche 20,1 (Rauer 118, r. l-2; ll9,r. ll-17).
s7 Ib.
st Hom. 20,3 (Rauer 121, r. 10-15): «Egressus est de templo terreno... et venit ad

possessionem Dei Patris, ecclesias, in toto orbe dispersas...>>. Per la chiesa, tempio di
Dio, cf H.J. Vocr, Das Kirchenverstiindnis des Origenes (Bonner Beitràge zur Kirchen-
geschichte, 4), KÒln 197 4, 247 -249.

s Hom.20,l (Rauer I 19, r. 8-10): «Ubicumque magistri fuerint, ibi «in medio magi-
strorum» invenitur Iesus, si tantum magister sedeat «in templo» et nunquam egrediatur
ex eo)>.

o'Origene non esclude il senso letterale del racconto; arrzi, per questo raccomanda
agli ascoltatori di affrettarsi a cercare il Figlio di Dio nel tempio materiale, dove lo si tro-
va come <<Verbo e Sapienza»: «Ubi igitur inveniunt eum? In templo; ibi enim invenitur
Filius Dei. Si quando et tu quaesieris Filium Dei, quaere primum templum, illuc propera,

ibi Cristum, sernonem atque sapientiam, id est Filium Dei, reperies» (È1o2. 19,5: Rauer
ll7,r.18-21). Cf F. BenrrnN», I-amystiquedelésuschezOrtgène,Paris 1951,58-66.

o' Hom. 19,5 (Rauer 116, r. 16-18): tra i presenti forse qualcuno possedeva un testo
della Scrittura ed era in grado di leggere, dal momento che il predicatore esemplifica di-
cendo: «Quomodo tu, si quando scripturas legis, quaeris in eis sensum...».

n2 Hom. 18,4; 19,6; 20,1 (Rauer 113; I 18; 119).
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ture è presente il Verbo-Parola: Cristo è il Logos e le Scritture lo
contengonoo3.

Il Signore Gesù entra e abita anche in ogni tempio spirituale, cioè in ogni

uomo giusto e perfetto, reso possesso del Padre: anche là si fa trovare da co-

loro che lo cercano, perché chi è divenuto dimora del Padre e a lui appartie-

ne, ha Gesù*.

1.1.5. In prospettiva pasquale

Anche se non mancano allusioni alla pasqua nella sottolineatura di alcuni

dettagli, I'interpretazione pasquale del racconto evangelico resta sullo sfondo

nella lettura origeniana delle omelie.

L'esodo di Gesù, anche se temporaneo, dalla terra alla dimora celeste del

Padre è una delle ipotesi che Origene attribuisce alla mente di Maria e Giu-

seppe nella loro ricerca angosciata del fanciullo <<che sapevano essere Dio>>05.

I genitori non temevano che il fanciullo si fosse perduto, ma che si fosse al-

lontanato da loro, che li avesse abbandonati per andare altrove, e che - so-

prattutto - fosse tornato in cielo per discenderne di nuovo un'altra volta
quando gli fosse piaciutooo. Nella spiegazione origeniana vi è netta I'afferma-
zione della divinità di Cristo, ma viene insinuato anche il tema del ritorno al

Padre, contestualizzato nell'ambito di Gerusalemme e del tempio, durante la

Pasqua.

Il luogo in cui si fa esplicito riferimento al dettaglio evangelico dei «tre

giorni» di nascondimento del fanciullo dodicenne - con spiegazione in chia-
ve pasquale - si trova in un frammento del perduto Commentario lucano, che

viene ritenuto autenticooT. Per l'Alessandrino il discorso del triduo è carico di

o3 Cf K.J. Ton:rseN, The Logos Incarnate and Origen's Exegesis of the Gospel, in
R. HnNsoN - H. Cnouzrl (ed.), Origeniana Tertia. The Third Intemational Colloquium
for Origen Studies, Roma 1985, 29-41.

« Hom.20,3 (Rauer 120, r. l lss): per il tema origeniano della nascita e della crescita
del Verbo nelle anime, si veda H. CRouzel, Homélies sur s. Luc,282, notaZ.

o' Hom. 19,4 (Rauer I16, r. lss). Sulla qualità della fede di Maria e sul suo cammino
di fede cf C. VecacctNt, Maria nelle opere di Origene (Orientalia Christiana, 131),
Roma 1942, 157-170; H. Cnouzel, Introduction a Homélies sur s. Luc,53-55.

* Hom.l9,4-5 (Rauer 116-117).
o' Fr.76 (Rauer 259).Da parte nostra (C. Consero, Ia Expositio euangelii secun-

dum Lucam di sant'Ambrogio,223-224), abbiamo sostenuto I'autenticità del frammento
origeniano mettendo in luce le corrispondenze verbali e i parallelismi tematici con la
spiegazione ambrosiana (perciò è da correggere il giudizio del Laurentin lMystère de Pà-
que etfoi de Marie, l69l) che non vede alcun contatto terminologico o concettuale preci-
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mistero: preannuncia infatti profeticamente i tre giorni della passione <<vissu-

ta dai suoi dodici discepoli al momento della sua scomparsa ai loro occhi fi-
no alla sua riapparizione dopo la risurrezione>>ot. Al <<nascondersi-apparire»

di Gesù nel primo episodio corrisponde in parallelo il «morire-riapparire»
nella pasqua; i tre giorni nel tempio, con l'angoscia dei genitori per la scom-
parsa del fanciullo, richiamano letterariamente e simbolicamente il triduo pa-

squale di sofferenza dei discepoli: nei due casi, la «passione>> si colloca in ri-
ferimento a Gesù che nel triduo rimane nascosto (muore e viene sepolto) e
poi viene ritrovato (risorge e appare)o'.

2. CrRrLLo Dr GERUSALEMME (315ca-387)

Nelle Catechesi prebattesimnli, predicate nella basilica costantiniana det-
ta Martyrium, a Gerusalemme, durante una quaresima del 348 o del 350'",
Cirillo, rivolgendosi a coloro che sarebbero stati battezzati nella pasqua di
quell'anno - gli illuminandi - spiega mediante una dettagliata interpretazione
il Simbolo battesimale in uso nella comunità gerosolimitana''.

so tra fr. 76 ed Exp. A rafforzare la tesi della dipendenza di Ambrogio dal Commentario
lucano di Origene, aggiungo un ulteriore dettaglio, a suo tempo da me trascurato: nei due
scrittori viene effettuato il collegamento, attraverso il metodo allegorico che interpreta
simbolicamente i numeri, tra i dodici anni del fanciullo e i dodici discepoli (della passio-
ne, in Origene: tdv òo:òera paOqtriv; della evangelizzazione, in Ambrogio: «praedican-
dae fidei evangelizantium numerus>>).

* L'interpretazione pasquale del frammento origeniano si ritrova in autori posteriori,
quali Ambrogio, Simeone Metafraste, Giovanni il Geometra, ecc.: cf R. LeunrxrrN, My-
stère de Pàque etfoi de Marie,168-170.

6 Fr.76 (Rauer 259): «Non è il primo né il secondo giomo che <<lo trovarono» (Lc
2,46), ma «il terzo», quando volle manifestarsi a coloro che lo cercavano. Questa parola
contiene un significato profondo (crlvtypo). A dodici anni si nasconde per «tre giorni»;
prima della passione, egli preannuncia la passione che sara vissuta dai dodici discepoli
quando scomparira al loro sguardo e, una volta risuscitato, riapparirà loro [alcuni mano-
scritti aggiungono: <<prima dei tre giorni»1, annunciando così, prima del tempo, il periodo
dei tre giorni».

7" Per la datazione vedi A. Bor.rA.ro, la dottrina trinitaia di Cirillo di Gerusalemme
(Studia Ephemeridis Augustinianum, l8), Roma 1983, 16; 2l-22 (e nota 33: datazione
più probabile è la quaresima del 350); V. Snxen, Introduzione a: Crnrllo s GroveNNr »r
Genusllruuy, Catechesi prebattesimali e mistagogiche, Milano 1994, 28-30 (opta per
la primavera del 348).

7' Per il testo, cf PG 33,533-536; J.N.D. Kelly, I simboli di fede della chiesa antica.
Nascita, evoluTione, uso del Credo,Edizioni Dehoniane, Napoli 1987 , 440-441.
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Dopo aver spiegato la formula «Credo in un solo Dio>> contro l'errore de-
gli empi ereticil2, nella settima delle Catechesi, Cirillo volge il suo impegno
a dimostrare che I'unico Dio è Padre che genera il Figlio ed è in relazione re-
ciproca con lui. La paternità divina non si oppone all'unicità di Dio: chi ado-

ra il Dio unico adora il Padre del Cristo. Per questo il vescovo spiega ampia-
mente la formula «Credo in un solo Dio Padre» contro le affermazioni di co-
loro che, separando I'Antico dal Nuovo Testamento, negavano l'identità tra
il Dio creatore veterotestamentario e il Padre di Gesù Cristo73. È Gesù stesso,

infatti, che, in due occasioni all'interno del tempio di Gerusalemme, afferma
il suo rapporto unico col Padre: le due prove scritturistiche addotte - le paro-
Ie di Gesù dodicenne (Lc 2,49) e quelle della cacciata dal tempio dei com-
pra-venditori (Gv 2,16) - convergono nell'affermare la paternità del Dio uni-
co che dimora nel tempio, casa del Padre di Gesù.

In realtà, tutto il contesto è dottrinale, per cui la citazione di Lc 2,49 è
strumentale e relativa alla «fides quae>> degli ascoltatori. Qui è posto in pri-
mo piano il contenuto del Credo, per premunire la mente degli illuminandi
da errate interpretazioni e false predicazioni e per spingere ad una fede inte-
gra: nei confronti dell'unigenito Figlio, Dio è Padre <<secondo natura e ve-
ritil>, per cui Gesù può dire a giusta ragione e in senso letterale che egli deve
stare «nella casa di <<suo» Padre>>. Ne consegue che il «creatore del cielo e

della terra, il Dio di Abramo, di Isacco e di Giacobbe, in onore del quale fu
costruito qui, di fronte a noi, il primo tempio» si identifica con il Padre di
Gesù Cristo che abita in quel tempio?a. Applicando il principio ermeneutico
secondo cui la Scrittura - o Gesù in persona, che svolge la funzione di inter-
prete - spiega se stessa, mediante un accostamento di vari testi scritturistici
invocati come prove dimostrative a sostegno di una verità di fede professata
nel Simbolo, il vescovo catecheta rileva che il Dio Padre di Gesù è il creato-
re del mondo?s.

?':L'unicità di Dio è I'oggetto della Cat. 6, contro le tesi marcionite, gnostiche, mani-
chee, ecc.: PG 33, 537-604; lo ricorda il predicatore all'inizio della Cat. 7: PG 33, 605A,
(ei6 tòv llotÉpcr).

?r Per questa problematica dottrinale cf A. BoNaro , ln dottrina trinitaria,35-54, so-
prattutto 48-50 (manca, tuttavia, lo studio sui criteri ermeneutici e sulla metodologia che
hanno ispirato Cirillo nella sua spiegazione della Scrittura).

7oPG33,612B.
75 Per quanti hanno bisogno di un supplemento di fede, Cirillo aggiunge ai due testi

di Lc 2,49 e Gv 2,16, tre citazioni: Mt 10,29; 6,26; Gv 5,17 (Cat. 7,6 in PG 33, 6l2C).
Queste intendono mostrare che il Padre celeste, che è sempre con il Figlio, è colui che
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Ciò che il vescovo sottolinea nelle parole diLc 2,49 è il riferimento al

tempio di Gerusalemme - dimora del Dio unico dei Giudei - riconosciuto,

anzi confessato (òpol"6yet) da Gesù come «casa di suo Padre» (otrov dvat
to0 ècrrtot ncrtp6q): le parole èv toiq toO ncrrpdq pou (Lc 2,49) vengono in-

tese e interpretate in senso locale, come riferite alla casa del Padre, termine
questo che ricorre esplicitamente nella citazione successiva (Gv 2,16: tòv
oirov toO nanplq pou), ma il tutto è finalizzato a mettere in luce la verità di

fede dell'identità del Padre di Cristo con il Dio del tempio dei Giudei.

3. EpTFANIo DI SALAMINA (315ca-403)

Epifanio richiama l'episodio evangelico del fanciullo dodicenne a Geru-

salemme in due testi del Panarion (Adversus octoginta haereses).

Il contesto è dottrinale, come lo saranno le interpretazioni scritturistiche.

a) Nel primo, Epifanio polemizza con le tesi degli eretici ebioniti che so-

stenevano che Gesù fosse diventato «Cristo» a partire dal trentesimo anno,

dal momento del battesimo in cui lo Spirito Santo scese su di lui. Dopo aver

ricordato che fin dalla nascita Gesù è Dio e uomo - e tale è riconosciuto dal
canto degli angeli, dall'annuncio ai pastori, dall'adorazione dei magi - Epifa-
nio si riallaccia al racconto lucanoTo per evidenziare due elementi dottrinali
identificativi della persona di Gesù: questi fu chiamato «Figlio e Cristo» fin
dalla sua infanzia; Dio, e non Giuseppe, fu il vero padre di Gesù.

Nella descrizione parafrasata dell'episodio evangelico, il vescovo, intro-
ducendo nuovi dettagli e testi scritturistici, ne orienta I'interpretazione per di-
mostrare la tesi della filiazione naturale di Gesù da Dio Padre: i genitori si re-

cano a Gerusalemme <(per adorarerr; si sottolinea che Maria (ma non si dice

altrettanto di Giuseppe) possiede una parentela presso la quale il fanciullo
viene cercato, anche se non trovato; i sacerdoti e gli anziani restano stupiti
della «paroladi grazia>> che esce dalla bocca di colui che li interroga; la rispo-

sta del fanciullo - qui chiamato significativamente Kriptoq - ai genitori ango-

sciati vuole significare, anzi Gesù stesso è maestro che insegna «che il tempio

anche crea e provvede agli uccelli. Le citazioni ritomano inoltre sull'assunto iniziale at-

traverso la parola «Padre» che ora viene affermato <<mio>> ora <<vostro», per sottolineare

la doppia valenza della paternità di Dio (cf Cat. 7,5, in PG 33, 610).
7o Vengono parafrasati i versetti diLc2,4l-49.
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era stato costruito in nome di Dio, vale a dire di suo Padre>> e che <<fin dall'in-
fanzia>> egli, dal momento che conosceva il tempio e il Padre, non poteva es-

sere semplicemente uomo, bensì Figlio e Cristo; Giuseppe svolge solo le
<<funzioni>> pateme nei riguardi di Gesù, ma non gli è padre secondo natura: le
parole stesse che Maria rivolge al fanciullo appena ritrovato («Tuo padre ed
io...») devono essere rettamente intese alla luce di un altro testo scritturistico
(Lc 3,23) in cui si afferma che Gesù era ritenuto figlio di GiuseppeTT.

b) Nel secondo testoT8 Epifanio non commenta I'intero episodio di Gesù
dodicenne nel tempio di Gerusalemme; si appella al solo versetto diLc 2,49
- debitamente contestualizzato all'interno della sequenza evangelica: Maria
che cerca; il ritrovamento del fanciullo mentre questi conversava con i mae-
stri a Gerusalemme - per chiarire esegeticamente il racconto del battesimo, la
cui interpretazione, da parte degli gnostici, metteva in discussione le verità di
fede professate dalla chiesa, in particolare che Gesù fosse Figlio di Dio fin
dal suo nascere in questo mondo.

Epifanio vuole combattere l'opinione degli eretici gnostici i quali affer-
mano che Gesù è diventato Figlio di Dio a partire dal momento del battesimo
nel Giordano, quando scese su di lui la colomba, la quale - per essi - altro
non è che il Cristo. Gli gnostici, attraverso il calcolo dei numeri rappresentati
dalle lettere della parola neptotepd (= 801), concludevano con l'identificare
la colomba - scesa su'lqoo0q nel battesimo - con il Salvatore che Apocalisse
1,8 definisce o e al (= 801)'. È questo significato che gli gnostici attribuisco-

71 Pan.3O, in GCS 25 (hrsg. von K. Holl), 373-374.
78 Pan. 51, in GCS 31,278.
1e Ad.v. Haer. l, 14,6 (SCh 264, p.224): secondo Marco, il mago, la prima apparizio-

ne di Colui che stava nel Padre, cioè la Parola dell'ineffabile, il Verbo manifestativo del-
I'Invisibile, avvenne nel battesimo, comparendo come r€prorepci, cioè come o e or: «Di-
scese e fu imprigionato nell'ebdomade, sebbene fosse I'ogdoade insigne e avesse in sé
tutto il numero degli elementi, che manifestò, quando avvenne al battesimo la discesa
della colomba, che è l'Omega e I'Alfa. Il suo numero è 801». In 1, 15,1 (SCh 264, pp.
234-236): secondo la gnosi di Marco «il nome del salvatore che si può dire Gesù, è di sei
lettere ('Ir1oo0q), il suo nome ineffabile è di ventiquattro lettere. Il Figlio Cristo è di dodi-
ci lettere (utò6Xptot6q), I'Ineffabile che è in Cristo è di trenta lettere. Per questo lo dice
Alfa e Omega, per indicare la colomba, perché questo uccello ha questo numero (801)».
Per questi calcoli complicatissimi e simbolismi numerici presso gli gnostici si vedano an-
che le note di E. Bellini a IneNeo, Contro le eresie e gli altri scritti (Glà, e non ancora,
320), Jaca Book, Milano 1997, 577-579; presso i Giudeo-crisriani, cf E. Tesre, 1/ simbo-
lismo dei Giudeo-crtstiani (Studium Biblicum Franciscanum, collectio maior, l4), Fran-
ciscan Printing Press, Jerusalem I 98 1 (ristamp a), 367 -369.
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no alla pericope del battesimo di Gesù: la colomba, epiteto del nome di Cri-

stoso, si mostra e scende su Gesù per la prima volta quando egli è trentenne,

mentre prima non era che un semplice uomo. In tale contesto dottrinale e po-

lemico il vescovo di Salamina richiama la risposta del fanciullo dodicenne a

Maria - dove Gesù, fin dalla sua infanzia, dichiara essere «Padre mio>> -

come prova scritturistica che confuta le errate interpretazioni gnostiche per-

ché mostra con chiarezza che il Dio-Verbo è venuto dall'alto (dal Padre) ad

abitare tra noi e che egli si è incarnato da Maria; su di lui, nel Giordano, è

sceso 1o Spirito Santo (cò nve0pa non la colomba = Cristo) per rendere ma-

nifesta la vera identità, la filiazione divina di colui che al battesimo riceveva

dal Padre questa solenne testimonianza: <<Questi è il figlio mio prediletto,

ascoltatelo>»^t. Lc 2,49, mentre svela la consapevolezza di Gesù - fin dalla

fancitllezza - di avere Dio per Padre, è invocato come chiara affermazione

scritturistica che evidenzia la singolare filiazione di Gesù dal Padre.

4. CTRILLo DI ALESSANDRIA (3701380-444)

Il patriarca di Alessandria (412-444) svolge il commento alla pericope

lucana in due testi: nella Explanatio in Lucae Evangelium. opera scritta ver-

so il 430, come insieme di omelie per la comunità cristiana'2, per la quale il

n' Per le varie interpretazioni di neptotepci nei testi gnostici, cf M. SuraoNrru (ed.),

Testi gnostici in lingua greca e latina (Scnttori greci e latini), Fondazione L. Valla,
Milano 1993, 316, 340, 360,358: Salvatore al battesimo di Gesù (Ireneo, Adv. Haer.
1,7,2); Spirito Santo (Ippolito, Conf.6, 35,6); Nome divino (Excerpta ex Theodoto

22,6); <<Apparve come corpo anche la colomba che alcuni chiamano Spirito santo, i Basi-
lidiani servo, i Valentiniani spirito dell'Intenzione del Padre, che è disceso sulla carne

delLogos» (Exc. exTheod. 16).

" Il testo di Epifanio prosegue mettendo in luce il legame tra lo Spirito santo e il bat-

tesimo nella comunità cristiana: Pan. 51, in GCS 31,278, tighe 17-20.
*2 Oltre all'edizione del Migne (PG 12, 475-95O; PG 77, 1009-1016, 1040-1049), si

veda quella di J. Rnuss, Lukas-Kommentare aus der griechischen Kirche (TU 130), Ber-
lin 1984 (xxv-xxix; specie xxvii, dove si illustra I'autenticità o meno degli scolii cirillia-
ni, divisi in tre gruppi) che si avvale soprattutto degli studi di J. Sickenberger (Fragmen-
te der Homilien des Cyrill von Alexandrien zum Lukasevangelium, TI-J 34llb, Leipzig
1909) e di A. Rùcker (Die Lukas-Homilien des hl. Cyrill von Alexandrien. Ein Beitrag
zur Geschichte der Exegese, Breslau 1911), di R. Payne Smith (S. Cyrilli Alemndriae ar'
chiepiscopi Commentarii in Lucae Evangelium quae supersunt syriace e manuscriptis
apud Museum Britannicum, Oxonii 1858) e degli editori dell'opera cirilliana nel CSCO
(nn. 70 e 140).
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vescovo spiega il vangelo evidenziando - oltre alle applicazioni per la vita
morale - gli aspetti della dottrina di fede (contro gli enori propagandati dagli
eretici) e quelli propriamente spirituali; nella Oratio ad Arcadiam et Mari-
nam augustas de fide'1.

a) Nelle Omelie lucane predicate al popolo, Cirillo trae un insegnamento
dottrinale dalla spiegazione esegetica dell'episodios. Ciò che precede il cuo-
re del brano evangelico è appena accennato tanto per offrire contestualizza-
zione all'incontro tra la madre e il fanciullo dodicenne. Tutto ruota attorno
alle parole8s con cui Gesù risponde alla <<madre sua» (t'1 p{fllp oùto0), a lei
che aveva detto a Gesù appena ritrovato nel tempio: <<Tuo padre ed io, ango-
sciati, ti cercavamo>); parole queste, pronunciate allo scopo preciso di preve-
nire ed evitare ogni sospetto malizioso dei Giudei86, dal momento che Maria
sapeva bene che Giuseppe non aveva avuto nessuna parte nella generazione
del bambino. Il fanciullo, nelle sue parole di risposta (Lc 2,49), mentre di-
chiara per la prima volta in pubblico chi è il suo vero Padre, svela nel con-
tempo la sua natura divina. Nel momento in cui <<la santa Vergine>> (ri ,iytc,
rcrpOévoq) gli dice <<Figlio, perché ci hai fatto così?»>, Gesù risponde con pa-
role che trascendono la misura e la comprensione umana: insegna che lei, la
madre, proprio per averlo generato secondo la carne, ha prestato un utile ser-
vizio all'economia della salvezzarl; ma vuole anche significare che lui, Gesù,
è Dio «per natura e in veritb>, Figlio del Padre che è nei cielis'.

8t Cf PG 76, 1201-1336 (De rectafide ad religiosissimas reginas); Acta Conciliorum
Oecumenicorum (ed. E. Schwartz), I,115,62-118 (Oraiio ad Dominas). Per la datazione
dello scritto all'epoca prima del Concilio di Efeso del 431: cf Clavis Patrum Graecorum
(ed. M. Geerard, Tumhout 197»,In,n.5219 e IV, n. 8650.

'o Il Migne (PG 72,507C) fa precedere la spiegazione del v. 42: semplici accenni di
contestualizzazione dell'incontro tra la madre e il fanciullo dodicenne; il Reuss (p.226,
n. 5) attribuisce, mi pare più correttamente, al v.52lo stesso brano.

'5 Cf Reuss 4, p. 226: PG 72,507D-509A (i due paragrafi sono invertiti rispetto al
fr. 4 del Reuss). Il paragrafo successivo, inPG 72,509A, corrisponde al fr. 78 del Com-
mentario origeniano (Rauer, 259) che I'editore di SCh tuttavia non ha ritenuto di pubbli
care tra i frammenti origeniani (i manoscritti lo attribuiscono a Cirillo e Origene; s. Tom-
maso a Cirillo soltanto nella sta Catena aurea: cf nota 1 in PG 72, 509).

'o La tematica del «sospetto dei Giudei» nei confronti della nascita di Gesù è presen-
te anche nei frammenti del Commentario lucano di Origene: fr. 74a e 77 (Rauer, 258 e
259); anche in Contra Celsum 1,32 (GCS I, p. 83).

'7 Reuss 4, p.226: fyove pèv ùrop1òq tf q oirovopicrg ar5d1 reroOoa tr\v oriprcl.
t8 Reuss 4, p.226: Qrioet òè rai al,q0eig @eo6 frv roì uiòg to0 èv oripavoiq 6vtog

ranp69.
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Il tono dottinale della spiegazione esegetica è dato dai termini usati da

Cirillo per indicare Maria (madre di Gesù, che è «Dio e Figlio del Padre ce-

leste»>; santa vergine), dal motivo addotto per giustificare l'appellativo di
<<padre>> attribuito da Maria a Giuseppe, dalla esplicitazione dei contenuti

dogmatici presehti nelle parole di risposta del fanciullo.
All'interpretazione di Lc 2,48-49 Cirillo aggiunge la spiegazione di

Lc 2,5210: anche qui il tono è dottrinale; è presente sullo sfondo la polemica

con gli ariani.
Per interpretare correttamente il versetto - che pone il problema della

possibilità o dell'assurdità di una <<crescita>> in Cristo, Figlio di Dio - Cirillo
fa ricorso al criterio ermeneutico secondo il quale la spiegazione di un passo

scritturistico va cercata alla luce di altri testi all'interno di tutta la Scrittura.

Per comprendere il senso del <(crescere-progredire» in Lc 2,52 I'esegeta in-
terroga Gv 1,14 nel quale si contempla «l'Unigenito dal Padre, pieno di gra-

zia e di verità». Il criterio teologico della compresenza di due nature in Cri-
sto - che la Scrittura registra con attribuzione ad un unico soggetto di azioni
e di caratteristiche proprie dell'una o dell'altra natura - aiuta a risolvere I'ap-
parente contraddizione: la pienezzariguarda la natura divina del Verbo incar-

nato; la crescita, quella umana. Con l'incarnazione il Logos ha acquisito
<<umanità>>, e con essa la facoltà di crescere. Il tò tpor6rterv è vocabolo che

va riferito al Gesù-uomo, interpretazione questa suffragata anche dalla lettu-
ra testuale del versetto che riporta ò 'lqooOq (e non A6yoq) come soggetto

della frase: il Logos non può crescere, perché già perfetto in quanto Dio; Co-

lui che è pieno di grazia (Gv 1,14) non può aumentare con altra grazia; Colui
che è la Sapienza stessa del Padre non può progredire in sapienza.

b) La tematica dottrinale dell'Omelia circa il passo diLc 2,48-49 si trova
espressa anche nella Oratio ad dominas, uno scritto indiizzato «ad Arca-
diam et Marinam augustas>> sulla <<recta fides>>. Cirillo spiega singolarmente,
con molteplici testimonianze bibliche prese dai libri dell'Antico e del Nuovo
Testamento, diversi articoli di fede*'. Tra questi, la fede ortodossa proclama
che Figlio (di Dio) e Signore (Gesù Cristo) sono <<unus>>'r. Fra i passi che
vengono addotti dal vangelo di Luca, viene riportato anche Lc 2,48-49, sen-

" Reuss 5 e 6, pp. 226-227;PG 72,5098-D.
* Un elenco, non completo (altri se ne aggiungono lungo il cono dell'opera), si può

vedere in PG 76, l221CD e in ACO I,l/5, p. 70, r. 20-29.
u'PG 76, l3ll-1320; ACO I,l/5, pp. 108-112: titt dq oiòq rcrì rriptog (p. 108, r. 29).
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za alcuna contestualizzazioieez. L interpretazione mette in luce come Gesù
stesso dichiari il suo rapporto unico, singolare, con il Padre, nell'ottica della
paternità divina <<secondo natura>> che va distinta da quella paternità comune
che fa del creatore il «Padre di tutti». L'uomo Gesù è conscio della sua divi-
nità: afferma infatti di essere legato a Dio per nascita divina e per naturae3,

dal momento che risponde che il suo dovere è quello di stare nella casa del
<<suo proprio>> Padre, quello che sta nei cieli, e non genericamente nella casa

del «Padre di tutti».

5. AtvtBRocro (339 ca-397)

Dobbiamo arrivare ad Ambrogio per incontrare il primo scrittore latino
che spiega in tutta la sua ampiezza il vangelo lucano'a: la Expositio evangelii
secundum Lucam si compone di omelie pronunciate in tempi diversi (con ag-
giunte di parti nuove) e successivamente rielaborate dall'autore in vista della
pubblicazionees. Predicatore ed esegetaeo, Ambrogio trova in Cristo la princi-
pale regola ermeneutica, la <<clavis Scripturarum» che illumina e porta a
compimento ogni parola ispirataeT.

" Gli altri passi lucani sono: Lc 2,6-7; 5,12-13; 20,41-44 (PG j6, l3l7CD-
l3l20AC; ACO I,l/5, pp. lll-112).

* ACO I,ll5, p. lll, r.25-29: p6vo6yàp È( cnStoÒ 1eyéw1tcn xatà q6otv 0etrriq.
'a Precedentemente, Tertulliano (Adv. Prax.26,7-8: CCL2, 1197,39-44) fa un sem-

plice riferimento a Lc 2,49 in contesto antimonarchiano per affermare la filiazione divina
di Gesù; Giovenco (Evangeliorum libri quattuor I: CSEL 24, 17-19) parafrasa poetica-
mente il testo lucano del ritrovamento di Gesù nel tempio: sulla parafrasi retorica e lette-
raria del prete spagnolo, cf J.-L. Cnanr-er, L'inspiration et la forme bibliques dans la
poésie latine chrétienne du IIIe au IVe siècle, in J. FoNreNe - Cs. Prcrru (ed.), lz monde
latin antique et la Bible (Bible de tous les temps, 2), Beauchesne, paris 1985, 631-633
(anche: J. FoNreNe, Naissance de la poésie dans l'occident chrétien. IIIe-vIe siècles,
Paris 1981).

es Per questa problematica cf C. Consero, In Expositio, 13-15 (con discussione e bi-
bliografia in nota); si veda anche Ts. GneuuarvN, chisns interpres. Die Etnheit von
Auslegung und Verkiindigung in der Lukaserkldrung des Ambrosius von Mailand (Patri-
stische Texte und Studien, 4l), V/. De Gruyter, Berlin - New York 1994, 16-27.per le
fonti e Ia dipendenza dell'Expositio dalle Omelie lucane di Origene o dal Commentario
vedi rispettivamente: Ts. GneuN{aM.r, ib., 166-171; C. Cons^nro, ib.,179-278.

'o Cf G. Nnunoy, L'Écriture dans la pastorale d'Ambroise de Milan, in J. FoN-renm -
Cs. Ptrrnr (ed.), Le monde latin antique,3Tl-408.

9 Cf C. Co«snto, I-a Expositio, 15-64; Tu. GneuueNu, Christus interpres,255-275.
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Partendo dalla lettura del giomo, la pericope del ritrovamento di Gesù

al tempio viene interpretata secondo la scansione esplicita di tre versetti

(Lc 2,42.49.51), nel commento dei quali, tuttavia, si fa riferimento e se ne

spiegano anche altri (Lc 2,46.52)"'.

a) Il commento si snoda dal dettaglio - allo sguardo superficiale apparen-

temente insignificante - del dodicesimo anno del fanciullo Gesù: i <<dodici>>»

anni segnano l'inizio del suo insegnamento, ma assurgono anche a simbolo

profetico della missione di annunciare la fede che sarebbe stata affidata ai

dodici evangelizzatori"''. Vengono evidenziati, nel momento del loro esordio,

l'insegnamento di Gesù e la predicazione degli apostoli, congiungendo in

una continuità ideale e cronologica di missione - attraverso il numero sacro

del dodici - il Cristo e la chiesa.

b) Non sfugge all'attenzione dell'esegeta il particolare del triduo del fan-

ciullo dodicenne nel tempio, dettaglio che rinvia simbolicamente ai tre giorni

della passione gloriosa, dopo i quali Gesù riappare risorto"": la sola interpre-

tazione letterale, che mette in luce il dato cronologico della scomparsa e ri-
trovamento di Gesù nell'arco di tre giorni, risulta inadeguata ad esplorare la

icchezza di senso del numero, trasmessoci <<non otiose»> dalla Scrittura, il
cui Autore vi ha nascosto molti misterir')2. Nella pericope evangelica viene

profeticamente anticipato e annunciato il mistero del triduo pasquale, nel

Per i differenti livelli di lettura della Scrittura, cf M. SIuoNrru, Lettera e/o allegoria,
271-280;L.F.Ptzzotnro, La dottrina esegetica di sant'Ambroglo (Studia Patristica Me-
diolanensia, 9), Vita e Pensiero, Milano 1978,223-262.

n Exp. II, 63-66 (Saemo ll, 200-204).
ry Sulla tecnica esegetica ambrosiana si veda C. Consero, La Expositio, 67-175; in

particolare sulla molteplice simbologia dei singoli numeri come procedimento - in uso

anche nella Bibbia - che consente un'interpretazione spirituale dei testi scritturistici,
73-119.

'* Exp.II,63 (Saemo 11,200): «A duodecimo anno, ut legimus, dominicae sumitur
disputationis exordium; hic enim praedicandae fidei evangelizantium numerus debebatur
(Mt l0,l-7)». Vedi anche Exp. fI,64: Gesù dodicenne e Gesù a Cana con i (dodici) di-
scepoli. Per il parallelismo puntuale con il fr. 76 del Commentario lucano di Origene, ve-

di quanto detto qui sopra, nota 67.
tu Ftn. II, 63 (iA.): «Nec otiose... post triduum repperitur in templo, ut esset indicio

quia post triduum triumphalis illius passionis in sede caelesti et honore divino fidei no-

strae se resurrecturus offerret, qui mortuus credebatur».
r02 Sulla <<ratio exegeti ca>> della Expasitio ambrosiana (chiavi ermeneutiche di lettura,

ispirazione e autorita della Scrittura, pluralità e sovrapposizione di sensi esegetici),

cf C. Consero, I-a Expositio, 15-64.
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quale scompare Gesù, <<creduto morto>>, e ricompare alla nostra fede vivo,
<<rivestito di splendore divino>>.

c) La risposta di Gesù ai genitori suggerisce al predicatore, sempre atten-
to a dare solido fondamento alla fede del suo popolo, una spiegazione dottri-
nale sulle due nascite di Cristo: l'una paterna, di carattere esclusivamente di-
vino; l'altra materna, di indole umana. Attraverso le parole «in Patris mei...
esse>>, Gesù intende rivendicare la sua filiazione dal Padre"''. Il rimprovero
rivolto alla madre - poiché da lui pretende ancora <<quae humana sunt>> - è
per farle comprendere di essere Figlio generato da Dio, suo Padre, al quale
appartiene e delle cui cose deve occuparsi.

La madre, da cui Gesù aveva ricevuto la generazione umana, abbassan-
dosi fino alla nostra condizione tribolata, rimane sconcertata dal comporta-
mento enigmatico (miraculum) del figlio dodicenne; da questo momento,
tuttavia, da attenta discepola, ella impara molte cose sul conto del Figlio"B,
tanto che a Cana, quando egli sarà ormai uomo maturo e maestro con dei di-
scepoli, gli chiederà un segno miracoloso (mysterium), conscia della sua di-
vinità e dei suoi poteri divini"''.

d) Nell'interpretazione diLc 2,51 («E tornò a Nazaret, e stava loro sotto-
messo>>), Ambrogio spende due lunghi paragrafr per mostrare come Gesù,
maestro di ogni virtù, osservi i doveri dell'amore filiale nei confronti del Pa-
dre e della madre. In polemica con gli ariani che sostenevano - citando que-

''3 Sulle due generazioni di Cristo, con ricorso al testo del prologo giovanneo per
spiegare «generationem utramque... et utriusque unum et causam qua venit», vedi Exp.
tr, 40 (Saemo I 1 , 1 80- 182). Per il dettaglio che attiene alle due nature cf Tu. Gnnuuerw,
C hristus interp re s, I 52- I 60.

"x L'edizione suona testualmente «vides matrem didicisse de filio>> e non <<a filio>>,
per cui la traduzione del Coppa è scorretta (vedi G. Trssor, in Aunnorse, Traité sur l'É-
vangile de s. Luc, I, SCh 45bis, Paris 1971, 100, n. 1).

r"5 Ambrogio gioca sui termini mysterium e miraculum: il primo diventa atto miste-
rioso, segno che manifesta (a Maria come ai discepoli) la natura e i poteri divini del Fi-
glio, mentre il secondo esplicita il comportamento umano che suscita meraviglia ed im-
pegnaallaricercadell'enigma. Exp. I1,64(Saemo 11,202): «Quidestquodmequaere-
batis? Nescitis quia in [propria] patris mei oportet me esse (Lc 2,49)? Duae sunt in Chri-
sto generationes: una est paterna, materna altera; paterna illa divinior, materna vero quae
in nostrum laborem usumque descendit. Et ideo quae supra naturam, supra aetatem, su-
pra consuetudinem fiunt, non humanis adsignanda virtutibus, sed divinis referenda sunt
potestatibus. Alibi eum ad mysterium mater inpellit (Gv 2,4), hic mater arguitur, quia
adhuc quae humana sunt exigat. Sed cum hic duodecim describatur annorum, illic disci-
pulos habere doceatur, vides matrem didicisse de filio, ut exigeret a validiore mysterium,
quae stupebat in iuniore miraculum».
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sto versetto che parla di sottomissione - l'inferiorità del Figlio rispetto al Pa-

dre, il predicatore difende la <<pietas amoris>> di Gesù, rivestito di natura

umana, come segno di deferenza-obbedienza al Padre ma non di debolezza-

inferiorità ontologicatffi, come atteggiamento altamente etico-religioso di ri-
spetto verso la madre (ed anche verso il padre fittizio) ma non di imperfezio-

ne"'7. Dagli <<exempla pietatis» di Gesù conseguono suggerimenti e insegna-

menti utili che indirizzano gli ascoltatori al «debitum et obsequium amoris»

verso i genitori e ad un comportamento che non sia senza cuore («in-pio»)

nei loro riguardi"n.

6. AcosrlNo (354-430)

Il vescovo di Ippona riporta in due testi, disomogenei per genere lettera-

rio e destinatari, la spiegazione della pericope lucana: nel Sermo 5l e nel De

nuptiis et c oncup i s c e nt iat$ .

a) L affermazione - e la distinzione - della duplice generazione e natura

in Cristo inserisce in una prospettiva teologica I'interpretazione esegetica del

Sermo 5ltt".

'" Exp. II, 65 (Saemo 11,202-204): «...Pater honorificat filium (cf Gv 8,54); non vis
ut filius honorificet patrem (cf Gv 8,49)? Pater voce caelesti in filio se placere profitetur
(cf Mc 1,11): non vis ut filius humanae amictum carnis indutus, cum humana voce, hu-
mano loquatur adfectu, patrem dicat esse maiorem (cf Gv 14,28)? Nam si <<magnus do-
minus et laudabilis nimis et magnitudinis eius non est finis>> (Sal 144,3), utique magnitu-
do quae finem non habet nec augmentum habet. Sed cur non accipiam religiosis auribus
filium patri in susceptione corporis oboedientem, cum religiose accipiam patre filio defe-
rentem?». Sulla «pietas» verso Dio cf anche Origene, fr. 79 (Rauer, 260).

''7 Le caratteristiche dell'umanita e della divinità in Cristo vanno tenute distinte, non
confuse: cf Exp. II,63 (Saemo 11,200).

'ur Exp. II, 65-66: Saemo I l, 202-204. Ambrogio mira a scardinare le dottrine ereti-
che circa l'uguaglianza tra Padre e Figlio, ma anche, con toccanti accenti, a indurre i figli
ad assolvere gli «officia pietatis» verso i genitori cui sono debitori di rispetto, se non al-
tro per i molti fastidi e ansie patite per la loro nascita e crescita.

t'e Sernto 5l (lO,l7; 11,18-19; 12,20: NBA 30/1, pp. 26-32): tenuto poco dopo il Na-
tale del 4l7l4l8; De nuptiis et concupiscentia l,ll,12 (NBA 7ll, pp. 414-416). Trovia-
mo invece la semplice trascrizione diLc 2,40-52, senza alcun commento, nel De consen-
su evangelistarum2,5,lT (NBA 10/1, p. 104).

I'' Cf P.P. VntnnnrrN, lr sermon LI de saint Augustin sur les généalogies du Christ
selon Matthieu et selon Luc,in Revue Bénédictine 9l (1981) 20-45.
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Dal momento che nella Scrittura niente è posto a caso o inutile, anzi <<ne-

que mentitur evangelium»rrr, Agostino cerca il significato della pagina evan-
gelica scrutandolo prima di tutto nella «lettera>> del testo, cioè nella termino-
logia usata, nella disposizione delle parole, nella connessione delle frasi. Co-
sì egli, nel parafrasare il racconto di Luca, seleziona e sottolinea alcuni ter-
mini, esplicitandone brevemente il senso e integrandolo con il filo del di-
scorso (duodecim annorum; Iesum disputantem; in his quae Patris mei sunt;
pater tuus et ego...).

La spiegazione viene introdotta da parole che richiamano e coinvolgono
I'attenzione dell'ascoltatore con artifici retorici e procedimenti pedagogici di
grande efficacia coinvolgente e interattiva: «Attendite... aliquanto patientius;
Sed quid mirum?; Unde hoc probamus?; Primo non est praetermittenda, fra-
tres...; Audi...>>"2.

Ed è alla Scrittura, nella sua unitarietà di ispirazione pur nelle varie arti-
colazioni, che egli ricorre per una corretta interpretazione del testoil3.

' Il predicatore, mentre attribuisce al signore Gesù cristo - secundum ho-
minem - lo scorrere del tempo (l'età di 12 anni), afferma che l'identico
Signore esiste - secundum Deum -, prima del tempo ed è fuori del tempo.

' I genitori trovano il fanciullo a Gerusalemme mentre disputa con gli an-
zianitta: il verbo di Dio infatti è Parola etema che non tace mai, sebbene
la sua voce non sempre si senta.

ttt Cf Sermo 51, 10,17; 11,18-19 (NBA 30/1, pp. 26-28). De nuptiis et concupiscen-
tia.l, I1,12 (NBA 7/1, pp. 414-416): <<Neque enim mentitur evangelium, ubi legitur...»:
qui vengono riportati tre passi che vengono poi spiegati con altri testi scritturistici; anzi,
Gesù con le sue parole di risposta @c 2,49) e l'evangelista con le sue osservazioni
(Lc 2,50-51) risolvono i problemi di corretta comprensione del testo («ille ut ostende-
ret...>> e <<ne hoc dicto... putaretuD)).

"' Sermo 5l, 10,17; 11,19 (NBA 3011, pp. 26-28): «Attendire quemadmodum, cum
esset duodecim annorum Dominus Iesus christus secundum hominem...; sed quid mi-
rum?-verbum Dei numquam tacet, sed non semper auditur; Attendite aliquanto patien-
tius, fratres, propter angustias temporis, ut sermoni sufficiant; Unde hoc probamui? Iam
dixit Maria...; Primo non est praetermittenda, fratres...; Audi evidentissimum exemplum;
Unde hoc probamus? Secundum Scripturam...».

"' Cf M. PellrcnrNo, Appunti sull'uso della Bibbia nei sermoni di S. Agostino, in
RivBibllt 27 (1979) 7-39.

tta sermo 51 , 10,17 (ib., p. 26): due volte, a breve intervallo, ricorre il verbo «dispu-
tare»: <<et disputabat cum senioribus, et admirabantur super doctrina eius. ...eumque di-
sputantem in templo cum senioribus invenerunb>.
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. Gesù viene cercato altrove, ma trovato nel tempio perché il Figlio di Dio

è a casa sua nel tempio, che infatti non è di Giuseppe, ma di Dio"s: del re-

sto, all'interrogativo della madre Gesù risponde che deve dimorare nella

casa del Padre suo, dimostrando in tal modo la propria filiazione divina.
. Si sovrappongono nella stessa direzione, senza elidersi, i due significati

delle parole di Gesù «in his quae Patris mei sunb>: la materialità del tem-

pio come casa di Dio e la relazione singolarissima che lega il Figlio al

Padre.
. Alle parole di Maria: «Tuo padre ed io ti cercavamo>>, il fanciullo dodi-

cenne risponde indicando il suo vero Padre, senza tuttavia che la risposta

costituisca una negazione della propria parentela umana. Infatti, in quan-

to Filius Dei, egli ha Dio per Padre, da sempre è Figlio ed è creatore dei

suoi stessi genitori; in quanto filius hominis, egli, generato dalla vergine

senza concorso d'uomo, è nato e vive nel tempo ed ha un padre e una

madre; il riconoscimento di entrambi i genitori lo si deduce dalle parole

di Maria rivolte al figlio: «Tuo padre ed io ti cercavamo>>"0; ma Agostino

spiega in che senso: chiarisce distinguendo (<parentes illi temporaliter,

Pater ille sempiterne; parentes illi filii hominis, Pater ille Verbi et Sa-

pientiae suae, Pater virtutis suae, per quam cuncta formavit»rr?.

Per illustrare il significato dell'episodio evangelico, l'esegeta parte dalle

parole dei protagonisti che evidenziano tanto la filiazione del fanciullo da

Dio Padre (Lc2,49) che il legame con Maria e Giuseppe (Lc2,5l). Si appel-

la alla stessa Scrittura come criterio ermeneutico'rt per conferTnare il senso

così inteso: infatti, a dimostrare che la risposta di Gesù <<non sic indicat Pa-

trem Deum, ut neget patrem Joseph>>, lo stesso testo lucano aggiunge che il
fanciullo, tornato a Nazaret, era <<subditus illis» (avrebbe altrimenti detto:

<<matri>> o (<ei>>), dichiarando in tal modo che sia Maria che Giuseppe erano

entrambi genitori nei riguardi del Gesù «filius hominis>>rre'

Il vescovo sa trarre, per gli ascoltatori e lettori del racconto lucano, un

ulteriore significato legato all'ordine testuale delle parole, con cui Maria si

tts Sermo 5 t, 10,17 (ib., p. 28): «Hoc propterea dixit, quia Filius Dei erat in templo

Dei. Templum enim illud non erat Ioseph, sed Dei>>.
tto Sermo 51, l0,l7 (ib., p.28).

"' Sermo 5l , 12,20 (i4., P. 30).
tt' Sermo 51, 11,19 (ib., p.30): «Unde hoc probamus? Secundum Scripturam, quae

sic ait...»; e in 10,17 (p. 28): «Unde hoc probamus? Iam dixit Maria: Pater tuus et ego...».
tte Sermo 51,11,19 (r4., p. 30); anche 13,21 (p.32).



RILE,TTURE PATRISTICHE, 401

rivolge a Gesù appena ritrovato: <<Pater tuus et ego quaerebamus te)». È it te-

sto stesso che mette in luce un contenuto morale, vale a dire I'esempio di
umiltà offerto dall'atteggiamento di Maria. Infatti, è quest'ultima che voluta-
mente organizza le parole in modo da rispettare sia l'ordine del nome facen-

do precedere il «pater tuus>> all'<<ego»>, sia I'ordine coniugale nel quale il ma-

rito, capo della donna (Ef 5,23), viene anteposto alla sposa. La propria di-
gnità di madre, in subordine nella scansione delle parole di Maria, riemerge

in tutto il suo splendore nel legame tra il figlio «humilis>> e la madre «humil-

lima>>, tra il Gesù maestro e Maria discepolar2".

b) Nel De nuptiis et concupiscentia I, Agostino sviluppa la dottrina dei

beni del matrimonio in polemica con i pelagiani. Nel mettere in risalto il ter-
zo dei beni, cioè il sacramento'2', egli illustra il comportamento di quegli
sposi cristiani che di mutuo accordo vivono nella continenza rinunciando ai
rapporti sessuali, comportamento che riceve luce dal matrimonio di Maria e

di Giuseppe. Nell'affermare la <<verità» delle nozze dei genitori di Gesù, in
quanto si sono realizzati i <<tria bona>> pur in assenza dei rapporti sessuali,

Agostino osserva che la nascita di Cristo è stata verginale: «Il motivo per cui
la Vergine era ancora più santamente e meravigliosamente cara a suo marito
consiste nel fatto che anche senza I'intervento del marito essa divenne fecon-
da, superiore a lui per il Figlio, pari nella fedeltà. A motivo di questo fedele
matrimonio entrambi meritarono di essere chiamati i genitori di Cristo. ...an-

che lui, in quanto sposo di sua madre, fu chiamato suo padre; era sposo e pa-
dre nello spirito, non nella came>>"'.

"o Sermo 51, 11,18 (ib., p. 28): «Maria meruerat parere Filium Altissimi, et erat hu-
millima: nec se marito, nec in ordine nominis praeferebat, ut diceret: <<Ego et pater tuus»;
sed «Pater tuus, inquit, et ego)). Non attendit sui uteri dignitatem: sed attendit ordinem
coniugalem. Non enim humilis Christus matrem suam superbire docuisset. ...«Pater tuus,
inquit, et ego»: quia «caput mulieris vi» (Ef 5,23)». L'uso del verbo <<docere», relazio-
nato a Cristo, fa intravedere il discepolato di Maria e, sullo sfondo, il discepolato degli
ascoltatori.

t2t De nuptiis et concupiscentia l, 10,11 (NBA 7ll, pp. 412-414).
t22 <<Erat quippe illa virgo ideo et sanctius et mirabilius iucunda suo viro, quia etiam

fecunda sine viro prole dispar, fide compar. Propter quod fidele coniugium parentes
Christi vocari ambo meruerunt, et non solum illa mater, verum etiam ille pater eius, sicut
coniux matris eius, utrumque mente, non came. Sive tamen ille pater sola mente sive illa
mater et came, parentes tamen ambo humilitatis eius non sublimitatis, infirmitatis non di-
vinitatis» (De nuptiis et concupiscentia l, ll,l2: ib., p. alQ. Cf anche Sermo 51, 13,21

§BA 30/1, p.32)
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Agostino non introduce una sua tesi, ma espone quella che lo stesso testo

evangelico suggerisce: risponde agli interrogativi suscitati dalla lettura me-

diante il richiamo di altri passi scritturistici che, mettendo in evidenza la du-

plice generazione del Cristo, sono in grado di esplicare le difficoltà'".
A questo punto egli inserisce alcuni versetti del racconto lucano di Gesù

fanciullo nel tempio come argomento scritturistico interno per provare sia la

legittimità della dizione <<genitori>> per Maria e Giuseppe sia la rivendicazio-

ne della singolare e unica paternità divina da parte di Gesù. Anche se la

Scrittura dice il vero e non inganna, le parole di Gesù e le affermazioni del-

I'evangelista non risolvono il mistero della vera identità del fanciullo dodi-

cenne, che rimane non compreso da Maria e Giuseppe, «entrambi genitori

dell'umiltà di Gesù non della sua grandezza, della sua debolezza non della
divinità»: Figlio del Padre celeste, il fanciullo tornò a Nazaret e stava sotto-

messo ai suoi genitori, egli che <<pur essendo di natura divina, non considerò

tesoro geloso la sua uguaglianza con Dio>>, ma «annichilò se stesso, prenden-

do la condizione di servo)) (Fil2,6-7), e di tale condizione Maria e Giuseppe

erano genitori.

CoNcLUSIoNE

Abbiamo voluto compiere solo un assaggio o una incursione nella lette-

ratura patristica, proprio per i limiti che ci siamo autoimposti nella nostra in-
dagine: tuttavia, ci sembra sufficiente e adeguata la rassegna degli autori che

abbiamo presentato.
Nell'interpretazione della sequenza evangelica del ritrovamento di Gesù

dodicenne al tempio, Padri e scrittori dell'era cristiana antica hanno eviden-

ziato una varietò di significatl: o presenti nei dettagli e nella lettera del testo,

o nascosti sotto il suo velor2a.

Sapendo di dover commentare un testo scritturistico, essi ne hanno risol-
to le difficoltà d'interpretazione con la luce proveniente da altri passi della

'2' De nuptiis et concupiscentia l, 11,12 (NBA 7/l , p. 41 6): Lc 2,33;2,41;2,48;2,49;
2,50-51; Fil2,6-7.

r2a La presente rassegna è owiamente - per i limiti imposti dallo spazio editoriale -
una selezione, anche se significativa, delle interpretazioni dell'episodio raccontato da

Luca. Altri scrittori sono tornati a spiegare Ia pericope evangelica: cf R. LeunsNrtN, My-
stère de Pàque et foi de Marie, 187-234.
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Scrittura, ritenuta divinamente ispirata nella sua unitarietà; ne hanno svisce-
rato i sensi con procedimenti diversi, ma tutti tesi a presentare la centralità di
Cristo come criterio ermeneutico e contenuto salvifico della parola di Dio.

Essi hanno interpretato il racconto lucano leggendovi anzitutto un inse-
gnamento dottrinale-teologico che attiene al depositum revelatum della chiesa
e allafides quae dei catecumeni e fedeli: il fanciullo dodicenne si manifesta
come Figlio di quel Dio che dimora nel tempio materiale di Gerusalemme,
ma continua a rimanere anche il figlio umano che riconosce i genitori e si sot-
tomette ad essi. Sia in contesti polemici antieretici che nell'attenzione ai de-
stinatari dei singoli scritti viene sottolineata e tenuta distinta la duplice gene-

razione del Cristo per superare ambiguità o errate comprensioni del testo.
La lettura dell'episodio perviene anche all'individuazione di una dimen-

sione morale là dove la crescita e la sottomissione di Gesù assurgono apara-
digma esemplare per i fanciulli; ma anche là dove il dodicenne che interroga
e risponde diventa il maestro che si attornia di discepoli, tra i quali la madre
humillima.

Limitata ad Origene e Ambrogio, c'è un'interpretazione del racconto lu-
cano in prospettiva pasquale: partendo dal dettaglio dei tre giorni di ricerca
con l'aggiunta di altre precisazioni testuali, la spiegazione ritrova allusioni
più o meno velate del mistero della pasqua, vissuto da Cristo e dai discepoli.

L impegno esegetico, avvalendosi dei procedimenti ermeneutici in uso,
sfocia nell'individuazione di più significati di un versetto e dell'intera peri-
cope o per la polisemia dei termini o per la ricchezza cumulativa di sensi na-
scosti: così, ad es., dimora dove abita Dio diventa il tempio, I'uomo, la Scrit-
tura, il cielo.

CplEsrrNo Consero
Via Seminario, 29

35122 PADOVA

Summary

The Gospel passage of Lk 2,41-52 has been commented upon by witers of the

first centuries of Christianity: the exegetic effort has been proposed and made
operative in various contexts: homiletic, polemic, doctrinal, erudite.

The present study endeavours to review only some exegetic texts of particular
significance in the Lukan narrative, without pretending to examine exhaustively the
views of all those who, in the ancient Patristic age, have commented upon the
extract or a part of it. The selection of writers, of the Greek and the Latin group
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(Oigen, Cyil of Jerusalem, Epiphanius of Salamina, Cyril of Alexandria, Ambrose,

Augustine) and the analytic survey of their works rnake available methodological

indications and references to the contents of great value both to the history of
exegesis and to doctrine and spirituality.

The commentaries of the Gospel extract induce the re'aders to discover doctrinal

teachings, to grasp moral dimensions, to enter into a paschal perspective: thus, for
emmple, the ffirmation of the two natures in Christ, the dwelling of the Father in

the temple, the symbolism - latent within the letter of the text - which brings to mind

the Passion-Resurrection, the exemplarity of the twelve-year old Son who «grows»

at Nazareth and submits himself to the parents.

The searching-finding of Jesus on the part of Mary and Joseph becomes a

pattern of the pilgimage of all disciples of Christ.
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uuso LITURcICo DELLA PERTcoPE Dr cnsÙ AL TEMPTo

Se il contesto del racconto diLc 2,41-52 è l'annuale solennità della Pa-

squa, caratteizzata come festa di pellegrinaggio, il mistero descritto va al di
là della ritualità giudaica per mettere in risalto la dimensione cultuale che de-

finisce l'intera vita di Gesù: l'obbedienza al volere del Padre, di cui è Figlio'
Uessere nato da donna, non si oppone alla filiazione etema del Padre, che re-

sta la relazione fondante la stessa sottomissione di Gesù ai genitori, nella ca-

sa di Nazaret. L obbedienza aMaia e Giuseppe è la traduzione storica del

consenso prestato dal Figlio eterno alla volontà salvifica del Padre.

Tralasciando pertanto la cornice cultuale del racconto, intendiamo consi-

derare l'uso liturgico di questa pericope evangelica nelle liturgie occidentali,
privilegiando il Rito romano e gli odierni libri liturgici. Il primo passo consi-

sterà nell'evidenziare l'impiego della pagina lucana quale vangelo indicato
per la Messa, e la ripresa dei suoi versetti nelle antifone della Messa e del-

l'Ufficio divino. Sarà così possibile vedere le modalità d'utilizzo dell'una o

dell'altra espressione evangelica, e in quali celebrazioni risuona il riferimento

al nostro brano. Il passo ulteriore sarà di soffermarsi a cogliere il significato

delle scelte compiute, rinvenibili negli odiemi libri liturgici del Rito romano,

ambrosiano e ispano-mozarubico. Trattando di liturgie che hanno l'«editio ty-
pica latino> dei libri liturgici - eccetto la Liturgia delle Ore ambrosiana -, use-

remo il testo italiano quando non ci sono motivi di differenza.

L. I DATI

Raccogliamo i dati concernenti il nostro vangelo distinguendo il suo uso

come pericope evangelica nei diversi Messali e Lezionari, e quindi la ripresa

di versetti nell'ufficiatura'.

' Oltre alle sigle comunemente note, useremo le seguenti:
B = Benedizionale, Cotferenza Episcopale Italiana, Libreria Editrice Yaticana 1992.
BrR= Breviarium Romanum ex decreto Sacrosancti Concilii Tridentini restitutum...,

Ex Typographia Balleoniana, Venetiis 1782.
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l.l.La pericope di Gesù al tempio

« M i s s ale Romanum >> p re c ede nte

2,42-52:
vangelo, Domenica tra I'ottava dell'Epifania (poi: I dopo l'Epifania);
vangelo, S. Famiglia.

<<Breviaium Romanum>>

2,42-52:
lettura VII, Mattutino, Domenica tra l'ottava dell'Epifania;
lettura VII, Mattutino, S. Famiglia.

= Breviarium Romanum ex decreto Sacrosancti Concilii Tidentini restitutum...,
Editio iuxta typicam, Ex typis Friderici Pustet, Ratisbonae 1961.

BrPa = Breviarium Parisiense lllustrissimi et Reverendissimi in Christo Patris D.D. Ca-
roli Gaspar Guillelmi de Ventimille 1.../, Parisiis 1736.

CMBMV = Collectio Missarum de Beata Maria Virgine, Congregatio Pro Cultu Divino,
Editio typica, Libreria Editrice Vaticana 1987.

DB = De Benedictionibas, Editio Typica, Typis Polyglottis Vaticanis 1985.
LH = Liturgia Horarum iuxta Ritum Romanum, Editio typica altera, Libreria Editrice

Vaticana 1985.
LOA = Liturgia delle Ore secondo il Rito della Santa Chiesa Ambrosiana, rtformata a

norma dei decreti del Concilio Vaticano II e promulgata dal Cardittale Carlo Maria
Martini, Edizione tipica, Milano 1983 (in latino non è ancora apparsa).

MA = Missale Ambrosianum iuxta Ritum Sanctae Ecclesiae Mediolanensis ex decreto
Sacrosancti Oecumenici Concilii Vaticani II instauratum auctoritate loannis Colom-
bo [..] promulgarum, Mediolani 1981.

MAI = Messale Ambrosiano secondo il Rito della Santa Chiesa di Milano riformato a
norma dei decreti del Concilio Vaticano II promulgato dal Signor Cardilwle Gio-
vanni Colombo Arcivescovo di Milano, Milano 1976.

MPa = Missale Parisiense lllustrissimi et Reverendissimi in Christo Patis D.D. Caroli
Gaspar Guillelmi de Ventimille /.../, Parisiis 1738 (riedizione anastatica a cura di
C. JonNsoN - A. We,np, CLV, Roma 1993).

MR = Mtssale Romanum ex decreto Sacrosancti Oecumenici Concilii Vaticani II instau-
ratum auctoitate Pauli PP. VI promulgatum, Editio §pica altera, Libreria Editrice
Vaticana 1975.

MRI = Messale Romano riformato a noftno dei decreti del Conctlto Ecumenico Vaticano
II e promulgato da Papa Paolo VI, CE[ Librerid Editrice Vaticana rlg83.

MRp = Missale Romanum ex decreto Sacrosancti Concilii Tridentini restitutum [...],
Sumptibus Pauli Balleonii, Venetiis 1711.

= Missale Romanum ex decreto Sacrosancti Concilii Tridentini restitutum t...l,Edi-
tio prima iuxta Typicam, Sumptibus et Typis Mame, Romae - Turonibus - parisiis
1962.
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«Missale Parisiense»>

2,40-52:
vangelo, Domenica tra I' ottava dell'Epifania.

« B reviarium P arisiens e »

2,40-52:
lettura VII, Mattutino, Domenica tra l'ottava dell'Epifania.

Lezionario del «Missale Romanum>>

2,41-51:
vangelo, memoria del Cuore Immacolato della B.V.M.

2,41-5la:
vangelo alternativo, solennità di S. Giuseppe.

2,41-52:
vangelo (C), festa della S. Famiglia; alle letture di questa festa si rin-
via anche nella messa «per la famiglia»'?;

vangelo, Comune della B.V.M.

Lezionario della «Collectio Missarum de Beata Maria Virgine»

2,41-52:
vangelo, formulario n. 8/l: Santa Maria di Nazaret;
vangelo, formulario n. 10: Santa Maria discepola del Signore.

2,46-51:
vangelo alternativo, formulario n. 28: Cuore Immacolato della B.V.M.

« De B enedtctionibus » - « B enedizionale »

Lc2,4l-51:
Benedizione all' inizio del pellegrinaggio.

Lc2,46-52:
Benedizione della famiglia: nel B enedizionale.
Benedizione dei bambini.
Benedizione dei bambini nel tempo di Natale: propria al Benedizionale.
Benedizione delle corone del rosario.

' Cf Ordo lectionum Missae, n. 957
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Le zionario de I « M i s s ale Amb ro s ianum >>

2,41-51:
vangelo alternativo, solennità di S. Giuseppe;
vangelo, memoria del Cuore Immacolato della B.V.M.

2,41-52:
vangelo, festa della S. Famiglia, IV domenica di gennaio; alle medesi-
me letture si rinvia nelle messe «per la famiglia» e <<per i parenti e gli
amici»;
vangelo, Comune della B.V.M.

« Lib e r C ommic us »> is pano - mozarab ic us3

2,49-51:
vangelo (unico testo), Comune della B.V.M.

1.2. Ripresa di versetti della pericope

Seguendo i singoli versetti del vangelo di Luca, riferiamo i testi di an-
tifone e responsori che vi fanno riferimento riprendendone espressioni alla
lettera, con ritocchi, in congiunzione con altri passi biblici.

v. 4l: Ibant parentes eius per omnes annos in lerusalem in die festo Paschae.

<<Ibant parentes Iesu per onìnes annos in Ierusalem, in die sollemni Paschae»
BrR: ant. 1 Lodi e II Vespri, S. Giuseppe.

ant.7 Mattutino, S. Famiglia.
BrPa: ant. 1 II Vespri, S. Giuseppe (20 aprile).
LH: ant.Terza, S. Giuseppe.

ant. 1 Lodi, S. Famiglia.

v. 42: Et cum factus esset annorum duodecim, ascendentibus illis secundum
c ons ue tudinem die i fe sti...

vv. 42-43: Et cum factus esset annorum duodecim, ascendentibus illis secun-
dum consuetudinem diei festi, consummatisque diebus, cum redirent, reman-
sit puer lesus in lerusalem, et non cognoverunt parentes eius.

<<Ascendentibus illii, remansit puer Jesus in Jerusalem; et non cognoverunt
parentes eius»»

BrPa:ant.2II Vespri, S. Giuseppe (20 aprile).

3 Missale Hispano-Mozarabicum, Liber Commiczs, Conferencia Episcopal Espaflola -
Arzobispado de Toledo 1995, 2lO.
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vv. 42.52: Et cum factus esset annorum duodecim, ascendentibus illis secun-
dum consuetudinem dieifesti. Et lesus proftciebat sapientia et aetate et gra-
tia apud Deum et homines.

<<Dominus Iesus, dum esset annorum duodecim, proficiebat sapientia et aeta-
te et gratia apud Deum et homines»

MA: allo spezzarc del pane, S. Famiglia e messa per la famiglia.

«Il Signore Gesù, a dodici anni, cresceva in sapienza, etàe grazia davanti a

Dio e agli uomini>>

MAI: ant. ingresso, messa <<per l'educazione cristiana>a.

v.43: Consummatisque diebus, cum redirent, remansit puer lesus in lerusa-
lem, et non cognoverunt parentes eius.

<<Cum redirent, remansit puer Iesus in Ierusalem, et non cognoverunt paren-
tes eius>>

BrR:ant.2Lodi e II Vespri di S. Giuseppe;
ant. 8 Mattutino della S. Famiglia.

LH: ant. di Sesta, S. Giuseppe.

vv. 43-44: Consummatisque diebus, cum redirent, remansit puer lesus in Ie-
rusalem, et non cognoverunt pdrentes eius. Existimantes autem illum esse in
comitatu, venerunt iter diei et requirebant eum inter cognatos et notos.

<<Remansit puer Iesus in Ierusalem, et non cognoverunt parentes eius, existi-
mantes illum esse in comitatu, et requirebant eum inter cognatos et notos>>5

BrR:ant. Magn., sabato tra I'ottava dell'Epifania.
ant. Ben., Domenica tra l'ottava dell'Epifania.

LH: ant. Magn. (C) I Vespri, S. Famiglia.

v. 43.46: Consummatisque diebus, cum redirent, remansit puer lesus in leru-
salem, et non cognoverunt parentes eius. Et factum est post triduum invene-
runt illum in templo sedentem in medio doctorum, audientem illos et interro-
gantem eos.

a Nel MA è indicato solo il v. 52.
5 

Quest'antifona compare gia in qualche codice medievale indicata per la domenica
dopo l'Epifania; in un codice è indicata per la Vigilia dell'Epifania: cf R.-J. Hrssrnr,
Corpus antiphonalium Oficii, [I, Rerum Ecclesiasticarum Documenta, Series Maior,
Fontes D(, Herder, Roma 1968, t.4610, p.441.
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«R./ Remansit puer Jesus in Jerusalem, et non cognoverunt parentes eius; et

post triduum * Invenerunt illum in templo sedentem in medio doctorum, au-

dientem illos et interrogantem eos. V./ Laetamini in Domino Deo vestro;

quia dedit vobis Doctorem iustitiae. *Invenerunb> (Gl 2,23 Vulgata)

BrPa:responsorio lettura VII, Domenica tra l'ottava dell'Epifania.

v.44: Existimantes autem illum esse in comitatu, venerunt iter diei et requi-

rebant eum inter cognatos et notos.

«Existimantes illum esse in comitatu, venerunt iter diei, et requirebant eum

inter cognatos et notos)»

BrPa: ant. 3 II Vespri, S. Giuseppe (20 aprile).

v.45 et non invenientes regressi sunt in lerusalem requirentes eum.

<<Non invenientes Iesum regressi sunt in Ierusalem requirentes eum>>

BrR: ant.9 Mattutino, S. Famiglia.

<<Non invenientes Iesum, parentes eius regressi sunt in Ierusalem, requirentes

eum>>.

LH: ant. Nona, S. Giuseppe.

vv.45-46: et non invenientes regressi sunt in lerusalem requirentes eum. Et

factum est post triduum invenerunt illum in templo sedentem in medio docto-

rum, audientem illos et interrogantem eos;

<<Tu natum Dominum... amissum Solymis quaeris et invenis, miscens gaudia

fletibus»
BrR: inno (Te Ioseph, celebrent) I e II Vespri, S. Giuseppe.

LH: inno (Te Ioseph, celebrent) I e II Vespri, S. Giuseppe.

<<Non invenientes Iesum, regressi sunt in Ierusalem requirentes eum; et post

triduum invenerunt illum in templo sedentem in medio doctorum, audientem

et intelTogantem eos>>

BrR ant.3 Lodi e II Vespri, S. Giuseppe.

«Quem iam dolebat perditum, / mox laeta Mater invenit / ignota doctis men-

tibus / edisserentem Filium»
BrR:inno (Caelesti aulae Nuntius) Mattutino, S. Rosario della B.M.V.

(7 ottobre).

<<Requirentes Iesum parentes eius, invenerunt illum post triduum in medio

doctorum»>

BrR ant.5, Mattutino, SS. Rosario della B.M.V. (7 ottobre).



L'USO LITURGTCO DELLA PERICOPE DI GESU AL TEMPIO 4tr

<<Ora mox solvet; Solymas per urbes / Quem dolens quaerens, comitante ma-
tre, / Hunc senes inter, Puerum stupebis / Mira loquentem>>

BrPa: inno (Matris intactae) Lodi, S. Giuseppe (20 aprile).

<<Non invenientes, regressi sunt in Ierusalem; et invenerunt illum in templo,
sedentem in medio doctorum>>

BrPa: ant. 4 II Vespri, S. Giuseppe (20 aprile).

v. 46: Et factum est post triduum invenerunt illum in templo sedentem in me-
dio doctorum, audientem illos et interrogantem eos;

«Post triduum invenerunt Iesum in templo sedentem in medio doctorum, au-
dientem (illos) et interrogantem eos>>

BrR: ant. 1 Lodi e II Vespri, S. Famiglia.
LH: ant.1 II Vespri, S. Famiglia.

<<Invenerunt Iesum parentes eius in templo, sedentem in medio doctorum,
audientem et interrogantem eos»

LH: ant.1 II Vespri, S. Giuseppe.

v. 47: stupebant autem omnes, qui eum audiebant, super prudentia et respon-
sis eius.

«Stupebant omnes qui eum audiebant, super prudentia et responsis eius»>

BrPa: Ant. Ben., Domenica tra I'ottava dell'Epifania.

v.48: Et videntes eum admirati sunt, et dixit Mater eius ad illum: «Fili, quid
fecisti nobis sic? Ecce pater tuus et ego dolentes quaerebamus te>>.

«Dixit Mater eius ad illum: "Fili, quid fecisti nobis sic? Ecce pater tuus et
ego dolentes quaerebamus te">>

BrR:ant.4 Lodi e II Vespri, S. Giuseppe.
ant.2Lodi e II Vespri, S. Famiglia.

«Dixit mater Jesu ad eum: "Fili, quid fecisti nobis sic? ecce pater tuus et ego
dolentes, quaerebamus te"»>

BrPa: ant. 5 II Vespri, S. Giuseppe (20 aprile).

«Dixit Mater Iesu ad illum: "Fili, quid fecisti nobis sic? Ecce pater tuus et
ego dolentes quaerebamus te">>

LH: ant.2II Vespri, S. Giuseppe.

«Fili, quid fecisti nobis sic? Ecce pater tuus et ego dolentes quaerebamus te>>

BrR:ant. Magn. II Vespri, Patrocinio di S. Giuseppe e Ufficio votivo
di S. Giuseppe.
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v. 48-49: Et videntes eum admirati sunt, et dixit Mater eius ad tllum:

«Fili, quid fecisti nobis stc? Ecce pater tuus et ego dolentes quaerebamus

te>». Et ait ad illos: «Quid est quod me quaerebatis? Nesciebatis quia in his,

quae Patris mei sunt, oportet me esse?>>

«R./ Dicit Mater Iesu ad illum: Fili, quid fecisti nobis sic? Ecce pater tuus et

ego dolentes quaerebamus te. V./ Et ait ad illos: Quid est quod me quaereba-

tis? Nesciebatis quia in his, quae Patris mei sunt, oportet me esse? Ecce»>

BrR: responsorio lettura VII Mattutino, S. Giuseppe.

«Fili, quid fecisti nobis sic? ego et pater tuus dolentes quaerebamus te. Quid
est quod me quaerebatis? nesciebatis quia in his, quae Patris mei sunt, opor-

tet me esse?)»

BrR: ant. Magn. Domenica tra I'ottava dell'Epifania6.
MRp: communio, Domenica tra I'ottava dell'Epifania (poi: prima do-

po I'Epifania).

«Fili, quid fecisti nobis sic? Ecce pater tuus et ego dolentes quaerebamus te.

Quid est quod me quaerebatis? Nesciebatis quia in his, quae Patris mei sunt,

oportet me esse?>>

LH: ant. Ben. (C) Lodi, S. Famiglia.

«R./ Fili, quid fecisti nobis sic? * Ego, et pater tuu§, * Dolentes quaerebamus

te. V./ Quid est quod me quaerebatis? In his, quae Patris mei sunt, oportet me

esse. Ego et pater>>

BrR: responsorio lettura III, Sette dolori della B.V.M. (15 settembre).

«R./ Dixit mater Jesu ad illum: Fili, quid fecisti nobis sic? Ecce pater tuus et

ego dolentes quaerebamus te. * Quid est quod me quaerebatis? Nesciebatis

quia in his, quae Patris mei sunt, oportet me esse? V./ Dixit mihi Dominus:

Servus meus es tu. Et ego dixi: Ergo opus meum cum Deo meo. * Quid esb>

(ls 49,3-4)
B rP a: responsorio lettura VIII, Domenica tra l' ottava dell'Epifania.

«Figlio, perché ci hai fatto così? Ecco, tuo padre e io, angosciati, ti cercava-

mo. Gesù rispose: Non sapevate che io debbo occuparmi delle cose del Padre

mio?»
MRI: antifona alla comunione (alternativa), S. Famiglia.

o Gia in codici medievali questa medesima antifona era impiegata nella domenica
dopo l'Epifania: cf R.-J. Hesnrnr, Corpus antiphonalium Officii, Itr, n. 2871 e 2872,
p.227.
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v. 49: Et ait ad illos: «Quid est quod me quaerebatis? Nesciebatis quia in
his, quae Patris mei sunt, opofret me esse?»>.

«Perché mi cercavate? Non sapevate che io devo occuparmi delle cose del
Padre mio?»

MRI: ntifona alla comunione (alternativa), S. Giuseppe.

«Gesù rispose: "Perché mi cercavate? Non sapevate che io devo occuparmi
delle cose del Padre mio?">>

LOA: ant. Magn. II Vespri, S. Famiglia.

v.50: Et ipsi non intellexerunt verbum, quod locutus est ad illos.

v. 5l: Et descendit cum eis et venit Nazareth et erat subditus illis. Et mater
eius conservabat omnia verba in corde suo1.

<<Domine Iesu Christe, qui Mariae et Ioseph subditus, domesticam vitam
ineffabilibus virtutibus consecrasti>>

MRp - BrRl. orazione, S. Famiglia.

<<Iesu, tuis oboediens / qui factus est parentibus...>>

BrR: dossologia inni (O lux beata - O gentes felix hospita), S. Fami
glia.

L11: dossologia inno (O lux beata) I e II Vespri, S. Famiglia.

<<Descendit Iesus cum Maria et Ioseph, et venit Nazareth: et erat subditus il-
lis>>

BrR: capitolo, I Vespri, Lodi, Terza e II Vespri, S. Famiglia.
BrR:ant. Ben., S. Giuseppe operaio (1 maggio).

«Descendit Iesus cum eis, et venit Nazareth, et erat subditus illis»
BrR: ant.5 Lodi e II Vespri, S. Giuseppe.

ant. 3 Lodi e II Vespri, S. Famiglia.
ant. Ben., S. Giuseppe artigiano (1 maggio).

LH: ant.3 II Vespri, S. Giuseppe.
ant.2II Vespri, S. Famiglia.

<<Descendit cum eis Iesus, et venit Nazareth, et erat subditus illis»
BrPa: ant. Magn.II Vespri, S. Giuseppe (20 aprile).

7 Il testo della Vulgata, seguito nella liturgia e ripreso nelle antifone (compresa la
LH), recita: <<conservabat omnia verba haec in corde suo>>.
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«Et descendit Iesus cum eis et venit Nazareth et erat subditus illis. Et mater

eius conservabat omnia verba in corde suo>>

LH: ant. Magn. (C) II Vespri, S. Famiglia.

<<Christum, Dei Filium, Mariae et Ioseph subditum, Venite adoremus>>'

BrR: invitatorio Mattutino, S. Famiglia.

LH: ant. invitatorio, S. Famiglia.

<<Puerum Jesum, Mariae et Joseph subditum, * Venite, adoremus>>

BrPa: invitatorio Notturno, S. Giuseppe (20 aprile).

«R./ Sicut per inoboedientiam unius hominis peccatores constituti sunt multi:
* Ita et per unius oboeditionem iusti constituerunt multi. V./ Venit Nazareth

et erat subditus illis. Ita.» (Rm 5,19)

BrR: responsorio lettura VIII Mattutino, S. Famiglia.

«R./ Filii, oboedite parentibus vestris in Domino, hoc enim est iustum; * Ho-

nora patrem tuum et matrem tuam. V./ Descendit Iesus cum Maria et Ioseph;

et venit Nazareth et erat subditus illis. * Honora>> (Ef 6,L-2.3)

LÉI: responsorio lettura I, S. Famiglia.

<<Christe, Fili Dei vivi, * Miserere nobis. V./ Qui Mariae et Ioseph subditus

fuisti. * Miserere.»>

LÈI: responsorio breve Lodi, S. Famiglia.

«Descendit Iesus cum eis et venit Nazareth et erat subditus illis»
MRp: commtnio, S. Famiglia.
MA: dopo il vangelo, S. Famiglia e messa per la famiglia.
CMBMV: antifona alla comunione, messa nr. 8l[.

<<R./ Descendit Iesus cum eis, et venit Nazareth: et * Erat subditus illis.
V./ Mens iusti meditatur oboedientiam. Erab> (Pr 15,28 vulgata)

BrPa: responsorio lettura IX, Domenica tra l'ottava dell'Epifania.

<<Venite, adoriamo Cristo, Figlio di Dio, che si sottomette a Maria e a Giu-
seppe>)

IOA: responsorio Ufficio letture, S. Famiglia.

<<Gesù ridiscese nella casa di Nazaret con Maria e Giuseppe; e visse loro sot-

tomesso>>

LOA: arrt.1 Ufficio letture, S. Famiglia.

* Da notare l'asserzione della divinità di Gesù, sottomesso a Maria e Giuseppe.
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«Gesù partì con loro e tornò a Nazaret e stava loro sottomesso>>

LOA: ant.2 Ora media, S. Famiglia.

vv- 5l-52: Et descendit cum eis et venit Nazareth et erat subditus illis. Et ma-
ter eius conservabat omnia verba in corde suo. Et lesus proficiebat sapientia
et aetate et gratia apud Deum et homines.

«R./ Descendit Iesus cum eis et venit Nazareth: * Et erat subditus illis.
V./ Proficiebat sapientia et aetate et gratia apud Deum et homines. Et erat.>>

BrR:responsorio lettura VIII Mattutino, S. Giuseppe.

v. 52: Et lesus proficiebat sapientia et aetate et gratia apud Deum et ho-
mines-

«Et Iesus proficiebat sapientia et aetate et gratia apud Deum et homines»
BrR:ant.4 Lodi e II Vespri, S. Famiglia.
LH: ant.3 II Vespri, S. Famiglia.

<<Puer Iesus proficiebat aetate et sapientia coram Deo et hominibus»e
BrR:.ant. Magn. II Vespri. Domenica tra l'ottava di Natale.

<<Iesus proficiebat sapientia et aetate et gratia apud Deum et homines»
BrPa: ant. Magn., Domenica tra I'ottava dell'Epifania.

<<Iesus proficiebat sapientia et aetate et gratia apud Deum et homines>>

MA: ingresso messa per I'educazione cristiana.

«Gesù cresceva in sapienza, etàe grazia davanti a Dio e agli uomini»
LOA: ant.3 Ora media, S. Famiglia.

2. Lr, LITURGIA ROMANA

I riscontri segnalati nei diversi libri esigono ora una lettura sincronica
che permetta di coglierne il senso e le accentuazion|

2.1. I libri precedenti la riforma liturgica

La ricerca sull'impiego tradizionale del brano evangelico diLc 2,41-52
rivela un quadro assai definito: compare nella domenica tra I'ottava dell'Epi-

'Quest'antifona compare già in codici medievali, alcuni dei quali la indicano per la do-
menica tra I'Ottava di Natale, altri per la domenica nell'ottava dell'Epifania e altri per la
Purificazione di Maria: cf R.-J. HssneRr, Corpus antiphonalium Officii,ll[, n. 4410, p. 418.
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fania e nell'ufficiatura della festività di san Giuseppe; alcuni versetti figura-
vano anche in altre occasioni. Per quest'ultimo secolo c'è da aggiungere la
festa della Santa Famiglia.

Nel Missale Romanum di san Pio V il vangelo della domenica tra I'otta-
va dell'Epifania era costituito da Lc 2,42-52; ed anche l'antifona alla comu-
nione riprendeva, nei vv. 48 e 49t",la domanda posta da Maria al figlio dodi-
cenne e l'incisiva risposta avuta da lui. La scelta di questo vangelo in tale
domenica, mentre ricordava sul finire delle festività natalizie un mistero del-
l'infanzia di Gesù, poneva in risalto l'intima vocazione del fanciullo Gesù e
l'assoluta fedeltà ad essa dimostrata in questo episodio. Uesempio di Gesù

"sapiente" nel discernere la sua vocazione, deve trovare riflesso nella vita
dei cristiani, secondo quanto richiamato dall'epistola di Rm l2,l-5 e rinveni-
bile nell'oratio, nella secreta e nella postcommunio"; il messaggio per gli
oranti è l'obbedienza al volere divino, consumata nell'offerta del sacrificio
gradito a Dio, ossia di una vita conforme ai suoi disegni.

Anche l'ufficiatura di questa domenica, nel Breviarium Romanum, è

marcata dai richiami al vangelo del ritrovamento di Gesù al tempio, letto per
intero al III Notturno (come nella messa). L antifona al Magnifical del sabato
tra l'ottava dell'Epifania, ripetuta anche al Benedictus delle Lodi della dome-
nica, propone i vv. 43-44'2; e l'antifona al Magnifical dei II Vespri della me-
desima domenica i vv. 48-49t1.

La seconda ufficiatura che, nel Breviarium Rom.anum conteneva diversi
riferimenti al nostro vangelo, era quella della festività di S. Giuseppe, il 19

marzo'4. Ai vv. 45-46 era ispirata laterza strofa dell'inno <<Te Ioseph cele-
brenb> (sec. XV[)rs. I responsori alla VII e VIII lettura del Mattutino ripren-

Iu «Fili, quid fecisti nobis sic? ego et pater tuus dolentes quaerebamus te. Quid est
quod me quaerebatis? nesciebatis quia in his, quae Patris mei sunt, oportet me esse?>>.

rrEcco rispettivamente i testi: «Vota, quaesumus, Domine, supplicantis populi caele-
sti pietate prosequere: ut et quae agenda sunt, videant, et ad implenda quae viderint, con-
valescant»; «Oblatum tibi, Domine, sacrificium vivificet nos semper, et muniat»; «Sup-
plices te rogamus, omnipotens Deus: ut quos tuis reficis sacramentis, tibi etiam placitis
moribus dignanter deservire concedas>>.

'' <<Remansit puer Iesus in Ierusalem, et non cognoverunt parentes eius, existimantes
illum esse in comitatu, et requirebant eum inter cognatos et notos>>.

'r «Fili, quid fecisti nobis sic? ego et pater tuus dolentes quaerebamus te. Quid est
quod me quaerebatis? nesciebatis quia in his, quae Patris mei sunt, oportet me esse?>>.

'o Nel MÀp il vangelo della messa del 19 marzo era: Mt l,l8-21.
rs <<Tu natum Dominum... / amissum Solymis quaeris et invenis, / miscens gaudia

fletibus».



L'USO LTTURGICO DELLA PERICOPE DI GESÙ AL TEMPIO 417

devano, rispettivamente i vv. 48-49to e i vv. 5l-52t7: il primo sottolineava la
decisione di Gesù nell'obbedire al Padre; il secondo I'obbedienza di Gesù ai
suoi genitori, nella casa di Nazaret. Le cinque antifone della salmodia di Lo-
di e dei II Vespri riprendevano tutte gli accenti salienti dell'intero racconto
evangelico: v. 4l'r ; v. 43'o ; vv. 45-462" ; v. 48" ; v. 5122.

Alcuni versetti del testo figuravano anche in altre ufficiature del Brevia-
rium Romanum: il v. 52 come antifona al Magnificat nei II Vespri della
domenica nell'ottava di Natale23; il v. 48 come antifona al Magnificat nei
II Vespri della festività del Patrocinio di san Giuseppe e nell'Ufficio votivo
di S. Giuseppe'o; i vv. 48-49 formavano il responsorio alla III lettura nel
Mattutino del 15 settembre, Sette dolori della B.V.M.25; ai vv. 45-46 era ispi-
rata la quinta strofa dell'inno <<Caelestis aulae Nuntius» (sec. XVII) e I'an-
tifona 5 al Mattutino del 7 ottobre, S. Rosario della B.V.M. (poi B.V.M. del
Rosario)20.

Con l'introduzione nel Calendario Romano della festa della Santa Fami-
glia di Gesù, Maria e Giuseppe, decisa nel l92l da Benedetto XV e fissata

'o <<R./ Dicit Mater Iesu ad illum: Fili, quid fecisti nobis sic? * Ecce pater tuus et ego
dolentes quaerebamus te. V./ Et ait ad illos: Quid est quod me quaerebatis? Nesciebatis
quia in his, quae Patris mei sunt, oportet me esse? Ecce>>.

17 <<R./ Descendit Iesus cum eis et venit Nazareth: * Et erat subditus illis. V./ Profi-
ciebat sapientia et aetate et gratia apud Deum et homines. Et erat.».

rB <<Ibant parentes Iesu per omnes annos in Ierusalem, in die sollemni Paschae».
r' <<Cum redirent, remansit puer Iesus in Ierusalem, et non cognoverunt parentes

eius».
20 <<Non invenientes Iesum, regressi sunt in Ierusalem requirentes eum; et post tri-

duum invenerunt illum in templo sedentem in medio doctorum, audientem et interrogan-
tem eos».

2' <<Dixit Mater eius ad illum: "Fili, quid fecisti nobis sic? Ecce pater tuus et ego do-
lentes quaerebamus te>>.

" «Descendit Iesus cum eis, et venit Nazareth, et erat subditus illis».
" <<Puer Iesus proficiebat aetate et sapientia coram Deo et hominibus».
2n <<Fili, quid fecisti nobis sic? Ecce pater tuus et ego dolentes quaerebamus te». La

festa del Patrocinio di san Giuseppe fu istituita da Pio IX nel 1847 nella domenica Itr do-
po Pasqua; Pio X la fece solennità nel 1911, e nel l9l3 la trasportò al mercoledì dopo la
tr domenica di Pasqua.

2' <<R./ Fili, quid fecisti nobis sic? *Ego, et pater tuus, dolentes quaerebamus te.
V./ Quid est quod me quaerebatis? In his, quae Patris mei sunt, oportet me esse. Ego et
pateD>.

2o Rispettivamente: «Quem iam dolebat perditum, / mox laeta Mater invenit / ignota
doctis mentibus / edisserentem Filium»; «Requirentes Iesum parentes eius, invenerunt il-
lum post triduum in medio doctorum>>.
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alla domenica nell'ottava dell'Epifania", si ebbe una nuova celebrazione in

cui figurava il ritrovamento di Gesù al tempio (la precedente messa di questa

domenica rimase per la settimana). oltre al vangelo diLc 2,41-52, la messa

della santa Famiglia riprendeva il v. 51 come communio: <<Descendit Iesus

cum eis, et venit Nazareth, et erat subditus illis». Alla luce dell'epistola di

Col3,12-17 e delle orazioni, I'oggetto della festività era la contemplazione

delle virtù della famiglia di Gesù e l'imitazione di esse da parte delle fami-
glie cristiane. Volendo individuare un accento, lo si potrebbe indicare nella

sottomissione di Gesù a Maria e Giuseppe, contenuto nell'oratio'. «Domine

Iesu Christe, qui Mariae et Ioseph subditus, domesticam vitam ineffabili-

bus virtutibus consecrasti: fac nos, utriusque auxilio, Familiae sanctae tuae

exemplis instrui; et consortium consequi sempiternum>>.

Tale accento accompagna anche I'ufficiatura di questa festa nel Brevia-

rium Romanum, caratterizzata dalla lettura diLc 2,51come capitolo ai I Ve-

spri, alle Lodi, a Terza e ai II Vespri'*. Al medesimo v. 51 era ispirata la dos-

sologia dei due inni «O lux beata>> e <<O gentes felix hospita» (di Leone

XIII)'. L'intera pericope diLc 2,42-52 veniva letta al III Notturno, commen-

tata da un testo di san Bernardo sulla sottomissione, obbedienza, umiltà del

Figlio di Dio nato dalla Vergine, sposa di Giuseppe. Anche I'antifona dell'in-
vitatorio: <<Christum, Dei Filium, Mariae et Ioseph subditum, Venite adore-

mus>> attingeva al v. 51, esplicitando che colui che si è sottomesso a Maria e
Giuseppe è il Cristo, il Figlio di Dio: c'è I'invito ad adorare tale mistero. In
questa antifona infatti si trova sintetizzato, seppur sobriamente, il mistero
dell'umiliazione che il Figlio di Dio ha voluto affrontare per la nostra reden-

zionert'.
Lo sottolinea anche il responsorio alla VIII lettura del Mattutino, costi-

tuito dall'abbinamento di Lc 2,51 con Rm 5,193'. Alla luce della risposta di

Gesù a Maria, bisogna tuttavia sottolineare che la sua sottomissione ai geni-

tori è ordinata alla primaria obbedienza al volere del Padre; anzi, è in osse-

,'Nel 1893 Leone XIII l'aveva concessa a chi I'avesse richiesta, ltssandone la cele-

brazione alla Itr domenica dopo I'Epifania.
* Non mancano nelle antifone i riferimenti ad altri episodi dell'infanzia di Gesù, an-

che se il nostro vangelo ha un risalto speciale.
2' <<Iesu, tuis oboediens / qui factus es parentibus...».
t" Si vedano in tal senso le letture e i responsori delle ore medie di questa festa.
r' «R./ Sicut per inoboedientiam unius hominis peccatores constituti sunt multi: * Ita

et per unius oboeditionem iusti constituentur multi. V./ Venit Nazareth et erat subditus il-
lis. Ita».
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quio alla volontà del Padre celeste che Gesù si sottomette a Maria e a Giu-
seppe.

Le antifone del III Notturno riprendono rispettivamente i vv. 411', 4311,

4510.n resto dello sviluppo del racconto lucano costituisce il testo di quattro
delle cinque antifone delle Lodi, ripetute anche ai II Vespri. Si tratta dei
vv. 4635, 4830, 51r', 523t. Uantifona al Magnificat dei II Vespri riprende Lc
2,19, molto simile al v. 5lb del nostro vangelo.

2.2. Gli odierni libri liturgici

La revisione dell'ordinamento delle letture bibliche secondo le direttive
della Sac'rosanctum Concilium, ha interessato, nella linea della tradizione li-
turgica, anche il nostro vangelo.

2.2.1. Il Lezionario del «Missale Romanum>>

Nell'odierno Ordo lectionum Missae il testo in esame è variamente indi-
cato come vangelo - tre pericopi - in quattro celebrazioni:

2,41-51: vangelo proprio della memoria del Cuore Immacolato della
B.V.M.: Maria serbava tutte queste cose nel suo cuore.

2,41-5la: vangelo alternativo della solennità di san Giuseppe: Ecc4
tuo padre e io, angosciati, ti cercavamo.

2,41-52: vangelo (C) della festa della santa Famiglia: Gesù è ritrova-
to dai genitori nel tempio in mezzo ai dottori;

vangelo del Comune della B.V.M.: Tuo padre e io, ango-
sciati, ti cercavamo.

C'è da aggiungere la messa <<per la famiglia», che rimanda alle medesime
letture della festa della santa Famiglia. Ci soffermiamo su due celebrazioni.

32 Ant. 7: «Ibant parentes Iesu per omnes annos in Ierusalem, in die sollemni
Paschae».

33 Ant. 8: «Cum redirent, remansit puer Iesus in Ierusalem, et non cognoverunt
parentes eius».

3a Ant. 9: <<Non invenientes Iesum regressi sunt in Ierusalem requirentes eum)>.
15 Ant. l: <<Post triduum invenerunt Iesum in templo sedentem in medio doctorum,

audientem illos et interrogantem eos».
3o Ant.2: «Dixit Mater eius ad illum: "Fili, quid fecisti nobis sic? Ecce pater tuus et

ego dolentes quaerebamus te».
37 Ant. 3: «Descendit Iesus cum eis, et venit Nazareth, et erat subditus illis».
I'Ant. 4: <<Et Iesus proficiebat sapientia et aetate et gratia apud Deum et homines».
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Santa Famiglia di Gesù, Maria e Giuseppe

Il testo diLc 2,41-52 è il vangelo indicato per questa festa nell'anno C,

celebrata nella Domenica fra I'ottava di Natale. Il titolo introduttivo della pe-

ricope: Gesù è ritrovato dai genitori nel tempio in mezzo ai dottori aiuta a

leggerne il contenuto in chiave cristologica. Uattenzione riservata ai genitori

verte, infatti, sul loro itinerario di «re-incontro»> col figlio, la cui vocazione è

norrna per lui e per essi. L'essere loro figlio, sottomesso ed obbediente nella

casa di Nazaret, è il modo scelto dall'Altissimo affinché Gesù compia la sua

missione.
Anche il versetto del canto al vangelo evidenzia il tenore cristologico del

brano: <<Apri, Signore, il nostro cuore e comprenderemo le parole tel Figlio
tuo» (cf At 16,14). Come Maria e Giuseppe, i fedeli raccolti in preghiera

debbono mettersi alla scuola di Gesù: di quanto egli dice e compie nel van-

gelo proclamato.
Che Maria e Giuseppe siano orientati alla ricerca e all'ascolto del figlio

con una vocazione e missione da seguire, emerge dalla prima lettura (C):

lSam 1,20-22.24-28, il cui significato è messo a fuoco dal titolo appostovi:

Samuele è ceduto al Signore per tutti i giorni della sua vita. Anna,la madre

di Samuele, in risposta al dono del figlio, appena questi è stato divezzato,lo
conduce al santuario di Eli, perché <<restando là per sempre>> segua la voca-

zione per cui è venuto al mondo: «per tutti i giorni della sua vita egli è cedu-

to al Signore». Il Salmo responsoriale - Sal84(83),1-3.5-6.9-10: canto di pel-
legrinaggio che esprime i sentimenti del fedele bramoso di stare con la <<Pre-

senza>> che riempie il tempio - orienta a cogliere I'atteggiamento interiore del

fanciullo Gesù, quello dei genitori che sono saliti al tempio in pellegrinag-
gio, e degli oranti radunati per la celebrazione liturgica.

Raccogliere l'esempio d'obbedienza filiale di Gesù che deve stare nella
casa del Padre suo significa vivere secondo la vocazione di figli di Dio, os-

servandone i comandamenti. È questa la luce interpretativa del brano evan-

gelico offerta dal testo scelto come seconda lettura (C): 1Gv 3,1-2.21-24, in-
trodotto dal titolo: Siamo chiamati figli di Dio, e lo siamo realmente.

Nel Messale Romano italiano sono da segnalare due particolarità. L an-

tifona alla comunione dell'anno C propone i vv. 48-49: <<"Figlio, perché ci
hai fatto così? Ecco, tuo padre e io, angosciati, ti cercavamo". Gesù rispose:

"Non sapevate che io debbo occuparmi delle cose del Padre mio?"»». Per gli
oranti, unirsi sacramentalmente a Cristo comporta di far propri gli atteggia-

menti di Gesù nel mistero ascoltato dal vangelo. Nella colletta alternativa, in
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cui si prega per genitori e figli, risuona poi un'esplicita eco del v. 52l. <<... e i
figli crescano in sapienza, età e gtazia...>>1e.

Solennità di san Giuseppe, sposo della beata Vergine Maria

Nell'odierno Lezionario, la solennità è stata arricchita dal vangelo di
Lc 2,41-51a. indicato in alternativa al testo tradizionale di Mt 1,16.18-
21.24a"'. La chiave di lettura di questo brano nella solennità di san Giuseppe
è data dal titolo introduttivo al vangelo: Ecco, tuo padre ed io, angosciati, ti
cercavamo. Llattenzione della Chiesa orante si concentra sulla figura di Giu-
seppe in rapporto a Gesù e di Gesù in rapporto a Giuseppe. È significativo
che il brano si interrompa al v. 51a, terminando con il ritorno di Gesù a Na-
zmet, e con la sottomissione ai genitori.

La figura di san Giuseppe - di cui nel vangelo si narra <<silenziosamente>>

la ricerca sapienziale - è rischiarata dalla missione affidatagli nell'economia
storico-salvifica (prima lettura) e dalla limpidezza di fede, capace di sperare
contro ogni speranza, che lo pone nella scia di Abramo (seconda lettura).

L antifona alla comunione presentata dal Messale Romano italiano, in
corrispondenza al vangelo del ritrovamento al tempio, riprende il v. 49: <<per-

ché mi cercavate? Non sapevate che io devo occuparmi delle cose del Padre
mio?>>. Il decisivo interrogativo rivolto da Gesù a Giuseppe è rivolto ora a
chi si accosta alla comunione, affinché trovi risposta nel suo cuore come la
trovò nel cuore di san Giuseppe.

2.2.2. Il Lezionario della «Collectio Missarum de Beata Maria Virgine>>

Santa Maria di Nazaret

Nel primo dei due formulari - nr. 8/I - posti sotto questo appellativo, è in-
dicato come alternativo il vangelo di Lc 2,41-52. rl v. 51 è stato scelto come
titolo interpretativo della pericope: Partì con loro e tornò a Nazaret e stava
loro sottomesso. La vita di Maria nella casa di Nazaret si incrocia con il mi-
stero della sottomissione che il Figlio di Dio ha voluto avere nei suoi con-
fronti, in ossequio al disegno redentivo del Padre: lo ricorda il testo di
Gal 4,4-7 indicato come prima lettura. Anche il Sal 130, pregato come re-
sponsoriale, indica che I'obbedienza del Figlio al volere del Padre lo ha por-
tato a nutrire sentimenti di filiale obbedienza verso la Madre: <<Io sono tran-

3o MRI, 966.
o" Nel MRp: Mt 1 ,18-21
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quillo e sereno come bimbo sYezzato in braccio a sua madre>>. La casa di Na-

iarct - e in essa Maria - è illuminata dal mistero del Figlio di Dio <<nato da

donna, nato sotto la legge, per riscattare coloro che erano sotto la legge, per-

ché ricevessimo l'adozione a figli» (prima lettura). L'antifona alla comunione

fa echeggiare il medesimo v. 51: il fedele che entra in comunione con Cristo,

sperimenta la condiscendenza del Figlio dell'Altissimo che viene a prendere

dimora nella sua vita; questa, deve diventare come quella di Maria di Nazaret.

Tra i diversi contenuti dell'eucologia di questa messa, c'è un'allusione al

v. 51b del vangelo nell'espressione del prefazio relativa alla vita domestica a

Nazaret: <<Ibi, beata Mater, facta discipula Filii, primitias Evangelii suscipit,

in corde servat et mente revolvit»>.

Santa Maria discepola del Signore

A comprendere la qualifica di discepola del Figlio, attribuita a Mariao', il
formulario nr. 10 presenta il vangelo di Lc 2,41-52.11 titolo che ne evidenzia

la scelta è rappresentato dal v. 5l l,a madre di Gesù serbava tutte queste co-

se nel suo cuore.
Le <<cose>> sono le parole e gli avvenimenti riferiti nel pellegrinaggio a

Gerusalemme, segnato dallo smarrimento, dalla ricerca e dal ritrovamento di

Gesù, deciso a dover occuparsi delle cose del Padre suo. Alla domanda di

spiegazione che la Madre pone al Figlio, questi replica con un interrogativo,

a proposito del quale l'evangelista osserva che <<essi non compresero le sue

parole>>. All'autonomia che Gesù rivendica, segue tuttavia il ritorno a casa

con i genitori e la sottomissione ad essi. I comportamenti e le parole del Fi-

glio sono lezioni di sapienza raccolte, innanzitutto, da sua madre. L inquietu-

dine del perdere e del ritrovare dopo tre giorni, I'angoscia dell'assenza e 1o

stupore del reincontro, gli interrogativi scambiati tra madre e figlio trovano

nel cuore di Maria la sedimentazione che fa maturare gli autentici discepoli

del Maestro.
Anche il versetto del canto al vangelo, ispirato aLc2,l9, orienta l'inter-

pretazione del racconto evangelico a partire dall'interiore esperienza della

Madre di Gesù, allargando la comprensione del v. 51b: <<Beata Virgo Maria,

quae conservabat verbum Dei, conferens in corde suo>>.

ar L'introduzione al formulario ricorda la frase di sant'Agostino: «Fecit, fecit plane

voluntatem Patris sancta Maria, et ideo plus est Mariae discipulam fuisse Christi, quam

matrem fuisse Christi; plus est felicius discipulam fuisse Christi quam matrem fuisse

Christi»: Sermo 25: PL 46, 937.
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Il testo del Sir 51,18-24.27-30, indicato come prima lettura e introdotto
dal titolo: Il mio cuore si rallegrò nelln saptenza, aiata a dilatare la cono-
scenza dell'intimo sentire di Maria descritto nel vangelo. Non è difficile ri-
leggere, applicandole alla discepola del Signore, le espressioni del Siracide:
<<Ricercai assiduamente la sapienza... davanti al santuario pregando la do-
mandavo, e sino alla fine la ricercherò... Le mie viscere si commossero nel
ricercarla; per questo ottenni il suo prezioso acquisto».

Aprendo la serie di formulari di messa per il tempo quaresimale, questo
vangelo sembra indicare in Maria il modello del discepolo che, ponendosi al-
la sua scuola della Parola, sperimenta il mistero della Pasqua del Signore, i
giomi dell'angoscia e il re-incontro del terzo giorno.

Cuore Immacolato della Beata Vergine Maria

Il formulario nr. 28 presenta, come alternativo, il vangelo diLc 2,46-51.
Il motivo è subito evidenziato dalla scelta del titolo introduttivo, che ripren-
de il v. 5lb: sua madre serbava tutte queste cose nel suo cuore. Nella diffe-
renza dei versetti adottati rispetto alla memoria del Cuore Immacolato della
B.V.M. del Messale Romano (vv.41-51), si scorge qui I'intento di delimitare
il messaggio alla parte che richiama I'attenzione sulle parole dette e ricevute
da Maria e sull'azione del suo cuore.

Se la prima lettura, Gdt 13,17-20; 15,9, sembra più direttamente accor-
darsi con il brano di Lc 11,27-28 proposto come vangelo alternativo, la lode
rivolta a Giuditta conduce a lodare Maria, nel cui cuore han trovato acco-
glienza i misteri pasquali del Figlio.

2.2.3. I^a «Liturgia Horaruftt>»

Santa Famiglia

Nell'ufficiatura di questa festa, attraverso le antifone e i responsori, ri-
suonano i passi salienti dell'intero brano di Luca. Sono ripresi direttamente o
con qualche adattamento o in congiunzione con altri testi, i vv.: 4l*; 43-443;

a2 <<Ibant parentes Iesu per omnes annos in Ierusalem, in die sollemni paschae»:
ant. I, Lodi.

a3 <<Remansit puer Iesus in Ierusalem, et non cognoverunt parentes eius, existimantes
illum esse in comitatu, et requirebant eum inter cognatos et notos>>: ant. ad Magn. (c)
I Vespri.
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46*: 48-49n'; 51ao; 52a7.Il riferimento al nostro vangelo compare in tutte le

Ore (con prevalenza nei II Vespri), ad eccezione dell'Ora mediaas.

La maggior parte delle antifone proviene dalla precedente ufficiatura del

BrR, anche se con varianti nella collocazione e con migliorata disposizione:

Lodi e II Vespri hanno antifone proprie; le antifone ai cantici evangelici non

si ripetono e, nell'anno C, marcano tre accenti del vangelo: il rimanere di

Gesù a Gerusalemme e la ricerca da parte dei genitori (I Vespri); l'importan-

te dialogo tra madre e Figlio (Lodi); la sottomissione di Gesù ai genitori e

l'atteggiamento interiore della madre (II Vespri). Per quest'ultima antifona,

di nuova composizione, è da osservare la ripresa dell'intero v. 5l (nel BrR

non figurava mai l'espressione relativa all'atteggiamento di Maria riferita nel

v. 51b). Nuovi sono anche il responsorio della I lezione dell'Ufficio delle let-

ture (l'obbedienza dovuta ai genitori risplende anche in Gesù) e il responso-

rio breve delle Lodi. Il v. 51, che presenta I'obbedienza di Gesù, è compren-

sibilmente il più utilizzato.
Privilegiata ispirazione al nostro brano affiora ripetutamente anche nelle

preces dei Vespri e delle Lodi, offrendo esempio di traduzione orante dei

suoi contenuti. Così ci si rivolge a Cristo nei I e II Vespri, alla luce del v. 51:

«Christe, per mysterium subiectionis tuae erga Mariam et Ioseph, doce om-

nes reverentiam et oboedientiam erga eos qui legitime praesunb>; v. 49: <<Tu,

4 <<Post triduum invenerunt Iesum in templo sedentem in medio doctorum, audien-

tem (illos) et interrogantem eos»: ant. 1, II Vespri.
a5 «Fili, quid fecisti nobis sic? Ecce pater tuus et ego dolentes quaerebamus te. Quid

est quod me quaerebatis? Nesciebatis quia in his, quae Patris mei sunt, oportet me es-

se?»: ant. ad Ben. (C), Lodi.
6 <<Iesu, tuis oboediens / qui factus es parentibus...»: dossologia all'inno O lux beata

cantato ai I e II Vespri (proveniente dal 8rR); «Descendit Iesus cum eis, et venit Naza-

reth, et erat subditus illis»: ant. 2, II Vespri; «Et descendit Iesus cum eis et venit Naza-

reth et erat subditus illis. Et mater eius conservabat omnia verba in corde suo>>: ant. ad

Magn. (C), II Vespri; «Christum, Dei Filium, Mariae et Ioseph subditum, Venite adore-

muir: ant. ad invitatorium; «R./ Filii, oboedite parentibus vestris in Domino, hoc enim

est iustum; * Honora patrem tuum et matrem tuam. V./ Descendit Iesus cum Maria et Io-
seph; et venit Nazareth et erat subditus illis. * Honora» @t 6,1-2.3); responsorio I lettura;
..ihriste, Fili Dei vivi, * Miserere nobis. V./ Qui Mariae et Ioseph subditus fuisti. * Mi-
serere>>: responsorio breve, Lodi.

o, <<Et Ièsus proficiebat sapientia et aetate et gratia apud Deum et homines»: ant. 3,

II Vespri.
* Nella corrispondente ufficiatura della Liturgia ambrosiana delle Ore, i riferimenti

al nostro brano sono minori: v. 51 nel responsorio all'Ufficio delle letture; vv. 51-52 nel-

le antifone 2 e 3 dell'Ora media; v. 49 nell'antifona al Magnificat dei II Vespri.
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qui studiosus fuisti eorum, quae tui sunt Patris, praesta ut in omni domo
Deus honoretur>>; vv. 46.48: «Christe, qui ab anxiis parentibus tertia die in
domo Patris inventus es, doce omnes quaerere primum regnum Dei».

E nelle preces delle Lodi, l'invocazione è ispirata al v. 51a: <<Iesu, Ver-
bum aeternum Patris, qui subditum Mariae et Ioseph te fecisti, doce nos hu-
militatem»; al v. 51b: <<Magister noster, cuius facta et verba mater tua in cor-
de suo servabat'', praesta, ut audiamus verbum tuum et custodiamus illud in
corde puro et bono>>; al v. 52: <<Iesu, qui in familia Nazareth sapientia, aetate

et gratia apud Deum et homines proficiebas, fac, ut crescamus per omnia in
te, qui es Caput nostrum>>.

San Giuseppe

La revisione dell'Ufficiatura della solennità del 19 mafizo ha conservato
l'inno «Te Ioseph celebrenb> del BrÀ, cantato ai I e II Vespri, la cui terza
strofa fa riferimento aLc 2,45-4650, e soprattutto le antifone relative al nostro
testo evangelico, disposte all'Ora media e ai II Vespri, in modo da ripercor-
rere la successione dei fatti dell'intero brano.

All'Ora media, riprendendo nelle antifone i vv. 4ls' , 43'2 e 45s3, si propo-
ne la prima parte del racconto lucano, ossia il pellegrinaggio familiare a Ge-
rusalemme, il rimanervi di Gesù senza che i genitori se ne accorgessero, il ri-
torno di questi a Gerusalemme per cercarlo.

Le antifone alla salmodia dei II Vespri riprendono ivv.46'a,4855 e 5150,

relative al seguito del racconto: il ritrovamento di Gesù tra i dottori nel tem-
pio, le parole della Madre al Figlio, il ritorno di questi a Nazaret.

o'La preghiera fa precedere a <<verba>> del testo lucano anche «facto>.
5" <<Tu natum Dominum... / amissum Solymis quaeris et invenis, / miscens gaudia

fletibus».
5r «Ibant parentes Iesu per omnes annos in Ierusalem, in die sollemni Paschae»: ant.

di Terza.
52 <<Cum redirent, remansit puer Iesus in Ierusalem, et non cognoverunt parentes

eius»: ant. di Sesta.
tt <<Non invenientes lesum, parentes eius regressi sunt in Ierusalem, requirentes

eum>>: ant. di Nona.
5a <<Invenerunt Iesum parentes eius in templo, sedentem in medio doctorum, audien-

tem et interrogantem eos>>: ant. I, II Vespri.
55 «Dixit Mater Iesu ad illum: «Fili, quid fecisti nobis sic? Ecce pater tuus et ego do-

lentes quaerebanus te)): ant.2,II Vespri.
5' <<Descendit Iesus cum eis, et venit Nazareth, et erat subditus illis»: ant. 3, II Ve-

spri.
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2.2.4. Il «De benedictionibus»

Il brano evangelico in esame viene indicato, tra altri testi, in alcuni riti di
benedizione.

Nella benedizione dei pellegrini all'inizio del viaggio viene suggerito
Lc 2,41-5I, introdotto dal titolo: <<Ascenderunt Ierosolymam>>57. È chiara
I'intenzione di illuminare il senso cristiano del pellegrinaggio attingendo al-
I'episodio dell'andata a Gerusalemme di Gesù dodicenne, insieme con Maria
e Giuseppe.

Nella benediztone della famiglia, il Benedizionale italiano aggiunge, ri-
spetto all'edizione latina, l'indicazione di Lc 2,46-52, con il titolo: «Gesù è ri-
trovato dai genitori nel tempio>>58. Questo brano è quanto mai opportuno: a tale
racconto la liturgia attinge motivo e luce per la vita della famiglia cristiana.

Il medesimo testo di Lc 2,46-52 viene proposto nella benedizione dei
bambini, introdotto dal titolo: <<Iesus proficiebat sapientia et aetate et gra-
tio>se. Il Benedizionale lo indica nel rito proprio della benedizione dei bambi-
ni nel tempo di Natale, col titolo: <<Lo trovarono in mezzo ai dottori mentre li
ascoltava e li interrogava>>0".

Infine, la stessa pericope è indicata, come primo testo, nella benedizione
delle corone del rosario, introdotta dal titolo: <<Mater Iesu conservabat omnia
verba in corde suo>>6'. Questo tema riecheggia nella quarta invocazione delle
suppliche, in cui alla luce del v. 51b la Vergine è presentata come colei che,
educata da Dio ad ascoltarne le parole, diventa esempio per noi di ascolto e

traduzione in opere delle parole del Figlio: «Qui Virginem Mariam omnia
verba tua in corde suo conservare docuisti, fac ut, eius exemplum secuti, ver-
ba Filii tui suscipiamus in fide et in opere exsequamur>>02.

3. L.q. LITURGIA PARIGINA

Per le particolarità che li caratteizzano meritano una parola i libri litur-
gici di Parigi: prenderemo in esame due esemplari del sec. XVI[.

s7 DB n. 413; B n. 325.
5* B n.414.
so DB n. 145; B n.541.
"'B n. 578.
ot DB n. I l9l; B n. 1737 ,

oz DB n. 1195; B n. 1740,



L'USO LITURGICO DELLA PERICOPE DI CESÙ AL TEMPIO 427

La domenica tra I'ottava dell'Epifonia

Nel Missale Parisiense (1738), il brano diLc 2,40-42 costituiva il van-
gelo di questa domenica: rispetto al MRp, il testo comprendeva anche i
vv. 40-41. Originale è il communio di questa messa63: <<Domine, ad quem
ibimus? Verba vitae aeternae habes: et nos credidimus, et cognovimus quia
tu es Christus Filius Dei» (cf Gv 6,68-69). La scelta di questa espressione
pronunciata da Pietro in un momento di <<confusione>> davanti alle parole di
Gesù, risulta significativa in rapporto al vangelo di Gesù dodicenne al tem-
pio: egli è l'opera e la parola da accogliere e a cui aderire, anche quando
non si comprende, come accadde a Maria e Giuseppe.

Il medesimo brano veniva letto al Mattutino della stessa domenica. Nel
Breviarium Parisiense, di originale rispetto al BrR si trovano alcuni respon-
sori e le antifone ai cantici evangelici, intenzionalmente di tenore cristologi-
co: l'attenzione è concentrata su Gesù fanciullo.

Il responsorio alla lettura VII è composto dai vv. 43.46, congiunti con
Gl2,23 (Vulgata): «R./ Remansit puer Jesus in Jerusalem, et non cognove-
runt parentes eius; et post triduum * Invenerunt illum in templo sedentem in
medio doctorum, audientem illos et interrogantem eos. V./ Laetamini in Do-
mino Deo vestro; quia dedit vobis Doctorem iustitiae. *Invenerunb>. Viene
sottolineato il dono divino della Sapienza, offerta a chi sa accoglierla.

Il responsorio alla lettura VIII riprende i vv. 48-49, abbinati als 49,3-4:
«R./ Dixit mater Jesu ad illum: Fili, quid fecisti nobis sic? Ecce pater tuus et
ego dolentes quaerebamus te. * Quid est quod me quaerebatis? Nesciebatis
quia in his, quae Patris mei sunt, oportet me esse? V./ Dixit mihi Dominus:
Servus meus es tu. Et ego dixi: Ergo opus meum cum Deo meo. * euid est».
uobbedienza di Gesù al volere del Padre è vista alla luce della vocazione
profetica ricevuta da Dio e della fedele risposta prestatale.

Il responsorio alla lettura IX è composto dal v. 51 e da pr 15,28 (Vulga-
ta): <<R.lDescendit Iesus cum eis, et venit Nazareth: et * Erat subditus illis.
v./ Mens iusti meditatur oboedientiam. * Erab>. L'accostamento approfondi-
sce il significato dell'obbedienza di Gesù ai genitori nella casa di Nazaret.

Uantifona al Benedictus propone il v. 47: «Stupebant omnes qui eum au-
diebant, super prudentia et responsis eius». La sottolineatura cade sulla sa-
pienza e sul magistero di Gesù, cui anche gli oranti debbono riferirsi come

o3 Nel MRp presentava Lc 2,48-49
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discepoli. È da osservare che questo versetto del racconto evangelico non

compare in altre ufficiature.
L antifona al Magnificar riprende 1l v. 52: <<Iesus proficiebat sapientia et

aetateet gratia apud Deum et homines>>. Anche quest'antifona mette in risal-

to la dimensione epifanica del comportamento di Gesù a Nazaret, richiamato

dalla conclusione del nostro vangelo.

Festività di san Giuseppe

Llufficiatura di questa festa, celebratail20 aprile per non interrompere la

Quaresima, concentra nei II Vespri i riferimenti al nostro vangelo. E' segnata

da originalità rispetto al BrR, da cui riprende alcune antifone, disponendole

tuttavia in altro modo (ad esempio la 5 antifona viene posta dal BrPa al Ma-

gnificat) e componendone di nuove: è il caso dell'antifona all'invitatorio,

ispirata al v. 51, che recita: <<Puerum Jesum, Mariae et Joseph subditum, *

venite, adoremus», e delle antifone 2,3,4 della salmodia. Nell'inno <<Matris

intactae>> cantato alle Lodi, la quinta strofa allude ai vv. 45-46: la ricerca e il
ritrovamento di Gesù tra i dottori*.

Nei II Vespri di san Giuseppe viene così riproposto, con adattamenti,

l'intero testo evangelico:
il v. 41 all'antifona 1: «Ibant parentes Iesu per ontnes annos in Ierusalem,

in die sollemni Paschae» (come nel BrR);
i vv. 42-43 all'antifona 2: <<Ascendentibus illis, remansit puer Jesus in Je-

rusalem; et non cognoverunt parentes eius» (propria);

il v. 44 all'antifona 3: «Existimantes illum esse in comitatu, venerunt iter

diei, et requirebant eum inter cognatos et noto§» (propria);

i vv. 45-46 all'antifona 4: «Non invenientes, regressi sunt in Ierusalem;

et invenerunt illum in templo, sedentem in medio doctorum>> (propria);

il v. 48 all'antifona 5: «Dixit mater Jesu ad eum: Fili, quid fecisti nobis

sic? ecce pater tuus et ego dolentes, quaerebamus te» (adattamento);

il v. 5l all'antifona al Magniftcar: <<Descendit cum eis Iesus, et venit Na-

zareth, et erat subditus illis» (come l'antifona 5 del BrR).

* <<Ora mox solvet; Solymas per urbes / Quem dolens quaerens, comitante matre, /
Hunc senes inter, Puerum stupebis / Mira loquentem».
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4. La, LITURGIA AMBROSIANA

Consideriamo i libri in uso, che non mancano di presentare delle specifi-
cità che dilatano la comprensione dell'impiego liturgico del nostro vangelo.

4.1. II <<Missale Ambrosianum>>

La festa della santa Famigtta di Gesù, Maria e Giuseppe, celebrata alla
IV domenica di gennaio, presenta un solo ciclo di letture. Il vangelo è il bra-
no di Lc 2,41-52, riletto alla luce degli altri testi biblici. La prima lettura:
Sir 3,3-7.14-17 (gr.2-6.12-14), in cui si esortano i figli al dovere di onorare
il padre e la madre, illumina la sottomissione di Gesù nei confronti di Maria
e Giuseppe. Se per un verso questo testo sapienziale si rivolge ai figli, I'at-
teggiamento di Gesù nel vangelo aiuta a riflettere anche sul rapporto dei ge-
nitori verso di loro. ll Sal 127, pregato come responsoriale, mette in luce nel
contesto del tema del giorno, la benedizione e la beatitudine della casa che
teme il Signore. Anche la seconda lettura: Col3,12-21, con le esortazioni
dell'Apostolo a vivere le virtù cristiane, nominando espressamente figli e pa-
dri, mogli e mariti, permette di leggere le esemplari relazioni della Famiglia
di Nazaret narrate nel vangelo.

Uantifona dopo il vangelo, riproponendo il v. 51, prolunga l'inteioizza-
zione dell'obbedienza di Gesù: «Descendit Iesus cum eis et venit Nazareth et
erat subditus illis>>.s. Il medesimo accento alla vita nazaretanadi Gesù ritorna
nell'antifona allo spezzare del pane, ispirata ai vv. 42 e 52: <<Dominus Iesus,
dum esset annorum duodecim, proficiebat sapientia et aetate et gratia apud
Deum et homines>>.

Per la solennità di san Giuseppe (19 marzo), il vangelo alternativo di
Lc 2,4r-5r è preceduto dai medesimi testi visti sopra nel Lezionario romano.

Il medesimo vangelo è indicato, come nel Lezionario romano, anche per
la memoria del Cuore immacolato della B.VM. enel Comune della B.VM.

Nelle messe per varie necessità, il formulario per la famiglia rinvia ai te-
sti biblici della santa Famiglia, con le antifone già viste. Il formulario per
I'educazione cristiana, contiene un riferimento al nostro vangelo nell'antifo-
na d'ingresso, che riprende 1l v. 52 (nel MAI i vv. 42.52). Infine, il formulario
per i parenti e gli amici indica come possibilità la scelta di letture indicate
per la santa Famiglia.

o5 La traduzione del MAI suona: «Ridiscese Gesù nella casa di Nazaret con Maria e
con Giuseppe e visse loro sottomesso>>.
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4.2.La <<Liturgia delle Ore ambrosiana>>

I riferimenti al vangelo in esame sono rinvenibili nell'ufficiatura della fe-

sta della santa Famigliaoo. Nessuna eco, invece, in quella della solennità di

san Giuseppe.
Sono ripresi solo alcuni versetti, con preferenzadel v.51, relativi alle pa-

role e al comportamento di Gesù.

Il v. 49 figura nell'antifona al Magnificat dei II Vespri: «Gesù rispose:

"Perché mi cercavate? Non sapevate che io devo occuparmi delle cose del

Padre mio?"»>.

Al v. 5l si ispira il responsorio dell'Ufficio delle letture: <<Venite, ado-

riamo Cristo, Figlio di Dio, che si sottomette a Maria e a Giuseppe>>; I'an-
tifona I del medesimo Ufficio: <<Gesù ridiscese nella casa di Nazaret con

Maria e Giuseppe; e visse loro sottomesso>>; l'antifona 2 dell'Ora media:

«Gesù partì con loro e tornò a Nazaret e stava loro sottomesso>>.

ll v. 52 è ripreso all'antifona 3 dell'Ora media: «Gesù cresceva in sapien-

za, etàe grazia davanti a Dio e agli uomini».
Le intercessioni dei I Vespri sono uguali a quelle dei I e II Vespri dell'uf-

ficiatura romana, e quelle dei II Vespri riprendono le invocazioni delle Lodi
della medesima ufficiatura.

5. La LITURGIA ISPANo-MOZARABICA

Anche per il Rito ispanico ci limitiamo ad alcune osservazioni sui libri
oggi in uso, senza rivolgerci alla tradizione storica.

L'odierno «Liber Commicus»> - corrispondente al Lezionario del Rito ro-
mano - indica il brano diLc2,48-51, come unico testo evangelico, nel for-
mulario del Comune della B.V.M.o?.

La scelta è significativa, sia perché il «Liber Mozarabicus Sacramento-

rum>> (testimone dell'antica liturgia ispanica) non contiene formulari del Co-

mune, sia perché è stata adottata la parte conclusiva di questo vangelo, che

non compare in nessun'altra celebrazione del «Missale hispano-mozarabi-
cum>>. Lasciando agli esperti in materia di precisare I'eventuale riscontro di
questa pericope nella liturgia mozarabica precedente, abbiamo trovato che in

* LOA, rV, 545-563.
o7 Missale Hispano-Mozarabicum, Liber CommicLts, 210
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un manoscritto toledano dei secc. IX-X, nella domenica <<post Infantum»> -
commemorazione che nel Calendario ispanico cadeva l'8 di gennaio - viene
riferito il nostro branoos.

Insieme aLc 2,48-51è presentata come <<prophetia» la lettura di Is 7,10-
15: I'oracolo rivolto dal Signore ad Achaz sulla vergine madre dell'Emma-
nuele. La lettura scelta come <<apostolus»> è At 1,12-14, in cui si dice della
presenza di Maria con gli Apostoli a Gerusalemme, dove perseveravano in
preghiera in attesa del Dono dall'alto. Alla luce di questi testi - il primo che
annuncia la straordinaria maternità, il secondo che mostra Maria presente
nella chiesa nascente - dev'essere letta la pericope evangelica concentrata
sulle parole scambiate tra madre e Figlio, conclusa dall'atteggiamento inte-
riore che definisce la madre di Dio e dei fedelior.

6. CoNCLUSToNE

Non ci rimane che sintetizzare i diversi elementi esposti fino a questo
punto, distinguendo due aspetti.

6.1. Lluso del brano diLc2,4l-52

Nella tradizione romana il vangelo di Gesù dodicenne al tempio era asse-
gnato alla domenica che cadeva fra I'ottava dell'Epifania. Questo dato, sep-
pure con delle peculiarità, è stato mantenuto nella liturgia parigina del sec.
xvm. Anche una testimonianza dell'antica liturgia ispanica indica il mede-
simo vangelo nella domenica successiva all'8 gennaio. ualtra celebrazione,
la cui ufficiatura si richiamava a questo episodio evangelico, era la festività
di san Giuseppe. In questo secolo, ha tratto motivo dalla pagina lucana la fe-
sta della Santa Famiglia.

uodierno lezionario del Missale Romanum presenta una maggiore varo-

o' M. FÉnorlN (ed.), Iz Liber Mozarabicus Sacramentorum et les manuscrits moza-
rabes = Monumenta Ecclesiae Liturgica 6, Librairie de Firmin-Didot et Cie, Paris 1912,
766: il Férotin riporta solo alcune note dell'antico manoscritto 35.8 di Toledo (un lezio-
nario), tra cui la notizia della lettura di questo vangelo, annotando l'incipit diLc 2,42.
Sulla data della commemorazione dei Santi Innocenti l'8 gennaio, cf la nota relativa alla
«Missa in allisione Infantum», p.97 del medesimo volume.

oe così recita il versetto delle laudes che seguono il vangelo: «virgo post partum Dei
gratissima coniux, gaude, cunctorum mater fidelium»: Liber Commicus,it\.
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izzazione del brano, proposto come vangelo, oltre che nella messa (anno C)

della Santa Famiglia e di san Giuseppe (alternativo), nella memoria del Cuo-

re immacolato di Maria, nel Comune della B.V.M., nella messa <<per la fami-

glio>7o; significativa indicazione del testo anche in tre formulari della Collec-

tio Missarum de B.M.V
Conservando la tradizione del Breviarium Rom.anum,la Liturgia Hora-

rum presenta una disposizione migliore delle antifone con riferimento al no-

stro vangelo nelle ufficiature di san Giuseppe e della santa Famiglia.

Il lezionario del Missale Ambrosianurn è assimilabile a quello romano'

con la particolarità di assegnare il nostro vangelo ogni anno per la festa della

santa Famiglia. La Liturgia delle Ore Ambrosiana contiene riferimenti nel-

l'ufficiatura per la santa Famiglia; nulla invece per san Giuseppe.

Il lezionario del Missale hispano-mozarabicum indica la parte finale del

vangelo soltanto nel Comune della B.V.M.

Nell'eucologia i richiami al nostro testo non sono evidenti. Risaltano in

modo esplicito nelle preces di Lodi e Vespri della festa della santa Famiglia,

ma ispirano testi anche in altre occasioni?'.

L indagine sull'utilizzo di questa pagina in antifone per la messa ed inni,

antifone e responsori dell'ufficio, dimostra la ripresa di tutti i versetti (eccet-

to il v. 50), con prevalenza dei vv. 48-52, e tra questi del v. 51, ossia la sotto-

missione di Gesù ai genitori.
L'opportuna scelta di disporre nei riti di benedizione l'ascolto della Paro-

la di Dio, ha fatto sì che il brano si trovi indicato per illuminare alcune bene-

dizioni.

6.2.11significato

L'interpretazione del nostro vangelo assume tonalità diverse, secondo i

testi biblici che lo accompagnano e l'oggetto della celebrazione in cui esso

risuona.
Il dato più evidente è I'intenzione di attingere alla pericope per trarre

,,Tra le Orationes diversae figurava il titolo «pro familia» nell'edizione del Missale

Romanum del 1962; in una precedente edizione del 1956, le medesime orazioni figurava-

no sotto il titolo «Pro congregatione et familia». Mancava - come si sa - l'indicazione
delle letture.

,, si veda ad es. la quarta intercessione dei vespri, lunedì della rv settimana di Qua-
resima: «Fa' che i fanciulli crescano in eta, sapienza e grazia davanti a te e davanti agli

uomini...>> (nel corripondente testo latino non è così evidente il riferimento aLc 2,52).
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ispirazione e motivo nella preghiera ecclesiale per la famiglia cristiana. La
contemplazione e l'ascolto delle virtù della Famiglia di Nazaret, risaltanti in
modo significativo nei vv. 41-52, offrono esempi e stimoli per alimentare la
crescita del rapporto tra genitori e figli, in obbedienza al volere divino.

La celebrazione di san Giuseppe trova nel vangelo del pellegrinaggio a
Gerusalemme i tratti della fisionomia spirituale del patriarca, definita dal suo
decisivo orientamento verso Gesù.

La dimensione mariana di questo vangelo, oltre che nel Comune della
B.V.M., ha significativa espressione in celebrazioni che propongono ai fedeli
I'imitazione della Madre di Gesù: in particolare la risonanza degli eventi del
Figlio nel cuore della Madre, le virtù di Maria nella casa di Nazaret, I'essersi
ella dimostrata perfetta discepola del Signore.

Non deve sfuggire che questi vari accenti hanno come punto catalizzato-
re la persona di Gesù, interamente proteso a compiere la volontà del Padre:
cristo è il servo fedele del Padre ed il Maestro da seguire (come risalta nella
messa dell'ottava dell'Epifania del MRp, e ancor più nell'ufficiatura della
medesima domenica nei libri parigini). Questo dato deriva dal frequente rife-
rimento al v. 51, che presenta la sottomissione di Gesù a Maria e Giuseppe,
espressione concreta della sua obbedienza al Padre.

ConneDo MAGGToNT

Via Romagna, 44
OOIB7 ROMA

Summary

The Author proposes to consider the liturgical use ofthe extract ofLk2,4t-52 in
the Western liturgies, giving preference to the Roman ite and the liturgical books in
use today. The indication of data relating to the use of the text in the Mass and
Divine office gives the possibility of seeing the modalities in the adaptation of the
verses, and the celebrations re-echoing the message of the Gospel text: the feast of
the Holy Family, the solemnity of st. Joseph, the Masses in honour of the virgin
Mother. subsequently, Maggioni presents a critical interpretation of the emerging
contents, which can be found in today's liturgical books of the Roman, Ambrosian
and Spanis h- M ozarab ic rite s.
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RIVBLAZIONE DI GBSÙB FEDE DI MARIA
Riflessione cristologica e mariologica

Nell'economia della divina rivelazione i fatti e le parole sono come la
trama e I'ordito di un unico evento, con il quale e nel quale Dio comunica se

stesso e fa conoscere il «mistero della sua volontb>. La costituzione Dei Ver-

bum (cf n. 2), mentre afferma la loro intima connessione (gestis verbisque),
spiega che opere e parole sono in stretta dipendenza e in reciproco servizio,
sicché le opere manifestano e rafforzano le parole e queste, a loro volta, pro-
clamano le opere e chiariscono il «mistero>> in esse contenuto. A Dio che si

rivela, poi, l'uomo corrisponde con la fede, mediante la quale gli si affida to-
talmente e gli offre una <<obbedienza>>, che è fede essa stessa, perché atto
d'intelligenza e di volontà, vale a dire di libertà (cf Dei Verbum, 5).

Con riferimento a tale correlazione tra rivelazione e fede vorremmo ri-
prendere, organizzare ed esporre le ragioni, nonché le modalità, per cui la ri-
flessione teologica, soprattutto negli ambiti della cristologia e della mariolo-
gia, ha fatto ricorso al racconto diLc2,4l-52, sulla perdita e il ritrovamento
di Gesù fra i dottori nel Tempio, in occasione della sua prima Pasqua a Geru-
salemme.

1.. Lc 2r4L-52 Nnr,rA RIFLESSToNE cRrsrolocrcA

S'inizierà considerando i gesti di Gesù, che rimane a Gerusalemme o
meglio nel Tempio, in dialogo fra i dottori, nell'occasione di una Pasqua. Ad
essi strettamente congiunte, le parole di Gesù sono le prime poste dall'Evan-
gelo sulle sue labbra. Su questo versante rivelativo, il racconto lucano ha un
primario carattere cristologico, poiché in esso si proclama l'identità filiale di
Gesù e s'intravede il mistero di passione e di gloria'.

L attenzione riservata dalla teologia sistematica al mistero della Pasqua

' Cf A. VelerrruI, l,a rivelazione di Gesù dodicenne al tempio (I* 2,41-52), in
Estudios biblicos 50 (1992) 304.
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di Gesù dodicenne non è stata, in realtà, eccessiva. S. Tommaso d'Aquino,
ad esempio, non lo prevede nella lunga serie delle trentatÉ questioni - tante,

quanti furono, secondo un computo abituale, gli anni della vita terrena del

Signore - che, dalla q. 33 alla q. 59 della tertia pars della Summa

Theologiae, trattano degli acta et passa per ipsum Salvatorem nostrum, id
est Deum incarnatumz. Ciò non significa che I'Angelico abbia trascurato di

riflettervi. Chi, però, desidera trovare fra i suoi scritti qualcosa di davvero

consistente al riguardo, deve ricorrere alla reportatio di un suo sermone, inti-
tolato «Puer Jesus>) perché commenta l-c 2,41-52, ove si legge che Puer

Jesus proficiebat aetate et sapientia et gratia, apud Deum, et homines-

L.1. Gesù, maestro di sapienza

Questa predica è stata inserita da R. Busa per prima, tra quelle catalogate

come autentiche nell'edizione curata per il monumentale Index Thomisticusl.

Se nella prima parte - quella del sermo vero e proprio - Tommaso si sofferma

sul valore d'esemplarità della crescita di Gesù in età e grazia, nella seconda

- la collatio - egli tratta direttamente della sua crescita in sapienza e indugia

su numerosi dettagli del racconto lucano. Il Tempio nel quale Gesù è ritrova-
to, ad esempio, è simbolo della contemplazione, poiché Tommaso condivide
I' etimologia di templum a contemplandoa.

Analizzando di seguito i comportamenti di Gesù, egli spiega che essi

permettono di conoscere in qual modo si progredisce nella contemplazione.

Ciò accade, anzitutto mediante l'ascolto gioioso ed entusiasta: quod libenter
audiat. Gesù, infatti, si era posto in atteggiamento d'ascolto perseverante

Qter triduum) e giudizioso (stans in medio) dei maestri. Il secondo modo me-

diante il quale si cresce nella sapienzaèla diligente ricerca. Gesù fu trovato
interrogantem et quaerentem sapientiam, ut nobis exemplum quaerendi sa-

2 Sul valore di questa trattazione, cf I. Bmn, I misteri di Cristo in Tommaso d'Aqui-
no, Iaca Book, Milano 1994.Per la S. Th., cf G. Lerovr, Structures et méthode dans la
«Somme théologique» de saint Thomas d'Aquin, du Cerf, Paris 1996, 401-434. Più bre-
vemente, cf I'introd. di M.-J. Ntcoles a Somme Théologique, t. 4, du Cerf, Paris 207-209
e le note relative alle q.27-59.

, Per il testo di questo sermone, cf I'edizione stabilita dall'lndex Thornisticus:
S. Thomae Aquinatis Opera omnia ut sunt in Indice Thomistico... curante R. Buse, t. VI,
33-35.

' Per questa etimologia collegata alla direzione verso oriente degli antichi templi,
cf Isnono »r SNIcLIa, Etymologiae Xy , 4,7 .
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pientiam daret.Da qui il terzo modo, che consiste nella prudenza delle rispo-

ste. In tale dialogo sapienziale si realizzaun'autentica crescita, poiché nullus
jam bene potest proficere in scientia sicut in communicando aliis quae ipse

scit.Per questo Tommaso considera significativo il fatto che Gesù, dopo es-

sere salito al Tempio ed esservi rimasto per tre giomi, ridiscende a Nazaret.

Con ciò, infatti, egli dimostra che il vero sapiente deve ascendere per spiri-
tualem profectum, ma deve subito discendere, per pietatem ad proximumt.

Non è difficile riconoscere, qui, l'adesione dell'Aquinate al motto dome-

nicano del majus est contemplata aliis tradere quam solum contemplari
(II-II, q. 188, 6), dove si mostra che la contemplazione cristiana non è moti-
vata dall'amore delle pure idee, bensì dall'amore di Dio e del prossimo. Essa

è come la scala di Giacobbe (cf Gen 28,12), fatta di ascensioni e di discese,

per cui il vero sapiente è colui che si addentra profondamente nella cono-

scenza di Dio e discende caritatevolmente verso il prossimo.

Tommaso avrà accenni al racconto lucano in pochi altri rapidi passaggi.

Qui, però, egli ha lasciato una lettura cristologico-sapienziale, che non man-

ca d'interesse anche per la recente esegesio. A tale linea sapienziale potreb-

bero pure aggiungersi quelle interpretazioni che scorgono nel dialogo di Ge-

sù con i dottori la cerimonia della Bar Mitswa. Giunto alla soglia dell'adole-
scenza, Gesù accetta di diventare figlio della l*gge'.

1.2.La prima manifestazione della coscienza filiale di Gesù

La cristologia si è interrogata circa la realtà e la specificità del conoscere

umano di Gesù. È nota la tesi di s. Tommaso, secondo cui Gesù, in quanto

vero uomo, ha davvero acquisito delle conoscenze sperimentali mediante un

reale progresso e un passaggio dalla nescienza alla conoscenzat. Tale que-

5 Nella linea della narrazione evangelica, Tommaso spiega pure che I'itinerario sa-

pienziale include la meditatio, di cui modello eccellente è la beata Vergine, verae sapien-
tiae matrem.

6 R. Laurentin, in particolare, ha suggerito I'ipotesi di un contatto con Sir 24, essen-

do un tutt'uno, per Cristo, I'essere la Sapienza e il Figlio del Padre, poiché la Sapienza è

uscita dalla bocca di Dio. Cf R. LAURENIIN, lésus au Temple. Mystère de Pàque et foi de

Marte en Luc 2,48-50, Gabalda et C. ed., Paris 1966, 149.
? Cf FnÈne EpsneiM, Gesù ebreo praticante, Ancora, Milano 1993, 38-4O;

F. Meuus, Gesù ftglio di Davide. Il Vangelo nel suo contesto giudaico, Ancora, Milano
1998,49-54.

'Cf S.Ilr.IU'l2,2.
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stione, tuttavia, non è identica all'altra, che riguarda il come Gesù, durante la
propria esistenza terrena, ha preso umanamente coscienza del suo «io» divi-
no. Questa, infatti, considera anzitutto una soggettività, quella, invece, un sa-

pere oggettivo. La più recente riflessione cristologica, invece, stimolata, non
da ultimo, dalla filosofia moderna - che vede nella coscienzala principale
caratteristica della persona - si è ampiamente concentrata proprio sul tema
della coscienza personale di Gesù e del suo sviluppo umanoe.

Tutta la vita di Gesù testimonia la coscienza della propria relazione filia-
le con il Padre. Egli aveva coscienza di essere il Figlio unico di Dio e, in
questo senso, di essere egli stesso Dio. L attualità e la gravità di questo dato
di fede sono state ricordate dalla Commissione teologica internazionale in un
documento nel quale, però, non si accenna minimamente al come tale co-
scienza si è articolata nell'umanità di Cristo e si rinuncia di proposito ad en-
trare nelle elaborazioni teologiche, che cercano di renderne contoro.

Fra quanti vi si sono impegnati, però, è opportuno ricordare almeno due
autori, che fanno riferimenti espliciti al racconto lucano. Si tratta anzitutto di
J. Maritain, il quale si muove nella linea di quanti ritengono che solo la vi-
sione immediata riesca a rendere ragione del sorgere in Gesù della coscienza
della propria divinità. Mediante la sua contemplazione infusa, Gesù ha co-
minciato molto presto ad entrare nel paradiso sovraconscio della sua anima,
per attingervi riposo e gioia. Qui la sua visione di viator giungeva quasi alla
sua visione di comprehensor permettendogli di sperimentare le cose divine
secondo quella saporosa esperienza, che proviene dai doni dello Spirito e
che, in Cristo viator, era incomparabilmente più alta rispetto a qualsiasi altro
uomo pur vicinissimo a Dio. Maritain pensa, dunque, ad uno sviluppo rapido
dell'autocoscienza filiale di Gesù. A tale riguardo la sua pernanenza da do-
dicenne nel Tempio segnala il momento in cui esso è già pervenuto al suo
punto di perfetta maturità. Da quel momento avrebbero avuto inizio pure le

e Per una panoramica del problema cf G. MoIolI, Cristologia. Proposta sistematica,
a cura di F.G. Brambilla, Glossa, Milano 1989,222-233. Importante riferimento per I'e-
same della questione è K. ResNen, Considerazioni dogmatiche sulla scienza e autoco-
scienza di Crtsto, in Ioeu, Saggi di cristologia e di mariologia, Paoline, Roma 1967,
199-238. Ampie esposizioni in recenti cristologie, come in M. BonooNr, Gesù di Nazaret
Signore e Cristo. 3. Il Cristo annunciato d,alla Chiesa, Herder-PUL 1986, 895-908.914-
922, in sintonia con W. Kespen, Gesù il Crisro, Queriniana, Brescia 1975,339-355.

'u CTI, Documento lam bis de christologia sulla coscienza che Gesù aveva di se stes-
so e della sua missione (31 maggio 1986), in EYll0:694.
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comunicazioni, per mezzo delle quali Gesù confidava a Maria e a Giuseppe i
segreti della sua Vita increata e quelli della Redenzionerr.

Sull'episodio del ritrovamento di Gesù nel Tempio è tornato più volte
anche J. Galot, il quale vi ravvede non soltanto un'indicazione essenziale di
prim'ordine riguardo all'autocoscienza di Gesù prima della sua vita pubbli-
ca, ma pure la base più solida per affrontare l'intera questione. Il racconto
evangelico mostra che all'età di dodici anni Gesù possiede già le profezie del
futuro. Uevento stesso, anzi, è una profezia in atto, che ha preceduto le di-
chiarazioni profetiche riguardanti la sua morte e risurrezione''. Gesù, infatti,
mostra d'avere una lucida consapevolezzadella sua filiazione divina, accom-
pagnata dalla coscienza della sua missione redentrice.

Ciò non toglie che Gesù abbia interrogato con tutta sincerità i rabbini del
Tempio. Lo sviluppo dell'autocoscienza di Gesù, in effetti, dev'essere pensa-

to come un processo lento e graduale. Nel Tempio, tuttavia, egli si è compor-
tato non come colui che aveva una rivelazione d'accogliere, bensì come chi
aveva una rivelazione da donare. «L'episodio attesta che Gesù possiede una
coscienza della sua filiazione che non gli viene dalla ivelazione giudaica e
che supera ciò che sua madre sa della sua origine. Per lui il Padre celeste è
ciò che è per un altro bambino il padre terrestre. In senso proprio Dio è suo
Padre. Gesù rivela così a Maria la sua vera origine, la natura della sua filia-
zione divina, e dimostra che ha preso coscienza, durante la sua infanzia, del-
la propria relazione filiale eccezionale col Padre>>'3. Per spiegare il formarsi
di quest'autocoscienza filiale J. Galot non ritiene necessario ricorrere alla te-
si della visione beatifica e preferisce ricorrere all'analogia con l'esperienza
mistica: i suoi contatti mistici col Padre, cominciati molto presto in concomi-
tanza allo sviluppo della sua coscienza di bambino, hanno permesso a Gesù
di riconoscere la propria identità di Figlio e di cogliere la verità del proprio
<<io>> divino nella coscienza umana'4.

Al suo arrivo nel Tempio, sembra che qualcosa si risvegli in Gesù, lo af-

'r Cf J. Mannan, Della grazia e dell'umanità di Gesù, Morcelliana, Brescia 1971,
110-113.122 e nota 6. Vicino a questa posizione è J.-H. Nrcot-lrs, Synthèse dogmatique.
De la Trinité à la Trinité, Beauchesne, Paris 1985, 395-403.

» Cf J. Gn-or, La coscienza di Gesù, Cittadella, Assisi 1971, 170; cf 165-178.
Cf Ipnv, lc mystère de Jesus retrouvé au temple, in AI.AKONIA II»TEO», Granada
1969,254-256.

'' J. GeLot, Chi sei tu, o Cristo?, LEF, Firenze 1977,311.
'n Cf Gnlor, La coscienza di Gesù, 136- 1 5 I ; I»eu, Chi sei tu, 3ll-314.
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fascini e lo attragga. Qui, infatti, Gesù si mostra, per la prima volta, consape-

vole della singolare relazione, che lo congiunge al Padre. Al «Padre mio»
egli dedica, infatti, la sua prima parola, così come, in una sorta d'inclusione
per il vangelo secondo Luca, dedicherà I'ultima, dalla croce (cf Lc 23,46).

D'altra parte, solo il Figlio può chiamarlo e lo chiama «Padre mio». Una let-
tura dei Vangeli, a cominciare appunto daLc 2,49,lascia vedere che mai Ge-

sù identifica la sua posizione in rapporto al Padre con quella dei suoi ascolta-

tori. Ai discepoli, ad esempio, egli insegnerà a dire «Padre nostro>>. Mai,
però, Gesù insegnerà ad alcun uomo a dire «Padre mio». Questa distinzione,
nettamente espressa dai vangeli e senza reali paralleli nella letteratura giu-
daica, è un indizio chiaro circa la coscienza filiale di Gesù''.

Nella prospettiva dell'autocoscienza filiale di Gesù, il mistero della pri-
ma Pasqua di Gesù al Tempio è un evento complesso. Esso, infatti, è il segno

dirtnafratturafamiliare, poiché Gesù abbandona l'uomo e la donna che, per

quanto in modo differente, l'avevano ricevuto come figlio, ed entra decisa-

mente nella missione affidatagli dal Padre. Abbandona, dunque, il «padre e

la madre>>; non lo fa, però, come sposo (cf Gen 2,34), bensì come e perché

Figlio del Padre. Il suo gesto, di conseguenza, è anche il segno di unafrattu-
ra trascendente, yerso la direzione, in salita, indicata dalla contrapposizione
tra il <<tuo padre>>, con cui Maria indica il suo sposo, e <<il mio Padre»>, ossia

l'Altissimo, di cui parla Gesùro.

Il mistero di Gesù dodicenne nel Tempio è pure segno profetico della sua
morte e della sua Pasqua. Questa valenza dell'episodio, su cui si registra
una generale convergenza degli esegeti, non ha soltanto il valore di una pre-

figurazione o di un annuncio, ma pure il valore dell'anticipazione.In realtà,
tutta la vita di Gesù dev'essere intesa come un cammino verso la Pasqua.

Tutti gli eventi che la precedono perciò le appartengono già. Come gli altri
mysteria Christi, infatti, anche il mistero della sua perdita e ritrovamento nel
Tempio partecipa all'unico mistero globale della sua esistenza e dev'essere
considerato quale mànifestazione e sviluppo, in forma d'evento e di carattere
ontologico, dell'unico e indivisibile mysterium, che è Gesù Cristo, il Verbo
eterno incarnato elarivelazione escatologica di Dio'?.

'5 Cf W. Mancuel, Abba, Père! La prière du Christ et des chrétiens, Biblical Institu-
te Press, Rome 1963, 146-149.

'n Per questi aspetti, cf X. Ptreze, l,a Madre de Jesrts. Introduccidn a la mariologia,
Sigueme, Salamanca 1989, 160-162.

'? Cf R. Scuur-rr, I misteri della preistoria di Gesù, in J. Frnren - M. LÒunrn (a cu-
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Peraltro, colui che sa di dovere rimanere presso il Padre, oppure nella sua

casa e, in ogni caso, totalmente dedicato a Lui, e interamente inserito nella
sua orbita d'attrazione, è lo stesso che accetta di allontanarsi dal Tempio per
discendere a Nazaret con Maria e Giuseppe. Se in ciò è possibile intravedere
«la tragedia della giovane personalità di Gesù», che, mentre prende coscien-
za di sé quale Parola e rivelazione di Dio, sa pure di dovere attendere nel si-
lenzio I'Ora fissata dal Padre, in quest'esperienza della divisione della pro-
pria esistenza personale è possibile scoprire anche l'altra, del voler prendere
su di sé, sino alla fine, la divisione di tutta l'umanità causata dal peccato, al
fine di riunificare ciò che era disperso e riconciliarlo con il Padre".

S. Tommaso d'Aquino percepirà a suo modo quest'intima tensione. Nel
serrnone <<Fuer Jesus>> egli la risolverà spiegando che lo stesso Gesù, il quale
afferma in his quae Patris mei sunt oportet me esse, rimane, però, subditus a
Maria e Giuseppe, perché ipsum non retrahebant a Deo.La percepirà, sotto
un distinto, ma complementare aspetto anche s. Teresa di Gesù Bambino,
nell'operetta poetica <<Perché t'amo, Mario>, una sorta d'inno liturgico com-
posto nel maggio 1897. Dei duecento versi, che lo compongono, ventiquattro
sono dedicati appunto al «mistero del Tempio>». Dopo avere parafrasato
Lc 2,48-50 (oh quel profond mystère!) ed avere considerato la crescita in sa-
pienza di Gesù, sottomesso a Maria e Giuseppe, Teresa scrive nelle strofe
XV e XVI:

Maintenant je comprends le mystère du temple.
Les paroles cachées de mon Aimable Roi.

' Mère, ton doux Enfant veut que tu sois I'exemple
De l'àme qui Le cherche en la nuit de la foi.

Puisque le Roi des Cieux a voulu que sa Mère
Soit plongée dans la nuit, dans I'angoisse du coeur;
Marie, c'est donc un bien de souffrir sur la terre?re

Quando scriveva questi versi, Teresa, ormai vicina alla morte, attraversa-
va una terribile notte spirituale. In tale prova della fede, ella rivive con Maria
il «mistero del Tempio» e insieme con la Madre si dispone ad attendere il ri-

ra), Mysterium Salutis,IlU2, Queriniana, Brescia 1971,36-41; K. Reunen, Problemi del-
la cristologia d'oggi, in Ionu, Saggi di cristologia,T3-76.

'* Cf R. ScHULTE, I misteri,TT-78.
re Testo in M. De Gorpr, L'amour de Thérèse de I'Enfant-Jésus pour Marie, Mère

du Sauveur, in Marianum 59 (1997) I 18-l 19. Si veda in trad it. S. TenEse or Gssù neM-
BINo E DEL Volro sANTo, Opere complete. Scrixi e ultilne parole,Libreia Editrice Vati-
cana - Edizioni OCD, Cifta del Vaticano-Rom a 1997 , 725.
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torno di Gesù: 1/ peut bien se cache4 ie consens à l'attendre I Jusqu'au jour

sans couchant où s'éteindra mafoi... (str. XVD. Queste parole della giovane

<<dottore della Chiesa>>, ci aiutano a spostare I'attenzione sulla Madre di Gesù.

2. LC 2r4l-52 NrrrA RIFLBSSIONB MARIOLOGICA

In relazione con i gesti e le parole di Gesù si considereranno i comporta-

menti e le parole di Maria: il doloroso cercare Gesù insieme con Giuseppe,

lo stupore comune nel trovarlo fra i dottori nel Tempio, l'interrogazione della

madre, la reazione sua e del suo sposo alla risposta del Figlio. Il tutto è con-

cluso dall'atteggiamento di Maria, che custodisce ogni cosa nel proprio cuo-

re. Nel loro succedersi, questi gesti e queste parole segnano le tappe di un iti-
nerario al quale si può ben dare il nome fede.

2.l.La <<scienza>> di Maria

Diversamente che per Gesù, la parola pronunciata da Maria in Lc 2,48

non è la prima, tra quelle conservateci dai vangeli. Certo, la Vergine di Naza-

ret non è mai presentata dal Nuovo Testamento come una donna loquace: so-

no appena quattro i contesti, nei quali ella parla. Riflettendo, anzi, su

Lc 2,19.51, Ruperto di Deutz tesserà l'elogio dell'umile e religioso silenzio

della Vergine; H. De Lubac ricorderà la Verbi silentis muta mater e J. Guit-
ton annoterà con finezza che la Madre dell'eterna Parola onorò questa stessa

Parola con il silenzio'". Non è neppure la prima volta che Maria pone delle

domande. lnLc 1,34 ella interroga l'angelo: Come avvetrà? In Lc 2,48 non

soltanto la situazione e il tono, ma anche I'interlocutore sono cambiati. Tut-

tavia ella interroga ancora: Perché? ln questa domanda è come se la prolun-

gata e muta ricerca sua e di Giuseppe abbia trovato, finalmente, il modo di

esprimersi. La duplice contro-domanda di Gesù, soprattutto quel <<non sape'

vate?>>, con il successivo commento dell'evangelista («Non compresero ciò

che aveva detto loro>>), intervengono a muovere ulteriormente la scena e ri-
mangono lì, per la pietà cristiana ed anche per il lettore del testo, come una

formula sconcertante ertna crux interpretum.

N Cf In Cantica I,3: PL 168, 844; H. or Lunec, Meditazione sulla Chiesa, laca
Book, Milano 1979,242', J. GurrroN, La.Vergine Maria, Rusconi, Milano 1995,61.
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R. Laurentin, nello studio da lui dedicato all'intera pericope, riserva ven-
ti pagine alla descrizione dello status quaestionis su Lc 2,50", lasciando a
chi viene dopo il solo compito di aggiornarlo. Abbastanza ampia, poi, è la
sua recensione degli autori, che escludono Maria dall'incomprensione delle
parole di Gesù o, almeno, cercano di attenuarne il senso e la portata. In ter-
mini generali, egli spiega il fatto con I'interferenza. di un pregiudizio, co-
sciente o istintivo, che è il caso di esplicitare brevemente, fissando come suo
terminus a qlto, per ragioni di brevità, il periodo moderno. Questo è anche il
momento nel quale la mariologia nasce e si sviluppa come un trattato teolo-
gico organico e separato, organizzato sotto I'egida del principio d'eccellen-
za: non soltanto Maria contiene in sé le perfezioni di tutte le creature sublu-
nari e celesti, ma eccelle di gran lunga su tutte22. Si potrà fare un riferimento
alla Theologia mariana dello spagnolo Cristoforo De Vega (1595-1672),
pubblicata in due volumi a Lyon nel 1653. Nella quindicesima <<palestra>>, ad
esempio, De Vega considera la questione della scienza sperimentale di Ma-
ria, ne ammette la presenza, ma ritiene che essa sia stata del tutto esente da
errore e da inganno. Di più, ella non aveva da apprendere nulla dagli uomini,
avendo come unico maestro lo Spirito Santo, che faceva di lei la più dotta fra
tutte le creature dotate di ragione, doctorum omnium magistra, totius ency-
clopediae armarium, disc iplinarum omnium the saurus.

Si tratta d'affermazioni che si ripetono, indisturbate, per lungo tempo. Le
fece proprie sin da anglicano anche J.H. Newman, profondamente impressio-
nato dalla sublime dignità della Vergine. Egli, infatti, non si pronunciò circa
la visione beatifica di Maria nella sua condizione viatrice, ma affermò senza
indugio che ella ebbe, sin dal primo momento della sua esistenza e in un gra-
do superiore ad ogni altra creatura, la scienza infusa. Maria, infatti, è la «se-
de della Sapienza». Per questo bisogna pensare che, ammaestrata da Gesù
nei lunghi anni dell'intimità di Nazaret, ha acquistato una conoscenza sul
passato, sul presente e sul futuro tanto vasta da superare «nella conoscenza
del mondo e della storia i più grandi filosofi, nelle scienze divine i più grandi
teologi, e nella comprensione del futuro i più grandi profeti>>23.

2' R. LeuneNTtN, Jésus au Temple, ll-32.
" Cf S. De Ftones, Maria nella teologia contemporanea, Centro di cultura mariana

Mater Eccleslae, Roma 1987'?, 19-29:.rozv, Maria Madre di Gesù. sintesi storico salvifi-
ca, EDB, Bologna 1992, 157 -161.

'?r J.H. Newr\,rtN, Maria. Lettere, Sermoni, Meditazioni, a cura di G. Velocci, Jaca
Book, Milano 1994, 196:, cf 39-40. Analoghe affermazioni si trovano in molti altri autori,
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Con tali disposizioni circa I'eccellente scienza di Maria, l'interpretazione

di Lc 2,50 era predeterminata. Per tornare al De Vega, egli ne tratta, tra l'al-
tro, nella <<settima palestra>, dove si propone di esaminare attentamente la

perfezione dell'anima di Maria e delle sue potenze. Qui, a partire dal princi-
pio che l'intelletto di Maria non fu mai e in alcun modo oscurato dall'errore,

egli spiega il non intellexerun non certamente nel senso che la Vergine man-

casse di fede, o fosse dubbiosa, oppure persino in errore circa la divinità di

Gesù, ma nel senso che ella rimaneva ammirata per le conoscenze nuove ap-

portatele dalle parole del suo figlio'4. Si tratta di una delle tante varianti tra le

interpretazioni che escludono Maria da quanti non compresero le parole di

Gesù. Questa del De Vega, era già stata presentata da Isacco della Stella
(t 1169 ca), in un sernone relativo alla prima domenica dopo l'Epifania,
giorno in cui nella liturgia della Messa si leggeva il testo di Luca: «Sarei por-

tato a pensare che questa frase esprime un'ammirazione piuttosto che un in-

terrogativo o rimprovero. Perché l'ammirazione provoca la domanda e la do-

manda merita la conoscenza.Maiadunque ammira senza tuttavia ignorare>>25.

Generalmente, però, la mariologia aderisce alla tesi del Suarez, secondo

cui la Beata Vergine, per tutto il tempo della sua vita, possedette quella cono-

scenza di tutte le cose, che le era conveniente conoscere in ragione della sua

condizione di Madre di Dio. Applicata aLc 2,50, essa consente di ammettere

che, trattandosi di verità la cui conoscenza era per lei del tutto inopportuna in
quel momento, Maria non ha inteso sufficientemente quali erano le cose di-
vine alle quali Cristo doveva dedicarsi, ma ha di sicuro compreso nel loro

senso corretto le parole di Gesù riguardo al Padre celeste. Anche R. Lauren-

tin è del parere che Maria, per quanto ciò non sia da intendersi nei termini
che saranno esplicitati dal dogma cristologico, ha avuto sin dal momento

dell'Annunciazione una conoscenza reale e profonda della divinità di Gesù.

La non comprensione, di cui scrive Lc 2,5O, perciò, sarebbe da riferirsi sol-

tanto all'annuncio della morte di Gesù nella circostanza dell'ultima Pasqua,

implicito nelle parole da lui pronunciate nell'occasione della sua prima Pa-

squa a Gerusalemme'..

come J.B. TennraN, Ia Mère de Dieu et la mère des hommes d'après les Pères et la théo-
logie,U2, Lethielleux, Paris 19547, 444-65.

21 Cf C. Ds Veca, Theologia mariana sive certamina litterarta de B.V. Genitice
Maria, I, Neapoli 1866, 289-290.

a' Isacco orLLe SreLLe , Sermo 8 infra Octavam Epiphaniae: PL 194, 17 17 .

2" LAURENTnI, Jésus au Temple, 182-186. Per il Suarez, cf InsM, Misterios de la Vida
de Cristo,I, BAC Madrid 1948, 550-555.
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2.2.Maria pellegrina nella fede

Giunti a questo punto, però, vale la pena di riportare per esteso anche

un'annotazione del gesuita cardinale F. de Toledo (1532-1596), nel suo Com-
mento al vangelo secondo Luca. Essa permette alla riflessione teologica di fa-
re un significativo passo in avanti: <<Beata virgo, et Ioseph tunc non plane as-

secuti sunt, nec apprehenderunt sensum responsionis, non intelligentes, quae

appellaverit ea, quae Patris sunt, et quid sibi vellet, oportere eum in his esse.

Etsi enim noverint illum esse Christum Dei filium, ac salvatorem: rationem
tamen, qua ille munus obiturus erat, et rationem eorum, quae ab illo ageban-

tur, haud quaquam plene cognoscebant, sed progressu temporis eorum scien-
tia, seu fides augebatur. Nec derogat quicquam perfectioni Beatae Virginis, et

Ioseph, quae plus in charitatis mngnitudinem, quam in ftdei extensione consi-
stebat. Neque enim quicquam eorum, quae ad statum eorum tunc pertinebant,
ignorabant>>27.

Uinteresse del testo è nel suggerimento, non esplicito, ma sufficiente-
mente chiaro, di spostare l'attenzione dalla «scienza>> di Maria al più ampio
tema della sua fede, oppure, meglio, dalla sua fides quae creditur alla sua fi-
des qua creditur Non si tratta, ovviamente, di separare l'atto di fede dal suo
contenuto, ma di articolare armonicamente I'uno e l'altro, conformemente
alla descrizione lasciataci da Dei Verbum 5: mediante una fede obbediente
(cf Rm 16,26: I'obbedienza dellafede) <<l'uomo si abbandona a Dio tutto in-
tero liberamente, prestando il pieno ossequio dell'intelletto e della volontà a

Dio che rivela e dando il proprio volontario assenso alla rivelazione fatta da
lui». Nella fede, infatti, l'uomo impegna interamente il suo essere. Ciò com-
porta primariamente il senso dell'abbandono e della fiducia, per cui l'uomo
pone se stesso e costruisce se stesso sulla solidità di Dio. Con I'atto di fede
la persona umana si relaziona e si affida radicalmente a Dio.

Di più. Per riprendere l'espressione di F. de Toledo, la fede consiste p/as
in charitatis magnitudinem, quam in fidei extensione. Essa fa venire alla
mente «la fede operante mediante la carità» di Gal 5,16, ossia l'amore come
espressione concreta del dinamismo della fede. Si tratta, in altri termini, di
q;oel credere in che, nell'ispirazione agostiniana, la tradizione latina ha spie-
gato come tn credendo, in Deum ire, che è come dire muoversi nella fede
verso Dio, coffere per entrare nel suo abbraccio. Cosa che, per la creatura, è

27 F. ToLETI, Commentaria in sacros. Iesu Christi D.N. Evangelium secundum Lu-
cam, Y enetiis 1601, 223.
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anche un cercarlo come a tentoni (cf At 17,27), al lume di una Parola che è

simile a lucerna splendente in un luogo tenebroso (cf 2Pt 1,20) finché non si

raggiunga il traguardo della fede (cf lPt 1,9). In breve, la fede è una peregri-
nazione. La creatura, sostenuta dalla grazia procede verso Dio, si muove ver-
so Lui che si rivela e assente alla Verità.

Questa Verità, tuttavia, non è una formula astratta o una profondità senza

nome della realtà. È Dio, il Padre, che ha agito e parlato nel suo Figlio. Il con-
tenuto della fede, dunque, è anzitutto Cristo Gesù. Perciò, confessare la fede

vuol dire confessare i gesti e le parole di Dio, ossia confessare la storia di sal-

vezza da lui avviata per l'uomo, con il vertice assoluto, totale e definitivo del-
la persona di Cristo-Logos. Il tutto è riassunto nell'Amen, dove il credente in-
treccia i significati di fiducia, abbandono, fedeltà, stabilità, inamovibilità, fer-
mezza e verità2t. La fede non è semplicemente o prima di tutto una questione
epistemologica, ossia una questione di sapere o di ignorare, ma prioritariamen-
te una questione ontologica, cioè una questione di essere o non essere2e.

Chi legge il testo lucano in questa prospettiva ed è libero da una rappre-
sentazione della perfezione, che non ammette alcun reale divenire ed esclude
ogni tipo di crescita, perché tutto sin dal principio è già realizzato, vede
emergere dai gesti e dalle parole di Maria, coinvolta nel mistero del suo Fi-
glio dodicenne al Tempio, la figura eccelsa della donna credente, anzi della
prima persona credente della storia. Non per il semplice fatto d'esservi stata
coinvolta sin dal principio, il mistero dell'Incarnazione è stato per lei com-
prensibile e chiaro sin dal primo momento. Pur essendo, infatti, creatura elet-
ta da Dio, Maria non è stata esente dalla legge, cui soggiace ogni credente:
<<Dove non c'è l'umiltà del mistero accolto, lapazienza, che accetta in sé ciò
che non comprende, lo conserva e lascia che lentamente si apra, là il seme
della parola è caduto sulla pietra; non ha trovato la buona terra>>30.

Alla luce di questo principio la mariologia non ha difficoltà nell'acce-
dere ad un'interpretazione letterale delle parole del vangelo: <<Essi non
compresero le sue parole>> (Lc 2,50). Spiega, anzi, che per Maria I'iniziale

" Cf J. RnrzrNcen, Intoduzione al cistianesimo. lzzioni sul simbolo apostolico,
Queriniana, Brescia 1969, 12-47; W. Kasprn, Introduzione alla fede, Queriniana,
Brescia 1973,85-123;M. Cozzou, Etica teologale. Fede Carità Speranza, Paoline, Mi-
lano l99l,6l-82.

' Cf A. De Bovts, v . Foi, in Dictionnaire de spiritualité Y (1964) 539.
a'J. RetzINGex, «Tu sei la piena di grazia». Elementi per una devozione mariana

biblica, in Ioeu, Maria chiesa nascente, San Paolo, Cinisello Balsamo (Mi) 1998, 60-61.
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non conoscenza dell'identità divina di Gesù fu la condizione privilegiata
per I'espressione libera e autentica della sua fede. J. Galot osserva in pro-

posito che se Maria fosse stata avvertita sin dall'inizio che suo figlio era

Dio, sarebbe stata impacciata e impedita nel suo affetto materno. Ancora
più radicalmente R. Guardini annota che vivere in tale consapevolezza in-
sieme con Gesù avrebbe superato la sua forza.

La tesi secondo la quale Maria, nell'episodio del ritrovamento di Gesù,

non comprese la sua divinità si trova in s. Beda nell'ottavo secolo. La ripete

ancora s. Tommaso d'Aquino, nella Catena aurea al testo di Lc 2,50: Maria
(con Giuseppe) non avrebbe compreso le parole del Bambino quia... de sua

divinitate ad eos loquebatur3'. Nel 1949 J. Guitton la ripropose nel suo con-

tenuto, leggendo il racconto lucano nella prospettiva del progresso della fede

di Maria e della sua graduale presa di coscienza della divinità di Gesù. Il
congiungimento tra l'iniziale immagine (<umana>>, che ella aveva del suo fi-
glio, e la piena consapevolezza della sua identità di Figlio di Dio, in senso

proprio Maria lo ha vissuto nell'evento della Pentecoste. Il cammino della
sua fede, sebbene più rapido, più chiaro e interiore rispetto agli apostoli, fu
in ogni caso un faticoso passaggio dall'oscurità alla luce. Quando, però, il
suo <<ricordo» di Gesù fu perfezionato per l'influsso dello Spirito, Maria non

soltanto comprese appieno che il figlio da lei generato era il Verbo eterno di
Dio, ma capì pure se stessa32. Il noto filosofo e saggista francese prelude, co-

sì, alle più recenti riflessioni mariologiche sul racconto della perdita e del ri-
trovamento di Gesù dodicenne nel Tempio.

In effetti al giorno d'oggi la mariologia si sofferma preferibilmente sulla
totale dedizione, con la quale ella ha accolto le parole del Figlio. Pur non
comprendendole per adeguazione dell'intelligenza, Maria le comprese acco-
gliendole nel suo cuore come la terra assorbe in grembo un gerrne prezioso,
perché cresca e germogli. Lì, dove le conservava, ella rimase fedele alla lu-

3t Cf Catena aurea in Lc 11,13. L'Angelico aggiunge I'interpretazione di Origene
(cf Hom. in k 20,3), secondo cui Maria e Giuseppe non avrebbero colto, piuttosto, il
senso spirituale della risposta di Gesù, che, cioè, occorre cercare e trovare Cristo nel
«tempio» che è la sua Chiesa. Lo stesso Tommaso, riferendosi aLc 2,48 (<<Tuo padre ed

io angosciati ti cercavamo>>) nella sua Lcctura super Ev. lo,I,16, spiegava che non era il
caso di meravigliarsi se Maria, divinae incarnationis conscia, aveva indicato Giuseppe
come <<padre>> di Gesù giacché, diceva, uno può essere chiamato figlio di qualcuno per il
semplice fatto di essere stato allevato da lui.

12 J. GurrroN, La Vergine Maria, 84. Per gli altri riferimenti al racconto lucano,
cf 63 -65.7 9 -80. 82. 88.23 8.
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minosa oscurità del mistero di Dio. Immersa nella nube della non conoscen-

za, Maria non dubitò o vacillò nella fede. Per questo Lumen Gentium 58,
quasi assimilando la sua condizione a quella di ogni credente (cf Rm l,l7),
afferma che la Beata Vergine in peregrinatione fidei processit, non mancan-

do di alludere alla fatica di un cammino, che si conclude sotto la Crocer3.

Coerentemente, Paolo VI ha tradotto l'espressione conciliare con <<via della
sofferenzo>, le cui tappe sono sinteticamente richiamate con i tre rimandi a

Lc 2,35-35 (la «spada» preannunciata da Simeone), Lc 2,41-52 (la perdita di
Gesù e il suo ritrovamento nel Tempio) e Gv 19,25-27 (Maria sotto la
croce)'a. In tal modo egli tracciava come uno schema per la descrizione del-
la peregrinatio fidei di Maria che avrebbe svolto Giovanni Paolo II nella
Redemptoris Matef'.

In quest'enciclica il tema della fede di Maria si trova sviluppato a comin-
ciare dal n. 72 ed è modulato come <<fatica del cuore>>, <<notte della fede>>, co-
me sua kénosis, ossia spoliazione della fede. Proprio per questo,la grandezza
di Maria non dev'essere misurata con il grado della sua conoscenza, ma con
il grado del suo amore per il quale fi all'altezza del momento. La sua fede fu
in linea con quella dei patriarchi i quali ricevettero una testimonianza: <<ga-

ranzia delle cose sperate, prova per le realtà che non si vedono>> (Eb 11,1).

Soprattutto - per non poche sorprendenti analogie - essa può essere parago-
nata alla fede d'Abramo: <<Come il patriarca del popolo di Dio, così anche

rt L'espressione, assente negli schemi precedenti, appare nella redazione presentata
in aula conciliare il 16 settembre 1964, frutto di un emendamento proposto da mons.
P. Rusch, vescovo di Innsbruck, cf F. Gn I-Irllflq, Concilii Vaticani II Synopsis... Consti-
tutio dogrnatica de Ecclesia Lumen Gentium, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vati-
cano 1995, 2051.

x Cf Peolo VI, Esort. apost. Marialis Cultus (2 febbr. 1974) n.56: EV/5:89: <<per-

comeva la via della sofferenza progredendo costantemente nella fede, nella speranza e
nella caritil>.

t' Per approfondimenti su questa parte dell'enciclica cf D.M. Senron, L'itineraio di
fede nella vita di Maria secondo la «Redemptorts Mater», in Ae.Vv., Maria esule, itine-
rante, pia pellegrina, Messaggero, Padova 1988, l2l-133; S. Mutloz IcLEsrAs, Lafe de
MartayhfedeAbraharn,inMarianazr50(1988) 176-192;J.Gelor, L'itinérairedefoi
de Marie selon l'encyclique «Redemptoris Mater»,in Martanum 5l (1989) 33-55; J. Cl-
sTELLANo Cenvsne, Itinerario di fede in una particolare fatica del cuore, in Aa.Vv.,
Una luce sul cammino dell'uomo. Per una lettura dell'enciclica «Redemptoris Mater»,
Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano 1987, 52-59; J. Rerznlcsn, Il segno della
donna. Introduzione all'enciclica «Redemptoris Mater», ora in Ior,u, Maria Chiesa na-
scente,39-42.
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Maria durante tutto il cammino del suo fiat filiale e materno, "ebbe fede spe-

rando contro ogni speranza". Specialmente lungo alcune tappe di questa via
la benedizione concessa a "colei che ha creduto" si rivelerà con particolare

evidenza. Credere vuol dire "abbandonarsi" alla verità stessa della parola del
Dio vivo, sapendo e riconoscendo umilmente "quanto sono imperscrutabili i
suoi giudizi e inaccessibili le sue vie" (Rm 11,33). Maria, che per I'eterna
volontà dell'Altissimo si è trovata, si può dire, al centro stesso di quelle
"inaccessibili vie" e di quegli "imperscrutabili giudizi di Dio", vi si confor-
ma nella penombra della fede, accettando pienamente e con cuore aperto tut-
to ciò che è disposto nel disegno divino>>r6.

2.3.La fede che rende Maria <<madre>>

Tappa importante sulla via dell'obbedienza della fede, per Maria fu in-
dubbiamente il mistero della prima Pasqua di Gesù nel Tempio. Giovanni
Paolo II, commentando la sua reazione alla risposta di Gesù nel Tempio, as-

serisce serenamente che, in quella circostanza, ella non percepì né il conte-
nuto né il modo della risposta di Gesù37. Nell'enciclica Redemptoris Mater
egli spiega anche che Maria, pur essendo la prima tra coloro cui il Figlio è

stato rivelato, non ha, però, potuto conoscere Gesù, così come solo il Padre
lo conosce'8. Queste pertinenti affermazioni riguardano ancora, però, soltanto
la questione del <<sapere»> di Maria. Più interessante, invece, è cercare di co-
noscere quale significato ha avuto, per la sua fede, una tale non-comprensio-
ne. A tale riguardo si possono sottolineare due aspetti, in particolare: il pri-
mo, che contempla la fede della Madre, posta dinanzi alla <<trascendenza se-

parante del Figlio»3'; il secondo, che considera l'itinerario mediante il quale

1o GIoVANNI Pnolo II, Lett. Enc. Redemptois Mater 14: EV/10, 1308.
t7 GIovANUI Peolo II, Catechesi del 15 gennaio 1997, 4, it La Traccia. L'insegna-

mento di Giovanni Paolo II 18 (1997) 4711. Giovanni Paolo II è tornato più volte sul rac-
conto lucano: oltre all'enciclica Redemptoris Mater 17, cf pure gli Angelus del 31 luglio
1983 e del 22 gennaio 1984 e la Catechesi del 4 luglio 1990.

r* GIovAM.rI Pnolo II, Lett. Enc. Redemptoris Mater 17: EV/10, 1316, in riferimento
aMt 11,27: <<solo il Padre conosce il Figlio». Il testo continua «persino colei, alla quale
era stato rivelato più a fondo il Mistero della filiazione divina, la madre, viveva, nell'inti-
mita con questo mistero solo mediante la fede».

3' L'espressione è di F.M. BneuN, La Mère des fidèles. Essai de théologie johanni-
que, Casterman, Paris-Toumai 1953, 116. Per quanto segue, cf M. Scuuaus, Dio Reden-
tore. La Madre del Redentore, Marietti, Torino 1969,522-523; R. Guenom, Il Signore.
Riflessioni sulla persona e sulla vita di Gesù Cristo, Vita e Pensiero, Milano 1977?,
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Maria, già preparata dall'Angelo ad essere la madre del Figlio di Dio, co-

mincia ora ad essere preparata dallo stesso Gesù alla maternità ecclesiale.

a) Il racconto di Lc 2,41-52 trova il suo momento più alto nell'apparizio-
ne della figura del Padre, al quale Gesù si dichiara totalmente relativo. Per la

fede di Maria, questa emergenza del Padre ha il valore di una forza che le
porta via il fanciullo.

Ad ogni padre e ad ogni madre, a ben vedere, è assegnato un compito pa-

radossale: quello di ottenere un figlio per cominciare a perderlo. La genera-

zione di una nuova creatura, quando è vissuta responsabilmente, implica
sempre I'intenzione di donare. Essa è implicita nell'atto stesso della creazio-

ne: <<Per questo l'uomo abbandona suo padre e sua madre: egli si unisce alla
sua donna e sono una sola came» (Gen2,24).I genitori eticamente sani e re-

sponsabili generano e mettono al mondo un figlio non primariamente ed

egoisticamente per se stessi, ma si abbandonano al grande movimento della
vita che si propaga e sono d'accordo che il loro figlio diventi autonomo. Per
ogni donna, poi, la sua maternità prende avvio con I'avere nel proprio grem-

bo una vita nuova sicché, in questa prima fase, ella è ancora una <<genitrice>>.

La donna comincia a diventare <<madre>>, però, quando la nuova creatura na-

sce e, venendo alla luce, si distacca da lei. Da quel momento inizia per la
madre tutta una serie di allontanamenti, che permettono al frutto del suo

grembo di fare il suo ingresso, di volta in volta, nel seno di una famiglia, poi
di una determinata società e, quindi, di un convivere sempre più ampio.

Nell'accettazione di questi allontanamenti filiali, i genitori si trasforma-
no faticosamente in madri e padri. È un impegno che non si assolve in poco

tempo, ma che dura tutta la vita. Poiché, poi, mentre si nasce, si muore già e
tutti gli uomini fuggono davanti alla morte, ecco che le madri, in particolare,
<<sono solite attaccarsi ai figli per non correre incontro alla morte lontano da

loro. In verità con il parto la madre è già espropriata: può accompagnare an-

cora per tn pezzo il figlio, che le sfugge, finché egli ha bisogno di lei, ma ciò
deve avvenire nella rinuncia»>*'.

25-26;Ioru, Il Rosario della Madonna, Morcelliana, Brescia 1994,61-62;Ioeu, La Ma-
dre del Signore. Una lettera, Morcelliana, Brescia 1997, 37-42; H.U. voN BaI-rslsen,
Il Rosario, Jaca Book, Milano 1991,31-35;I»eu, Maia icona della Chiesa, San Paolo,
Cinisello Balsamo (Mi) 1998, 10-17; l. GALor, Maria, la donna nell'opera della salvez-
za, Università Gregoriana Editrice, Roma 1984,67-72.

{ H.U. vorq BeLrnnstx, Il Rosario,24; cf l»Bu, Maria icona, 36; J. GurroN, La
Ve r g ine M aria, 240-241.
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Maria, la «predestinata madre>> (Lumen Gentium 56), non è stata esen-

tata dal vivere questa rinuncia. Ella è sempre stata accanto al figlio, condi-
videndo in tutto con lui, a partire dall'istante del concepimento, la propria
vita. Tuttavia, sin dal giorno della nascita, quando si era staccato da lei, Ge-

sù aveva iniziato il proprio ritorno al Padre. Ciò, fino ai tre giorni della per-
dita e del ritrovamento del figlio nel Tempio, Maria non aveva potuto ca-
pirlo. In quella circostanza, però, ella comprese che il Dio al quale aveva
offerto il suo pieno assenso iniziava ad esigere dalla sua fede la distanza da

Gesù. Si trattò per lei di accettare quel primo distanziarsi di Gesù e quel di-
staccarsi da lui, che avrebbe avuto sul Calvario il momento più doloroso e

più alto.
Nel Tempio, dove il suo figlio le richiamava la priorità del Padre, ella co-

minciò a sperimentare nella propria carne e a intuire nella propria fede cosa

era implicito in quel titolo di Santo, con il quale I'angelo dell'Annunciazione
aveva indicato colui che sarebbe nato da lei. <<Come è pieno di mistero e del-
la distanza di Dio questo neutro nel testo originale!» scrive R. Guardini. «Ad
esso ella ha.offerto tutto: il suo cuore, il suo onore, il suo sangue, tutta la sua

potenza di amore. Lo ha circondato, ma egli si è sviluppato al di sopra di lei,
sempre più alto, sempre maggiormente al di sopra. Una distanza si è aperta
intorno al suo figlio, che era il Santo. Di quella distanza egli vive, sottratto a
lei. Questo, di certo, ella non lo poté comprendere>>at. Tuttavia, Maria credet-
te e, accettando I'abbandono, da sancta Dei <<genetri.r», potremmo dire, ini
ziò ad essere sancta <<mater>> Dei.

b) Nella narrazione lucana, il mistero della perdita e del ritrovamento di
Gesù nel Tempio segue il racconto della profezia di Simeone, le cui parole,
indicando Gesù come luce per i gotm e gloria d'Israele (cf Lc 2,31-32), van-
no alquanto oltre il precedente annuncio dell'Angelo e, sulla base degli ora-
coli del Deutero-Isaia svelano a Maria una dimensione nuova del mistero del
Figlio e del suo mistero di madreo'. In questa linea, Redemptoris Mater 16

descrive le parole di Simeone, <<come un secondo annuncio a Maria>>, che da
una parte conferma la sua fede nell'adempimento delle divine promesse del-
la salvezza e, dall'altra, <<le rivela anche che dovrà vivere la sua obbedienza

n'R. GuenoINt, Il Signore,28.
* Cf A. VelervnNI, Il secondo annuncio a Maria (RM l8), in Marianum 50 (1988)

290-322.
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di fede nella sofferenza a fianco del Salvatore sofferente, e che la sua mater-

nità sarà oscura e dolorosa»>n3.

Sotto questo profilo, l'episodio di Gesù dodicenne nel Tempio si pre-

senta come una prima esplicitazione e realizzazione della profezia di Si-
meone. Le parole che il Figlio le rivolge in questa circostanza la colmano di

stupore: «Mds que una respuesta de contemplaci6n trasparente que disipa
todos los problemas, Jesus ha significado para Maria un campo de misterio

en el que s6lo se penetra a través de la incomprensi6n (o supracompren-

si6n) de la fe, en forma de meditaci6n admirada, exultante o temblorosa
(cf Lc 2,19.33 .51)»>, osserva X- Pikaza4. Gesù, in effetti, lascia Maria nella

solitudine e nell'abbandono, quasi maneggiando egli stesso la <<spada>> che

scava nel fondo del suo essere. Così, Maria ora avverte già come le doglie
di un nuovo parto, poiché il mistero del Tempio è - come scrive Giovanni
Paolo II - «il primo anello di una catena di eventi che porterà Maria a supe-

rare progressivamente il ruolo naturale, che le deriva dalla maternità, per

porsi al servizio della missione del suo divin Figlio. Nel Tempio di Gerusa-

lemme, in questo preludio della sua missione salvifica, Gesù associa a sé la
madre; ella non sarà più soltanto colei che lo ha generato, ma la Donna che,

con la propria obbedienza al disegno del Padre, potrà collaborare al mistero
della Redenzione. E così Maria, conservando nel suo cuore un evento così

carico di significato, giunge ad una nuova dimensione della sua cooperazio-
ne alla salvezza>>os.

L'abbandono della prima Pasqua a Gerusalemme è, dunque, il primo di
una serie di atti con i quali il Figlio gradualmente prepara Maria a staccarsi

dalla propria maternità naturale per assumere la maternità ecclesiale, che egli
le affiderà dalla Croce (cf Gv 19,26).Il distanziamento, però, che tutto que-

sto comporta sul piano fisico è, in realtà, un cammino di progresssivo avvici-
namento spirituale.

Posta all'interno di questo mistero dalla domanda di Gesù: «Perché mi

13 GrovAm.rr Peolo II, Lett. Enc. Redemptoris Mater 16:EYll0, 1312.
e X. Plreze, Maria y el Espiriu Santo, in Al,.Vv., Martologia fundamental. Maria

en el Misterio de Dios, Secretariado Trinitario, Salamanca 1995, 87 .

n5 GrovexNI Peolo II, Catechesi del 15 gennaio 1997,4 cit. In Redemptoris Mater
20-21 il Papa aveva già annotato che I'allontanarsi di Gesù nella prima sua Pasqua al
Tempio e I'episodio di Cana di Galilea miravano a condurre Maria verso l'altra, nuova
dimensione della sua matemità, cf EV/10, 1326.1331. Per analoga riflessione, cf H.U.
vou BnLmres AR, Maria nella dottrtna e nel culto della Chiesa, ora in I»EI\,I, Maria icona,
t4-17.
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cercavate?», Maria comincia a comprendere che a lei non è più permesso di
cercarlo. D'ora in avanti ella può fare molto di più: può, cioè, partecipare,
per mezzo della propria fede, all'obbedienza del Figlio verso il Padre. Sicché
il vangelo secondo Luca ancora una volta presenta la Madre come donna im-
pegnata a custodire nel proprio cuore i misteri di cui era fatta partecipe e gli
eventi di cui era testimone (cf Lc 2,19.51). Predicherà J.H. Newman: <<Così

santa Maria è il modello della nostra fede, sia per quanto riguarda l'acco-
glierla, che per quanto riguarda lo studiarla. Non le basta accettarla, vi riflet-
te sopra; non le basta possederla, la usa; non le basta assentirvi, la sviluppa;
non le basta sottomettere la ragione, essa ragiona sulla propria fede; non che
prima ragioni e poi creda, come Zaccaria; al contrario, prima crede senza ra-
gionare, poi, con rispettoso amore, ragiona su ciò che crede»>6.

Durante la prima Pasqua di Gesù a Gerusalemme, Maria è ancora infor-
me come mater Ecclesiae. Sarà formata come tale soltanto in occasione del-
l'ultima Pasqua di Gesù. Ora, però, ella è già chiaramente formata quale 4r-
pus Ecclesiae nell'ordine della fede, della carità e della perfetta unione con
Cristo (cf Lumen Gentium 63).

MencELLo SsuenARo
Largo Cattedrale, 9

72024 ORLA (BR)

Summary

The cognate concept revelation-faith and the structure of divine revelation in
events and words serve as an effective guide to review how much theological
reflection has drawnfrom the narrative ofLk 2,41-52. The present study proposes to
put into light the christological and mariological values of the mystery concerning
the loss and finding of the twelve-year old Jesus in the temple. Under the
christological aspect, whilst Jesus is presented as a teacher of wisdom, one gets also
the testimony of the first manifestation of his filial conscience. Under the
mariological aspect, the study insists on the theme of the «incomprehension» of
Mary, accepting it as a necessary rnoment to the pilgrimage of her faith, through
which she responds to her proper vocation as predestined mother of Chist and
typus of the Church.

* J.H. NrwpteN, Sermone XV su Lc 2,19, inloett, Opere a cura di A. Bosi, UTET,
Torino 1988, 700.
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UNA MATE,RNITÀ IN DISCUSSTONE,
Lettura antropologica

PnnUBSSA

Dal punto di vista del lettore comune, e tenendo presente il tema della
maternità come chiave di lettura del famoso passo del Vangelo di Luca sulla
perdita e il ritrovamento di Gesù nel tempio, colpiscono diverse cose:

1. I1 fatto che i genitori di Gesù si accorgano della sua assenza soltanto
dopo aver fatto una giornata di viaggio, al ritorno da Gerusalemme, dopo che
la visita al tempio è già stata conclusa e che la carovana ha ripreso il cammi-
no di ritorno.

2. Che il fanciullo fosse pacificamente tutto assorto a parlare con i dotto-
ri del tempio senza curarsi affatto dei genitori, senza scrupolo per la <<colpa>

di non averli avvertiti;
3. La risposta che può sembrare <<uurogante» di Gesù e che comunque

suona stonata, soprattutto in bocca ad un tale figlio, che in quanto ragazzo
per la mentalità collettiva è oggettivamente in torto.

4. Il contrasto tra tale risposta e la notazione dell'evangelista sull'obbe-
dienza di Gesù («subditus illis»).

Sono i punti sui quali si svilupperanno alcune riflessioni.

1. GnNrroRI <<IRRESPONSABILI»?

Quanto a Maria e Giuseppe, che si accorgono così tardi dell'assenza del
figlio, siamo spinti a pensare che essi vivano pienamente nello spirito di ca-

rovana che circonda sempre un pellegrinaggio. È cosa comune a simili im-
prese il rafforzamento della coscienza di gruppo, che dall'antichità ad oggi
accompagna gioiosamente la buona disposizione dei fedeli a mettersi in
viaggio, affrontando non poche difficoltà, anzi meglio se per un percorso
non facile (ancor oggi, anche comitive di giovani marciano ore e ore, zaino
in spalla, spesso di notte, verso un luogo sacro).

In un gruppo in cui lo spirito di appartenenza è forte, essere genitori non
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è la stessa cosa che esserlo oggi in una famiglia nucleare, quando anche solo

per fare la spesa i giovani sposi hanno bisogno di assicurare al figlio/a una

persona che li sostituisca, parente o baby sitter. Nella grande famiglia tutti si

prendono cura di tutti, talvolta anche troppo. Ciascuno si sente in qualche

modo responsabile di quelli che conosce, di cui sa I'appartenenza familiare,

le amicizie, l'abitazione... Nel pellegrinaggio si rafforza questo spirito comu-

nitario, impastato com'è di condivisione delle necessità, giorno dopo giorno,

e di fede sostenuta dal comune sentire, dal contatto col sacro e dai riti.
Maria sa che il figlio vive avvolto da questo stesso spirito di gruppo e

che quindi potrebbe essere con chiunque dei parenti e degli amici, senza con

ciò suscitare alcun problema. Nello stesso tempo ci piace sottolineare che la

maternità di Maria non ha nulla a che fare co1 mammismo, con la psicosi

della mamma-tutto che ritiene indispensabile la propria presenza presso il fi-
glio. Si presenta un quadro della matemità di Maria particolarmente consono

alla esigenze contemporanee: si pensi a come E. Badinter ha interpretato la

maternità come <<amour en plus>> proprio per sottolineare un distacco dalla

maternità naturalmente oblativa di sé senza condizioni, rinunciataria della

persona e alla fine perdente anche dal punto di vista umano'.

Maria non è conforme a quella retorica della maternità che vuole il figlio
tanto migliore quanto minore sarà la cosiddetta deprivazione di cure mater-

ne. Troppo spesso si valuta la qualità del rapporto madre-figlio restringendo-

lo alla presenza fisica della madre, calcolata in termini di ore. Una certa psi-

cologia ha amplificato questa dimensione presenzialista della maternità tra-

scurando, al contrario, i danni provocati dall'eccesso di cure mateme specie

su personalità fragili, che risultano soffocate e marchiate a vita da un com-

portamento oppressivo, esatto contrappeso della deprivazione di cure, non-

ché da quell'invadenza tanto biasimata da Mounier nel suo Trattato del ca'
ratterez. A ciò è legata una certa svalutazione della donna, quasi che la ma-

ternità annulli la persona e sostituisca con gli obblighi della funzione mater-

na ogni possibile dimensione di espansione della personalità nel campo della

cultura, della società, dello sport...
Che oggi sia cambiato l'immaginario sulla figura materna lo dimostra

anche una recente inchiesta su come gli adolescenti vedono la famiglia: alla

' Cf E. Beonnrn, L'amore in più. Storia dell'amore materno, Longanesi, Milano
1981.

' Cf E. Mouxrcn, Trattato del carattere, Paoline, Alba 1990. Per un commento rin-
vio ai passi riportati nel mio: Il linguaggio della madre, Citta Nuova, Roma 1995.
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domanda su cosa consiglierebbero alla madre, mentre compare la risposta
<<una madre più aggiornato>, pochi hanno richiesto una maggiore presenza in
casa, al contrario del padre cui ben 1l24Vo ha richiesto di essere più presente
in casa'.

Dunque Maria e Giuseppe si avviano con gli altri della carovana senza
problemi. Probabilmente uno dei due avrà chiesto del figlio e I'altro avrà ri-
sposto <<Non ti preoccupare, Gesù dev'essere con...»>.

Un tale atteggiamento induce anche a rafforzare l'immaginazione che
abbiamo di un rapporto d'intesa ben accordato tra i tre componenti la fami-
glia di Nazareth e in particolare un rapporto di intesa perfetta tra madre e fi-
glio. Infatti Maria e Giuseppe possono essere sereni perché hanno la certez-
za che se Gesù non si vede in quel momento, comunque sicuramente quello
che sta facendo è buono, non c'è da preoccuparsi perché il bambino è inte-
riormente sano, è obbediente e adempie ai suoi compiti, come figlio e come
membro della carovana, senza che si debbano fare eccessive raccomanda-
zioni.

C'è in questo atteggiamento di Maria un fondamentale senso di fiducia
che presenta il quadro di una famiglia psicologicamente serena, non oberata
dall'apprensione, troppo spesso parossistica, quando il solo accenno di tosse
sconvolge la mamma e travolge I'ambiente familiare, che corre ai ripari,
spesso mettendo il carro davanti ai buoi. Maria è una donna e una madre ri-
conciliate tra loro, dotata di una personalità equilibrata.

È indispensabile che Maria sia felice anche come donna, come lo è per
tutte le madri, perché i figli possano respirare e succhiare quasi questo atteg-
giamento fondamentalmente positivo nei confronti della vita. Il circuito del-
I'amore esige che ciascuno, per essere capace di rispettare la sacralità del-
l'altro, sia certo di essere a sua volta degno di amore e di rispetto, di essere
amato da Dio e di valere perciò infinitamente, coscienza che è alla base del
rispetto che avrà poi per gli altri. Questo sentimento, che stabilisce origina-
riamente la pace con se stessi, può svilupparsi solo se qualcuno rappresenta
concretamente ad ogni bimbo che viene al mondo I'amore di Dio, primaria-
mente la madre, icona di Dio. senza I'originaria esperienza di essere affidati
e curati da quel tu che rende sicuro e soddisfatto il bambino, senza la perce-

' Rimando all'inchiesta l^a famiglia vista dagli adolescenti, da me curata per
I'UNICEF, edita da Demian di Teramo nel 1994.
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zione di essere innestati in una catena di solidarietà universale, grazie all'a'
nello prezioso dei genitori, non è possibile crescere in umanità ed anche Dio

resta una parola vuota, oppure assume il volto del giudice severo4.

<<Nell'educazione dei figli - sostiene autorevolmente Giovanni Paolo II -
ha un ruolo di primissimo piano la madre. Per il rapporto speciale che la lega

al bambino soprattutto nei primi anni di vita, essa gli offre quel senso di si-

curezza e di fiducia senza il quale gli sarebbe difficile sviluppare corretta-

mente la propria identità personale e, successivamente, stabilire relazioni po-

sitive e feconde con gli altri. Questa originaria relazione tra madre e figlio ha

inoltre una valenza educativa tutta particolare sul piano religioso, perché per-

mette di orientare a Dio la mente e il cuore del bambino molto prima che ini-

zi wa formale educazione religiosu. E aggiunge: «Il tempo dedicato all'e-

ducazione è il meglio impiegato, perché decide del frituro della persona e,

conseguentemente, della famiglia e dell' intera società>>s.

Diversamente sarà necessaria un'azione di recupero, il che non è impos-

sibile, ma costerà uno sforzo aggiuntivo, come ben sanno quanti hanno un

coniuge le cui piaghe infantili, dovute ad un'educazione mancata o sbagliata,

reclamano dedizione spesso eroica (non di rado incapace di raggiungere gli
effetti desiderati). «Solo l'educazione del cuore è il cuore di ogni educazio-

ne>>6. Ecco perché Maria è all'inizio sostanzialmente serena nonostante non

veda il figlio. La sua maternità è insieme straordinaria e norrnale, sempre ri-
messa in discussione, al confronto con le diverse fasi della vita e serena.

2. UN EANCIULLo <<INCOscIENTB>>?

La tenuta psicologica che come madre riconosciamo a Maria, a partire

dal vangelo di Luca, vale anche per Gesù, suo figlio, oltre che figlio di Dio.
Anch'egli dev'essersi trovato in una situazione difficile, quando le circostan-

ze portano ad optare non tra un bene e un male, ma tra un bene ed un bene

inferiore, che comunque può essere rimandato di fronte ad una necessità più

impellente. Di fronte ai dottori del tempio, gli si presenta I'opportunità di

n Cf E.H. EnIKSoN, Infanzia e società, Armando, Roma 1967. S. Acquaviva lo sotto-

linea nel suo saggio comparativo tra I'eros, Ia morte e I'esperienza di fede (S. Acquavl-
vA, Eros, morte ed esperienTa religiosa,fi.,Laterza, Bari 1990, l4-1).

5 Gloveum Peolo II, Messaggio per la pace 1995, rispettivamente rn. 6 e 2.
n S. Pnl-uÀasIstt, Antropologia e sessualità, Sei, Torino 1996,370.
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mettere all'opera subito il suo mandato, benché ancora ragazzo. Comprende
chiaramente ciò che deve fare e che non può essere rimandato: restare di
fronte ai dottori che lo interpellano, forse inizialmente per gioco e curiosità,
poi con interesse, nella casa di Suo Padre, e discutere con loro delle cose di
Dio, spingendoli forse più avanti nella comprensione della Parola, preparan-
do il terreno alla rivelazione del Verbo, aiutandoli forse a liberarsi di quel-
I'attaccamento alla tradizione, di quei condizionamenti del passato che tante
volte costituiranno un impedimento al Regno, un peso da imporre più forte-
mente agli altri che a sé («Guai anche a voi, dottori della legge, che caricate
gli uomini di pesi insopportabili, e quei pesi voi non li toccate nemmeno con
un dito!») (Lc 11,46).

Gesù deve aver sentito che il suo compito primario, la sua vocazione,
quella per la quale Dio lo ha mandato e consacrato, lo sollecita a rispondere
senza dubitare, senza girarsi indietro: sì sì, no no. Deve scegliere e non può
indugiare. La Parola non può essere negata, trattenuta, rimandata. Deve esse-
re pronunciata qui ed ora ed offerta a tutti. Gesù è venuto per questo, è la sua
vocazione, non sta a Lui occultarla o rimandarla.

C'è una sacramentalità del tempo che va assecondata se si vuole che il vi-
gile atteggiamento del servo di Jahvè sia conforme al primato che spetta a

Dio. Molte altre volte nel Vangelo Gesù ricorderà questa necessità per cui le
cose dello Spirito hanno una loro temporalità da rispettare, che non tollera
lungaggini. Lo sposo ad es. non attende che le vergini vadano a prendere olio
mancante mentre è in arrivo e occorrerebbe solo vigilare (cf Mt 25,1.13). Non
è bene andare a seppellire i propri cari quando Dio chiama o che ci si prenda
cura delle bestie o quant'altro. <<A un altro disse: "Seguimi". E costui rispose:
"Signore, concedimi di andare a seppellire prima mio padre". Gesù replicò:
"Lascia che i morti seppelliscano i loro morti; tu va' e annunzia il Regno di
Dio". Un altro disse: "Ti seguirò, Signore, ma prima lascia che io mi congedi
da quelli di casa". Ma Gesù gli rispose: "Nessuno che ha messo mano all'ara-
tro e poi si volge indietro, è adatto per il regno di Dio"»> (Lc 9,59-62).

Quando Dio chiama, occorre che tutto il resto, anche le cose più buone e
sante, anche il rapporto di obbedienza e di intima comunità con una tale ma-
dre e un tale padre, vengano messe in secondo piano. Amare Dio sopra ogni
cosa esige questa totalitarietà che vale per Gesù, per Maria, come anche per
tutti quelli che vogliono seguire la loro strada.

Sarebbe ugualmente parziale leggere in questo brano una fretta di Gesù
ragazzo di farsi notare, di attirare I'attenzione sulla sua intelligenza. Normal-
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mente Gesù era un membro felice della famiglia di Nazareth, né ambiva co-

me individuo raggiungere posizioni di maggiore prestigio nella scala sociale.

Per Lui forse si trattava piuttosto della chiara consapevolezza di non dover

resistere all'impeto dello Spirito che lo spingeva alla manifestazione della

verità, alla profezia: il profeta non può non parlare (cf Am 3,8; Ger 20,9).

Gesù fanciullo sperimenta già quello che diverrà ancora più esplicito in se-

guito, alla sinagoga di Cafarnao: «Lo Spirito del Signore è sopra di me; per

questo mi ha consacrato con I'unzione, e mi ha mandato per annunziare ai

poveri un lieto messaggio, per proclamare ai prigionieri la liberazione e ai

ciechi la vista; per rimettere in libertà gli oppressi, e predicare un anno di
grazia del Signore» (Lc 4,1Sss).

Nell'anno dedicato allo spirito santo, l'episodio di Gesù tra i dottori del

tempio ci appare come una chiara conferma della presenza costante dello

Spirito nella vita di Gesù. È lo Spirito che gli suggerisce quello che deve fare

in una data circostanza, conferrnandogli la sua vocazione e dando forza e sa-

pienzaalle sue parole e alle sue azioni.
Se comunemente, quando la voce dello Spirito si fa sentire, può esservi

qualche esitazione, un tergiversare che paralizza le decisioni e rallenta I'a-
vanzare del Regno, per Gesù non è così: riconoscere quella voce è eseguire

prontamente, è organizzare tutta la scala dei valori e delle priorità attomo al-

la volontà del Padre, anteposta a quella di Maria e Giuseppe, come pure al

suo stesso bisogno di sicurezza come fanciullo, alle sue necessità materiali.

È tipico delle richieste del Vangelo: <<Non crediate che io sia venuto a portare

pace sulla terra; non sono venuto a portare pace' ma una spada. Sono venuto

infatti a separare il figlio dal padre, la figlia dalla madre, la nuora dalla suo-

cera: e i nemici dell'uomo saranno quelli della sua casa. Chi ama il padre o

la madre più di me non è degno di me; chi ama il figlio o la figlia più di me

non è degno di me» (Mt 10,34-37). Non c'è <<ma>> che tenga quando si tratta

di una chiamata di Dio.

Questo atteggiamento di fondo, che costituisce in tutte le fibre la persona

di Gesù, fa sì che Egli sia sereno circa il suo operato e non viva il distacco

come una trasgressione colpevole. Lo conferma quanto scrive l'evangelista:

Egli stava <<seduto in mezzo a loro>>, dove il sedersi è diverso dallo stare con

un piede da una parte e l'altro dall'altra parte, nella fretta e nello scrupolo di
chi vive dilacerato tra due richiami ugualmente attraenti o tra due doveri tra

loro in conflitto. Gesù siede regalmente convinto di essere nella volontà di

Dio: <<Sono disceso dal cielo non per fare la mia volontà, ma la volontà di

colui che mi ha mandato» (Gv 6,38).
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Questo adempimento consapevole della volontà di Dio gli conferisce si-
cùrezza e pace con se stesso, in modo da poter restare in mezzo ai dottori co-
me se tutto il mondo ruotasse attorno al tempio, ai dottori, a Lui stesso al
centro della situazione, in una centralità che i dottori gli consentono, inizial-
mente forse per la sua giovane età, poi attratti via via da quel che va dicendo.
Non glielo consentiranno più quando sarà abbastanza grande da rappresenta-
re un possibile rivale, e il problema centrale sarà quello di ridimensionarne la
fama, di rimpicciolirne la statura, per paura che la sua presenza cresca troppo
in mezzo al popolo d'Israele e occulti quella altrui. Ma ora è solo un fanciul-
lo e gli è consentito di fare quello che un adulto non potrebbe: <<Dio ha scelto
ciò che nel mondo è stolto per confondere i sapienti, Dio ha scelto ciò che
nel mondo è debole per confondere i forti, Dio ha scelto ciò che nel mondo è
ignobile e disprezzato e ciò che è nulla.. .» (ICor 1,27).

La Chiesa nel tempo ha saputo leggere I'episodio riportato da Luca senza
scandalizzarsi del comportamento di Gesù, al contrario avvertendo la distan-
za tra il suo comportamento e il nostro, così bloccato dai mille attaccamenti
che ci trattengono alla terra, dai mille fili che ci impediscono di volare alto.
Come Maria vive una maternità esaltante e ridimensionata dalla centralità
della buona novella, anche Gesù è modello di una figliolanza obbediente e
trasgressiva insieme, nella quale l'essere madre o figlio, doni stupendi di Dio
ad ogni essere umano che viene al mondo, non sono beni assolutizzabili, pe-
na il non ritrovarsi più neanche come madri e figli e quindi come persone.

3. [Jtt RAGAZzO <<IRRIvERENTE>>?

Per quel che sappiamo Gesù è stato per Maria fonte di gioie lungo tutta la
sua infanzia e la fanciullezza, tranne che in questo episodio esemplare in cui
ciò che sicuramente sconcerta di più è la sua risposta a Maria e Giuseppe. so-
no due genitori che, dopo averlo cercato invano là dove si poteva supporre
che fosse e non era, ossia tra gli amici e i parenti della carovana, benché già
lontani da Gerusalemme (si tenga presente che Gerusalemme per Luca è un
luogo geografico e teologico insieme, in intima relazione con il mistero di
cristo e con la sua opera), sono costretti a tornare indietro, suscitando così un
<<caso>>. Finalmente lo trovano che si intrattiene con i dottori, stando in mezzo
a loro. La notazione logistica annuncia profeticamente la presenza del Cristo,
nella fragilità di un ragazzino senza alcun intento dominatore, tra quanti sa-
ranno uniti nel suo nome (cf Mt 18,20). Luca ci dice anche che «li ascoltava e
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li interrogava» (Lc 2,46), segno di un dialogo alla pari, dove non c'è chi parla

di fronte a un altro che ascolta, ma si instaura un clima di confidenza e di re-

ciproca, sincera ricerca della verità. Gesù aveva ritenuto di dover restare con i

dottori perché probabilmente vi aveva rinvenuto una fondamentale disponibi-

lità all'incontro con Dio, quella rettitudine che riconoscerà all'israelita <<senza

falsità» lodando Natanaele (Gv 1,47)- Ad essi comincia a parlare delle cose di

Dio, come fossero i suoi naturali interlocutori, manifestando la sua sapienza e

donando il suo punto di vista sulle cose, ma senza strafare, senza scandalizza-

re o annunciare verità che avrebbero potuto essere dirompenti e lacerare il cli-

ma d'ascolto reciproco che si era venuto creando.

Se fosse stato soltanto un ragazzino saccente probabilmente i dottori

avrebbero chiuso presto la partita e interrotto la conversazione- Perciò I'e-

vangelista sente il bisogno di sottolineare che gli astanti erano <<molto stupi-

ti>> sia per I'intelligenzadi Gesù che per <<le sue risposte>>, che testimoniano

di un procedere sapientemente dialogale, in sintonia con gli altri, in cui I'in-
telligenza si sposa con I'intuizione psicologica e la capacità di relazionarsi

bene con gli altri. Luca dunque usa la parola <<stupiti» non soltanto perché i

dottori si trovano di fronte un enfant prodige, esperto di conoscenze come

può esserlo un odierno genio nel manovrare un computer, ma anche un Sa-

piente, perché avvertono la presenza di Dio, come accade alla sentinella nel-

l'Antigone di Sofocle, che raccontando l'accaduto a Creonte sottolinea «qui

c'è il dito di Dio»7.

Maria e Giuseppe, dopo un primo sussulto di gioia per aver ritrovato

Gesù, sono disorientati. La notazione che I'evangelista fa riguardo ai genitori

è ancora una volta di stupore, che risulta perciò il sentimento centrale di que-

sto episodio, la nota che accompagna la prima rivelazione pubblica non uffi-
ciale di Gesù a Gerusalemme. Lo stupore ci fa intravedere per contrasto una

quotidianità perfettamente normale, in cui Gesù si adatta come tutti alla tra-

ma dei rapporti, dei discorsi, degli eventi che si susseguono giorno per gior-

no, senza particolari manifestazioni di doni soprannaturali. Di fronte a quello

che accade col viaggio a Gerusalemme, i genitori sono perciò spiazzati da

ciò che Gesù fa e da come lo fa, dalla sua sicurezza, dalla sua serenità, dalla

posizione di prestigio che occupa in quel momento, dal fatto che egli serena-

mente sta adempiendo alla sua missione senza preoccuparsi dei genitori...

? cf sorocm, Antigone, in G.P. Dr NrcoLe, Antigone. Figura femminile della tra-
sgressione, Tracce, Pescara 1991.
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Maria aveva serbato nel suo cuore tanti segni speciali relativi alla sua mater-
nità e soprattutto l'annunzio di regalità del figlio, ma poi nella vita di ogni
giorno una manifestazione coerente non c'era ancora stata. Viveva forse nel-
la certezza che prima o poi si sarebbero realizzate quelle promesse, ma era
lieta anche di poter conservare il più a lungo possibile quello stato di meravi-
gliosa sintonia che la legava al figlio, riempiendo le ore di lavoro o di riposo
di intima e segreta gioia.

Il sentimento di stupore di fronte all'inatteso precede ora la formulazione
della domanda. È questo dunque il momento della rivelazione? Solo dopo lo
stupore l'evangelista pone la domanda di Maria, che parla anche per Giusep-
pe, giacché i due saranno stati d'accordo sulla necessità di interrogare il fi-
glio. Come spesso accade, tra coniugi che vivono in buona armonia, si affida
alla mamma il compito di scandagliare su quel determinato comportamento
incompreso, ci si rivolge a chi si ritiene più in grado di gestire il confronto
col figlio. Maria infatti come donna-madre ha il rapporto più intimo che la
natura può creare con un essere umano, sentimento di unità che è esaltato
dalla sua maternità straordinaria, in cooperazione con Dio.

Nel domandargli ragione del suo comportamento, ella parla dunque al
plurale e usa il termine <<angosciati»>, che attesta una sofferenza e un diso-
rientamento. Qui la coppia si rivela unita. Indipendentemente dalle differen-
ze con cui indubbiamente ciascuno dei due avrà vissuto l'avvenimento, il
vangelo attesta una perfetta sintonia nel momento del dolore, per il timore di
aver perduto il figlio e per l'incomprensione del suo comportamento. La vita
di unità della coppia di Nazareth contrasta con i numerosi episodi in cui i ge-
nitori, di fronte ai figli da educare, discutono i loro diversi punti di vista, si
rinfacciano le colpe e si attribuiscono personalmente i meriti, provocandosi
ferite talvolta difficili da rimarginare.

Nell'episodio di Maria e Giuseppe che ritrovano il figlio forse è stata
troppo enfatizzata I'angoscia. L'essenzialità delle battute e la risposta di Ge-
sù rivelano però piuttosto un clima di fondo positivo, di reciproco, costante
affidamento fra i tre, entro il quale si colloca l'episodio imprevisto. uango-
scia è indubbiamente legata al disorientamento nella psiche e nell'anima.
Anche nei confronti della carovana dovette essere umiliante per i genitori la
constatazione di questa trasgressione, generalmente attribuita all'indisciplina
del figlio e forse indirettamente rimproverata come il fallimento di un meto-
do educativo. Forse gli altri non riescono a cogliere se non i tratti legati alla
cultura dell'epoca, ponendosi su di un piano il cui registro è distante da quel-
lo in cui si collocano Maria e Giuseppe.
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Per simili genitori la scomparsa di Gesù può essere apparsa come una

dlfferenziazione dolorosa rispetto alla solida intesa su cui Maria, Gesù e Giu-

seppe hanno fondato la convivenza familiare, e nella quale quotidianamente

si trovano uniti. Quel che Gesù fa, in questa circostanza - Maria lo sa bene -

non può essere un gesto casuale, non può essere un volontario atto di tra-

sgressione, non è legato ad esibizionismo o ad altre spiegazioni che una sot-

tile analisi di carattere psicologico potrebbe evidenziare. C'è sicuramente un

«di più» che a loro non sfugge ma che non ancora risulta chiaro. Di qui il
contrasto tra la frase <(ma essi non compresero le sue parole>> da un parte e

dall'altra la notazione <<sua madre serbava tutte queste cose nel suo cuore)).

Non capire non significa per Maria rompere l'unità col Figlio. Si accompa-

gna piuttosto ad un rinnovato affidamento, basato su una fiducia di fondo

che può suscitare interrogativi ma che non incrina il rapporto. Non è la ra-

gione, la comprensione del disegno di Dio che decide della fede.

Maria non sa cosa Dio sta chiedendo a lei, a Giuseppe, a Gesù, ma sen-

te che è una chiamata a prendere atto della differenza delle persone e delle

vocazioni, dunque un distacco. Quella famigliola così profondamente e para-

disiacamente unita, che ha affrontato insieme le prove della vita, dalla fuga

in Egitto al reinserimento a Nazareth, non sembra più essere un riferimento

compatto. Proprio perché Maria prende atto che Gesù tra i dottori imbocca

una sua strada diversa, deve rimettere in gioco il suo rapporto come madre,

la sua famiglia come famiglia di Gesù. La sua assenza le dice molto più di

una temporanea scomparsa. Sia Maria che Giuseppe sperimentano una inte-

riore morte e si riabbandonano alla volontà di Dio in attesa che venga loro ri-
velato attraverso gli eventi quale è il disegno su Gesù e su loro stessi. In que-

sto distacco, Maria sperimenta in anticipo l'esperienza dell'abbandono, che

Gesù stesso farà quando sulla croce si sentirà abbandonato dal Padre. Egli

infatti pronuncerà lo stesso <<perché>>, come un grido e una domanda di aiuto

che rivela una sofferenza infinita e nello stesso tempo apre ad una fecondità

infinita.
Nella sua famiglia, come una piccola trinità in terra, anche Maria vive

con Gesù dodicenne l'esperienza della perdita di quel Dio che le è stato pro-

messo e donato e, dopo tre giomi di pena, la gioia del ritrovamento, del ri-
congiungimento familiare, della risurrezione.

La matemità di Maria viene ulteriormente segnata da questa esperienza

che scava una più profonda consapevolezzadi ciò che lei già ben sa: seguire

Dio esige di «uscire dalla propria terra>), essere aperti a nuove chiamate,

spesso recidere rapporti significativi con gli altri, sia pure quelli più amati,



UNA MATERNnÀ n-I DISCUSSIONE 465

perché Egli sia veramente e per ciascuno al primo posto. Non ha fatto forse

anche lei così di fronte alla sua gravidanza straordinaria? Ha forse chiesto a
Giuseppe cosa ne pensava prima di acconsentire all'angelo? Di fronte a Dio
Maria <<non conosce uomo>) (Mt l,l9-21). Anche Giuseppe ha fatto la stessa

esperienza, quando da solo ha affrontato la sofferta decisione a proposito del
suo rapporto con Maria. Anch'egli dunque è in grado di riconoscere lo <<sti-

le» delle cose di Dio. Entrambi profondamente uniti a Dio e innamorati I'uno
dell'altro, Maria e Giuseppe hanno già fatto tra di loro I'esperienza di un

rapporto coniugale in cui Dio unisce e distingue nello stesso tempo: «In quel
giorno, chi si troverà sulla tefiazza, se le sue cose sono in casa, non scenda a

prenderle; così chi si troverà nel campo, non torni indietro. Ricordatevi della
moglie di Lot. Chi cercherà di salvare la propria vita la perderà, chi invece la
perde la salverà. Vi dico: in quella notte due si troveranno in un letto: I'uno
verrà preso e l'altro lasciato; due donne staranno a macinare nello stesso luo-
go: l'una verrà presa e I'altra lasciata» (Lc 17,31-35).

4. UN'oBBEDIENzA sorro coNDIzIoNE

La frase di Gesù non dovette sembrare arrogante a Maria, così come ri-
suona oggi talvolta alle orecchie dei nostri contemporanei. Al contrario essa

è sostanzialmente un modo di tranquillizzare e ricondurre l'accaduto entro il
quadro del progetto comune. Nella comprensione del Vangelo, per meglio
addentrarci nello spirito di chi scrive e dell'epoca, dobbiamo intendere le pa-
role così come venivano recepite a quel tempo e vedere se ciò che stupisce
noi faceva lo stesso effetto o incontrava una diversa accoglienza.

La risposta di Gesù non sarebbe coerente con la sua vita se fosse quella
di un bimbo discolo o se la intendessimo come una presa di distanza autosuf-
ficiente di un bimbo che è Dio da una donna umanissima ed umilissima che
è sua madre per puro accidente. È proprio l'evangelista che fuga il dubbio
aggiungendo di proposito: «Partì dunque con loro e tornò a Nazareth e stava
loro sottomesso» (Lc 2,51).

La vita di unità e comunione tra Gesù, Maria e Giuseppe riprende dun-
que come prima, probabilmente più intensa di prima, senza che I'episodio in-
tacchi minimamente il rapporto, senza che ci siano strascichi negativi, come
invece sarebbe normale in una interpretazione dissonante del rapporto tra
Gesù e Maria.

Gesù parte subito con loro verso Nazareth e riprende il suo posto di fi-
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glio e membro della carovana. La sua risposta dunque è stata un modo per

rispolverare, ri-rivelare quello che già Maria sa, quello su cui i tre erano già
d'accordo e che forse avevano meditato più e più volte in casa. Semplice-
mente era imprevisto quel momento, non si sapeva quando le cose sarebbe-

ro avvenute. Nel tempo il piano di Dio si dispiega, deve giungere l'ora, co-
me tante volte il vangelo giovanneo sottolinea per le singole tappe di Gesù,

da Cana alla passione. Ma in particolare l'esempio illuminante circa I'atten-
zione ai segni dei tempi, a ciò che gli eventi chiedono alla persona qui ed

ora, si ricollega proprio alla maternità: <<La donna, quando partorisce, è af-
flitta, perché è giunta la sua ora; ma quando ha dato alla luce il bambino,
non si ricorda più dell'afflizione per la gioia che è venuto al mondo un uo-
mo>> (Gv 16,21).

Gesù sottolinea che loro conoscevano già il disegno generale, benché
non conoscessero il tempo dell'evento. <<Uangoscia)> materna e paterna in
fondo appare come l'annuncio di una nuova fase, il gioco del disvelamento
di un modo di vivere il rapporto con Dio, il travaglio che prepara una nuova
rivelazione che si va manifestando e che segna la vita di Gesù, come quella
di Maria e Giuseppe. Il compito di Gesù che è dovuto restare tra i dottori non
è altro che quello annunciato dall'angelo e che Maria aveva accolto e medi-
tato. Le parole di Gesù sono dunque una conferma, una attestazione di
conformità e coerenza, una rinnovata promessa di presenza dopo la nota di
dolore involontariamente provocato. Sono parole consolanti perché il destino
che si sta realizzando è proprio lo stesso che Maria e Giuseppe hanno fatto
proprio. C'è da essere felici perché la buona novella comincia ad essere an-

nunziata, le parole che liberano stanno per essere pronunziate, gli occhi ver-
ranno aperti e la bontà di Dio proclamata, come Gesù espliciterà nella sina-
goga di Nazaret (cf Lc 4,16ss).

I tre giorni di nascondimento di Gesù, la domanda di Maria col suo in-
confondibile <<perché>>, il ritrovamento di Gesù glorioso nella <(sua»> casa,

quella che gli uomini hanno costruito a Dio suo Padre, sono evidenti segni
profetici del destino di Gesù, quello che appunto i genitori sapevano e che

viene loro rammentato, quello della morte e risurrezione, quello della scom-
parsa agli occhi degli amici e della rinascita.

Indubbiamente la maternità nella sua interpretazione carnale e pura-
mente umana viene fortemente ridimensionata dal Vangelo che Gesù predi
ca, innanzitutto con la sua vita. Lo stesso è per la famiglia, ascritta o acquisi-
ta, per I'obbedienza ai genitori. Dio, rimesso al centro della vita di ogni per-
sona, modifica la scala di priorità, e tutti i rapporti ne risultano insieme ridi-
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mensionati e illuminati. È in Dio che Maria e Gesù si incontrano, anche co-

me madre e figlio, è a Dio che debbono il loro rapporto di maternità-figlio-
lanza, è a Lui che lo devono continuamente riconsegnare tutte le volte che
sarà loro richiesto, come ha fatto paradigmaticamente Abramo con la sua

straordinaria e felice paternità.
Non si tratta di un aspetto scomodo del Vangelo, che è possibile scaval-

care; riguarda il cuore di un messaggio che ridisegna la scala dei valori: la
famiglia, la posizione sociale, i beni, gli amori. Un essere umano non può es-

sere creato per un altro; è innanzitutto per Dio. Solo Dio che lo ha creato può
restituirlo alla sua dignità e alla libertà interiore che gli compete. Gesù an-

nunzia proprio questa liberazione dalla dipendenza reciproca che consentirà
di ricostruire una reciprocità nella quale la dipendenza di tuui da Dio gene-

rerà fratelli e sorelle nello Spirito, liberi e dipendenti da tutti nella nuova ca-
sa che Egli è venuto a costruire. Solo persone radicalmente convertite po-
tranno starvi a loro agio perché l'unione tra loro nella famiglia di Gesù non
sarà cementata dalle passioni, dagli interessi, dal sangue, dall'etnia, ma da
Dio stesso.

La maternità di Maria non è uno status di prestigio, non è un medaglio-
ne da appendere, un dono di cui vantarsi; è un'avventura da correre, una re-
lazione da rinegoziare, un comportamento da modificare nel tempo, sinto-
nizzando con tutto ciò che di sempre nuovo Dio chiede a Maria, a Giusep-
pe, a Gesù. Dio non si ripete mai e con Lui nessuno può vantarsi di uno sta-
tus acquisito una volta per tutte: ognuno è chiamato a scombinare i pro-
grammi, a seguire serenamente e senza condizioni il soffio dello Spirito che
non si sa da dove viene né dove va: <<Il vento soffia dove vuole e ne senti la
voce, ma non sai di dove viene e dove va: così è di chiunque è nato dallo
Spirito» (Gv 3,8).

È stato così per Maria e Giuseppe. Per volontà di Dio essi sono marito,
moglie, genitori. Non è Giuseppe che «prende in moglie» Maria, né sta a lui
incoraggiarla nella sua maternità straordinaria. Egli acconsente volentieri a
ciò che sarebbe stato inaccettabile alla ragione e al cuore. Si fa da parte ed
accetta di mettere la sua vita al servizio di quel binomio eccezionale che so-
no Maria e Gesù.

Quando prende atto della gravidanza straordinaria della sua sposa e si
crede costretto a rinunciare al progetto di matrimonio, dopo aver vissuto le
laceranti lotte interiori dell'io, Giuseppe, nella solitudine, dà il suo consenso
all'Angelo, aderisce al piano di Dio. Così facendo, vive in pieno la chiamata
ad una sponsalità nuova, nella quale egli è vero compagno, custode, sposo,
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profondamente rispettoso del mistero dell'Incamazione che si sviluppa sotto
i suoi occhi. Maria è lietamente consapevole della bellezza e dei limiti del
compito assegnatole da Dio e non cessa di ringraziarlo per il dono di essere

spettatrice prima e coeducatrice di quel Gesù che <<cresceva in sapienza, età e
grazia davanti a Dio e agli uomini».

Grulra Paoln Dr NrcoLA
Via Torre Bruciata, 17

64100 TERAMO

Summary

For the analysis of the passage Lk 2,41-52, the Author chooses a particular
viewpoint: that ofthe popular reader at the background ofthe dialectic relationship
parent-son. In this perspective, the text presents vqrious situations, which, at first
sight, leave one perplexed:

- in the ftrst place, the fact that the parents become aware rather belatedly of
the absence of the child, afier a day's journey on their return home;

- on the other hand, the realisation that the boy remained in complete
tranquillity at Jerusalem, keen on discussing with the doctors, without any concern
of informing his parents in anticipation;

- the disconcerting reply, which he gives to the question of the mother,
addressed to him after three days of anxious searching;

- in the end, the contrast between the sharp ffirmation of the child, who claims
his belonging to the Father and the obedience in submitting himself to his earthly
parents on his returnto Nazareth.

As one can see, the study deals with an anthropological reading, particularly
stimulating and of remarkable actuality, which bears upon not only the problems of
the believer, but also the relationships parent-child, which are so demanding and so
controversial today.
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CONOSCBNZA DI MARIA E PSICANALISI
Gesù adolescente al tempio

Il rapporto spirituale con Maria è forse una semplice proiezione esterna

dell'immagine materna che ognuno porta in sé? La guarigione in un luogo di
preghiera dipende forse solo dalla messa in atto di processi isterici? Ricca di
un'esperienzaclinica quasi secolare, la psicanalisi offre altri approcci.

Una psicanalista inglese, D.W. Winnicott, ebbe I'intuizione di osservare

in modo nuovo ciò che intercorre tra la madre e il bambino. Chiamò spazio
potenziale lo spazio immaginario che si instaura tra il corpo di lei e quello di
lui.

Ogni persona porta in sé gli strati di quello spazio che è al tempo stesso

reale e immaginario, non connotato da «libido» (il che è importante), vissuto

con la propria madre: una storia inesprimibile. Tale spazio non sorge auto-

maticamente: perché esista, è indispensabile che la madre (e l'entourage) sia

sufficientemente positiva, attenta ai bisogni del figlio, al suo essere.

Vi sono infatti molte circostanze che possono provocare delle carenze in
quello spazio, quando esso esiste, e gravi disturbi quando esso è mancante.
Ma perché attribuire tale importanza a questo <<luogo>> immaginario, se non
perché la clinica psicanalitica ha dimostrato che esso soltanto permette di av-
viare il processo fondante della persona umana, quello della simbolizza-
zione?

Con questo termine bisogna intendere una cosa diversa dalla «simboli-
ca>>. La simbolizzazione è quanto avviene e si va costruendo nel soggetto,
iniziando dalla rete di rapporti nella quale egli è situato. Uassimilazione sim-
bolizzante esiste solo nella misura in cui il bambino può integrare le relazio-
ni «padre-madre, figlia, figlio». E questo a partire da quanto la coppia «padre
- madre»» ha potuto inteiorizzare di senso, di significato nello scambio co-
niugale e nel <<sì>> parentale alla realtà del bambino.

Per conseguenza, ciò che avviene nello spazio potenziale si estende <<fino

agli stadi estremi della capacità di un essere umano per l'esperienza cultura-
le» (D.W. Winnicott), dunque per I'approccio del sacro, per cogliere il positi-
vo, ciò che è strutturante in campo religioso.
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In sintesi, lo spazio potenziale, lo spazio di tutte le potenzialità, di tutte

le germinazioni può esser considerato:

- in psicanalisi, come istanza (luogo psichico) di personalizzazione, di
strutturazione;

- in teologia spirituale, quale istanza di strutturazione per la vita interio-
re, spazio di guarigione attraverso I'avvio dei processi che sono stati bloccati
o falsati durante e dopo l'infanzia;'

- in etnopsicanalisi, ove si verifica che l'ipotesi dello spazio potenziale
conviene a tutte le culture, poiché non è uno spazio materiale, ma I'istanza
immaginaria e reale dei modi di scambio che intercorrono tra madre e bam-
bino;

- in filosofia, precisando che non si tratta d'un idealismo moderno, dove
la soggettività sarebbe presa come ideale, come l'assoluto di riferimento, re-
ciso dal reale. Quello spazio, quando esiste o viene restaurato, apre alla con-
quista di tutto il cosmo, dal più concreto al più spirituale, ma iniziando - ed è

la condizione - dalle radici più primitive e più segrete della messa in moto
della s imb olizzazione.

È curioso come l'obiezione di idealismo moderno sia avanzatada teologi
e filosofi che nei loro lavori non sono riusciti ad inserire la scoperta della di-
namica pulsionale. Rimasti prigionieri di un idealismo filosofico e di una
teologia razionale che costruiscono il pensiero e i dati della fede, essi trascu-
rano le profondità umane volute dal Creatore, mentre è chiaro che Gesù stes-

so, nei Vangeli, ha un atteggiamento esattamente opposto.
Uinstaurazione di quest'area esige delle condizioni: la fiducia, l'affidabi-

lità, lo stato di distensione. Allora, il bambino, il fanciullo, l'adolescente, I'a-
dulto possono svolgere creativamente, giocando, ciò che diverrà ulterior-
mente la felice rtilizzazione dell'eredità culturale.

Al momento della trasposizione nella vita spirituale - per ovviare alle ca-
renze di spazio potenziale personale -, si debbono instaurare le stesse condi-
zioni fondamentali con Maria, nello Spirito santo: affidabilità, continuità di
accoglienza, fiducia attraverso gli avvenimenti, stato di distensione. Come
awiene per la madre sebondo la carne, vi è il movimento di separazione tra
l'Io e il non-Io.In pari tempo, come per il bambino, «si può dire che la sepa-
razione è evitata grazie allo spazio potenziale che viene riempito dal gioco
creativo, dall' trtilizzazione dei simboli»>, con l' apporto culturale dell' univer-
so religioso, con I'esercizio della vita cristica e mariana.

È molto importante sottolineare questa realtà cristiana della non-confu-
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sione tra il credente e lo Spirito santo, in un tempo nel quale tanti giovani so-

no sedotti dalle metafisiche orientali. Nelle correnti che vengono loro pre-

sentate la separazione non esiste. È venoto a consultarmi un giovane, che mi
ha detto: <<Mi trovo in una totale depressione, e tuttavia so che <<io sono que-

sto>>, <<tat - twam - asi>>. Si trovava in una solitudine radicale mentre voleva

aderire a tale credenza,la quale gli insegnava che lui stesso era I'Assoluto.
Nessuna comunicazione, nessun dialogo era possibile tra lui e I'Assoluto,
per il fatto di esserlo lui stesso. Ciò che quel giovane viveva, illumina l'an-
goscia psichica che il panteismo può provocare.

Al contrario, quando Gesù dice: <<Se rimaruete nella mia parola...>>

(Gv 8,31 ), <<Rimanete in me come io rimango in voi>> (Gv 15,4 ), egli mette

due poli <<io>> e <<voi>>, quelli dello spazio potenziale: la madre e il bambino,
due soggetti con rapporti d'intimità. È quanto avviene anche con Lui, senza

confusione, né fusione. Gesù descrive in modo mirabile questo spazio po-

tenziale trasferito nella maturazione spirituale. Nella parabola del Pastore,

egli spiega: <<Io sono la porta; se qualcuno entra attraverso di me... andrà e
verrà>> (Gv 10,9). Questa libertà di movimento, di spostamenti è indispensa-

bile al bambino per realizzarsi. Essa è promessa al discepolo nella sicurezza

del suo essere profondo: <<andrà e verrà e troverà un pascolo di cui nutrir-
s»>. Il linguaggio diviene fortemente materno.

Gesù, che apre così bene ai suoi discepoli e ai credenti di tutti i secoli la
gioia e l'affidabilità di uno spazio potenziale vissuto con Lui, non trasferisce

forse lo spazio della propriainfanzia vissuta con Maria?

In questo studio sullo spazio simbolico tra madre e figlio, scelgo ora lo
sguardo della madre. Il primo specchio nel quale il bambino si osserva è evi-
dentemente lo sguardo della madre e quello del padre. E tale sguardo può es-

sere specchio solo se esiste lo spazio di libertà, di creatività nella sicurezza.

In quest'area di distanza-prossimità, il bambino apprende la capacità di es-

sere solo con qualcuno (D.W. Winnicott). Ormai tutte le fasi della propria
identificazione gli divengono accessibili.

Poiché in queste brevi pagine si tratta di progredire un po' nella cono-
scenza di Maria per mezzo della psicanalisi, si può porre questa domanda:

come Maria guardava il suo bambino? Poiché i testi sul rapporto Maria-Gesù
sono rari, potremmo domandarci in particolare: come Maria ha guardato suo

figlio il giorno del ritrovamento al tempio? dopo aver cercato per tre giorni
quel pre-adolescente «in fuga»? Era lo sguardo di un superlo vendicativo,
che i figli avvertono come accusatore e minaccioso? quello di una madre of-
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fesa nella sua autorità?... O lo sguardo di una persona verso un'altra?' Una
psicanalista diceva che se Maria fosse stata una vera madre, avrebbe dovuto
dare un bello schiaffo al figlio. Che Maria non abbia avuto tale comporta-
mento istintivo e violento fa intuire il suo amore-rispetto nel tatto corporale,
la sua delicatezza nei confronti del corpo di suo figlio. Lo spazio potenziale
- forse perché non condizionato dalla «libido» - racchiude un amore contem-
plativo, un rispetto della meraviglia che si scopre precisamente nel corpo,
così com'è, con i suoi limiti, e non quale lo si sogna'?.

Maria non tocca il figlio, ma vi potrebbe essere la brutalità della parola.
La parola è il toccare psichico.

Ora, è proprio nel rapporto col figlio che siamo informati nel modo più
sicuro circa il comportamento psichico di Maria, circa la sua personalità.

l,levangelista Luca racconta che Gesù e i suoi genitori erano saliti a Ge-
rusalemme per celebrarvi la Pasqua ebraica. Dopo le feste, Giuseppe e Maria
fecero un giorno di cammino senza il loro figlio, pensando che egli fosse con
i loro compagni di viaggio. Questo particolare offre già un'immagine della
libertà lasciata al giovane Gesù nella scelta del proprio gruppo, e quindi del
rapporto di fiducia che i genitori intrattenevano con il loro figlio.

<Non avendolo trovato, tornarono a Gerusalerntne, in cerca di lui. Dopo
tre giorni lo trovarono nel tempio, seduto in mezzo ai dottori... Quando lo vi-
dero, i suoi genitori furono presi da stupore. Sua madre gli disse: «Figlio,
perché ci hai fatto così? Ecco, tuo padre ed io, angosciati, ti cercavamo>>
(Lc 2,45-48).

Maria è colta da stupore. Ma la risposta del figlio la immerge - insieme
con Giuseppe - in uno stordimento ancora più grande:

«Perché mi cercavate? Non sapevate che io devo stare nella casa del Pa-
dre mio?»

<<Ma essi non compresero quel che egli diceva loro>>.

Il loro figlio parla un linguaggio diverso e inatteso. Maria ne sperimenta
I'estraneità.

' È interessante, a questo proposito, notare I'osservazione di Bemadette Soubirous,
secondo la quale Maria, apparendole, I'aveva guardata <<come una persono>, e quindi
senza invadenza, nella distanza del rispetto.

'Vedere in questa ottica Ie pubblicazioni e la tecnica corporale di Moshe Felden-
krais, per esempio: La puissance du Moi, coll. Réponses, Laffont.
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Fin dalla nascita, il bambino è un estraneo per la madre. Per la prima volta
di fronte a questo nuovo essere, ella si chiede continuamente: che bisogna fa-

re? che cosa vuole? di che cosa ha bisogno? chi è lui? Le domande passano

dal <<fare» all'<<essere>>. Di lui la madre non sa nulla. Dovrà accettare tale igno-
ranza, anche se, al tempo stesso, dovrà stare in ascolto degli indizi, dei segnali

emessi dal neonato: insomma, dovrà imparare a conoscere il proprio figlio.
Quando alcuni psicanalisti affermano che tra madre e bambino deve sta-

bilirsi una delimitazione, una non-fusione nella fusione che l'immaginario
pone sin dall'origine tra madre e bambino, essi dicono il contrario di ciò che
madre e figlio provano nel realismo quotidiano, pratico, della loro diade3.

La simbiosi s'instaura solo nel caso della malattia psichica chiamata psi-
cosi, quando la madre si trova nell'impossibilità inconscia di sentire il bam-
bino come un essere completamente a parte, estraneo a lei stessa. Ella I'ave-
va dentro di sé durante la gravidanza,l'ha custodito; ora dovrà essere il ricet-
tacolo dei suoi desideri, delle sue scelte, dei suoi gusti, dei suoi rifiuti, della
sua vita pulsionale. Lo spazio potenziale in tal caso non potrà realizzarsi.

Bisognerebbe, allora, considerare il ruolo del padre. Egli ha lasciato, ha

abbandonato la coppia madre-bambino.
Nel testo lucano, Maria parla in primo luogo non già di se stessa, ma di

Giuseppe: <<Tuo padre e io...>>. Ella non è sola. Gesù, il fanciullo, si trova da-

vanti ai due genitori
Il bambino può divenire se stesso solo se padre e madre consentono al

<<mistero»> della sua persona. Tale immensa esigenza provoca in loro molte-
plici reazioni di difesa: <<Assomiglia tutto a me, è un altro me stesso» (pos-
sesso), o il contrario (rifiuto); «è un bambino, dev'essere formato» (control-
lo, possesso e non educazione).

Nel tempio, Maria e Giuseppe si trovano dinanzi ad an ragazzo, il cui
comportamento e linguaggio appaiono loro inverosimili. Hanno appena sof-
ferto I'indicibile angoscia dei genitori che vedono scomparire i loro figli (fu-
ghe, rapimenti). E l'adolescente Gesù dice loro: <<Non avete dunque com-
preso? Non vi avevo detto che io volevo stare nella casa del Padre mio?>>

Parlava loro come un adolescente già fissato nel suo ideale, dimentico del-
l' attes a neces saria alla realizzazione dell a sua chiamata interiore.

'Nella filosofia greca, il termine diade esprime l'idea di una duatta: quella del gran-
de e del piccolo.
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<<Essi non compresero>>, riferisce il testo.

Cristiana, una psicologa, lo spiega partendo dal proprio vissuto: la madre
quando si prende cura del bambino, ora per ora, sa nozionalmente che egli
diverrà adolescente; ma vi è in lei una sorta di oblio, presa com'è dall'imma-
nenza. Quando il ragazzo ha dodici anni, frequentando la prima o seconda

media, allora ella si trova davanti a una totale sorpresa. Poco prima egli era

il bambino; tutt'a un tratto manifesta un linguaggio diverso. Ancora una vol-
ta la madre impara il linguaggio del figlio. Tutte le madri vivono questo. Il
testo di Luca esprime talmente ciò che le donne vivono, da apparire veridico.
Solo Maria può averlo raccontato.

Come le madri psichicamente equilibrate, Maria si è messa a riflettere
per intendere diversamente ciò che il figlio aveva già detto; per sapere anco-

ra una volta, a un altro livello Chi egli era.

A questo punto del mio discorso, qualcuno vorrebbe che io dicessi: «In
quel momento ella seppe che egli era il Verbo di Dio». Il testo non dice nulla,
se non che ella ha ripassato nel suo cuore di donna altamente mistica - e di
mamma - tutte le luci, le ispirazioni che avevano accompagnato il concepi-
mento; la gravidanza, la nascita, la prima infatzia,l'educazione di suo figlio.

<<E sua madre raccoglieva tutti questi eventi nel suo cuore>>.

<<Egli sarà Colui che salva>>. Di queste parole dell'Annuncio, già impres-
se in lei, lo Spirito di santità le svelava una profondità sconosciuta. Il suo
cammino, esemplare, è quello di ogni essere umano che deve meditare la
propria storia, scavarne le grandi fasi come pure i dettagli, per fortificarsi
cogliendone un significato nuovo.

In seguito, come in una famiglia normale, ci dev'essere stata una discus-
sione tra Giuseppe, Maria e il figlio adolescente. Si può pensare che Gesù,
abbagliato dal suo primo contatto con il tempio, abbia avuto il desiderio di
annunciare il suo Dio in maniera diversa, seguendo i rabbini più in vista.
Egli può aver desiderato di rimanere alla scuola dei più celebri maestri: Ga-
maliele, Hillel... La discussione tra Gesù e i suoi genitori può aver riguardato
la distanza o le differenzetralareligione del tempio di Gerusalemme e il Dio
che essi scoprivano nella loro vita interiore.

Numerosi erano coloro che andavano nel deserto ad ascoltare Giovanni
Battista e a ricevere da lui un battesimo di conversione. E non vi era Qumran,
con il suo Maestro di Giustizia e la sua rigorosa organizzazione comunitaria?

L adolescente Gesù aveva ormai dodici anni, cominciava ad essere adul-
to e come tale avrebbe seguito suo padre alla liturgia del tempio.
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<<Non sapevate che debbo stare presso il Padre mio?>>.

II suo impegno era già vissuto in pieno.

Durante questi dodici anni, Maria - la stessa del Magnificat, della purifi-
cazione, colei che aveva ascoltato Simeone e Anna, dopo i pastori così sem-
plici e i magi così sapienti, - che cosa, insieme con Giuseppe, aveva scoperto

del vero Dio?

Quale discernimento ha operato in quel giorno per aiutare Gesù a diveni-
re se stesso?

Grazie a uno spazio potenziale armonioso, la madre e il figlio rimangono
liberi e vicini al tempo stesso, anche quando un avvenimento doloroso ri-
schia di separarli. Non è questo un riflesso del clima spirituale vissuto tra
Maria e il suo Dio, nei giomi dell'Annuncio, mentre ella faceva domande, ri-
fletteva e meditava in tutta libertà e fiducia? Quale differenza con la Maria
del Corano, priva di libertà, di libero arbitrio di fronte al Creatore, tenoizza-
ta dal parto!

<<Da dove mi verrà questo figlio?... nessun mortale si è mai accostato a
me e il vtzto mi è sconosciuto.

Sarà così, rispose I'angelo (che aveva forma umana). La parola dell'Al-
tissimo ne è il Garante. Questo miracolo per lui è facile. Tuo figlio sarà il
prodigio e la felicità dell' universo.

Questo è l'ordine del Cielo.
Ella concepì e si ritirò in un luogo appartato.
I dolori del parto la sorpresero presso una palma ed ella gridò: "Fosse

piaciuto a Dio che io morissi, dimenticata ed abbandonata dagli umani pri-
ma del mio concepimento">>4.

Queste diverse considerazioni riguardano ogni lettore dei Vangeli. Egli
infatti non solo ha vissuto con la propria madre un clima potenziale più o
meno positivo, ma continua tuttora a portarlo dentro di sé. Thle clima ha la
proprietà di far guarire, di schiudersi pienamente, quando la vita spirituale si
riferisce interamente a Gesù, a Colui che conosce quel che c'è nella psiche
umana.

4 H.R. Plccnnoo (a cura), Il Corano, G.T.E., Newton 1994, Sura XIX, p. 264. Quali
che siano le varianti delle traduzioni, la posizione psicologica e spirituale di Maria di
fronte a Dio rimane la stessa.
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<<Egli non aveva bisogno che qualcuno gli desse testimonianza su un al-
tro; sapeva infdtti quello che c'è in ogni uomo>> (Gv 2,25).

L'osservazione della vita psichica e spirituale dei santi mostra come essi

si personalizzino sempre più, secondo I'intensità e la fedeltà dei loro rappo(i
con lo Spirito santo. L esattezza dell'analisi precisa che taluni settori della
loro persona non sono stati evangelizzati, come ad esempio le pulsioni ag-

gressive; ciò spiega come alcuni abbiano avuto comportamenti contrari a

quelli di Gesù, ad esempio di fronte ai nemici della Chiesa; oppure giudizi
erronei e atteggiamenti falsati nei confronti della donna.

Maria, animata e mossa dallo Spirito santo, sprona coloro che la frequen-
tano a divenire quel che sono, quel che saranno; a prendere, cioè, il loro po-

sto nel progetto dinamico del Padre, Creatore che sempre ci accompagna e

che crea nella tenerezza:Padre totalmente opposto al dio Moloch, il giudice
oppressore che emerge dalle profondità del proprio inconscio, soprattutto nei
momenti di depressione e di angoscia.

Per questo è indispensabile lottare contro gli stampi prefabbricati, contro
i modelli oggettivi di santità, imposti dall'esterno da teologi, direttori di co-
scienza, o responsabili di comunità, perché altrimenti veniamo deformati e
perdiamo la nostra personalità..., e la felicità scompare.

Questa unicità delle vie di ognuno, questa estraneità, rimanda alla solitu-
dine, alla «capacità di essere solo>>. Ma quale opportunità per l'<<individua-
zione>> in divenire, saper essere soli con Maria!

Con Lei ci si apre a tutti gli esseri e a tutti gli universi, si entra nella li-
bertà creazionale del Dio - Relazione - Trinità.

Un po' alla volta, il nostro Nome segreto si iscrive sul nostro sassolino
bianco: <<Al vincttore darò una pietruzza bianca, sulla quale è inciso un no-
me nuovo, che nessuno conosce, all'infuori di colui che la riceve>> (Ap2,l7).

Avremo allora le intuizioni sufficienti e le conoscetze per instaurare o
restaurare negli altri, fanciulli o adulti, questo spazio potenziale, ricco di tur
te le potenzialità. Tutti i luoghi possono divenire spazi di guarigione: fami-
glia, scuola, ospedale, luoghi di pellegrinaggi, conventi, riunioni... Sull'e-
sempio del Pastore che, al suo passaggio, trasformava tutti i luoghi in ovili di
liberazione...

BBnNaDETTE LescoFFTT - LonpNZo
44 Rue de BesanQon

25270 LEVIER (France)
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Summary

ReJlecting on the occasion of the finding of Jesus in the temple, the present study
examines the relationship mother-son in the light of modern psychoanalysis. It
intends to apply the intuition of the English prychoanalyst, D.W. Winnicott,
concerning «potential space», that is the imaginary space, which is restored
between mother and son, and which constitutes the necessary condition for the
development of the person in all its human and spiritual components.

On the basis of such premises, the Author reflects on the figure of Mary,
concentrating herself in a particular wcry on her glance of mother towards her son.
With reference to the loss and finding in the temple, the psychoanalyst questions: in
what precise way did Mary look at her son in that circumstance? was it an
accusatory and threatening glance; a glance of a mother hurt in her authority: or
simply the natural glance of a person towards another person? [Jndoubtedly, it was
not an instinctive and violent behaviour, but the attitude of a mother, who respects
the otherness and the novelty of the son, without wanting to identify him with herself
or with her views. In this way, only, one can establish the «potential space>>, which
is an indispensable element for the growth and the liberation of the human
personality.
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ASPETTI PASTORALI E CATECHETICI IN Lc 2,41,-52

L'esegesi contemporanea ha rintracciato nella pericope lucana molti li-
velli di significato. La riflessione catechetica si avvicina a questo testo con

molta curiosità. È interessata ovviamente al significato del messaggio, alla
sua storicità e a quanto può apportare alla comprensione del Mistero della
Persona di Cristo. Ma soprattutto è provocata dalla <<situazione educativo>'

in cui tutto I'insieme avviene. Sono infatti coinvolti i soggetti educativi (ge-

nitori, comunità, dottori del tempio), i contenuti della fede (tradizione e/o

volontà del Padre), il contesto (pellegrinaggio, tempio), i dinamismi (rimase

a Gerusalemme, lo cercavano, ripensava nel suo cuore...).
Il testo inoltre - contrariamente a quanto si possa pensare - è molto utiliz-

zato nella catechesi contemporanea. L'analisi dei testi del Catechismo della
Chiesa Cattolica e del Progetto Catechistico ltaliano ne fanno fede. Per tutto
questo il presente articolo si limita alla ricostruzione di tale analisi, a com-
prendere gli aspetti di pedagogia religiosa sottesi e a indicare le ricadute nel-
la prassi catechistica.

1. NBT CATECHISMI

La competenza catechistica nell'azione pastorale della chiesa si colloca
come mediazione tra la definizione della fede e la formazione del cristiano e

delle comunitìt (Direttorio Catechistico Generale 1971, n. 22). Per questa

operazione è importante la creatività delle comunità e degli operatori pasto-
rali sia in ordine ai mezzi pedagogici, sia in ordine alla selezione e interpre-
tazione dei contenuti e delle esperienze della fede cristiana. Questo processo
non è arbitrario, ma necessita di una approfondita inculturazione. I catechi-
smi, diocesani o nazionali, servono proprio a dare orientamenti per la presen-

tazione della fede in un contesto storico e culturale determinato.

' Per la problematica generale cf L. Mpopt, Educare la fede. Lineamenti di teoria e

prassi della catechesi, EMP, Padova 1994.



1.1. Il Catechismo della Chiesa Cattolica

Il Catechismo della Chiesa Cattolica (CCC) possiede un utile indice bi-
blico da cui risulta che il nostro brano viene presentato ai §§ 472, 503, 517,

531, 534, 583, 2196, 2599.

§ 472
È utilizzato in contesto cristologico: Capitolo Secondo: Credo in Gesù

Cristo, il Figlio unigenito di Dio; Art. 3: Fu concepito per opera dello Spi-

rito Santo, nacque da Maria Vergine; Paragrafo l: Il Figlio di Dio si è fatto
uomo.

Dopo aver indicato perché il Verbo si è fatto carne e il mistero dell'incar-
nazione, si affronta il tema della modalità mediante la quale il Figlio di Dio è

uomo. Così si tratta della difficile questione della conoscenza umana di Cri-
sto e in tale contesto si afferma che Gesù <<ha potuto voler "crescere in sa-

pienza, età, e grazid' (Lc 2,52) e anche [dovuto informarsi] intorno a ciò che

nella condizione umana non si può apprendere che attraverso l'esperienza».

Questo indica la realtà della volontaia kenosi di Cristo.

§ 503
La citazione nella nota 159 di Lc 2,48-49 viene posta a sostegno di

un'affermazione complessa: <<La verginità di Maria manifesta l'iniziativa
assoluta di Dio nell'Incarnazione. Gesù come Padre non ha che Dio». Il
contesto è quindi mariano: Paragrafo 2 dello stesso Cap. II, Art. 3: Fu con-

cepito per opera dello Spirito Santo, nacque da MariaVergine. Ma è al tem-

po stesso teologico perché mette in luce l'azione specifica di Dio: il suo

progetto in Cristo.

§ s17
Il Paragrafo 3 è tra quelli più innovativi del CCC. Infatti viene presentata

per la prima volta nei catechismi fficiali (maggiori) della chiesa la teologia
dei <<misteri della vita di Cristo». Questo inserimento è davvero felice. Così

trattando il tema che Tutta la vita di Cristo è Mistero (progetto, disegno) e

mistero di rivelazione, redenzione e ricapitolazione, si afferma che la reden-

zione è frutto del Sangue sulla Croce ma anche dell'Incarnazione di Cristo.
In modo particolare della sua kenosi, povertà, della sua <<vita nascosta che,

con la sua sottomissione, ripara la nostra insubordinazione>>. Nella nota l8l
viene citato Lc2,5l.
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§§ 531.534
Nello stesso contesto viene esplicitato il mistero della vita nascosta. Do-

po il Natale, I'Infanzia. Nella maggior parte della sua vita Gesù ha condiviso
la condizione della stragrande maggioranza degli uomini: <<l'esistenza quoti-
diana senza apparente grandezza, vita di lavoro manuale, vita religiosa giu-
daica sottomessa alla Legge di Dio, vita nella comunità. Riguardo a tutto
questo periodo ci è rivelato che Gesù "era sottomesso" ai genitori e che cre-

sceva in sapienza, età,e grazia davanti a Dio e agli uomini (Lc2,5I-52)>>.

Quattro note biografiche che sono anche teologiche e, come si dirà più avan-

ti, anche pastorali e catechetiche.
In questo modo realizza in modo perfetto (= adempie) il Quarto Coman-

damento; e con questa sottomissione si prepara alla obbedienza al Padre Ce-
leste. La vita nascosta di Nazareth permette ad ogni uomo di essere in comu-
nione con Gesù nella vita quotidiana.

Un numero intero (534) è dedicato al Ritrovamento di Gesù nel Tempio

(Lc 2,42-52). È il solo avvenimento che rompe il silenzio dei Vangeli. Lascia
intravedere «il mistero della sua consacrazione a una missione che deriva
dalla sua filiazione divina: "Non sapevate che io devo occuparmi delle cose

del Padre Mio?">>. Maria serbava queste cose nel suo cuore nel corso degli
anni in cui Gesù rimase nascosto nel silenzio della vita quotidiana.

§ 583
Nell'Art. 4: Patì sotto Ponzio Pilato, fu crocefisso, morì e fu sepolto, al

Paragrafo l: Gesù e Israele, troviamo il tema del rapporto tra Gesù e il Tem-
pio. Gesù, come i profeti, ha manifestato per il Tempio un profondo rispetto:
vi è stato presentato; all'età di dodici anni <<decide di rimanere nel Tempio,
per ricordare ai suoi genitori che egli deve occuparsi delle cose del Padre
suo>>. Vi è salito ogni anno, almeno per la Pasqua, durante la sua vita nasco-
sta (Lc 2,41). n Tempio è il luogo privilegiato dell'incontro con Dio; per
questo scaccia i mercanti. Egli annuncerà la distruzione dell'edificio ma lun-
gi da essergli ostile ha pagato la tassa per esso, si è identificato col Tempio
presentandosi come dimora definitiva di Dio con gli uomini ma anche come
suo superamento (Gv 4,21).

§§ 2196.2599
In tutt'altro contesto (Parte Terza: La vita in Cristo, Sezione Seconda:

I Dieci Comandamenti, Capitolo II, Art. 4: Il quarto comandamento) si col-
loca la citazione stava loro sottomesso (Lc 2,51).
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Allo stesso modo l'ultima citazione che si trova nella Parte Quarta:
l,a preghiera cristiana, Sezione Prima: La preghiera nella vita crtstiana, Ca-
pitolo I, Art. 2: Nella pienezza del tempo. Gesù prega con cuore di uomo. Lo
apprende da sua Madre (Lc 2,5I); nei ritmi della preghiera del suo popolo
ma soprattutto <<da una sorgente ben più segreta»> come lascia intendere l'epi-
sodio all'età di dodici anni. Qui appare la novità della preghiera filiale che il
Padre si aspettava dai suoi figli.

1.1.1. Sottolineature

Non si può nascondere la ricchezza dell'uso di questa pericope di Luca
nel testo del CCC. Essa viene proposta in tre contesti.

Nel contesto cristologico il brano serve come sostegno alla indagine sul-
la natura di Cristo: la psicologia di Cristo (interpretata nella chiave balthasa-
riana della kenosi (472) e il tema dell'incarnazione (503). Ma anche nella
prospettiva più contemporanea della teologia dei misteri e quindi della storia
di Gesù come attenzione alla vita quotidiana, al rapporto con le istituzioni
giudaiche (531.534) e il mistero della sua vocazione (534). Questo tema è
poi ripreso nel capitolo del rapporto con il Tempio (583).

Nel contesto della vita nuova (già un accenno in 531) viene fillizzato per
aprire la riflessione al Quarto Comandamento. Da ultimo nel contesto della
preghiera (2599).

Non se ne parla nelle trattazioni mariane specifiche ma in alcuni contesti
si fa espresso riferimento a Maria: nel rapporto tra verginità di Maria e Incar-
nazione (503) e nella introduzione alla preghiera (2599).

Identità di Cristo, rapporto con le istituzioni educative del suo popolo
(e più in generale rapporto con I'AT), dimensione della formazione morale e
sviluppo della preghiera toccano certamente aspetti di una organizzazione
pastorale e catechistica significativi.

l.2.ll catechismo italiano per Ia vita cristiana

Dopo la stagione della «verifica dei catechismi» tra il I99l e il 1997 so-
no stati riconsegnati i volumi del Catechismo per la Vita Cristiana dei Ve-...:
scovi italiani. E articolato secondo tre itinerari'z: per la iniziazione cristiana

2 Cf L. Me»ot, Catechesi. Piccola introduzione per adulti e catechisti, San Paolo,
Cinisello Balsamo 1996.
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dei fanciulli, per la crescita e la maturità della fede deiragazzi e giovani; per
la formazione sistematica e perrnanente degli adulti3. Il testo lucano è presen-
tea in modo significativo anche se non ovunque.

1.2.1. Il catechismo degli aduhi

Il catechismo degli aùilti La verità vi farà liberi (1995) è il punto di rife-
rimento per la trasmissione della fede nel contesto linguistico e culturale ita-
liano del nostro tempo. Ad esso converge la proposta (itinerario) catechistica
nell'intento di raggiungere il suo obiettivo ultimo: la maturità di fede cioè
la mentalità cristiana capace di diventare sapienza per la vita quotidiana
(cf Rinnovamento della Catec hes i 38.52).

Il volume presenta la pericope evangelica in due contesti: ai nn. 304 e
777-779.

Il primo è collocato nella Parte Prima, Sezione Terza: l,a profondità del
mistero di Cristo; sezione che appunto vuole indagare l'identità di Gesù pre-
sentando i titoli cristologici nella prospettiva «storica> cioè in riferimento al-
la sua vita messianica. Così nel Cap. 8 (Gesù Cristo Figlio di Dio) in corpo
tipografico minore (cioè testo ritenuto complementare nell'insieme del di-
scorso catechistico) si parla de i misteri dell'infanzia e della vita nascosta.
Tra questi <<nel ritrovamento nel tempio emerge la consapevolezza di Gesù
circa la propria missione e la propria identità di Figlio di Dio»; e nella «lun-
ga perrnanenza di Gesù a Nazaret, intessuta di fatica quotidiana e di ordinari
rapporti con la gente anonima di un oscuro villaggio» si manifesta la condi-
scendenza di Dio e la sua volontà di essere con noi. <<Non è necessario com-
piere grandi imprese per essere santi>>. Il testo annota, giustamente, che tali
narrazioni hanno grande «risalto nella fede, nella devozione, nella tradizione
culturale e artistica del popolo italiano».

Il secondo contesto (nn.777-779) è nel Cap. 20: Insieme con Maria la
Madre di Gesù (Parte Seconda, Sezione Terza: La Chiesa mistero di comu-
nione). Maria è primizia della chiesa, è prediletta dall'eternità, è immacolata,
sempre vergine, Madre di Dio, discepola e cooperatrice del Salvatore, è pre-
sente nel cammino della chiesa, è assunta in cielo. Maria è discepola nel se-
guire I'evoluzione della vocazione di Cristo e nel comprenderla: a dodici an-

I Secondo.il dettato dei Vescovi espresso nella l*ttera di riconsegna del Rinnova-
mento della catechesi, l988, n. 7.

n Si comprendera la difficolta di recensire tutte le pagine degli 8 volumi e l'eventuale
errore di omissione.
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ni Gesù compie un gesto profetico: egli «appartiene ad un altro Padre e deve

abitare con Lui>>s. Nei giorni della Pasqua <<svelerà il senso di questo abitare

con il Padre>> (n.779, p. 38a). Passano intanto gli anni della vita nascosta nel
<<lavoro quotidiano, intimo contatto con il Mistero, fatica di credere>>

(Lc 2,51)o.

Contesto cristologico e contesto mariano si intersecano nell'identità del
discepolo: Cristo comprende la sua vocazione, Maria la vocazione di Cristo;
la comunità cristiana il Mistero di Dio in Cristo.

1.2.2. I due volumi del Catechismo dei giovani

Il primo volume, Io ho scelto voi, mi sembra non riporti il testo evangeli-
co. Un indiretto accenno in (p. 56) <<sentiamo lontani i primi inquietanti in-
terrogativi sulla sua misteriosa identità che si andava ponendo chi lo aveva
seguito»?

L'ultimo (editorialmente) volume del Catechismo Italiano è quello per i
giovani 12 Venite e Vedrete (1997). È articolato attorno a tre concetti-temi ge-

neratori: cercare, incontrare, dimorare (Presentazione, pp. 4-5). L incontro
con Gesù descritto nei cc. 2-4 sono una vera e propria cristologia biblica. Nel
contesto di Chi dite che io sia? (c. 3) e del paragrafo Chi vede me vede il Pa-
dre si descrive il carattere obbedienziale di Cristo e per questo tema viene
utilizzato spesso l'evangelista Giovanni. Ma per sottolineare che Gesù «ap-

partiene>> al Padre si cita Lc 2,41-52. Anche nei confronti della sua famiglia
Gesù ha affermato la sua libertà: Luca riporta un episodio nei racconti del-
l'infanzia... <<Gesù afferma dunque con molta forzail primato della sua ap-
partenenza a Dio e la priorità della propria vocazione su ogni altro legame»
(pp. lll-ll2). Dunque una presentazione cristologica inerente all'identità e

alla missione di Gesù.

1.2.3. Catechismo per I'iniziazione cristiana dei fanciulli e ragaui

La rinnovata articolazione dei volumi del Catechismo Italiano dedicati ai
fanciulli-ragazzi attomo all'obiettivo iniziazione aiuta gli operatori a meglio
cogliere l'unità di tutto il percorso offerto dalla comunità per la formazione
delle nuove generazioni. L itinerario si compone di 5 volumi. Il nostro testo

t Qui sembra si debba preferire questa traduzione; cf J.R. Kannrs, Il vangelo seconlo
Luca, in Nuovo Grande Commentario Biblico, Queriniana, Brescia 1997 , n. 43: 36.

'Corsivo mio.
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non sembra presente in Lasciate che i bambini vengano a me (educazione
cristiana prescolare e post-battesimale).

È presente invece in Io sono convoi (per i fanciulli di 6/8 anni) all'inter-
no del Cap.4: Ascoltiamo quello che Gesùfa e dice, nel paragrafo: Gesùfa
la volontò del Padre suo (pp.56-58). Mentre il testo (che riprende il vangelo
di Luca) ricorda la meraviglia di Maria e Giuseppe il linguaggto iconico del
disegno (p. 57) felicemente presenta i genitori di Gesù «fisicamente rivolti>>,
<<comprensivi»> e <<favorevoli» nei confronti della sua attività: dialogare con i
Dottori (disegno p. 56). Questa intuizione si diluisce nelle domande di p. 58:
perché Gesù risponde così alla sua mamma? chi è il Padre di Gesù? che nel
contesto dell'infanzia suona come rimprovero e affettivamente incerto. Il te-
sto si conclude con l'affermazione che il Padre di Gesù è Dio che ha creato il
cielo e la terra (manca un accenno qualsiasi al Dio della storia di Israele!).

Il contesto di Venite con me (per i fanciulli di 9/10 anni) è il Cap. 3: Glo-
ria a Dio e pace in terra, dunque ancora cristologico ma all'interno del mi-
stero dell'Incarnazione più che della missione escatologica del testo prece-
dente: Gesù sta trent'anni tra noi a Nazaret (pp. 50-51). «Gesù mette al pri-
mo posto sempre la volontà del Padre». «Non è sempre facile capire che co-
sa vuole il Signore da noi. Con papà e mamma e con tante altre persone pos-
siamo scoprirlo a poco a poco>» (p. 51). Questo concetto-valore educativo è
illustrato dai due disegni che completano le pagine. Nel primo (p. 50) due
genitori aiutano il fanciullo ad <<uscire>» da casa e <<scoprire>> il proprio posto
nel mondo; nel secondo (p. 51) si riproduce una scena di gioco e di festa di
ragazzi ospitata e preparata dai genitori di uno di essi. Forse vuole indicare
la disponibilità degli stessi.

Il testo è quindi utilizzato in chiave cristologica: per introdurre al mistero
dell'incarnazione o all'interno della presentazione della vita messianica di
Gesù. Egli esprime la coscienza di una vocazione di consacrazione al proget-
to del Padre, mostrando così la sua identità filiale e obbedienziale. Questo
permette di offrire ai ragazzi una prospettiva educativa finalizzata alla sco-
perta della vocazione cristiana. Questa proposta viene presentata in un conte-
sto familiare evitando facili cortocircuiti con il precetto dell'obbedienza ai
genitori.

1.2.4. Sottolineature

L insieme della ricerca condotta sui testi del CCC e del Progetto Catechi-
stico Italiano ha messo in luce alcune sottolineature che voglio richiamare in
forma sintetica.
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Indubbiamente la pericope evangelica di Lc 2,42-52 viene introdotta al-

l'interno della presentazione della identità e missione di Cristo. Gesù di Na-

zareth è il <<centro vivo della catechesi»»7; la sua prassi, la sua identità e il suo

mistero ci aprono la via della salvezzae la comunione con il Padre. In questo

ambito i testi mettono in evidenza: la ricerca, I'obbedienza, la vocazione

messianica, la coscienza dell'identità divina. Aspetti di una catechesi cristo-

logica adeguata.

Ma i testi catechistici mettono in luce altri aspetti che derivano da un'e-

segesi biblica ormai accettata'. il rapporto tra Gesù e la fede della sua comu-

nità, le sue istituzioni. In contesto catechistico questo si può rileggere nel

senso di una analisi della organizzazione catechistica e dell'intero processo

catechistico. Maria è tra i soggetti attivi di questa trasmissione ed educazione

della fede di Gesù. Ella crea l'ambiente di ascolto che produce l'imitazione
infantile in Gesù (oggi diremmo formazione della socializzazione religiosa

primaria attraverso il processo di imitazione). Ella introduce Gesù alla alfa-

betizzazione religiosa anche attraverso l'incontro con le mediazioni umane

della fede (tempio, pellegrinaggio, ecc.).

Cosa dicono queste indicazioni alla catechesi viva? Alcune sottolineature

vanno nella direzione della dimensione della pastorale catechistica e altre

aiutano la costruzione degli itinerari o percorsi catechistici'

2. ASpBTTI TEoLOGICo-PASTORALI

Come detto; la pericope lucana mette in luce aspetti non solo di contenu-

to ma anche di organizzazione della catechesi. La pedagogia religiosa ne è

interpellata in alcuni aspetti e da essa ricava alcune intuizioni.

2.1. ll contesto familiare

Indubbiamente questa pericope mette in buona evidenza la ministerialità

propria della famiglia all'intemo delle comune responsabilità nella trasmis-

sione della fede. Questo punto è ormai continuamente affermato nell'espe-

ienza ecclesiale.
In un passato ancora recente il compito dei genitori nell'educazione della

7 DCG (Direttorio Catechistico Generale) 12.36.38.40.43; EN (Evangelii Nuntiandi)
17;CT (CatechesiTradendae) 5-9; RdC (Rinnovamento della Catechesi) 56-58.
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fede veniva ridotto alla sola presentazione al fonte battesimale, all'impegno
di portare i figli alla catechesi e alla generica testimonianza di vita. Questo
avveniva per la preoccupazione che la famiglia non avesse una preparazione

teologica sufficiente specie in riferimento alla crisi provocata dalla Riforma
protestante e, nel secolo scorso, alle varie esplosioni degli -ismi culturali.
Forse nascondeva anche I'eccessiva preoccupazione di sottolineare la distin-
zione tra chiesa docente e discente. In ogni modo oggi il rapporto tra educa-
zione cristiana e famiglia è stato in parte recuperato.

Tutti i documenti liturgici e catechetici indicano che la comunità tutta in-
tera è soggetto della missione ecclesiale. Nella diversità dei ministeri e dei
compiti <<tutta la chiesa è missionaria>>: Apostolicam Actuositatem 2-3; Ad
gentes 2. Soprattutto Lumen Gentium 12 afferma il carattere profetico e cari-
smatico del Popolo di Dio. Allo stesso modo Dei Verbum 10. Il magistero si
riserva per sé il diritto-dovere di «interpretare autenticamente la Parola di
Dio scritta o trasmessa» (Dei Verbum 10), ma l'intero popolo di Dio «con
retto giudizio penetra in essa più a fondo e più pienamente l'applica alla vi-
ta>> (Lumen Gentium l2).

Su questa triplice impostazione: comune responsabilità, diversità di com-
piti e ministeri, specificità della integrazione fede-vita affidata all'intera co-
munità, si basano le indicazioni post-conciliari. Il Codice 1983 cann.747,
756,774 arriva ad indicare la Catechesi Familiare come espressione propria
dei genitori (can. 776). Nella stessa direzione Christifideles laici (1989)
n. 35. I documenti catechistici sono unanimi: I'italiano Rinnovamento della
Catechesi (1970) afferma che «tutta la chiesa è responsabile della Parola di
Dio» (n. 12); essa è allo stesso tempo discepola e testimone (n. 14); Evange-
lii Nuntiandi (1975), n. 59; il Messaggio al popolo di Dio (1977) parla di
corresponsabilità dell'intera comunità ecclesiale (n. l2); Catechesi Traden-
dae (1979) torna al più tranquillo responsabilità comune e differenziata (n.
16); il Direttorio Generale per la Catechesi (1997) usa il termine ffidata a
tutto il popolo di Dio (43).

Questa perentorietà di affermazioni viene diluita quando si descrivono le
competenze della comune responsabilità. Tanto che alla famiglia e ai coniugi
non viene di fatto riconosciuta una vera e propria competenza catechistica.
Ci si limita infatti ad affermare che il loro compito riguarda la testimonianza
e la preghiera nella quotidianità della vita nella casa. Questo poteva essere

sufficiente in una societa semplice. Ma nelle nostre situazioni di complessità
culturale la tranquilla trasmissione della fede attraverso la socializzazione fa-
miliare è troppo messa in discussione fino a corere il rischio di essere estro-
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messa dalla cosidetta personalità di base, il cui recupero nell'età scolare e

adolescenziale diventa sempre più difficile.

2.2. Educazione cristiana ed educazione religiosa

Tutti i documenti catechistici citati mettono in evidenza il rapporto tra la

pericope lucana e I'emergere della coscienza messianica e/o filiale di Gesù.

In campo educativo-pastorale questo porta a riflettere sui processi attraverso

i quali le persone possono arrivare alla maturità di fede.

La fede è giustamente definita virtù teologale cioè azione della Trinità

verso l'individuo che da essa viene illuminata e può entrare in comunione

con il Dio fonte della vita. Tuttavia da un certo tempo si indaga il rapporto

tra fede e persona umana. Si iniziò con l'osservazione che l'atto di fede im-
plica il coinvolgimento di tutte le dimensioni della personat: cognitiva, affet-

tiva e operativa e quindi desidera una formazione catechistica globale. La
psicologia da parte sua ha messo in evidenza il carattere genetico della espe-

rienza religiosa che dalf iniziale sentimento di paura o di meraviglia arriva a

strutturare attorno ad un valore alto la sua personalitàL'. Esperienza religiosa

che diventa cristiana quando il valore è la persona di Gesù Cristo. In questa

prospettiva c'è anche chi pensa di individuare degli stadi per aiutare questa

progressione evolutivaro.
Nella età pre-individuale (infanzia e prima adolescenza) la persona può

solo con difficoltà aderire profondamente alla proposta evangelica; per cui è

più adatto utllizzare il termine socializzazione religiosa per indicare il com-

plesso cammino dell'animo verso I'incontro con Dio. Si può anche distin-

guere tra socializzazione primaria e secondaria. La prima avviene nei primi

anni di vita la seconda nel rapporto sociale più allargato.

Tutto questo per affermare che lo sviluppo e la maturità religiosa di Cri-
sto, che nel testo lucano sono indicati come fare la volontà del Padre mio,

sono potuti avvenire proprio all'interno di tale educazione religiosa prece-

dente fatta di introduzione al mondo ebraico, alla preghiera, alla liturgia, al

tempio, alle feste, etc. Per diventare religiosamente maturo Gesù ha dovuto

essere un buon ebreo!

* R. Aunrnr, l* problème de l'acte defoi,Louvain 1958; L. Mounoux, L'esperien-

za cistiana. Introduzione ad una teologia, Brescia 1956.

'Si vedano autori come W.G. Allport e A. Vergote.

'' Cf L. MspoI, Stadi evolutivi nella fede? in Via, Verità e Vita 4411995, 152,44-52.
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2.3.Edacazione religiosa e formazione morale

Il nostro testo viene utilizzato dai catechismi anche in riferimento all'e-
ducazione morale. Per fortuna solo un rapido accenno: infatti l'esegesi non
permetterebbe questo facile accostamento tra la pericope e il Quarto Coman-
damento. Anche in questo aspetto la pedagogia religiosa ha messo in luce la
necessità di coniugare il contenuto (norma, comandamento, valore, ecc.) con
l'insieme dell'organizzazione della personalr. L'autonomia morale, ovvero la
capacità di scegliere il bene secondo il vero nelle diverse situazioni in modo
spontaneo (questo è il significato di autonomia nella psicologia evolutiva), è
collegata con I'autonomia decisionale della persona e questa è frutto di una
adeguata istruzione, della coerenza dell'ambiente circostante e della perce-
zione positiva della persona in crescita.

2.4. Crescere in età e grazia

La conclusione della pericope lucana dice in modo semplice una realtà
molto complessa. crescere in età e grazia è operazione articolata che tiene
insieme il dinamismo umano e l'azione dello Spirito in noi'2.

In pedagogia religiosa questo tema è affrontato con il titolo: rapporto
maturità umana e maturità di fede,3. Spesso quest'affermazione crea la
preoccupazione che si metta da parte il ruolo dello Spirito. In realtà si tratta
di prendere coscienza che <<la maturità umana [...] del soggetto è quindi la
condizione perché i tratti della fede ricevuta in dono possano maturare»ra.

In ordine a tale impostazione risulta una visione di azione catechistica
molto più sbilanciata sull'educativo. Educazione è contenuto privilegiato
dell'evangelizzazionets. Per cui la catechesi non dovrà limitarsi ad usare la
pedagogia con il solo scopo di meglio trasmettere il messaggio, ma si dovrà
articolare in modo profondo con essa, in modo che risulti esserci un solo per-

" G. Garu, Educazione morale. Etica cristiana. LDC, Torino 1985.

'2 G. SovsnNrco, Educare alla fede. Come elaborare un progetto, EDB, Bologna
1995.

'3 In Italia cf G. Gnoppo, EducaTione cristiana e catechesi, LDC, Torino 1972;
Io., Maturità di fede in Dizionario di catechetica, LDC, Torino 1986; Io., Teologia del-
l'educazione, Las, Roma 1991.

'a L. Mno»r, Educare lafede, 105.
'5 G. Gnoppo, Evangelizzazione e educazione e Promozione integrale, in Progetto

educativo pastorale. Elementi modulari, Las, Roma 1984, 38-49.11 3-l 3 l.
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corso foffnativo (quello della persona) riletto progettualmente con I'espe-

ienza cristiana. Un esempio di questo è la catechesi organizzata a partire

dalla pedagogia degli obiettivi.

3. IN»ICAZIONI PER UNA CATECHESI

Molte delle indicazioni catechistiche che si possono dedurre dalla perico-

pe lucana sono oggetto della presentazione biblica e teologica. E rimando a

quella sede per il loro approfondimento. In questa sezione vorrei indicare al-

cune piste catechistiche che nascono dall'ascolto del testo.

3.1. La coscienza della propria vocazione

Tutta la catechesi ha per scopo di condurre a questa identità, indicata in

modi diversi: identità battesimale, mentalità di fede, fede adulta, integrazio-

ne fede-vita. Tutte queste espressioni manifestano in modo differente ma

convergente lo scopo del processo catechistico. L'accento va posto sul termi-

ne processo. Infatti il raggiungimento della coscienza della propria vocazio-

ne cristiana non è affatto scontato.

Oltre I'esperienzapropria di ogni operatore pastorale (ma anche della co-

scienza di ciascuno di noi) anche gli analisti dell'educazione cristiana hanno

studiato il fenomeno della dissociazione tra fede e vita. La coscienza è il
punto di arrivo di un percorso che ha molte variabili. Il più delle volte il
messaggio della fede non crea una coscienzama solo il formalismo religio-
so, ovvero l'accettazione puramente intellettuale ed esterna di alcune veritàto.

Verità che però non informano (danno forma) I'agire della persona.

Tra le cause appurate di questo fenomeno è da annoverare sicuramente il
problema della inculturazione, ovvero il difficile rapporto tra messaggio del-

la fede e I'insieme dei linguaggi del destinatario. «Linguaggio» è qui usato

in senso forte ovvero antropologico. Linguaggio è I'insieme delle aspirazioni

della persona; bisogni vitali che diventano motivazione ad agire. Proprio per

ro G. NEGnr, Considerazioni sul fenomeno della dissociazione tra sapere religioso e
mentalità di vita, in Orientamenti Pedagogici 8/1961, 269-297; G. Mr-nNest, Integrazio-
ne fede-vita, in Ricerche di psicologia religiosa, Las, Roma 1970,70-74. Cf L. Meo»t,
Integrazione fede e vita. Oigine, sviluppo e prospettive di una inruizione di metodologia
catechistica, LDC, Torino 1995.
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questo la parola di Dio <<deve apparire ad ognuno come una apertura ai pro-
pri problemi, una risposta alle proprie domande, un allargamento ai propri
valori ed insieme una soddisfazione alle proprie aspirazioni»'7. Nella cate-
chesi viene così introdotto il modello antropologico ed esperienziale della
correlazione tra esperienza:umana e annuncio di fede.

In questa prospettiva, tuttavia, si è osservato che la catechesi dovrà sem-
pre meglio raccordarsi con l'intero processo di formazione della coscienza
umana. Infatti la coscienza ha un suo processo evolutivo che va dalla identi-
ficazione infantile alla desatellizzazrone preadolescenziale verso il faticoso
processo di autoidentificazione e identità. Il termine di questo processo è ap-
punto la coscienza di sé ovvero la progettualità personale. Molto spesso
manca negli individui tale capacità individuale di autodirezione e decisione.
così un percorso di educazione della fede dovrà in qualche modo supplire ai
limiti della socializzazione familiare e scolare.

3.2. Fare la volontà del Padre

La pedagogia catechistica ha ridimensionato I'eccessiva sottolineatura
dei comandamenti nella formazione cristiana. Da una parte si è notato che
l'educazione a fare la volontà di Dio va posta dopo la scoperta e accoglienza
del dono dello spirito che informa la coscienza della persona e la irrobusti-
sce. Il catechismo di Pio x (1905) aveva anteposto questa parte (parte Terza:
I comandamenti di Dio e della Chiesa) rispetto alla catechesi sacramentale (/
sacramenti) con un qualche problema pedagogico. Il Catechismo della Chie-
sa cattolica (1992) riprendendo l'impostazione del catechismo Romano
(1566) ha riportato questo capitolo dopo lapresentazione dei sacramenti.

In secondo luogo si è posta attenzione allo specifico cristiano dell'agire
umano. L'esperienza cristiana infatti si colloca nel solco dei Comandamenti
ma non si limita ad essi. Lalegge dello spirito porta a confrontarsi continua-
mente con la prassi di Gesù. Il discepolo rinato dalla forza dellaparola e del-
lo spirito è sempre sotto il monte per ascoltare il vangelo della Nuova Al-
leanza (Matteo cc. 5-7). uobbedienza allo spirito, quindi, si coniuga con
l'approfondimento catechistico del Discorso della Montagna e inesso del te-
ma cristologico delle Beatitudini.

t7 CARD. A. CtcoctIANI, Lettera al IV Congresso Catechistico Francese, 1-3 aprile
7964, citata in RdC 52.
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In questa presentazione la figura di Maria è rimasta discreta come nella

pericope evangelica. Ma non assente. Essa rappresenta la chiesa che introdu-

ce alla fede attraverso la molteplicità dei ruoli e dei ministeri. Il testo inter-

pella la catechesi in modo incisivo e sorprendente. Tutte le sue funzioni prin-

cipali ne risultano coinvolte.

LucrnNo MEDDI
L.go S. Giuseppe Artigiano, l5

00159 ROMA

Summary

The Gospel passage of Lk 2,41-52 is surprisingly present both in the Catechism

of the Catholic Church and in the various volumes of the ltalian Catechistic Project.

The CCC makes use ofthe text in §§ 472, 503, 517, 531, 534, 583,2196,2599. The

contexts are dffirent. In the chapters which deal with christology the text serves as

basis to the study on the noture of Christ. The theology of the mysteies of Christ

shows how Jesus gradually obtained conscience of his messianic mission, of his

rel.ationship with the Jewish institutions and the awareness of his psychological

identity. Other contexts refer to the Fourth Commandment and Prayer. In no way

dissimilar is the use of the volumes of the ltalian Catechism. Mary is presented

among the active contibutors to the progressive conscience of the messianic

mission of Christ. She introduces Christ to the religious teaching of his people and

to its eventual overcoming.
This makes it possible to enlighten and confirm certain views inherent to

contemporary theologico-pastoral research. In actualfact, religious pedagogy puts

in evidence the role of the family context, of the interrelationship between religious

education and christian education, of the role which is assigned to moral education,

and - more generally - the dfficult theme of the mutual relationship between faith
education and the development of the human person. The emerging guidelines for
catechesis have as their proper aim a greater attention to the genuine growth ofthe
baptismal vocation in the recipients of the catechesis and in the development of the

attitude in searching of God's will.
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LECTIO DIVINA: PRESENTE E ASSENTE

Della pericope di Lc 2,41-52 è stata proposta, in questo stesso numero,
un'adeguata esegesi'. Questa lectio divina suppone quanto ivi detto, ma si
dedica a questo testo evangelico secondo l'ottica che le è propria. Volendola
specificare mediante un'immagine attinta dalla geometria dei solidi, si può
dire che all'esegesi spetta la ricerca dell'altezza, della lunghezzae dellalar.
ghezza del testo biblico; alla lectio divina compete I'indagine della quarta di-
mensione: quella della profondità del testo. La lectio divina cerca, infatti, di
entrare nello spessore del testo, <<scavando il terreno per trovarvi il tesoro na-
scosto>>. La lectio divina è quindi ricerca della «verità nascosta>> nel testo e,
sperabilmente, scoperta del <<tesoro>> celato in esso. «Intelligenza interiore>>
del testo vuol essere la lectio divina in quanto <<comprensione di ciò che sta
nel profondo della Scritturo>2.

Questa ricerca esegetica, teologica e spirituale può pervenire meno diffi-
cilmente alla mèta cui ambisce se si concentra su un solo aspetto d'una peri-
cope. È quello che faremo qui di séguito, cercando quello che il testo insegna
circa la condizione della fede e del credente. Questi è per definizione colui
che ritiene sicuri e certi gli insegnamenti propostigli dalla propria Parola. E
tuttavia la fede non fornisce al credente motivazioni razionalmente appagan-
ti; ancor meno gli configura con la chiarezzapostulata dalla razionalità Ie ve-
rità che gli propone di credere. S. Paolo ha significato lucidamente la condi-
zione del credente: <<Finché abttiamo nel corpo siamo in esilio, lontano dal
Signore>> e <<camminiamo nellafede e non nella visione>> (2Cor 5,6.7); perciò
<<vedtamo in modo confuso, come in un specchio» (lCor 13,12). Questa /ec-
tio divina cerca, pur muovendosi tra i veli, quanto la pericope lucana insegna
circa la condizione nella quale il cristiano vive la fede.

A questo fine raccoglieremo dal brano di Luca - considerandolo sia dal

' Fare rinvio all'articolo di A. Vx-rvuNt, Approcci esegetici a l,c 2,41-52, sopra,
337-374.

'z Così M. Masnu (la lectio divina. Teologia, spiritualità, metodo, s. paolo, Milano
1996,420), ispirandosi agli insegnamenti di Guigo il Certosino su,lla lectio divina.
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punto di vista esegetico sia da quello teologico - cinque motivi, che aiutano a

riconoscere la dialettica del provvisorio in cui, tanto per Giuseppe e Maria

quanto per il credente di oggi, si dibattono la fede e l'adesione alla fede: non

vedere/cercare, trovare/non comprendere.

1. S.q.cnq. PaGINA : LucA 2144.45-46.48.49.50-51

Credendo (che Gesù fosse) nella carovana, (Giuseppe e Maria) fecero
una giornata di viaggio, e poi si misero a cercarlo tra i parenti e i conoscen-

ti; non avendolo trovato, tornarono in cerca di lui a Gerusalemme.

Dopo tre giorni lo trovarono nel tempio. Sua mndre gli disse: «Figlio,

perché ci hai fatto così? Ecco, tuo padre e io, angosciati, ti cercavamo>». Ed

egli rispose: «Perché mi cercavate? Non sapevate che io devo stare nella ca-

sa del Padre mio?».
Essi non compresero le sue parole. Sua madre serbava tutti questi fatti

nel suo cuore.

2.Lncrlo

Dal racconto evangelico abbiamo stralciato e unificato i passi la cui coe-

renza tematica ci consente di entrare in uno degli aspetti di questa pericope.

Si possono riconoscere in essa cinque tipi di coordinate.

2.l.La coordinata spaziale legata a Gerusalemme

<<I genitori» di Gesù <<si recarono a Gerusalemme (v. 42).Da Gerusalem-

me <<ripresero la vita del ritorno»> a Nazaret (v.43; cf 39). Ma <<Gesù era ri-
masto a Gerusalemme» (v.43). Perciò Giuseppe e Maria «tornarono a Geru-

salemme in cerca di lui» (v. 45).

Gerusalemme costituisce il centro geografico-spaziale che lega in unità

non soltanto il succedersi dei fatti riferiti, ma soprattutto la presenza e l'as-
senza di Gesù narrate in questa pericope. A loro volta, presenza e assenza So-

no legate a Gesù. È tui il presente che diventa assente. È lui l'assente che

viene cercato. È lui il cercato che, trovato, viene riconosciuto presente.

Secondo la visione di Isaia (c. 6), il tempio di Gerusalemme è il luogo in

cui si manifestano la gloria e santità di Jhwh. Secondo la visione di Ezechie-

le (48,35), la Gerusalemme riedificata sarà talmente il luogo della presenza
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di Jhwh che ne porterà addirittura il nome: <<Jhwh §dmmà>>: «Qui è il Signo-
re>>. Secondo la visione cristiana di Luca, Dio si rende presente nel tempio
nella persona di Gesù, ma Gesù è nel contempo presente e assente, perché
anche quando viene trovato perrnane avvolto nel suo mistero a causa dell'in-
capacità umana di comprenderlo appieno.

2.2.La coordinata temporale significata dai termini <<anno» e <<giorni>>

«Ogni anno» è il decorrere del tempo e della vita (cf Sir 33,7). «Dodici»
sono gli anni di Gesù in questo racconto: egli si trova, cioè, all'assoluto pri-
mo inizio della marurità, secondo le indicazioni che i rabbini davano relati-
vamente all'età del ragazzo3. Il Gesù che viene cercato nel racconto lucano si
trova ancora avvolto nel chiaroscuro della sua realtà. Essa è già vera, ma sarà
completa soltanto dopo che avrà vissuto per intero il mistero pasquale di
morte-risurrezione-intron izzazione alla destra del Padre.

«Una giornata> è la durata dell'allontanamento di Giuseppe e di Maria
da Gerusalemme privi di Gesù (v.44); il tempo dell'angoscia (v. 48) per I'as-
senza dell'amato ha una durata limitata: un solo giorno o al massimo due de-
vono durare il pianto e il lamento per la perdita d'una persona; poi viene la
consolazione (cf Sir 38,17). Di fatto, soltanto «tre giorni» dura la ricerca del-
I'assente (v. 47). Anche <<su tutto il paese di Egitto durarono tre giorni le
dense tenebre>>, le quali fecero sì che <<per tre giorni gliegiziani non si ve-
dessero I'un I'altro>> (Es 10,22-23). Partendo dal monte Sinai, gli ebrei si
inoltrarono nel vuoto del deserto <<facendo tre giornate di cammino»: in ap-
parenza erano soli in un luogo desolato, in realtà non erano soli perché <<l'ar-

ca del Signore» - segno della sua presenza - «li precedeva durante le tre gior-
nate di cammino>> (Nm 10,33). Il Signore era all'opera, ma gli egiziani resta-
vano nelle tenebre anche più degli ebrei perché non riconoscevano questo
fatto. Il Signore era in cammino con gli ebrei e, misteriosamente presente
nell'arca, li guidava nelle vie non tracciate del deserto. Il Signore era presen-
te, ma I'incredulità degli egiziani non lo riconosceva e anche alla fede degli
ebrei egli restava velato nel mistero.

I «tre giorni>» segnano anche la delimitazione del tempo dell'assenza. A
partire dalla permanenza del profeta Giona <<nel ventre del pesce» <<per tre

3 Cf Nazir, 29b e Kethuboth, 50a, in Hebrew-English... Babylonian Talmud, ed,.

I. Epstein, Soncino Press, London-Jerusalem 1985 e 1989 rispettivamente.
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giomi e tre notti», trascorsi i quali «il pesce rigettò Giona sull'asciutto>>

(Gn 2,1.11), i <<tre giorni» di Giona sono diventati - per un'interpretazione

che Luca (11,30) lega alle parole di Gesù - il limite massimo della durata del-

l'assenza. Questo viene espresso in modo adeguatissimo dal mistero pasquale

di Gesù. I <<tre giorni>) segnano il limite del suo tempo di morte-assenza, e an-

che I'inizio del tempo senza limite della sua risurrezione-presenza. «Il Figlio

dell'uomo sarà consegnato ai capi dei sacerdoti e agli scribi»: essi <<lo uccide-

ranno, ma dopo tre giorni risorgerà» (Mc 10,32'33; 14,58; cf Mt27,63).

Il tempo della tristezza a motivo dell'assenza ha un limite, al termine del

quale hanno luogo il ritorno della presenzae con essa della gioia. Secondo

l'interpretazione del sogno del coppiere data da Giuseppe, suo compagno di

prigionia, i «tre tralci» sui quali quegli aveva visto sbocciare dapprima <<fio-

ri» e poi «grappoli» altro non significavano se non l'imminente liberazione

del «capo dei coppieri» dalla prigione e la sua riabilitazione <<alla carica di

porgere il calice al faraone>> egiziano (cf Gen 40,9.13.21).Il ritorno dell'as-

sente è accompagnato anche dal ritorno della gioia: quando, <<alla sero> del

terzo giorno dalla morte, Gesù si presentò risorto <<nel luogo dove si trovava-

no i discepoli»>, essi «gioirono al vedere il Signore» (Gv 20,19-20). I «tre

giorni» come segnano la delimitazione del tempo dell'assenza, così connota-

no l'inizio del tempo della gioia che segue: «Alla sera il pianto, al mattino

ecco la gioia» (SaI30,6).

2.3.La coordinata teologica indicata da alcuni paralleli

Diversi paralleli sono presenti tanto in questa pericope quanto nel rac-

conto della risurrezione di Gesù.

Costatata l'assenza di Gesù <<nella comitiva>>, Giuseppe e Maria «si mi-
sero a cercarlo>> là dove immaginavano che avrebbe dovuto essere: «tra i pa-

renti e i conoscenti» (v.44); ma non ve lo trovarono (v. 45). Parimenti «Ma-

ria di Magdala, Giovanna e Maria madre di Giacomo e le altre donne che

erano con loro>> (Lc 24,10),le quali <(erano venute con Gesù dalla Galilea» e

<<avevano osservato il sepolcro e come era stato posto il corpo di Gesù>>

(Lc23,55), <<al mattino>> di Pasqua <<si recarono al sepolcro»: andarono cioè

al luogo dove pensavano di trovarlo, perché sapevano che là era stato depo-

sto il cadavere di Gesù; e invece, <<entrate, non trovarono il corpo del Signo-

re Gesù» (Lc 24,1.3.23). Tanto per le donne di Galilea quanto per Giuseppe e

Maria I'assenza risulta del tutto immotivata e inspiegata.

Degli interrogativi che questa oscurità suscita si fanno portavoce gli an-
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geli della Pasqua e lo stesso Gesù. Alle donne che si erano recate a cercare
Gesù nel sepolcro <<due uomini in abiti sfolgoranti» posero questa domanda:
<<Perché cercate tra i morti colui che è vivo?>> (Lc 24,5). A Maria che gli di-
ceva: <<Tuo padre e io, angosciati, ti cercavamo>» (v. 48), anche Gesù pose

un interrogativo: <<Perché mi cercavate?>> (v. 49). Gli interrogativi trovano
spiegazione nel fatto che l'assenza altro non è che una diversa forma di pre-
senza. Gli angeli alle donne: «Non è qui», perché «è risuscitato» (Lc 24,6):
egli è presente, ma in stato di risortoa. Gesù ai suoi genitori: <<... devo stare
nella casa del Padre mio» (v. 49): la vera presenza di Gesù è riconoscibile
nelle opere del Padre che egli compie e nelle parole del Padre che egli pro-
ferisce (cf Gv 5,18; 12,50). L assenza rimane tale soltanto per chi cerca la
presenza diversamente da quello che essa è o dal luogo dove essa si rende
riconoscibile.

2.4.La coordinata spirituale della sofferenza nella ricerca

La sofferenza accompagna il cammino della ricerca dell'assente.
Uamarezza è presente nella domanda che Maria rivolge a Gesù: «Figlio,

perché ci hai fatto questo? Tuo padre e io ti cercavamo angosciati» (v. 48);
anzi <<angosciati e tristi»>, come si legge in una variante testuale che figura
nel codice greco di Beza e nelle antiche versioni latina e siriaca. Datistezza
e delusione erano presi pure i discepoli che tornavano ad Emmaus dopo la
Pasqua in Gerusalemme: <<Discorrevano e discutevano>> su quanto era acca-
duto a Gesù in quella Pasqua e avevano «triste il volto» (cf Lc 24,14.17). È
quello che avviene anche alla donna prossima al parto: ella vive nella «tri-
stezza>> (così secondo il greco) l'ultimo tempo dell'attesa a motivo delle in-
cognite che ogni nascita comporta, pur in mezzo a grande gioia e a tanta spe-
ranza. Secondo la visione profetica di Paolo, lo stesso creato, <<attende con
impazienza>> e <<nutre la speranza>> <<di essere liberato dalla schiavitù della
comrzione»>; ciononostante questa attesa è da esso vissuta «gemendo e sof-
frendo nelle doglie del parto» (cf Rm 8,19.20.22).

Il tempo dell'attesa e il cammino della ricerca non sono setza tistezza
perché non ci è dato di vedere ciò che sta al di là dell'orizzonte.

a Diversamente si esprime l'angelo del Natale perché egli rivela ai pastori il mistero
della presenza di Dio: <<Questo per voi il segno, troverete un bambino avvolto in fasce,
che giace in una mangiatoia». I pastori <<andarono dunque senz'indugio e trovarono Ma-
ria e Giuseppe e il bambino, che giaceva nella mangiatoia» (Lc 2,12.15).
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2.S.Lacoordinata misterica del cammino di ricerca

La fede pone il credente in stato di certezzacirca quel che sta al di là del-

l'oirzzonte, ma poiché ciò che sta oltre non è ancora visibile, perciò il cre-

dente non vede mai sciolti gli ultimi nodi della fede, mai illuminate appieno

le zone d'ombra. Gesù ha pur spiegato a Maria e a Giuseppe che il motivo

della sua assenza era conseguente alla necessità di stare «nella casa del Pa-

dre» (v. 49); ciononostante <<essi non compresero le sue parole» (v. 50). L in-

comprensione delle parole di Gesù è un tema ricorrente nei Vangeli, soprat-

tutto in Giovanni. I giudei <<non capiscono che Gesù parlava del Padre»

(Gv 8,27); dopo aver richiamato le due moltiplicazioni del pane e aver otte-

nuto dagli apostoli il riconoscimento che ne erano anche avanzate «dodici

ceste colme» e <<Sette ceste piene>>, tuttavia eSSi <<non capiscono ancorp> che

non devono preoccuparsi di «non aver pane)» (cf Mc 8,I7-21); Pietro non ca-

pisce perché Gesù gli voglia lavare i piedi (Gv 13,7); gli apostoli non capi-

scono la passione che Gesù annuncia loro (Lc 18,34) e non comprendono

neppure che egli stia iniziando a viverla come Messia povero e sofferente

(cf Gv 12,12-16).
Lamancanza di comprensione dipende, tra l'altro, anche dalla condizio-

ne nella quale il credente si trova a vivere la fede. In uno dei discorsi che

Giovanni pone nel contesto dell'ultima Cena, Gesù confida agli apostoli

molte cose, e tuttavia non dice le molte altre che pur vorrebbe far loro cono-

scere. E spiega di doversi così limitare perché essi per il momento non sono

capaci di portarne il peso. Comunque assicura che le dirà loro per mezzo del-

lo Spirito santo: <<Quando verrà lo Spirito di verità, egli vi guiderà alla verità

tutta intera... perché prenderà del mio e ve I'annunzierà>> (Gv 16,12.13.14).

Sull'orizzonte dell'incomprensione e del mistero si accende, così, la luce

dello Spirito e si apre il futuro della speranzaper ogni cercatore della verità.

Nello scenario del mistero si staglia, altamente significativa, I'icona di
Maria come donna indagatrice del mistero e pur sempre credente. Nel rac-

conto dello smarrimento di Gesù in Gerusalemme è anche lei, come Giusep-

pe, una di coloro che non comprendono. Ma ella intuisce che il mistero non è

una zona di tenebra impenetrabile, ma un eccesso di luce, nel quale bisogna

avventurarsi lentamente e pazientemente per non finire abbagliati da esso. A
conclusione della vicendanarrata dalla prima parte del suo Vangelo, quella

nella quale sono più numerose le zone d'ombra che quelle di luce, Luca an-

nota, quindi, opportunamente che Maria <<custodiva tutti questi faui nel cuo-

re» (Lc 2,51), concedendosi tempi di meditazione (v. 19) al fine penetrare i
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loro segreti. Anche lei che dallo Spirito era stata resa madre del Verbo che è
<<la via, la verità e la vita» (Gv 14,16), dovette percorrere le vie oscure del
mistero per poter giungere, guidata dal medesimo Spirito, «alla verità tutta
intero>.

3. MnDITATIo

A imitazione di Maria e confidando nella luce dello Spirito, cerchiamo
ora di inoltrarci nel profondo della pagina evangelica, partendo dalle coordi-
nate che abbiamo identificato nel testo evangelico e illustrandone il signifi-
cato in chiave teologica e spirituale.

3.1. L'assenza suscita dolore

Come è risultato dagli usi fattine in precedenza, nel termine <<assenzo)

raccogliamo quello che nella fede è certo e tuttavia inevidente; e nel termine
<<dolore>> riuniamo due diversi e contrastanti atteggiamenti nei riguardi della
fede.

Per chi non vive la dimensione della fede, I'assenza è solo negatività.
Ricomponendo insieme alcune citazioni di poeti romantici del secolo scor-
so, M. Alyn traccia il percorso che, partendo dall'<<assenza>> e attraversando
il <<silenzio», perviene alla <<morte>>. Eccone alcune tappe, che il linguaggio
poetico rende significativamente. Jean Paul esprime così I'assenza: <<Dove

ne te vai, o sole, con i tuoi pianeti; in tutta la tua corsa non troverai mai Dio.
Dipinto come occhio scintillante, Dio ora non è più che un'orbita nera e ca-
vemosa>>. A. Vigny compone insieme il silenzio di Dio e la morte di Dio:
«Il giusto opporrà lo sdegno all'assenza e risponderà con un freddo silenzio
al silenzio eterno della divinità»; «il cielo resta nero>>s.

In una celebre lirica (del L920), Clemente Rebora6 compone insieme il
dolore per I'assenza e nel contempo la fede, essa pure sofferta, del venire
d'un assente, che si trasfigura presto nella percezione della presenza dell'As-
sente:

5 Le citazioni sono tratte da M. Alnt, Presenza e assenza di Dio nella letteratura
contemporanea, in Concilium 8 (1972), n. 6, 148-149.

n Le poesie (1913-1957), All'insegna del pesce d'oro, Milano 1961, 143.
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7 R. Scsurz, Dinamica del provvisorio (Il pellicano), Morcelliana, Brescia 1965,99

Dall'immagine tesa
vigilo l'istante
con imminenza di attesa -
e non aspetto nessuno:
nell'ombra accesa
spio il campanello
che impercettibile spande

un polline di suono -
e non asPetto nessuno:

fra quattro mura
stupefatte di spazio
più che un deserto
non aspetto nessuno:
ma deve venire,
verrà, se resisto,
a sbocciare non visto,
verrà d'improvviso,
quando meno I'avverto:
verrà quasi perdono
di quanto fa morire,
verrà a farmi certo
del suo e mio tesoro,
verrà come ristoro
delle mie e sue pene,

verrà, forse già viene
il suo bisbiglio.

Anche chi vive una dimensione serena della fede sperimenta l'amarezza

dell'assenza, ma questa gli suscita atteggiamenti altamente positivi. Anzitur
to la fermezzanel saper attendere:

Noi cristiani siamo nel tempo dell'attesa. Dal tempo di Abramo, il primo cre-

dente, e con tutta la sua discendenza, siamo in attesa di Dio, della sua giusti-
zia, dell'avvenimento che viene da Lui7.

E poi la capacità di apprezzarc e vivere positivamente l'inquietudine su-

scitata dall'assenza e dall'inevidenza:

Il cristianesimo è I'inquietudine, la massima, la più grande possibile, di cui
non si può pensare una maggiore: esso vuole inquietare I'esistenza umana fin
dal suo intimo profondo. Come il pescatore quando ha teso la rete fa rumore
nell'acqua per spingere i pesci in direzione della rete; come il cacciatore con
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la banda del battitori accerchia tutto il terreno e spaventa la selvaggina così

che venga a raccogliersi nel posto dove si deve sparare, così Dio, che vuol es-

sere amato, attira gli uomini per mezzo dell'inquietudine. Dio mette davanti
all'uomo la più grande inquietudine possibile affinché egli possa raggiungere
quella tensione e quell'intensità, che lo portano veramente ad amare Dio''

In una meditazione orante il teologo e mistico medievale Guglielmo di
Saint-Thierry manifesta il dolore per un'assenza che mai diventa evidenza e

nel contempo esprime la consapevolezza dei limiti del desiderare e del poter

trovare. Lo spunto gli viene dal Sal42:

Quando vedrò il volto di Dio?» (v. 3). «Ti prego, Dio, per l'onnipotente tua

bontà: di' all'anima mia qual è I'oggetto del suo desiderio quando desidera il
tuo volto. La mia anima è così cieca che si consuma nel desiderio e ignora
che cosa desidera. Vuole forse vederti come sei? E cosa significa ((come

sei»? Significa forse di quale natura sei o quanto grande sei? Ma tu non sei

inscrivibile nelle nostre categorie (razionali), perché in te non c'è qualità né

quantità: tu che sei ciò che sei. Cosa significa quindi «come sei»? Vederti cò-
sì sta oltre i nostri limitie.

Anche l'uomo biblico ha conosciuto l'irraggiungibilità dell'Assente;
Giobbe la esprime con asprissime parole: <<Se vado in avanti, egli non c'è, se

vado indietro, non lo sento. A sinistra lo cerco e non lo scorgo, mi volgo a de-

stra e non lo vedo» (Gb 23,8-9). Ma nel dolore che l'assenza e il silenzio gli
suscitavano il credente trova conforto nelle certezze della fede: «Chi ha for-
mato l'orecchio, forse non sente? Chi ha plasmato I'occhio, forse non guar-

da?» (Sal 94,9)-Uocchio della fede scorge una presenza al di là dell'assenza.

3.2.11dolore suscita il desiderio

Se vissuto nella sua positività, il dolore per l'assenza suscita, nonostante
la problematicità, il desiderio dell'Assente. Sullo sfondo della sua conversio-
ne e nell'istanza di trovare quel Dio al quale ormai è orientata la sua vita,
s. Agostino pregava:

Sommo Bene, tu sei sempre stato trovato da chi ti ha rettamente cercato; e ha

rettamente cercato chiunque sia stato da te reso capace di cercare rettamente.
Fa', o Padre, che anch'io ti cerchi, ma difendimi dall'errore aftinché, mentre

* SoReN Kremnclnno, Diaio, vol. II, Morcelliana, Brescia 1963',622-623, passim.

" Meditazioni in forma di preghiera, 3,7 . Citazione tratta da Il Cristo (Scrittori greci e

latini), a cura di C. konardi, vol. IV, Fondazione L. Valla, Mondadori, Milano 1991,174.
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ti cerco, nessun'altra cosa mi venga incontro al posto di te. Se non desidero
altra cosa che te, concedimi, o Padre, che io possa trovarti'O.

L invito che I'amata del Cantico dei Cantici (2,17) rivolge al Diletto:
«Prima che spiri labrezza del giorno e si allunghino le ombre, ritoma, o mio
diletto», offre a s. Bernardo lo spunto per insegnare come I'assenza susciti
nell'anima il desiderio della presenza, identificata con I'Amato:

«Ritorna», dice, e così dicendo mostra che è assente colui al quale si rivolge.
Questo inquieto chiamare è segno del grande amore dell'una e della grande
amabilità dell'altro. Ma chi sono questi ardenti innamorati, sospinti da in-
quieto amore?

Nella difficoltà di poterlo spiegare, Bernardo si riconforta dicendo di vo-
lersi <<adeguare al modo di esprimersi della Scrittura, la quale esprime con le
nostre stesse parole una sapienza misterioso>.

Seguendo la Scrittura, diciamo dunque che il Verbo di Dio, Dio, lo Sposo
dell'anima, viene all'anima o si allontana da essa secondo il suo beneplacito.
Lo ha detto anche il salmista (Sal 27,8): «Di te ha detto il mio cuore: Cercate
il suo volto. Il tuo volto, Signore, io cerco». Perché cerca? Perché, venuto a
mancare lo Sposo, all'anima non piacerà non soltanto desiderare, ma neppure
pensare ad altro. Non le rimane quindi che cercare con impegno l'Assente e
richiamare l'Assente. In questo modo il Verbo viene richiamato, e richiamato
dal desiderio dell'anima, ma di quell'anima che ne ha sperimentato la soa-
vità. Il desiderio non è forse una voce? Lo è, e fortissima. «Il Signore acco-
glie il desiderio dei poveri>> (Sal 9,38). E dunque quando il Verbo è assente
risuoni sola e incessante I'invocazione <<ritorna»», l'inesausto desiderio di lui,
fino a che egli non ritorni»".

Da quel grande maestro di vita spirituale che è, s. Gregorio Magnor2 spie-
ga con finissimo tatto spirituale come il dolore per I'assenza susciti il deside-
rio di cercare la presenza:

ro AcosrrNo, Soliloqui, 1,1,6 (Opere m/l), CiffA Nuova, Roma 1970, 390.
It BERNARDo, Sermones super Cantica Canticorum, discorso 74, I, l-2 (Opera III),

Editiones Cistercienses, Roma 1958, 239-241.

" Spiegando Ct 3,I, in Commento morale a Giobbe [1, partel,Y,6 (Opere|l. 1), Città
Nuova, Roma 1992, 390-391. Cf anche Homilie in Evangelia, omelia XXY,Z;
PL 76, 1 189-1190 (tr. it.i Omelie sui Vangeli. libro II, omelia XXY,2 lopere /IIl, Cità
Nuova, Roma 1994, 312-313; Omelie sui Vangeli..., XXV,2 [Classici delle religioni],
UTET, Torino 1968), e la sua Expositio in Canticum Canttcorum, 13; CCL 144, p. 15 =
Commentatre sur le Cantique des cantiques; SC 314,90-93. Anche Omelie su Ezechiele
ll, X, 6-7 , Città Nuova, Roma, 300-303 (SC 327 , 388-391).
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Talora il desiderio resta trreahzzato, affinché il ritardo stimoli maggiormente
l'ardore e dilati il cuore. Se i desideri fossero subito esauditi, forse si attenue-

rebbero. Lo Sposo si nasconde quando la sposa lo cerca, affinché non trovan-
dolo lo cerchi con più acceso ardore; nella sua ricerca la sposa è tormentata

dal non trovarlo aftinché, resa più capace dal suo ritardo, trovi finalmente in
diversi modi Colui che cercava.

Non è, questa, una storiella devota o capricciosa, ma l'esperienza alta-

mente drammatica d'un desiderio sofferto perché mai pienamente appagato.

S. Agostino ha sintetizzato I'inesausto vibrare del desiderio con questa affer-

mazione quasi assiomatica: <<La vita del vero cristiano è tutta un santo desi-

derio>>'r.

3.3. Il desiderio chiama alla ricerca

S. Gregorio di Nissa, uno dei più profondi teologi greci della ricerca di
Dio, segnala, con concise parole, l'itinerario e il traguardo di tale ricerca:

Trovare Dio significa cercarlo incessantemente. Infatti in questo campo <<cer-

care)> e <<trovare>> non sono due cose diverse. Il risultato di questa ricerca è di
cercare ancora. Il desiderio dell'anima è saziato per il fatto stesso di rimanere
insaziato>>. La conoscenza di Dio consiste «nel non essere mai sazi di deside-
rarlo, ed è inevitabile che chi conosce, per il fatto stesso di poter conoscere,
sia sempre arso dal desiderio di conoscere di più. Così nessun limite impedi-
sce il progredire dell'ascesa verso Dio perché il bene non ha limite, né il
progredire del desiderio di bene è impedito da alcuna sazietàra.

Evagrio Pontico in una vigorosa riflessione's considera la «ricerco> stabi-

lendo una coordinazione psicologica e teologica secondo la quale l'amore
genera desiderio e volontà di possedere e conduce alla conoscenza e al godi-

mento della cosa amatae desiderata:

Si è fortemente desiderosi di quello che si ama, e si fa di tutto per raggiunge-
re quello che si desidera. Il desiderio precede il godimento, e la percezione
origina il desiderio.

t3 Commento all'epistola ai Parti di s. Giovanni, omelia IV,6 (Opere/)(XIV, 2), Città
Nuova, Roma 1968, 1716-1717. Così anche nell'edizione della stessa: Meditazione sulla
lettera dell'amore di s. Giovanni, Citta Nuova, Roma 19805, 120.

ta La vita di Mosè,II,239, Mondadori, Milano 1984,204-205.

'r Tramandata nel testo: Traité Pratique ou Le moine l2i SC 171, 502-503 (tr. it.:
Trattato pratico sulla vita monastica,4ITP 1001, Città Nuova, Roma 1992, 65).
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Sviluppando in chiave teologica e mistica il tema ricerca-amore-desiderio-

conoscenza, il già citato s. Gregorio di Nissa - immaginando il Verbo rivolgere
all'anima cercatrice di Dio la parola del «Diletto» del Cantico (2,10):

«ÀJzati e vieni>, - commenta: Chi si alza, avrà sempre occasione di alzarsi di
nuovo. A colui che corre incontro al Signore non mancherà mai un più ampio
oizzonte nel quale incontrare il Signore. Perciò bisogna continuamente alzar
si e andare e àvvicinarsi al Signore. Tutte le volte che Dio ti dice: «ÀJzati e
vieni» ti dà la possibilità di salire verso cose migliori'..

I motivi del <<cercare>> e del <<trovare»> vengono da lui riespressi nel com-
mento delle parole del salmo (105,4): <<Cercate il Signore, cercate sempre il
suo volto>>. «Queste parole mi hanno fatto comprendere che trovare il Signo-
re significa cercarlo senza posa. In questo il trovare non differisce dal cerca-
re: il risultato del trovare consiste nel continuiìre a cercare. Quando e per
quanto bisogni cercare Dlo è presto detto: per tutta la vita. In questo ricerca
e tempo coincidono>>17. E ancora: trovare Dio consiste nel

non trovare mai nessun appagamento al desiderio che abbiamo di lui ... La
munificenza di Dio accetta di saziare il desiderio, ma non promette requie e
sazietà ... Si conosce veramente Dio quando non si cessa mai di desiderare di
conoscerlo ... Anche Mosè si saziò di ciò che desiderava grazie a ciò per cui
il suo desiderio restava insaziato'8.

Avviene, così, che l'amarezza per l'assenza susciti il desiderio della ri-
cerca, e la ricerca, sospinta dal desiderio e dall'amore, apra la via alla pre-
senza.

4. Col-LATIo

Nella lectio divina comunitaria il tempo della collatio è dedicato alla
condivisione delle reazioni che l'ascolto nella lectio e I'approfondimento
della Parola nella meditatio hanno suscitato nei partecipanti. Un brano di
s. Gregorio Magno, che propone una lettura allegorica e insieme pastorale
d'un brano evangelico, offre un articolato esempio e anche una guida.

Egli sta commentando la visita che Maria Maddalena compie al sepolcro

ro fn Cantica Canticorum, Hom. V, PG 44,875-876.
t7 In Ecclesiasten, Hom. VII, PG 44,720.
'* GREGoRTo Dr Nrss A, I-a vita di Mosè,II,232-236, pp. 200-203 passim.
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di Gesù nel mattino di Pasqua, secondo il racconto dei Vangelo di Giovanni
(20,11-18). «Spinta dall'amore, Maria Maddalena venne al sepolcro e non
trovando il corpo del Signore pensò che fosse stato portato via». Il Vangelo
dice: «I discepoli tornarono a caso> (20,10) e subito aggiunge: «Maria inve-
ce stava vicino all'estemo, vicino al sepolcro e piangeva» (v. 1l).

Nell'atteggiamento di questa donna vediamo la grande forza dell'amore che
agiva nel suo animo e la teneva presso il sepolcro anche dopo che i discepoli
si erano allontanati. Cercava nel pianto colui che non aveva potuto trovare e,
spinta dal fuoco dell'amore per lui, ardeva del desiderio di lui. Avvenne per-
ciò che poté vederlo lei sola, lei che era la sola rimasta per cercarlo.

Maria, in pianto, si chinò e guardò nel sepolcro. Certo aveva già visto il se-
polcro vuoto e aveva già detto che il Signore era stato portato via: perché, al-
lora, si chinò di nuovo e desiderò ancora vedere? A colei che amava non ba-
stò lo sguardo dato una sola volta, perché laforza dell'amore intensifica I'im-
pegno della ricerca. Cercò dunque una prima volta ma invano; perseverò nel-
la ricerca e le fu dato di trovare. Avvenne che il desiderio, per I'attesa, si in-
tensificò, e così poté trovare Colui che cercava. Questo è il significato delle
espressioni che la Chiesa applica allo sposo del Cantico dei cantici: «Sul mio
letto, lungo la notte, ho cercato I'amato del mio cuore; l'ho cercato, ma non
I'ho troyato. Mi alzerò e farò il giro della città; per le strade e per le piazze>>.

Viene ripetuto il lamento per la vana ricerca: «L'ho cercato, ma non l'ho tro-
vato» (Ct 3,1-2). Siccome, però, si giunge a trovare insistendo nel ricercare,
perciò leggiamo ancora: «Mi hanno incontrato le guardie che.fanno la ronda:
Avete visto l'amato del mio cuore? Da poco le avevo oltrepassate, quando
trovai l'amato del mio cuore» (Ci 3,3-4). Cerchiamo nel «letto>» la persona
amata quando, nella breve pace della vita presente, aneliamo con il desiderio
al Redentore. Lo cerchiamo nella «notte>> perché, anche se l'anima è vigile,
l'occhio tuttavia è ancora offuscato. Chi poi non trova il Diletto, deve alzarsi
e cercare nella <<cittò>, cioè indagare con animo attento nella santa Chiesa de-
gli eletti. Deve cercare nelle <<strade»> e nelle <<piazze>>, cioè osservare chi at-
traversa i luoghi stretti e quelli ampi, per vedere se è possibile scoprire qual-
che orma del Diletto: infatti alcuni, anche nella vita mondana, possono offrire
esempi da imitare nell'esercizio della virtù. Nella ricerca incontriamo le
«guardie che stanno di sentinella» alla città, perché i santi Padri, custodi della
Chiesa, vengono incontro ai nostri buoni desideri per istruirci con le parole e
con gli scritti. Quando le «guardie>> sono «oltrepassate>>, troviamo il Diletto.

E dunque noi dapprima lo cerchiamo senza trovarlo; una volta trovato, lo te-
niamo con maggiore affetto. Infatti i santi desideri si intensificano nell'attesa;
quando essi crescono significa che sono desideri veri. Tale ardente amore è
noto a chiunque è riuscito a raggiungere la verità. Perciò Davide esclama:
.<L'anima mia ha sete di Dio, del Dio vivente, quando vedrò il volto di Dio?»
(Sal 42,3). E ci esorta con queste parole: «Cercate il Signore e la sua potenza,
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cercate sempre il suo volto>> (Sal 105,4). Dice il profeta (Is 26,9): <<La mia
anima anela a te di notte, al mattino il mio spirito ti cerca». Quando l'anima
comincia ad ardere per il desiderio di seguire il Diletto, corre, ardente d'amo-
re. Il desiderio diventa ansia, i beni terreni, prima bramati, perdono il loro fa-

scino, nulla più attira tranne il Creatore, e un sentimento di tedio avvolge tut-
to ciò che prima attirava l'anima. Nulla consola la sua tristezza fino a quando

non abbia raggiunto Colui che è l'oggetto del suo desiderio. Allora, purificata
come l'oro, I'anima brilla di luce per questo fuoco d'amorer'.

5. ORq.uo

L oratio della lectio divina riveste due specificità. L'una la condivide con

ogni forma di preghiera: quella di essere personale colloquio con Dio. U altra
le è propria: :utilizzare come parole di preghiera quelle attinte dalla Scrittura.
Alcune di queste parole possono essere le seguenti.

Sul mio letto, lungo la notte, ho cercato I'amato del mio cuore; I'ho cercato, ma

non I'ho trovato (Ct 3,1).
O Dio, tu sei il mio Dio, all'aurora ti cerco, di te ha sete I'anima mia, a te anela

la mia carne, come terra deserta, arida, senz'acqua (Sal 63,2).
L'ho cercato, ma non l'ho trovato, I'ho chiamato, ma non m'ha risposto
(ct s,6).
La mia anima anela a te di notte, al mattino il mio spirito ti cerca (Is26,9).
Il Signore li precedeva durante il cammino (cf. Nm 10,33).
Perché cercare tra i morti colui che è vivo? (Lc 24,5).
Lo Spirito di verità vi guiderà alla verità tutta intera (Gv 16,13).
Chi ha formato I'orecchio, forse non sente? Chi ha plasmato l'occhio, forse non
guarda? (Sal 94,9).
Prima che spiri la brezza del giorno e si allunghino le ombre, ritorna, o mio Di-
letto (Cant 2,17).
Di te ha detto il mio cuore: Cercate il suo volto; il tuo volto, Signore, io cerco
(Sal 27,8).
Àlzati e vieni (Ct 2,10).
Il Signore accoglie il desiderio dei poveri (Sal 9,38).
Con tutto il cuore ti cerco (Sal 119,19).
Ho cercato il Signore e mi ha risposto (Sal 34,5).
Tu accogli, Signore, il desiderio dei miseri, rafforzi i loro cuori (Sal 9,38).
Signore, davanti a te ogni mio desiderio e il mio gemito a te non è nascosto
(Sal 38,10).

L GREGonIo Mncno, Ornelie sui Vangeli, omelia 25,1-2, citazione tratta da Il Cristo,
o.c., vol. III, Milano 1989, 250-255, passim.
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***

Lo svolgimento completo della lectio divina prevede anche i tempi della
contemplatio e dell'operatio.La contemplatio è sempre squisitamente perso-
nale in quanto mira alla comunione e dunque a incontrare l'Assente. In que-

sta lectio divina la contemplario si connota come comunione con il Diletto,
nel segno della ricerca, del desiderio e dell'amore.

Dato l'argomento, in questa lectio divina anchel'operatio è molto perso-
nale, e conseguente alla Parola ascoltata, meditata, pregata, contemplata.
U operatio, infatti,

non si rapporta alla Parola di Dio come se questa servisse a dare conferrna a

scelte operative e a comportamenti decisi in altra sede. Al contrario, la scelta
dell'impegno di operatio e il modo di realtzzarlo fluiscono con spontaneità
dall'ascolto della Parola divina. La quale, non di rado, potrà sembrare non in-
dicare con troppa concretezza il da farsi nella realtà della nostra situazione. In
verità, la Parola di Dio raggiunge sempre l'essenza delle cose e del nostro es-
sere e insegna soltanto quanto è essenzialmente valido. Su di esso e attorno
ad esso sono possibili scelte operative molteplici e differenziate, rispondenti
alle diversificate situazioni, ma sempre conformi alla Parola divina2".

Il teologo medievale Ugo di san Vittore constata che esistono <<molte

persone che, per essere prive di discernimento, faticano moltissimo ed otten-
gono scarsi risultati». Ciò è dowto al fatto ch'esse danno importanza al-
l'<<aspetto esteriore del loro lavoro, anziché alla realtà profonda dalla quale
proviene il frutto della virtù», dunque alla meditatio e alla contemplatio co-
me ispiratrici e vivificatrici dell'attività. Poiché tali persone <<godono mag-
giormente di fare cose grandi anziché cose utili, e amano le cose che arreca-
no loro notorietà più di quelle che portano al miglioramento>), perciò <<fanno

grande fatica e ottengono scarsi risultati>>''.

Menro Mnsrxr
Viale Trenta Aprile, 6

00153 ROMA

2'M. MRstNt, I-a lectio divina,463.
?t De meditatione. Testo in ,Srx opuscules spirituels, SC 155, 44-59



508 MARIO MASINI

Summary

From the Gospel text (I* 2,41-52) this lectio divina draws forth only the data
which make reference to the theme of the perception of God's qbsence or presence

in the pilgimage of faith in the life of the christian believer. This theme is at first
treated by making evident five coordinates, which can be recognised in the Gospel
text and subsequently developedfrom the theologicalviewpoint, utilising the texts of
the Fathers of the Church. In addition, suggestions are offeredfor a communilartan
sharing of the message and biblical texts are recalled which are useful to prayer.
The central theme of all this is the pilgrimage of faith, known to Mary and to every
thoughtful Christian.
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LO SPIRITO SANTO NBLLA CREAZIONE
E NELL'ANNUNCIAZIONE'

«In principio Dio creò il cielo e la terra. Ora la terra era informe e deserta

e le tenebre ricoprivano I'abisso e lo spirito di Dio aleggiava sulle acque»

(Gen 1,1-2); «Lo Spirito Santo scenderà su di te, su te stenderà la sua ombra

la potenza dell'Altissimo» (Lc 1,35). Tutta la tradizione cristiana ravvisa una

parentela profonda trala creazione all'inizio del tempo, quando il soffio di

Dio aleggiava sopra le acque primordiali per suscitare da esse le forme, e la

nuova creazione in cui lo Spirito Santo copre della sua ombra la Vergine Ma-

ria perché diventi la Madre del Nuovo Adamo.

Tra i tanti approcci possibili a questo duplice mistero seguiremo quello

suggerito dalla figura della colomba: infatti, benché nella Scrittura la figura

della colomba come simbolo dello Spirito Santo si incontri unicamente al

momento della teofania del Battesimo di Gesù, a partire da questo evento,

autori cristiani e iconografia antica ne proiettano la presenza all'indietro sul-

la Creazione e l'Annunciazione e, in avanti, sulla Pentecoste2; ancor più, tutti
gli eventi in cui la potenza dello Spirito si manifesta all'opera vengono con-

nessi con la colomba dello Spirito.
Ora, per la sensibilità di molti cristiani di oggi, la colomba suscita senti-

menti analoghi a quelli provocati dalla figura del Buon Pastore, vale a dire

l'impressione di trovarsi davanti a un'immagine priva di forza, edulcorata o,

comunque, superata. Tuttavia, come lo studio del significato del pastore nel

mondo semitico e nella Scrittura consente di riscoprirne la dimensione regale

e soteriologica, analogamente quello della valenza riconosciuta alf immagine

della colomba ce la farà apparire sotto una luce nuova. Scopriremo alla fine

che dietro di essa si nasconde in realtà il mistero insondabile dell'amore del

Creatore per la sua creatura.

' Conferenza tenuta il 5 marzo 1998 al Centro Russia Ecumenica di Roma.
, Cf H.-M. vox Enrr.l, Il<onologie der Genesis. Die christlichen Bildthemen aus dem

Alten Testament und ihre Quellen, Deutscher Kunstverlag, Mùnchen 1989,51-52;59-6O'



1. Ln FTGURA DELLA coLoMBA

Nell'Antichirà. - Incominciamo dunque inquadrando brevemente il senso

simbolico riconosciuto alla colomba nell'Antichità, per poi considerare i
nuovi significati che essa acquisisce nella Sacra Scrittura e poi nella Chiesa.

Sono evidentemente le caratteristiche naturali della colomba a determina-
re il significato simbolico riconosciutole nell'Antichità: la colomba è un uc-
cello dal corteggiamento intenso, monogamo, molto prolifico, che si nutre so-
lo di semi, ama nidificare negli anfratti delle rocce e si distingue da tutti gli
altri uccelli per il modo particolarissimo di nutrire i propri piccoli con un cibo
prodotto dal genitore stesso3. Nella lingua babilonese, colomba e partorire so-
no espressi dallo stesso segno; il termine greco Treplotepri, traslitterazione
dall'ambito semitico perach-ishtar, significa <<uccello di Ishtar» e rimanda al-
la grande dea-madre babilonese, il cui attributo era la colomba. Le divinità
femminili come Astarte dei Fenici, Afrodite dei Greci e Venere dei Latini so-
no chiamate «figlie di Ishtar» e hanno anch'esse come attributo la colombaa.

Oltre ad essere considerata uccello dell'amore e della fertilità, la colom-
ba, che secondo le scienze naturali non aveva bile e perciò non era aggressi-
va, eta anche simbolo di pace e di serenità. Essa aveva poi la funzione tutta
positiva di uccello messaggero, e spesso accompagnava i naviganti durante i
loro viaggi nel Mediterraneo.

Nell'Antico Testamento. - Negli scritti veterotestamentari la colomba è
presente innanzitutto come offerta dei poveri: <<Se non ha mezzi da offrire un
agnello, prenderà due tortore e due colombe» (Lv 12,8). Poi, con il passare
del tempo, quando dal Signore viene chiamato sua <<sposa>>, Israele paragona
se stesso a una colomba: <<Dico: chi mi darà ali come di colomba, per volare
e trovare riposo?» (Sal 55,7). Questa valenza già molto spirituale del termine
trova la sua espressione massima nel Cantico dei Cantici dove I'immagine
della colomba si trova unita al tema sponsale. Qui infatti I'Amato chiama

3 Si tratta di una sostanza caseosa proveniente dalla trasformazione delle cellule epi-
teliali dei genitori che viene rigurgitata nell'esofago dei piccoli (cf A. GHlcr, Colombi
(voce), in Enc. h.,X,779).

a Cf J. Cueveyrex, Dictionnaire des symboles, Laffont, Paris 1982; D. Fonsrxsn,
Neues lzxikon christlicher Symbole, Tyrolia, Innsbruck-Wien 1991; G. Henrz-MoHn,
Izssico di iconograJia cristiana,IPL, Milano 1984; G. e M. Scurrll»r, Il linguaggio delle
immagini, Città Nuova, Roma 1988.
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I'Amata <<colomba» e ne paragona gli occhi a due colombe: <<Come sei bella,

amica mia, come sei bella! I tuoi occhi sono colombe» (Ct 1,15); «O mia co-

lomba, che stai nelle fenditure della roccia, nei nascondigli dei dirupi, mo-

strami il tuo viso, fammi sentire la tua voce, perché la tua voce è soave, il tuo

viso è leggiadro» (Ct2,l4); <<Io dormo, ma il mio cuore veglia. Un rumore!

È il mio diletto che bussa: <<Aprimi, sorella mia, mia colomba, perfetta mio>

(ct 5,2).
È da rilevare come simili espressioni distacchino la figura della colomba

dal contesto culturale del tempo che la legava soprattutto alla simbolica della

maternità e della fertilità, trasferendola sul piano dell'amore interpersonale.

In questo modo il simbolo della colomba si prepara a diventare quello dello

Spirito Santos.

Nel Nuovo Testamento. - Nel Vangelo, il riferimento alla colomba, può

avvenire per contrasto, come quando il Maestro invita i suoi discepoli ad es-

sere «prudenti come i serpenti e semplici co-

me le colombe>> (Mt 10,16); in questo caso, il
linguaggio di Gesù non fa che riflettere le
concezioni del suo tempo; ma nell'episodio
della cacciata dei mercanti dal Tempio si può

notare che il Signore tiene conto della presen-

za di questi piccoli animali, i quali si doveva-

no trovare in gabbie posate a terra: infatti, do-

po aver rovesciato i tavoli dei cambiavalute e

i sedili dei venditori di colombe, nella versio-

ne giovannea egli si rivolge espressamente a

questi ultimi dicendo: <<Portate via queste co-

se e non fate della casa del Padre mio un luo-
go di mercato>> (Gv 11,16). Se in questa anno-

tazione possiamo leggere l'attenzione di Gesù

nei riguardi di queste piccole creature inno-

centi, è evidente che per la simbolica neote-

stamentaria della colomba I'importanza cen-

5 Di questo processo di progressiva spiÀtualizzazione del simbolo della colomba è

testimone anche Filone Alessandrino: egli identifica infatti la tortora che ama la solitudi-

ne con la Sapienza divina e la colomba, che vive nelle case degli uomini, con la sapienza

umana (cf D. FoRSTNEn, o.c.,231).

Fig. l. il Battesimo di Gesù.

Avorio. Cattedra di
Massimiano, Ravenna. VI sec.
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trale spetta alla teofania del Battesimo, a proposito del quale tutti e quattro
gli Evangelisti parlano della discesa e del permanere dello Spirito in forma
di colomba sopra il Cristo (fig. 1).

Nella Chiesa antica. - Nei primi secoli della Chiesa, la colomba riveste
una moltitudine di significati; non viene cioè applicata in modo univoco allo
Spirito Santo, anche se già all'inizio del IV secolo il Concilio di Nicea la di-
chiara simbolo valido dello Spirito. A seconda delle valenze simboliche che
di essa vengono messe in luce è, per la sta mitezza, simbolo del Cristo stes-

so: <<vera tortora celeste dal dolce canto e mite colomba» (Cirillo di Alessan-
dria), oppure per le sue premure materne simbolo dello Spirito Santo, <<ma-

dre» dei cristiani: <<Come le ali delle colombe sui loro piccoli e i becchi dei
loro piccoli verso il loro becco, così sono le ali dello Spirito sul mio cuore. Il
mio cuore si rallegra e sussulta come un bimbo sussulta nel seno della ma-
dre»u. E ancora, per la fedeltà del suo amore, sant'Ambrogio ravvisa nella
colomba la figura del mistero della Chiesa Sposa del Verbo e un modello di
vita casta per le vedove'.

Il singolare ritegno dei Padri dal connettere la figura di Maria con la
simbolica della colomba è invece con ogni probabilità dovuto al fatto che
nei primi secoli della Chiesa le religioni dei misteri, in parte collegate con
culti della fecondità e delle divinità materne, avevano moltissimi seguaci;
ora, come è stato ricordato, per la sua prolificità la colomba era l'attributo di
molte dee-madri; si voleva dunque evitare di accostare loro, attraverso la
mediazione del simbolo della colomba, la figura di Maria, madre-vergine
del Cristo8.

La ptifrcazione definitiva del simbolo dalle sue risonanze naturistiche
avviene attraverso la ripresa dell'immagine veterotestamentaria della sposa-
colomba: combinando la figura della colomba con quelle dello Spirito Santo
e della sposa, Origene esprime il desiderio del cristiano di volare via e diven-
tare colomba. Dopo aver spiegato che il Verbo di Dio non potrebbe chiamare
I'anima innamorata di lui «mia colomba> se non la vedesse capace di riceve-
re 1o Spirito Santo, continua: <<Credo infatti che, come coloro che ricevono la
morte di Cristo e mortificano le loro membra sulla terra diventano partecipi

6 Odi di Salomone 28,1-2; citato in R. Munney, Symbols of Church and Kingdom.
A Stndy in Early Syriac Traditioz, Cambridge University Press, London 1975,315.

' Cf D. Fonsruep, o.c., 232.
I Cf ibid.,233.
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di una morte simile alla sua,

così anche coloro che accol-
gono la virtù dello Spirito
Santo e sono santificati da

lui e sono colmati dai suoi

doni, poiché quello è appar-

so in aspetto di colomba, an-

ch'essi diventano colombe,
per volare dai luoghi corpo-
rei e terreni a quelli celesti,
sollevati dalle penne dello Fig.2. Colomba con ramoscello.Lapide
Spirito Santo>>e. con epitaffio. Cat. di Callisto, Roma. III sec.

Commentando lo stesso

versetto: <<Sorgi, vieni, mia amata, mia bella, mia colomba» (Ct 2,10), Gre-

gorio di Nissa spiegherà dal canto suo che c'è una successione logica tra
questi appellativi. Chiamata dal Verbo, la Sposa si desta, procede verso di
lui, diventa bella, e finalmente è chiamata <<colomba>>, in quanto lo è diventa-

ta, avendo vòlto <<lo sguardo alla bellezza archetipale. Per questo motivo,
spiega Gregorio, avvicinatasi alla luce, diventa luce. E nella luce viene effi-
giatalabella forma della colomba - intendo dire di quella colomba la cui for-
ma ci raffigurò la presenza

dello Spirito Santo>> ro.

Nell'iconografia paleo-
cristiana. - In arrnonia con la
simbolica generale per la
quale l'uccello significa la
parte spirituale dell'uomo,
nell'ambito cristiano la co-

lomba diventa simbolo del-
l'anima redenta, liberata:
«La nostra anima è stata li-
berata come un uccello dal

Fig. 3. Colombe che bevono. Mosaico.
Mausoleo di Galla Placidia, Ravenna. V sec.

' OntcrNr, Commentario sul Cantico, L. IV (Ct 2,10-13); trad. M. Simonetti, Città
Nuova, Roma1976,252.

'o GREGoRIo oI Nrss^q,, Omelia V sul Cantico dei canticii trad. Cl. Moreschini, Città
Nuova, Roma 1988, 136.



Fig. 4. Colombe nel giardino del Paradiso.
Mosaico absidale (part.). S. Apollinare in Classe,

Ravenna. VI sec.

sto sulla morte e dunque della par-

tecipazione dei cristiani alla vita
eterna. Si comprende che le colom-
be compaiono anche nel giardino
del Paradiso, come avviene ad

esempio nel mosaico absidale della
basilica di S. Apollinare in Classe a
Ravenna (fig. 4).

Dodici colombe indicano abi-
tualmente gli Apostoli: così nel bat-
tistero di Albenga (fig. 5), ma pos-

sono anche riferirsi alla totalità del-
la Chiesa; tale deve essere il loro

laccio dei cacciatori: il laccio
si è spezzato e noi siamo

scampati» (Sal 124,7). Per

questo, nell'iconografia cri-
stiana funeraria, la colomba
indica l'anima del defunto
nella gioia celeste; essa può
portare nel becco un ramo di
ulivo (fig. 2), comparire ac-

canto a un recipiente d'acqua
l'acqua della Vita - (fig. 3)

oppure nell'atto di beccare i
frutti della corona di alloro,
segno della vittoria del Cri-

Fig. 5. Chrismon con 12 colombe. Mosaico.
Battistero di Albenga. V-VI sec.

Fig. 6. Chrismon con l2 colombe. Mensa di altare.
Abbaz. S. Vittore (ora Mus. Arch. Marsiglia). V sec.

significato nel caso di una mi-
rabile lastra di altare del V se-

colo, dove il motivo delle do-
dici colombe compare sulla
fronte della mensa (fig. 6).

Sin dalle più antiche im-
magini cristiane, la colomba
simboleggia ugualmente 1o

Spirito Santo: 1o attesta la sua

raffigurazione nelle scene di
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salvezza dei Tre fanciulli nella

fornace (fig. 7) e di Daniele

nella fossa dei leoni (fig. 8) ri-
salenti al III secolo. Come

spiega Antonio Quacquarelli, il
suo apparire in questi due epi-

sodi, in cui il testo scritturistico
non fa menzione né dello Spiri-
to Santo né della colomba, ma-

nifesta la lettura unitaria della

Bibbia propria della Chiesa na- Fig. 7 . I te giovani nella fornace. Cat. di Priscilla

scente 
"orn" 

pua" la fede nella (cub' Velatio)' Roma' III-IV sec'

presenza operante dello Spirito
Santo lungo tutto l'arco della Storia della salvezza e dunque anche prima del-

I'Incarnazione del Verbo; un equivalente letterario si può trovare nel Pastore

di Erma dove il fatto che i tre giovani si presentassero giulivi tra le fiamme

viene interpretato come segno della gioia infusa in loro dallo Spirito Santol'.

Nella medesima ottica va intesa la rafftgttrazione della colomba sopra il
Trono celeste; tuttavia, negli
esempi più antichi (IV-V se-

colo) in cui il tema prevalente

è la glorifi cazione del Verbo

incarnato (figg. 9 e l0)'', la
colomba più che essere sim-

bolo personale dello Spirito
Santo è subordinata alla figu-
ra del Cristo di cui indica la
natura divina e può alludere

al contempo alf ispirazione

Fig.8. Daniele nellafossa dei leoni.Graffito. delle Scritture"'
Cat. di Pretestàto, Roma. III sec. Anche la comparsa della

" Cf A. Quaceuensllr , Retorica e iconologia, Quaderni di «Vetera christianorum»

17,Bai 1982,126-129 e 134.
,, Gli esempi più antichi sono il bassorilievo di bronzo sopra la porta centrale appar-

tenente alla basitòa costantiniana di S. Sofia a Costantinopoli (360 c.) e il mosaico nella

Cappella di S. Matrona in S. Prisco a Capua Vetere del V sec.
- l, cf G. ScHrlr-en, Ikonographie der christlichen Kunst, vol. I, Gùtersloh 1980, 198.



516 MARIA GIOVANNA MUZJ

Fig. 9. Trono con libro e colomba.
Bassorilievo bronzeo. Porta centra-

le di S. Sofia, Istanbul. 360 c.

Fig. 10. Trono con rotolo e colomba. Mosaico.
S. Matrona in S. Prisco, Capua Vetere. V sec.

colomba nella scena iniziale della Creazione quale figura dello Spirito Santo
si chiarisce alla luce della lettura tipologica della Scrittura: I'immagine dello
Spirito come colomba proveniente dalla teofania del Battesimo e associata
alla colomba di Noè che plana sopra le acque del diluvio, va a dare forma al-
l'immagine ancora vaga dello spirito-soffio del Signore sulle acque origina-
rie (figg. ll e l2). Dagli studi più recenti emerge che essa doveva comparire
già alla fine del V secolo nel codice della Genesi Cotton, codice di fonda-
mentale importanza perché servì di modello per le successive raffigurazioni
del ciclo della Creazionera.

2. <<Sprnrrus Drr rnnrnATUR srJpER Aeuas» (Gnn 1r2)

Come vedremo ora, I'introduzione della figura della colomba nella scena

della Creazione non è resa possibile soltanto dalla lettura tipologica delle
Scritture, ma possiede un legame intrinseco con il testo del libro della Genesi:
Spiritus Dei ferebatur super aquas. Qual è questo legame? Tutta la tradizione
cristiana, è vero, ravvisa nell'apparizione dello Spirito quale colomba al mo-
mento del Battesimo di Gesù nel Giordano il compiersi pieno dell'immagine
della Genesi: veramente qui, nella pienezza dei tempi, lo Spirito di Dio aleggia

'n Cf B. NARKISS, Towards a further study of the Ashburnham Pentateuch, in Cahiers
Archéologiques 19, 1969,45-59; f indicazione del periodo è di K. WsrrzÀ,rAtiN, L'il/u-
strazione nel rotolo e nel codice, CUSL, Firenze 1991, XV.
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Fig. ll. I-o Spirito sulle acque. Mosaico.
S. Marco (atrio), Venezia. XIII sec.

la più vicina ad ambiente e lingua veterote-

stamentari , osserva che nei tre sacramenti

del battesiffio, dell'ordine e dell'eucaristia,
l'azione potente dello Spirito Santo è indica-
ta come il planare-in-volo o il covare di un

uccello. Ora il verbo usato: rfifufuapà, che si-
gnifica appunto il volo dell'uccello-madre
sopra la cov ata e corrisponde in ebraico co-

me in aramaico alla radice verbale rhp, è lo
stesso di quello usato nel versetto di Gn

1,2'u . Con maggior esattezza questo andreb-

be dunque tradotto: <<lo spirito di Dio plana-

va-covando sopra le acque>>. I1 medesimo

verbo ricorre nel Deuteronomio in un passo

dove f immagine materna di protezione è

esplicita: <<Come un'aquila che veglia la sua

nidiata, che vola sopra i suoi nati, egli spiegò

le ali e 1o prese, lo sollevò sulle sue ali» (Dt
32,11).

sulle acque della nuova crea-

zione, vivificandole". Ma I'a-
spetto femminile, che la figura
dello Spirito viene ad acquisi-
re nel momento in cui viene
manifestato sopra il Cristo <<in

forma di colomba>>, non è ca-

suale.

Muovendo dallo studio
dei testi usati per la liturgia
dei sacramenti, Robert Mur-
ray, profondo studioso della
tradrzrone siriaca orientale

Fig, 12. ln Spirito sulle acque.
Tappezzena di Gerona (part.).
Tesoro Cattedrale di Gerona.

XII sec.

'' Per l'identificazione, nei Padri, dello spirito-soffio di Gen 1,2 con lo Spirito Santo,

cf Y.M.-J. CoNcen, lz thème du Dieu-créateur et les explications de l'Hexaméron dans

la tradition chrétienne, in L'homme deyant Dieu. Mélanges offerts au Père Henri de Lu-
b ac, l, P aris 1963, 189 -222.

'u Cf R. Munnev, o,c., 143.
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Se a questa prima constatazione si aggiunge che nelle lingue semitiche il
sostantivo ruafu o rfrl.tà", significante soffio o spirito, è di genere femminile",
appare chiaro che nel versetto di Gen 1,2 ci si ffova di fronte a un'immagine
la cui connotazione femminile è duplicemente marcata: per rispettare del tut-
to il senso del testo bisognerebbe infatti tradurre: <<ela ruafu di Dio planava-

covando sopra le acque)>.

Proprio perché ruah è femminile e perché il verbo usato dal libro della
Genesi per significarne il tipo di movimento è quello che indica specifica-
mente il volo protettivo dell'uccello sopra la sua nidiata, si può dire che

l'identificazione della Ruafu-Spiito con la colomba possiede un legame in-
trinseco con il testo della Genesi. Ecco allora che la discesa e il rimanere del-
lo Spirito «in forma di colomba>> sopra il Verbo incarnato immersosi nelle
acque non appare più quale immagine fortuita o solo debolmente giustificata
ma assume pienezza di significato: su quelle acque infatti come sulle acque

primordiali la santa Ruah di Dio deve di nuovo poter planare-covando per
suscitare la Vita. Poiché il mistero dell'acqua, della vita e dello Spirito è uno
solo: agli inizi della creazione, nel tempo storico dell'Incarnazione redentri-
ce e in quella creazione continua che è la vita sacramentale.

Tale è il motivo per cui i Padri siriaci usano continuamente la simbolica
materna della santa Ruafu, a proposito della nascita dei cristiani nell'acqua
battesimaler'q. Leggiamo ad esempio in Afraate: «Dal battesimo riceviamo la
Ruafu di Cristo e nella stessa ora in cui i sacerdoti invocano la Ruafu, ella apre

i cieli e scende, e plana sopra le acque e coloro che sono battezzati la rivesto-
no. Da tutti coloro che nascono da un corpo lo Spirito è assente, finché giun-
gono a nascere dall'acqua e ricevono la santa Ruafu>>*. Lo stesso avviene per
I'Eucaristia, il cui legame con I'Incarnazione-nuova qeazione è da sempre

riconosciuto dalla Chiesa: come planava sulle acque primordiali, ora lo Spi-

17 La prima trascrizione corrisponde all'ebraico, la seconda al siriaco.

" ,.Ruha regge sempre una cosffuzione femminile nel siriaco antico, comprese le
opere autentiche di Efrem» (R. Munnav, o.c., 143). Tale dato di fatto non contrasta con
l'invito di Sebastian Brock, espresso in un altro contesto, a non sopravvalutare il genere
grammaticale femminile di ruaft, in quanto presso gli autori siriaci primitivi anche il
Verbo divino (melta in siriaco) è grammaticalmente padando un femminile (L'oeil de lu-
mière. La vision spirituelle de saint Ephrem, Spiritualité Orientale n. 50, Abbaye de Bel-
lefontaine 1991,201).

'' In particolare le Odi di Salornone, Afraate e sant'Efrem (cf R. Munuv, o.c., 142-
144;312-320).

20 Dem.YI,292.24-293.5; citato in R. Munnev, o.c., 143.
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rito vivificatore plana sui Doni deposti sull'altare. Citiamo qui un denso te-
sto di sant'Efrem, in cui al tema del planare <<materno» della santa Ruafu si

accompagna quello del velo che ritroveremo nella simbolica dell'Annuncia-
zione:

<<Ecco la potenza nascosta nel velo della santa Ruah;
Potenza che nessun pensiero ha colto:
Il suo Amore si è abbassato, è disceso e ha planato,
Sul velo dell' altare della riconciliazione>>".

A questo punto, non si può non essere colpiti dall'evocazione dell'im-
magine della chioccia che si incontra in uno straordinario brano di Ruperto
di Deutz, sempre a proposito dello Spirito sopra le acque. La distanza nel
tempo e I'appartenetza a una diversa tradizione culturale non inficiano mi-
nimamente I'affinità del sentire e la giustezza del senso simbolico; di fronte
al mistero dell'agire creatore di Dio anche Ruperto ricorre infatti a un'im-
magine femminile di maternità: «Lo Spirito di Dio si protende verso la sua

creatura: ed essa ne diviene migliore e più perfetta, come giunge apertezio-
ne un uovo (ogni proporzione mantenuta) sotto il calore della chioccia,
quando in esso un pulcino si anima e ne esce vivo. Che cosa pensiamo sia
questo Spirito, se non la bontà di Dio e il suo amore: amore non accidentale
ma sostanziale, amore che è vita e potenza di vita che dimora nel Figlio e

nel Padre, e che procede dall'uno e dall'altro, consostanziale al Padre e al
Figlio. È lui che planava sulle acque, e anche sulla terra, nascosta dalle
acque. Il grande desiderio del Creatore lo attirava sulla creatura: dato che

essa non poteva essere ciò che egli stesso era, ne avrebbe fatto delle forme,
nelle quali la creatura avrebbe sposato qualcosa del Creatore, avrebbe vissu-
to con lui e regnato con lui. Precisamente questo amore, questa bontà del
Creatore, è lo Spirito Santo>>22.

In Ruperto l'immagine materna della chioccia che con il suo calore fa di-
schiudere le uova chiamando alla vita i pulcini è diventata qui punto di par-

tenza per una contemplazione del mistero dell'amore di desiderio che attira il
Creatore verso la sua creatura; un tema vertiginoso sul quale torneremo alla
fine della nostra esposizione.

2t Inni sulla Fede,X,l6.
22 De Trinitate 1,8; PL 167-205; citato in Bible Chrétienne, vol. I, Commentaires,

Anne Sigier, Sainte-Foy (Québec) 1989,32.
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3. LTANNUNcIAZIoNE

Se ora consideriamo il racconto dell'Annunciazione alla luce di quanto ab-

biamo detto fin qui della santa Ruak all'opera nella Creazione, certamente la

nostra attenzione si appunterà sul versetto che rappresenta il cuore o I'epicen-

tro di questo Mistero: «Lo Spirito Santo sopravverrà sopra di te e la potenza

dell'Altissimo farà-ombra-sopra-di-te» (Lc 1,35; trad. mod.). Come fa notare

Dom Claude Jean-Nesmy, quattro volte in questo versetto si fa riferimento al

movimento di discesa dall'Alto: lo Spirito soprawenà soprala Vergine (ère-

Lstoetur èm oé); la potenza dell'Altissimo, Colui che è sopra in modo assolu-

to, farà-ombra-sopra (èrnortrioet) di lei: una sottolineatura fortissima che ser-

ve a dichiarare la dimensione trascendente, soprannaturale dell'evento23.

Tenendone conto, si evita anche di banalizzare o di profanare I'evento:
riguardo al mistero della concezione soprannaturale di Cristo bisogna infatti
innanzitutto escludere l'idea pagana di nozze sacre (iepòg Tdpoq)'^. <<La con-

cezione verginale, scrive René Laurentin, non è una replica dei modelli teo-

gamici; essa non è riferita a una azione formale e biologica di Dio. Viene

espfessa come segno trascendente della venuta escatologica di Dio. Notevo-

lissima è l'ellissi del testo sulla realizzazione corporale... la tealizzazione

stessa non verrà espressa formalmente (come, più avanti, la Risurrezione, di
cui nessun evangelista descrive il realizzarsi). La concezione umana del Fi-
glio di Dio sarà manifestata soltanto dai suoi effetti: al momento della Visita-

zione, quando la presenza del Figlio di Dio riempie dello Spirito san Giovan-

ni Battista e la madre sua>>".

Ma tali affermazioni diventano tanto più chiare, quando si tiene conto del

u Cf Bible Chrétienne, vol. II, Commentaires, 48. Sempre a proposito dell'espressio-
ne «lo Spirito sopravvenà (dall'alto) sopra di te» (&cl,erioetcn èrt oÉ), A. Feuillet osser-

va a sua volta che tre sole volte, nella Scrittura, lo Spirito di Dio è combinato con il ver-
bo àrép26eo0ct: in Is 32,15: <<Ma infine in noi sarà infuso uno spirito dall'alto: allora il
deserto diventerà un giardino e il giardino sarà considerato una selva>>, dove forse per la
prima volta nella letteratura profetica viene annunciata una nuova creazione; nell'Annun-
ciazione e nella Pentecoste (,Iésas et sa Mère, Gabalda, Paris 1974, 2l; citato ibid.,49).

' Cf M.J. LecneNcr, La conception surnaturelle du Christ d'après saint Luc, in
Rev. Bibl. l1 (1914) 70-7l.LE teogamie non erano rare nelle mitologie egiziarra, gteca,

romana o indù, e spesso realistiche fino all'oscenità. Ma nulla in questo versetto di Luca
attoizzaun acco§tamento con queste teogamie pagane.

'?s R. LAunrtc[N, Les Evangiles de l'Enfance du Christ, DDB, Paris 1982, 192; citato
in Bible Chrétienne, vol. II, Commentaires,49.
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fatto che, come è stato ricordato, il santo flve0pcr nelle lingue semitiche è la
santa Ruah. Allora, come nota Daniel Vigne nel suo studio dedicato al conte-
sto giudeo-cristiano del Battesimo di Gesù, si comprende meglio come si
debba comunque escludere un ruolo fecondatore, quasi-mascolino dello Spi-
rito: «La santa Rual.t, nell'Annunciazione, non ha il ruolo di uno sposo né di
un padre. Non sta al posto né di Giuseppe per sostituzione, né del Padre per
delegazione. Si pone interamente dalla parte di Maria. La santa Ruah la
prende "nella sua ombra", cioè I'associa alla sua maternità. La "potetza" in
cui l'avvolge è una forza materna, una fecondità divina. Maria diventa, nella
santa Ruah, come la santa Ruafu, Madre del Figlio di Dio. Non è la sposa del-
lo Spirito: è il suo tempio, la sua icona, la sua replica terrena. Nella maternità
divina di Maria, si manifesta la divina maternità dello Spirito»'?u.

Inoltre, come ricorda ancora Vigne, <<nelle società patriarcali, il ruolo
della madre non è opposto a quello del padre, ma lo prolunga e lo attaalizza
in un certo nascondimento. Abramo "genera" Isacco da Sara. In questa pro-
spettiva, l'idea di maternità dello Spirito non si oppone a quella di paternità
divina, la precisa e la completa.La ruafu è in qualche modo la forma materna
della paternità di Dio»'z?. La rualy di Dio evoca al tempo stesso il suo soffio e

il suo cuore; ne esprime la sapienza creatrice, la benevolenza e prossimità,
qualità che si possono dire materne. Anche Durnvell osserya: «Uimmagine
materna spetta propriamente allo Spirito. In questo ruolo si costituisce la sua

persona... Lo Spirito è il seno in cui Dio è fecondo come una madre>»28.

Ma bisogna fare ancora un passo: proprio perché la funzione dello Spiri-
to è di tipo materno, tutto ciò che lo riguarda è connotato dal nascondimento:
«Questo aspetto del mistero della santa Rual.t non deve, per definizione, esse-

re divulgato. Come ogni maternità, quella dello Spirito è un nascondimen-
to>>2e; un termine che va però inteso nella sua interezza, come nascondimen-
to-di-un-mistero. Ecco allora apparire la giustificazione del simbolo del velo
usato da sant'Efrem per esprimere l'azione della santa Ruah nell'Eucaristia.
Si spiega così ugualmente il motivo per cui nell'iconografia dell'Annuncia-
zione il velo potrà sostituire tante volte la figura della colomba3o.

'6 D. VtcNn, Christ au Jourdain, Gabalda, Paris 1992,207.
,,lbid.,206.
x F.X. Dunnwntr, L'Esprit Saint de Dieu, Paris 1983, 169.

'e D. VIcmr, o.c., 207.
30 Sul tema simbolico del <<velo>>, vedi Cs. A. Brmvano, Teologia simbolica, Paoline,

Roma 1984,240-242.
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I due paralleli con l'Antico Testamento

Nel riferire la teofania dell'Annunciazione san Luca attinge, come suo

solito, all'Antico Testamento per esprimere il significato spirituale dell'even-

to3r. Sono due i riferimenti principali per quanto riguarda l'azione dello Spi-

rito: quello alla prima scena della Creazione e quello alla nube sopra l'Arca
dell'Alleanza.

Creazione e Annunciazione. - Nella Creazione, lo Spirito, la Ruafu, è con-

nesso con I'acqua e con la Parola creaffice: oltre allo Spirito che aleggia sul-

le acque c'è infatti la Parola che crea: <<Perché egli parla e tutto è fatto» (Sal

33,9). Similmente nell'Annunciazione,lo Spirito, la Rual.t, fa-ombra-sopra

Maria ed ella si abbandona al Dio per il quale dire e fare sono la medesima

cosa: <<Sia fatto di me secondo la tua Parola>>. In entrambi i casi sono all'ope-
ra lo Spirito e la Parola32.

Che nelle prime cristianità orientali, impregnate di spiritualità veterotesta-

mentaria, I'evento dell'Annunciazione fosse letto alla luce del primo capitolo

della Genesi, quale vera e propria nuova creazione, ce lo attesta una delle Odi

di Salomone: «Lo Spirito stese le sue ali sul seno della Vergine, ed ella con-

cepì e partorì e divenne Madre-Vergine con molta misericordia» (Ode 19,6).

In nube della Shekinah e l'Annunciazione. - Il secondo parallelo è legato

al simbolo della nube o dell'ombra contenuto nel verbo èntortrioet, obum-

brabit: <<farà-ombra-sopra-di-te» . È noto che il tema della nube come segno

della presenza di Dio è caratteristico dell'Antico Testamento; lo si incontra

in particolare al momento del passaggio del Mar Rosso e poi in connessione

con il Tabernacolo dell'Alleanza. Questa <<ombro> o <<nube>> ricompare poi

due volte nella vita di Gesù, al momento della Trasfigurazione e dell'Ascen-

sione: due eventi in cui si manifesta la natura divina del Cristo, due teofanie.

L uso antichissimo di riconoscere in tutto ciò che si riferisce all'Arca
dell'Alleanza e agli oggetti che la accompagnano i «tipi» della Vergine-

Madre confertna, attraverso la lex orandi, come vi sia <<una corrispondenza

voluta tra la venuta della Nube sopra l'arca dell'alleanza e I'intervento della

Potenza dell'Altissimo che copre Maria della sua ombra. La Nube era il se-

gno della presenza della Gloria divina: di conseguenza, all'inabitazione della

" Cf Bible Chrétienne, vol. II, Commentaires, 49

" Cf A. FpUILLET, o.c., 21.
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Gloria nel Tabernacolo o nel Tempio risponderebbe il mistero dell'Incarna-
zione del Figlio di Dio nel seno della Vergine Maria>>33. L'angelo Gabriele,
infatti, dopo aver detto alla Vergine: «La Spirito Santo soprawerrà sopra di
te e la potenza dell'Altissimo fara-ombra-sopra-di-te>>, prosegue dicendo:
<<Per questo il bambino che nascerà sarà chiamato: Santo, Figlio di Dio»
(Lc 1,35; trad. mod.).

Ma il rapporto stretto che I'angelo sembra voler stabilire fra la Potenza
dell'Altissimo che deve ricoprire Maria della sua ombra, da una parte, e la
santità e la divinità del figlio che ella concepirà, dall'altra, sarebbe <<poco in-
telligibile se il testo sacro mirasse unicamente la concezione verginale di Ge-
sù; questa infatti non può essere la ragione sufficiente della santità e ancor
meno della filiazione divina di Gesù. Al contrario, tutto si spiega mirabil-
mente se la Potenza dell'Altissimo ricopre Maria della sua ombra, affinché il
suo seno diventi I'equivalente del Tabernacolo o del Tempio di Gerusalem-
me dove risiedeva la Gloria divino>3'.

Mettendo in risalto il significato della congiunzione «per questo>>: <<Per

questo il bambino che nascerà sarà chiamato: Santo, Figlio di Dio», Feuillet
sottolinea anche il rapporto logico stabilito da questa congiunzione tra le due
parti del versetto: nella prima parte dell'affermazione dell'angelo si vede in
Dio il <<Principio» del figlio che nascerà non mediante una generazione <<pa-

terna>> secondo il modo umano (teogamia) ma mediante I'Onnipotenza, co-
me materna, dello Spirito Santo. Viene poi la conseguenza: proprio tale azio-
ne trascendente dello Spirito fa-ombra-sopra l'essere verginale di Maria, su-
scitando in lei la divina presenza, come la «Shekinah» riempiva il Tempio3s.

Sul tema dell'analogiatrala presenza divina nel seno della Vergine e nel
Tempio, sant' Efrem scriveva poeticamente:

<<Nel mese di Nisan / il Signore dei fulmini
ha cambiato la sua forza / in misericordia,
quando discese I e fece la sua dimora I nel seno di Maria.
Benedetto sia colui / che venne ad abitare / dentro al seno;
e costruì / in questo luogo un tempio / per risiedervi;
un luogo santo dove vivere / e una veste, per risplendere dentro di essa>>36.

3. Ibid., 18.
30 lbid.
,'cf ibid.
36Laveste è l'umanità assunta dal Cristo. Citato in S. Bnocx, L'oeil de lumière,133.
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I1 duplice parallelo contenuto nel racconto evangelico spiega anche il
motivo per cui nell'iconografia dell'Annunciazione la presenza dello Spirito

Santo venga simboleggiata o attraverso la figura della colomba o attraverso

un elemento evocante il velo o 1'essere-velato.

l,o Spirito Santo come colomba. - Il primo esempio di Annunciazione

con la colomba in volo, dell'inizio del V secolo, costituisce una delle scene

dell'arco trionfale di S. Maria Maggiore a Roma37; passeranno però diversi

secoli, perché sia in Oriente che in Occidente questo modulo iconografico si

imponga nell'arte monumentale. In questo filone, quanto più la figura della

colomba diventerà simbolo della Persona dello Spirito, tanto più la sua raffi-
gurazione nella scena dell'Annunciazione servirà a significare l'intervento
delle tre Persone della Trinità nell'Incarnazione del Verbo. Tale significato

specificamente trinitario dà luogo a una variante iconografica nuova in cui lo

Spirito-colomba scende verso Maria nella scia di un raggio che muove dal-

l'emi-sfera della trascendenza divina o addirittura dalla mano divina: la ma-

no o I'emi-sfera significando il Padre, il raggio, il Figlio e la colomba lo Spi-

rito. Comparsa per la prima volta in Oriente nel IX secolo in un salterio gre-

co (Salterio Chludov) e subito ripresa in manoscritto carolingio (Codice di
Stuttgart), questa variante entra nell'arte monumentale d'Oriente e d'Occi-
dente nel XII secolo. In Sicilia se ne incontrano alcuni esempi notevoli nella

Cappella Palatina, alla Martorana e nel Duomo di Monreale36; ricorre poi in

molte icone bizantine e russe e in opere occidentali come l'Annunciazione

del Beato Angelico conservata al Prado (fig. 13).

Quando invece la colomba dello Spirito non è raffigurata in volo verso

Maria ma accanto al suo orecchio, siamo di fronte a un modulo iconografico

diverso, che traduce l'antico tema della concezione attraverso l'orecchio di

cui parlano per la prima volta, nello stesso periodo, sant'Atanasio in Egiuo:

" Nel mio articolo st L'iconografia dell'Annunciazione, pnbblicato in Theotokos lY
(1996) 477-509, si può trovare una trattazione più completa dell'iconografia dell'Annun-
ciazione e anche la riproduzione di alcune delle opere citate qui; in particolare, l'Annun-
ciazione di S. Maria Maggiore, quella della Basilica eufrasiana di Parenzo e quella di
Ochrid.

$ Cf E. KrzNcsn, The Descent of the Dove. Observations on the Mosaic of the An-
nunciation in the Cappella Palatina in Palermo, in Byzanz und der Westen: Studien Zur

Kunst des europiiischen Mittelalters, ed. Hutter und Hunger, Wien 1984, 99-115.
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«Venite e vedete l'opera meravigliosa: la donna concepisce nell'udito dei
suoi orecchi>>'n, € sant'Efrem in Siria: «Simile al cespuglio dell'Horeb che
portò Dio in seno alla fiamma, Maria ha portato il Cristo nella sua verginità;
perfettamente Dio, egli entrò nel suo seno attraverso I'orecchio>>*.

La presenTa dello Spirito Santo simboleggiata dal velo. - Come è stato anti-
cipato, il mistero di vita, di interiorità e di fecondità, il mistero della Presenza

che si realizzanella «obumbrazione» di Maria, trova nel velo un'altra tradu-
zione dal valore simbolico estremamente profondoor: velo vero e proprio che

copre il capo della Vergine come a Parerzo oppure mantello che avvolge tutta
la sua persona; o ancora velo sospeso alla parte aggettante del sedile-trono sul
quale ella siede come, ad esempio, nell'Annunciazione di Ochrid. Anche la
raffigurazione di un ciborio
dietro la Vergine Madre ser-

ve a indicarla come vera Ar-
ca della pres enza del Signo-
re; il ciborio è infatti espres-

sione architettonica dell'epi-
clesi eucaristica, invocazio-
ne al Padre perché mandi 1o

Spirito a planare sopra i Do-
ni, facendo di essi il Corpo e
il Sangue del Signore
risortoaz (fig. l4).Come si

può ben comprendere, 1'evo-

cazione del velo, essendo Fig. 13. Beato Angelic o. pala dell'Annunciazione
espressione simbolica del Museo del Prado, Madrid. 1430-1432

} Citato in G. GLIMSenARDIM, Il culto mnriano in Egitto, Franciscan Printing Press,
Jerusalem 1975,3 voll.; qui vol. I, 159.

oo Hom. sulla Natività, citato in S. Bnocr, L'oeil de lumière,298. Il più antico esem-
pio di Annunciazione di questo tipo è quello conservato nella necropoli cristiana di El-
Bagha0àt, deserto sud-occidentale dell'Egitto, nella cupola della Cappella della Pace, da-
tatatra il IV e il VI secolo. Sarà ripreso anche nell'arte romanica (Sorpe e Rocamadour).

a' Per quanto riguarda il valore significante del velo nell'iconografia mariana, vedi la
ricca trattazione di H. Pnpesr.qvnou,lz voile, symbole de l'Incarnation. Contribution à
une étude sémantique,in Cahiers Archéologiques 4l (1993) 141-168.

€ Cf P. Soncr, Per und teologia dell'altare, in Ae. Vv., Gli spazi della celebrazione
rituale, Ed. O.R., Milano 1984,73-74.



Fig. 14. L'Annunciazione. Gioia
degli angeli dopo l'assenso di

Maria (sullo sfondo un ciborio).
Mini atu r a btzantina. Codice

Vaticano greco 1162, fol 127v,
Bibl. Ap. Vaticana. XII sec.

Fig. 15. L'Annunciazione. Icona
mssa. Galleria Tret'jakov, Mosca. XIV sec

contenuto stesso del Mistero, può accompagnare in modo più o meno pronun-

ciato i diversi tipi iconografici di Annunciazione: così, in una bellissima icona

della Galleria Tret'jakov (fig. 15), il motivo della colomba-Spirito nel raggio

si combina con la raffigurazione del grande velo sospeso a una struttura archi-

tettonica, la quale non fa che riprendere, esaltandola, la forma avvolgente e

conclusa del velo-mantello della Vergine Maria.

5. L'AMoRE DI DESTDERIO DEL Cnn.lroRE n RnUENTORE

Come abbiamo potuto verificare, una comunanza profonda lega i due

eventi della Creazione e dell'Annunciazione: essa diventa ancor più evidente

quando, seguendo I'insegnamento dei Padri, si cerca di intendere un po' me-

glio il ruolo svolto dallo Spirito Santo in questi due atti di Dio, che sono en-

trambi atti di donazione della vita divina. Proprio tale constatazione ci spin-

ge a ritornare sul testo di Ruperto di Deutz citato prima: «Che cosa pensiamo

sia questo Spirito, se non la bontà di Dio e il suo amore t...t È lui che plana-
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va sulle acque, e anche sulla terra, nascosta dalle acque. Il grande desiderio
del Creatore lo attirava sulla creatura: dato che essa non poteva essere ciò
che egli stesso era, ne avrebbe fatto delle forme, nelle quali la creatura
avrebbe sposato qualcosa del Creatore, avrebbe vissuto con lui e regnato con
lui>».

Ruperto di Deutz parla del <<grande desiderio» che attira il Creatore verso
la sua creatura: per questo <<desiderio» 1o Spirito aleggia sulle acque infor-
mali infondendo in loro la vita, per lo stesso desiderio fa-ombra-sopra la Ver-
gine Maria, che concepisce il Verbo di Dio. Ma quale desiderio può esservi
in Dio, per definizione Pienezza non avente bisogno di nulla? D'altra parte,
se realmente in Dio vi è desiderio, non si può passare oltre una simile affer-
mazione, per sé sconvolgente, senza cercare di coglierne almeno un poco il
significato.

Per i Greci, ma possiamo dire per tutte le concezioni religiose al di fuori
della rivelazione giudeo-cristiana, gli dèi, proprio in quanto tali, non hanno
nulla da desiderare e, per questo, non possono nemmeno amare; essi sono
soltanto l'oggetto dell'amore che ad essi viene rivolto dall'uomo, amore che
è sempre espressione di un desiderio, éproq. L'uomo infatti, essendo radical-
mente imperfetto, finito, ama desiderandoo'.

Al contrario, nella rivelazione giudeo-cristiana e soprattutto nel Vangelo,
Dio è il soggetto dell'amore, perché la rivelazione che fa di se stesso è un
dono assolutoa. In questo senso, I'amore divino non è espressione di un desi-
derio, ma o..yo.;n\, puro movimento discendente.

Ma questo non è tutto; bisogna rileggere ancora Ruperto per aprirsi alla
meraviglia: «Il grande desiderio del Creatore lo attirava sulla creatura: dato
che essa non poteva essere ciò che egli stesso era, ne avrebbe fatto delle for-
me, nelle quali la creatura avrebbe sposato qualcosa del Creatore, avrebbe
vissuto con lui e regnato con lui>>. Non solo dunque Dio, come fonte infinita
di ogni bene, dona la vita e la ivelazione di se stesso, ma desidera entrare in
comunione con la sua creatura e per questo le dona una comunicazione del

o'È vero che nel neoplatonico Proclo, maestro di Dionigi Areopagita, si trova, come
scrive Bemard, <<una dichiarazione quasi incredibile: "L'éròs discende dall'alto, dalla
sfera degli intelligibili fino a quella del cosmo e volge ogni cosa verso la bellezza divi-
na"» (Cu. A. Bn«Neno, Il Dio dei mistici, San Paolo, Cinisello Balsamo 1996, l7l); tlut-
tavia gli stessi neoplatonici avevano subito I'influsso della rivelazione cristiana.

* Cf L. Bouysn, Il Consolatore. Spirito Santo e vita di grazia, Paoline, Roma 1983,
446.
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suo Essere tale da metterla in grado di dare una risposta <<alla pari>>, cioè dal-

I'interno stesso di lui: la risposta della Sposa - poiché come tale la creatura-

partner viene presentata da tutta la Rivelazione -, non può infatti essere data

con un amore <<minore>>, puramente umano, poiché in tal caso ella rimarreb-

be essenzialmente separata dal suo Signore; per questo deve ricevere lo Spi-

rito santo, al fine di poter amare Dio del suo stesso amore.

Ora, se I'amore divino nella comunicazione di se stesso cerca la comu-

nione, esso evoca paradossalmente quella dimensione propria dell'amore

umano, in quanto legata alla condizione di frnitezza, che è il desiderio: desi-

derio radicale di una risposta del partner al proprio dono di amore che signi-

fica in un certo qual modo dipendenza da quell'amore. Ma come può Dio di-

pendere dalla sua creatura?

È bene ricordare a questo punto come il brano di Ruperto di Deutz che

ha offerto lo spunto alla nostra riflessione non rappresenti solo il pensiero di

questo specifico autore spirituale del Medioevo latino, ma si collochi nella

scia di una lunghissima tradizione che risale a Dionigi Areopagita nella sua

formulazione più esplicita e, ancora più indietro, a Gregorio di Nissa e a Ori-
gene, i quali posero il problema una volta per tutte attraverso i loro commen-

tari del Cantico dei cantici.
Parlare di un «desiderio» in Dio non costituisce uno scandalo se, come

insegna Dionigi Areopagita, tale nozione gli viene applicata non per difetto

ma per sovrabbondanza: <<t--insegnamento vero oserà dunque dire che la cau-

sa universale stessa desidera tutte le cose per sovrabbondanza di bontà; essa

fa tutto, conduce ogni cosa alla sua perfezione, e converte tutto a sé; il desi-

derio divino è dunque buono, esso appartiene al buono a causa della

Bontà>>45. Sempre Dionigi, il quale vuole <<giungere all'intelligenza delle

realtà divine>>'6, osserva che <<i teologi /gli autori sacrV considerano sinonimi

i termini di éròs e agapè, e se preferiscono qualificare di "vero" I'amore che

si applica alle realtà divine, ciò è dovuto allo strano pregiudizio degli indivi-
dui grossolani>>07. Il fatto è che molti, non sapendo elevarsi al di sopra del

senso letterale, rimangono chiusi in una nozione di amore patziale, corpora-

le, diviso; ma questo non è il vero amore, bensì <<un'immagine o piuttosto

una degradazione del vero amore>>48.

os DroNrcr AREopAGrrA,Nomi divini,708 B; citato in Cn. A. BnnNARD, o.c., 173.
6 Nomi divini,70S C.
o, Ibid.,709 B.
o8 lbid.,709 BC.
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Si può dunque, come osserva Charles André Bernard, recuperare senza
pusillanimità le espressioni che descrivono l'amore di Dio come un desiderio
amoroso: sia l'amore dell'uomo per Dio che I'amore di Dio per I'uomo. Tali
espressioni sono contenute in particolare nei libri sapienziali che, come dice
Dionigi, <<servono di introduzione ai misteri»ae. Un esempio, tratto dal libro
dei Proverbi e riguardante il possesso della Sapienza, attribuisce il linguag-
gio del desiderio di amore a entrambi i partner: «Siine I'amante ed essa ve-
glierà su di te, abbracciala ed essa ti esalterà, onorala, affinché ti stringa a

sé» (Prv 4,68).
Il fatto è che, come emerge dall'insegnamento di Dionigi, la maggior

parte dei problemi riguardanti «l'intelligenza delle realtà divine» è legata al-
la «grossolanità» della mente e dell'esperienza umana. In realtà l'amore è

uno; per questo negli autori spirituali époX e a:tarcn sono sinonimi. Se dun-
que I'amore <<è estatico», in quanto <<non peflnette a coloro che amano di ap-
partenere a se stessi, essi appartengono a coloro che amano>>'o, tale è sempre.
Anche Dio esce da se stesso ed è prigioniero dell'amore della Sposa: <<Biso-

gna osare dire, in verità, che la Causa di tutto, per l'amore bello e buono che
porta a futti nell'eccesso della sua bontà amorosa, esce da se stesso; egli
provvede a tutti gli esseri ed è per così dire fatto prigioniero dalla bontà, I'af-
fezione e l'amore (&yorrioer rcrì éptort)»s'.

Una simile «dipendenza» del Creatore dalla creatura-Sposa è realmente
paradossale e sconvolgente, ma ciò è ancora dovuto alla limitatezza del mo-
do umano di concepire: bisogna infatti, alla fine, che I'uomo accetti di non
comprendere come Dio possa essere assolutamente trascendente e separato
da tutto e al tempo stesso prigioniero dell'amore della sua creatura. Altri-
menti, perché lo Spirito del Signore avrebbe planato sulle acque della crea-
zione o perché avrebbe fatto-ombra-sopra Ia Vergine Maria?

Mann GroveNNA N{uzl
Viale Parioli, 40

00197 ROMA

on lbid., 709 B.
50 lbid.,712 A.
s' Ibid.,712B; citato in Cu. A. BnnNARD, o.c., L75
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Summary

The research deals with the motivations of the recognized relationships between

the Creation and the Annunciation. Setting forth from the presence of both in the

figure of the dove, the Authoress aruives at the discovery of the feminine connotation

and the fecundity proper to the Spirit in Hebrew and Syriac. Just like the mother-

bird, which glides down brooding over its nest, the holy Ruah of God glides down on

the pimordial waters, on the waters of Baptism and over the offered Gifts. This

matemity of the Spirit, which justiJies the «form of the dove», enlightens the mystery

of the virginal conception of Mary; the parallels with Creation and the cloud of
Shekinah in the Tabernacle, underlying the Annunciation narrative, put into light

the transcendent action of the Spiit in the new creation. A text of Rupert of Deutz

makes it possible, at the end, to consider the presence of the Spiit in the two

creations as a manifestation of the «love of desire», which moves God towards the

creature. Christian iconography supports the biblical and the liturgical research.
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PENSARE LA FEDE ATTRAVERSO MARIA

lnrnoDUzroNE

La parola <<fede» è con ogni verosimiglianzalaparolacristiana per eccel-

lenzal. il cristianesimo stesso merita, più di ogni altra realtà, la configurazio-
ne e il nome di <<fede>>r. E con la parola <<amore»> essa determina l'identità
cristiana, espressa narrativamente come I'avventura di un incontro con Gesù

Cristo, di una vita condivisa con lui sulla via che va dalf incarnazione alla
croce e alla risurrezione di vita eterna.

Da sempre la teologia cristiana ha individuato nella fede I'unica via at-

traverso la quale gli uomini possono accedere al mistero di Dio in una rela-

zione salvifica: il cristianesimo è la <<via>>, e questa via è il Cristo (cf Gv
14,6).La teologia stessa ruota attorno alla fede; pur nella varietà dei paradig-
mi culturali essa ha conservato, come intenzionalità, il celebre assioma del
Proslogion di Anselmo (1033-1109): <<fides quaerens intellectum>>', svolgen-
do così un servizio ermeneutico, un contributo per far crescere la fede'.

Nella teologia patristica e medievale, e in quella dell'inizio dell'epoca mo-
derna (tanto nella riforma protestante quanto nella «cattolic»», anche se con

accenti diversi) si interpreta la fede come <<il principio dell'umana salvezza, il
fondamento e la radice di ogni giustificazione, senza cui è impossibile essere

graditi a Dio e condividere la condizione di suoi figli» (come si legge nei testi

tIl verbo <<credere>> (rnoteriol) e il relativo termine «fede» (rtotrq) ricorrono 243
volte nel N.T., mentre <<fedele>> (rtot66) compare 67 volte. Per un confronto: il sostanti-
vo <<speranza» (èl"fiig) ricorre 53 volte e il verbo <<sperare» (èi,nf(ol) 3l; il termine <<ca-

rità» (dyrirrl) compare 116 volte e il verbo <<amare».(&ycrnd<o) 143. <<Nella triade di fede,
speranza e carità, la fede sembra superiue la speranza e la carita, se non per grandezza
(cf lCor 13,13), almeno per importanza costitutiva. Essa rappresenta, più di ogni altra
cosa, ciò chefall cristiano. Anche se il calcolo delle parole non è decisivo, è sicuramente
indicativo» (A. Duu-rs, Il fondamento delle cose sperate. Teologia della fede cristiana,
Queriniana, Brescia 1997, 5); cf R. BuLrMnM.I - A. WEISER, ntoredo>nfottg, in GLNT,
tr, Paideia, Brescia 1974, coll. 337 -488.

2 ANseLÀdo ot Cervrsnnunv, Proslogion, proem. 1.

' Cf J. BvnNe , Teologia e fede cristiana, in Concilium 30 (1994) 948-961.
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del Concilio di Trento)4. Anche il Concilio Vaticano II deve essere interpretato

come un aggiornamento della teologia della fede: con i suoi documenti teolo-

gico-pastorali, esso ha inteso reimpostare una teologia della fede maggiormen-

te esperienziale, biblica, storicamente consapevole ed ecumenicas. E gli svi-
luppi della teologia postconciliare (biblica, sistematico/dogmatica, morale,

pratico/pastorale) possono essere letti come una prolungata riflessione sulla

fede cristiana nelle sue varie dimensioni e anche nei suoi rapporti con le diver-
se scelte di vita, e con la concezione di fede presente nelle tradizioni religiose.

In tale contesto noi collochiamo il presente intervento, con alcuni pas-

saggi che, insieme, formano la linea di sviluppo:
f . il ripensamento della fede nei suoi fondamenti biblici, negli sviluppi teolo-

gico-storici (dogmatici), con l'intenzione di osservare alcuni modelli di
fede, sempre al fine di raggiungere una visione d'insieme;

2. lo stesso ripensamento fatto attraverso la persona, la vocazione e la mis-
sione di Maria di Nazaret, colei che è dichiarata <<beata perché ha credu-

to>> (Lc 1,45) ed è considerata la prima credente;

3. la sottolineatura infine - nella formazione della fede cristiana trinitaria -

della dimensione mariana della fede-speranza-carità della Chiesa e del cri-
stiano (Mariala credente, donna della fede esemplare e del dono totale).

1. PTNsARE TnorocICAMENTtr

Il nostro percorso prende avvio da questo punto di prtenza'.la ragione

teologica svolge, nell'ambito del progetto che ha I'ambizione del <<pensare

secondo verità»>, la ricognizione della coscienza credente, che attesta la qua-

lità fondativa dell'evento della rivelazione. In altre parole, propriamente la
teologia fondamentale tematizza la «fede» come figura universalmente rico-
noscibile e fattibile, apprezzablle e accessibile dell'esperienza storica della
verità. O, per dirla in termini filosofici, riflettiamo sul fatto che la domanda
<<che cosa significa esistere?» non può essere separata da quest'altra: <<che

cosa significa pensare?>>..

4 DS 1532 (Concilio di Trento, sess. VI, cap. 8).
5 Cf H. oe Lusec, l,a rivelazione divila e il senso dell'uomo, Jaca Book, Milano

1985, 103-126 (specialmente il commento a Dei Verbum, n. 5).
n «La filosofia vive dell'unità di queste due domande e muore della loro separazio-

ne)>, ma anche della loro non-distinzione (cf P. RICoEUR, ln filosofia e l'«eccezione>»,

Morcelliana, Brescia 1995, 67.
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Per ripensare la fede, la teologia studia e verifica, con una certa sistema-

ticità, la giusta relazione dell'uomo con Dio - che si realizza nella forma del-

la libertà - considera le obiettive condizioni di possibilità, <<seguendo le istru-

zioni che scaturiscono dalla correlazione fra il momento fenomenologico-
fondativo della memoria Jesu e quello ermeneutico-regolativo del sapere

della fede che ne esplicita la veritò>'. Pertanto proviamo a individuare i fon-
damenti (biblici) della fede teologico-cristiana, gli sviluppi teologico-storici
(dogmatici), con l'indicazione di alcuni modelli/questioni e delle caratteristi-
che fondamentali della fede stessa.

1.1. Fondamenti biblici

a. Sebbene il Primo Testamento non contenga alcun termine che corri-
sponda alla parola neotestamentaia xiortg, si può ben dire che il Pentateuco
(Torah), i Profeti (N"bi'tm) e gli Scritti (Ktubtm), formano un «libro della fe-
de». Il verbo ebraico he'émtn (dalla radice 'mn) è usato col significato di
<<star saldo e sicuro>>, <<aver fiducia e stabilità>>, mentre il sostantivo
'emttnah, più che credenza e fiducia, significa verità, lealtà. Con esso si indi-
ca innanzitutto un attributo di Dio, il quale è veritiero e fedele, e poi l'atteg-
giamento dell'uomo verso Dio, ovvero la rettitudine del cuore,la saldezza
della fedeltà nell'obbedienza alle sue parole e promesse. <<Se non crederete,

non avrete stabilità>>, dice il profeta (Is 7,9).
Si rivela così che la fedeltà di Dio verso Israele si dà nell'attuazione della

relazione di alleanza e la risposta corretta da dare a Dio comporta due aspetti:
accettare la verità della parola o della promessa divina, e aderirvi con corag-
gio e perseveranza. La forma aggettivale/verbale 'dmèn (passata nelle nostre

lingue moderne) esprime tutto questo: accettazione passiva dell'affidabilità
della parola di Dio e disposizione attiva ad aderirvit. Il prototipo dell'uomo di
fede è Abramo; egli ripone tutta la sua fiducia-sperarfla-amore nella promessa

di Dio (promessa di discendenza, di terra, di gloria), e Dio - dice l'autore bi-
blico - <<glielo accreditò come giustizia>> (Gen 15,6), il che significa, quanto

meno, che Abramo fece bene a credere alla promessa di Dio.
La fiducia di Abramo, che niente è impossibile a Dio, in contrasto con

l'incredulità (iniziale) di Sara (cf Gen 18,12), conduce a entrare in alleanza

7 P. SreueRt, Il Dio affidabile. Saggio di teologiafondamentale, Queriniana, Brescia
1996,16.

' Cf J. AI-Reno, Fides in terminologia biblica, in Gregorianum 42 (1961) 463-475.
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con Yhwh: <<la mia alleanza è con te e sarai padre di una moltitudine di po-
poli>> (Gen 17,9). «Padie nella fede», appunto: padre, modello, esempio di
fede per tutti i figli d'Israele e per tutti gli uomini, come riconoscerà il Nuo-
vo Testamento: <<figli di Abramo sono quelli che vengono dalla fede... quelli
che hanno la fede vengono benedetti insieme ad Abramo che credette» (Gal
3,7-10). Numerosi filosofi e teologi hanno studiato la figura di Abramo quale
<<cavaliere della fede»: si rileggano, per fare un esempio, le penetranti rifles-
sioni di S. Kierkegaard in Timore e Tremore.

Il libro che narra la vicenda fondativa e paradigmatica del popolo d'I-
sraele, ovvero l'Esodo, illustra in realtà la lotta tralaforza della fede e quella
dell'incredulità, lo scontro fra luce e tenebre. Qui la fede è credere nell'inter-
vento di Dio nella storia; l'alternativa è - più che I'incredulità - la fiducia
impropriamente riposta negli idoli. È chiaro che per I'uomo esiste un'unica
tentazione: la non-fede in Dio, considerato lontano, assente e concorrente,
con la presunzione di poter fare da soli; così la tentazione dei primi uomini
(Gen 3), quella d'Israele durante l'esodo nel deserto del Sinai, la tentazione
di Gesù nel deserto di Giuda. Senza andare oltre in questa analisi, possiamo
già affermare che nel Primo Testamento - in particolare con il contributo dei
grandi profeti - vi è un concetto di fede complesso: esso comprende elementi
come la fiducia personale, l'assenso alla verità divinamente rivelata, la fe-
deltà, l'obbedienza. La fede è descritta coma la risposta da dare alla fedeltà
di Dio alle sue promesse d'alleanzao.

b. Ripercorriamo ora brevemente il Nuovo Testamento: nei Sinottici la
fede compare per lo più in connessione con i miracoli, ma non è considerata
come frutto dei prodigi, bensì quale forza che li rende possibili: <l,a tua fede
ti ha salvato»> (Mc 5,34par; Mt 10,52par)"'. Il termine <<fede>> è sovente usato
senza la menzione di alcun oggetto, ma l'oggetto implicito è Dio, il quale è
onnipotente; nulla è impossibile alla fede, che costituisce una sorta di parte-
cipazione alla sua onnipotenza. Paura e dubbio sono il contrario della fede,
anche se questa talora coesiste col suo oppostoi <<Credo, aiutami nella mia

' Cf J. Pneuutrrnx, Lafede secondo la S. Scrittura, in Mysterium Salutis,II, Queri-
niana, Brescia 1968, 377 -403.

r0 Viceversa, la mancanza di fede incontrata da Gesù gli impedisce di compiere mira-
coli (Mc 6,5; Mt 13,58): cf P. BnNon, La fede nei Vangeli Sinottici, in Esegesi e

teologia, Paoline, Roma 1964, 139-162; G. EnelIr.tc, Gesù e fede, in Parola e fede,Bom-
piani, Milano 197 4, 77 -126.
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incredulità>> (Mc 9,24). Gesù appare come colui che fa nascere o funge da

catalizzatore della fede: la chiamata al discepolato è una richiesta di fede

nella sua persona; il modo in cui dice <<amen>>, a garanzia dei suoi detti, im-

plica la rivendicazione di una grande autorità. I credenti sono dunque coloro

che riconoscono la presenza della potenza escatologica di Dio nella persona

e nel ministero di Gesù e che accolgono la <<buona notizia»; tale potere di ri-

conoscere in Gesù il Messia, il Figlio di Dio, è attribuito alla grazia del Pa-

dre col dono del suo Spirito".
Come negli Atti degli Apostoli (dove <<fede>> designa il contenuto del

kerygma), in Paolo <<fede>> indica generalmente una risposta al messaggio su

Gesù, il Signore risorto; <<credente>> diventa sinonimo di «cristiano>>: <<,Se

confesserai con Ia tua bocca che Gesù è il Signore, e crederai con il tuo cuo-

re che Dio lo ha risuscitato dai morti, sarai salvo>> (Rm 10,9). Tale fede «di-

pende dalla predicazione>> e la predicazione «si attua a sua volta per la pa-

rola di Cristo>> (Rm 10,17)''. L'assenso intellettuale al Vangelo non è un'av-

ventura cieca, ma è guidato dallo Spirito Santo (lCor 2,4), sorretto dalla te-

stimonianza delle apparizioni del Cristo risorto (lCor 15,1-8), proviene da

una vocazione che procede dalla libera elezione di Dio (Rm 5,15; Ef 2'8).

Thle fede ammette diversi gradi (<4a misura di fede»: Rm 12,3), ma poiché

Cristo dimora nel cuore del credente, questi è in grado di giungere alla pie-

nezza della fede e di <<conoscere I'amore di Cristo che sorpassa ogni cono'

scenza>> (Ef 3,19).
La fede è comunque molto più di un atto meramente intellettuale. Paolo

vi riconosce un nesso assai stretto con la fiducia e l'obbedienza: come Abra-

mo <<ebbe fede sperando contro ogni speranza» (Rm 4,5), così i cristiani at-

tendono fiduciosamente di essere risuscitati con Gesù (2Cor 4,14), sicché la

fede, pur comportando la virtù passiva dell'accettazione, esige anche una ri-
sposta attiva (una decisione): per questo Paolo parla di <<obbedienza dellafe-
de» (Rm 1,5). Inoltre, peculiarmente paolino è il tema della giustificazione

mediante la fede: <<siamo giustificati per lafede indipendentemente dalle ope-

Ir Gesù rende grazie al Padre per i piccoli che hanno ricevuto il dono della fede

(Mt 1 1,25par.), la confessione di fede di Pietro suscita questa risposta di Gesù: <<Bedto te,

Simone, figlio di Giorw, perché né la carne né il sangue te l'hanno rivelato, ma il Padre

mio che sta nei cieli>> (Mt 16,17).

'' Cf H. ScHLrsn, Linee fon-damentali di una teologia paolina, Queriniana, Brescia

1985; R. PENNA, I-a giustificazione in Paolo e in Giacomo, in RivBibllt 30 (1982)

337-362.
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re della legge>> (Rm 3,28, anche l,l'7; Gal2,16). Questa dottrina salvaguarda
la fede come dono libero di Dio, ma non motiva l'abbandono delle opere del-
la fede: queste non sono causa della salvezza, bensì conseguenze del libero
esercizio della fede; la fede che giustifica e salva è un atteggiamento esisten-
ziale, ispirato dallo Spirito di Cristo, mediante il quale <<l'amore di Dio è sta-
to riversato nei nostri cuori>> (Rm 5,5), uno <<spirito della fede>> (ZCor 4,13)
che <<opera mediante I'amore>> (Gal 5,6)t3. In conclusione, per Paolo la fede è
una nuova modalità d'esistenza, un'amicizia con Cristo nello Spirito che fa
l' uomo nuovo (Ef 2,15): <<non c'è più giudeo né greco, schiavo o libero, uomo
o donna, poiché tutti siete uno in Cristo Gesù>> (Ga|2,28;cf Col 3,10), una
condizione escatologica che conduce l'uomo a Dio Padre attraverso il cristo
nello Spirito: <<La grazia del Signore Gesù Cristo, l'amore di Dio e la comu-
nione dello Spirito Santo siano con tutti voi>> (2Cor 13,13).

Giovanni è, insieme con Paolo, il grande teologo dell'atteggiamento di
fede, collegato non a particolari situazioni di bisogno, ma a una decisione
globale che conduce alla vita eterna. Il verbo <<credere>> (moterietv) ricorre
ben 107 volte, mentre non compare il sostantivo <<fede>> (riooq), a conferma
del fatto che il quarto vangelo è interessato alla fede come dinamismo vita-
le'a. uesegesi ha fatto notare quattro costruzioni grammaticali: l. verbo se-
guito da «in» (eiq) e I'accusativo: segnala la fede come ingresso in un'unione
di vita con Dio e Gesù; 2. verbo usato assolutamente senza alcuno oggetto: si
riferisce a qualche asserzione di Gesù quale oggetto implicito; 3. verbo con
un complemento indiretto: il testimone (o la testimonianza) acui si aderisce
è citato al dativo; 4. verbo seguito da una frase introdotta dal «che» (6c):
accettazione di una formula cristologica che afferma che Gesù è il Cristo, il
Figlio Dio, <<la via, la verità, la vito> (14,6)15.

'3 Le opere che procedono dalla fede-amore (rtooq òt'cryriqg èvep1oupw1, Gal 5,6)
non sono prive di significato per la salvezza dal momento che Dio rendera infine a cia-
scuno,secondo le sue opere (Rm 2,6), perché le tre cose più importanti <<che rimangono»>
sono la fede, la speranza e I'amore, <<ma di tutte più grande è I'amore>> (lcor 13,13);
cf O.Kuss, Lafede,inLaLetteraaiRomani,Morcelliana,Brescia1968, I, lg0-206;
J. Bscrrn, Paolo l'apostolo dei popoli, Queriniana, Brescia 1996,344-4U.

'1 cf P. Gnslor, l"e problème de la foi dans le quatrième Évangile, in Bibre et vie
chrétienne 52 (1963) 6l-71.

_ 15 AcosrINo parla di <<credere Deum» (credere che Dio esista), <<credere Deo>> (ue-
dere a Dio), «credere in Deum>> (andare verso Dio), In Joh. Ey., fiact. 26,6; cf R. Scn-
NACKENBURG, Il credere giovanneo (Excursus vtr), in Ilvangelo di Giovanni, I, paideia,
Brescia 1973,697-719.
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Si tratta qui della fede quale unione personale con Gesù, tradotta spesso
in asserzioni confessionali da persone che rappresentano varie tipologie della
fede: Natanaele, la Samaritana, Marta, Pietro, Tommaso, «il discepolo ama-
to>>, <<la donna» (Maria, la madre di Gesù). Si insiste sul fatto che la fede è
tna grazia che viene dal Padre (6,44.65), rispondendo alla quale si consegue
la vera libertà (8,32); si sottolinea la connessione stretta fra <<credere>> e <<co-

noscere» (ntoteiietv-TtTvr6oro [o1òo]), fino a essere quasi sinonimi (6,69):
la fede conduce alla conoscenza (che non è solo comprensione intellettuale,
ma intima relazione personale, come è nello stile biblico, e la conoscenza
conduce alla fede (4,39-42;10,38; 16,30; 17,8). Anche la dialettica <<vedere-

credere» richiama quella fra conoscere e credere: vedere può essere un'occa-
sione per credere (20,8), ma la fede di Tommaso è meno perfetta di quella di
coloro che credono <<senza aver visto>> (20,29: non <<vedere per credere>>, ma
<<credere per vedere»).

Soltanto dopo la risurrezione i discepoli comprendono il messaggio di
Gesù e giungono, assistiti dallo «,Spirito di verttà>> (15,26), alla fede teologi-
co-cristologica piena (<<Chi ha visto me ha visto il Padre>>: 14,9), una fede
che <<opera la verità e viene alla luce>> (3,20), che si esprime in opere d'amo-
re secondo il novum mandatum (<<noi abbiamo riconosciuto e creduto all'a-
more che Dio ha per noi>> [1Gv 4,16]), una fede che <<vince il mondo>>
(1Gv 5,4) e segna l'inizio della vita eterna.

Bisogna infine ricordare i testi della cosiddetta Lettera agli Ebrei. Qui la
fede è vista nella prospettiva della storia del popolo di Dio: i testimoni della
fede nel Primo Testamento (11,1ss.), Gesù <<autore e perfezionatore dellafe-
de» (I2,2).Il testo infine fornisce la classica definizione: <<la fede è fonda-
mento delle cose che si sperano e prova di quelle che non si vedono>> (11,1).
Significa che la fede è, a un tempo, garar,zia del fatto che i beni promessi da
Dio saranno posseduti nel futuro e prova del fatto che tale garanzia ha un
fondamento affidabile nell'azione salvifica di Gesù cristo. Al contrario,
<<senza lafede è impossibile essere graditi a Dio>> (11,6),0.

considerata I'evoluzione storica e i molti aspetti che la fede assume nel

'o Il capitolo svolge Ia storia della fede: quella degli antichi padri si pone sul piano
della promessa, quella dei discepoli di Cristo a livello dr rcalizzazione della promessa
«Per fede, Abele, Noè, Mosè... pur avendo ricevuto la loro fede una buona testimonian-
za, non conseguirono la promessa: Dio aveva in vista qualcosa di meglio per noi, perché
essi non ottenessero la perfezione senza dt noi>> (11,4.39-40); cf g. GnÀssen, Der Glaube
im Hebrrierbrief, Elwer| Marburg I 965.
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Primo e nell'Ultimo Testamento, possiamo per ora concludere e, insieme,

prevedere che «il concetto di fede della teologia cristiana sarà ricco, dinami-

co e controverso>>17.

1.2. Sviluppi teologico-storici (dogmatici)

La teologia cristiana e i cristiani stessi sono debitori nei confronti della

Patristica: Giustino e Ireneo, Tertulliano e Clemente Alessandrino, Origene e

i Padri della Cappadocia, Agostino e altri ancora difesero brillantemente la

legittimità della fede <<ortodossa»> dagli attacchi dello gnosticismo e della fi-
losofia pagana. Mentre i Padri greci'* danno la preminenza agli aspetti misti-

ci e unitivi della fede (nella quale videro un'immersione nell'incomprensibi-
lità di Dio), i Padri latini'e elaborano una concezione equilibrata fra gli aspet-

ti sapienziali e quelli esistenziali della fede. In generale hanno costruito un

ponte fra la Bibbia e la filosofia ellenistica, rivelando così l'universalità della

fede cristiana (che non s'identifica con una cultura, ma è in grado di parlare

e di incarnarsi in tutte).
La teologia medievale, proseguendo la linea agostiniana, sottolinea la

precedenza della fede sulla ragione e l'importanza della volontà e delle «af-

fezioni>> per la nascita e la maturazione della fede. S. Bonaventura (1221-

1274) dice che la fede non è soltanto una virtù, ma <<auriga omnium

virtutum>> e l'oggetto della fede <<veritas secundum pietatem>>ztt.Nella Summa

Theologica, Tommaso d'Aquino (1225-1274) scrive che <<la fede è un abito

t? A. DuLLes, o.c.,26.
'* CLsN,rEnrE AlesseNnnnro (l40ca-216) è il primo a elaborare un trattato di teologia

della fede: Stromata (a cura di G. Pini), Paoline, Milano 1985 (<la fede è una volontaria
<<prolessi», un assenso religioso, assenso che unisce a una realta invisibile», tr, 2,8-9).
Origene (l85ca-254) segue il suo maestro e intende la fede come assenso basato sulla fi-
ducia, che cresce con la grazia dello Spirito: Spirito e fuoco (a cura di H.U. voN Bnl-rrn-
san), Jaca Book, Milano 1972. Besrno MecNo (330-379) definisce la fede «un consenso

scevro da esitazioni dato a ciò che si è udito, con piena certezza della verita di ciò che

per la grazia di Dio viene annunciato>>: La fede, in Opere ascetiche (a cura di U. Neri),
UTET, Torino 1980, 88.

,, AcosrrNo (354-430) descrive la fede soprattutto come decisione di Dio che amore-

volmente scende fra le tenebre del mondo per salvare i peccatori; analizztndopoil'actus

fidei dell'uomo, pone un forte accento sulla carita, sul dato intellettuale e volontario, e ri-
tiene la fede possibile e necessaria, <<cum assensione cogitare>>: cf R. Aunenr, lz problè-
me de I'acte de foi,E. Wamy, Louvain 1950, 2l-30.

2u BoNavsNruxn, In III Sent., dist. 23, a. l, ad l-2.
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intellettivo, nel quale si inizia in noi la vita eterno); avendo come oggetto

formale <<Dio>> (in quanto «prima veritb>), la fede siindiizza prima di tutto a

colui che parla e secondariamente a ciò che viene detto, e supera, infine,
qualsiasi altra forma di conoscenzaulrranazt.

Uarmoniosa sintesi di grazia e natura, di fede e ragione viene minata nei
secoli XIV-XV dal nominalismo, finendo così per tracciare un solco troppo
profondo fra I'ordine naturale e quello soprannaturale. Un solco che apre le
porte al periodo successivo (secolo XVI), dominato dalle controversie fra
cattolici e protestanti anche e soprattutto sulla questione della fede e della
giustificazione. M. Lutero (1483-1546) parla di giustificazione mediante la
<<sola fides>>22; la risposta cattolica - espressa poi nel Concilio di Trento
(1545-1563) - ripropone una concezione di fede più completa e articolata,
sottolineando quegli aspetti messi in questione dai luterani (grazia giustifi-
cante e trasformante, fede e opere)23.

All'inizio dell'epoca moderna, il nuovo clima razionalistico, introdotto
da R. Cartesio e B. Spinoza, sistematizzato da I. Kant, ha notevoli ripercus-
sioni sulla teologia della fede degli ultimi tre secoli. Tralasciando il resto,
giungiamo al Concilio Vàticano I (1869-70): nella Costituzione Dei Filius de

fide catholica (24 aprile 1870), dopo i primi due capitoli dedicati a Dio
<<creator omnium rerltm>> (contro il panteismo) e alla rivelazione, il terzo è

2r ToMt',tAso D'AeuNo, ln fede, in Somma teologica, vol. 14, Salani, Firenze 1966,
5-311; Le questioni disputate. 2. La verità, Ed. Studio Domenicano, Bologna 1992,
430ss. Riprendendo la formula agostiniana <<credere Deo, Deum, in Deum>>, vi vede
espressi oggetto, motivo e fine dell'atto di fede: Sum. Th. II-II, q.2, a.2.

2 Cf O.H. Pescu, Theologie der Rechtfertigung bei M. Luther und Thomas von
Aq ui n, Matthias - Grùnewald, Mainz 19 67 .

23 Nel decreto De iustificatione (1547, sess. VI), si affronta il tema della fede: nei
cc. 5-6 si parte dall'affermazione che il cuore umano deve essere toccato dall'illumina-
zione dello Spirito Santo perché si abbia I'inizio della fede; nel processo di giustificazio-
ne l'uomo non è soltanto passivo, ma anche collabora liberamente con la grazia di Dio,
così la fede è descritta come assenso alla verita del messaggio annunciato. Il c. 7 indica
la causa strumentale della fede nel battesimo («il sacramento della fede») e Ia causa for-
male nel dono col quale la giustizia di Dio inerisce in noi, cioè la grazia creata. Nel c. 8
si dice che la fede è <<humanae salutis initium, funddmentum et radix omnis iustificatio-
ni» (DS, 1525-132). Il protestante storico del dogma, A. voN Henrqncr, ha scritto:
«Sebbene sia un lavoro d'arte, il Decreto sulla giustificazione è, sotto molti riguardi, ri-
marchevole per solidità di costruzione, infatti è lecito dubitare se la Riforma avrebbe po-
tuto svilupparsi qualora questo decreto fosse stato emesso al Concilio lateranense ai pri-
mordi del secolo, e qualora fosse passato in carne e sangue della Chiesa», Manuale di
storia del dogma, Cultura Moderna, Mendrisio 1914,67-68.
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dedicato direttamente alla fede (contro il razionalismo e il fideismo). La fede

è inizialmente definita <<obsequium intellectus et voluntatis revelanti Deo»>u;

si afferma poi l'accordo della fede con la ragione, giacché Dio unisce <<inter-

nis Spiritus Sancti auxiliis, externa revelationis argumenta>> (DS, 3009). Sul

rapporto grazia-libertà, il Concilio afferma che la fede non può mai essere

una conquista della sola ragione e nessuno può credere senza l'illuminazione
e l'ispirazione dello Spirito Santo. L'oggetto della fede è la verità rivelata
<<qui in Verbo Dei scripto vel tradito continentur et ab Ecclesia... credendo

proponitun> (DS, 301 1).

Questa fede è necessaria per essere giustificati e salvati e Dio ha accredi-

tato la Chiesa come custode e maestra della sua Parola. Infine, i segni di cre-

dibilità convergono a indicare nella Chiesa cattolica la testimone autoizzata
della rivelazione. Il c.4 analizza i rapporti fede-ragione: detto del duplice or-
dine della conoscenza umana, si afferma che tra fede e ragione, provenendo

esse dall'unico Dio, <<nulla vera dissensio esse potest>> (DS, 3017); così la
Chiesa promuove la scienza e la cultura, mentre il depositum fidei affrdatole
in custodia non deve essere trattato come una teoria filosofica (o ideologia).
Il dogma infatti si evolve, certo in maniera omogenea, ossia coerentemente
con le sue origini e con i pronunciamenti precedenti della Chiesa. La dinami-
ca della fede nel Vaticano I segna una via di mezzo fra gli errori del fideismo
e del razionalismo, ponendo in evidenza la ragionevolezza della decisione di
porsi sotto l'autorità di Dio in quanto testimone, rivendicando infine il carat-
tere pubblico della rivelazione e della fede'5.

Nei primi decenni del nostro secolo emerge un approccio alla fede più
spiccatamente filosofico: quello di M. Blondel (1861-1949) è più volontari-
stico26, quello di P. Rousselot (1878-1915) più intellettualistico2T: entrambi
comunque possono definirsi post-kantiani e debitori della «logica induttiva»
di J.H. Newman, forieri di sviluppi nella teologia successiva2*. Il periodo fra

a «Virtù soprannaturale per cui, sotto l'ispirazione di Dio e con I'aiuto della grazia,
crediamo le cose da Lui rivelate, non per l'intrinseca verita delle cose, chiara alla luce
naturale della ragione, ma per I'autorita dello stesso Dio che le rivela, il quale non può
ingannarsi né ingannare», DS, 3008.

'?5 Cf R. Aunenr, o.c., 132-222; A. DuLLss, o.c., 120-127; P. Seeuenl, o.c., 55-86.

' M. Bt-oNoru, Foi, in Vocabulaire technique et critique de la philosophie, Presses

Universitaires de France, Paris 1968, 360ss.

'P. Rousselo\ Gli occhi dellafede, Jaca Book, Milano 1977.
a Nella Grammatica dell'assenso, J.H. NpwuaN (1801-1890) analizza l'aspetto non

concettuale dell'assenso alla rivelazione, spiegando che la fede, nonostante il suo conte-
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il primo e il secondo dopoguerra è stato fecondo per la teologia della fede: i
due filoni del Cristianesimo occidentale (cattolico e protestante) giungono a

superare gran parte delle contrapposizioni del XVI secolo. Questa evoluzio-
ne nel protestantesimo ha come risultato una forte <<teologia della Parolo> e

una fede vista come risposta obbediente alla parola sovrana di Dio2e, mentre

nel cattolicesimo vi è una riscoperta-ritorno alle fonti: bibliche, patristiche,
liturgiche e scolastiche (D. Chenu, J. Danielou, H. de Lubac), con I'intento
di un <<aggiornamento>> più capace di parlare all'uomo del nostro tempo:
quello <<trascendentale» di K. Rahner (1904-1984) e quello «estetico>> di
H.U. von Balthasar (1905-1988).

Il Concilio Vaticano ll (1962-1965), sulla duplice onda della fedeltà alla
tradizione e dell'esigenza di rinnovamento, ha perseguito un approccio più
spiccatamente personalistico e vitalistico, nutrito di teologia biblica, patristi-
ca, liturgica e anche modema. ln Dei Verbum, 5 si dice concisamente:
<<A Dio che rivela è dovuta " l'obbedienza della fede " (Rm 16,26)>>"'.

Raccogliamo qui alcune sottolineature conciliari : la fede è

* affidamento di sé libero e volontario a Dio rivelante e, insieme, assenso

libero alla verità divinamente rivelata, il tutto preceduto dalla grazia dello
Spirito Santo (DY 5);

* è necessaria alla salvezza (PO,4) e Dio la dona a tutti: <<Dio, attraverso
vie che lui solo conosce, può portare gli uomini, che senza loro colpa ignora-
no il vangelo, a qaellafede senza la quale è impossibile piacergli» (AG, 7);

* essendo atto libero, nessuno deve essere costretto a professarla contro
la propria volontà (DH,1-10);

* il senso soprannaturale della fede risiede nel popolo di Dio in virtù del-
lo Spirito che dimora in esso lsensus fidei, consensus fidei) (LG, 12).

In sintesi: il Concilio Vaticano II ha adottato, con approfondimento spiri-
tuale e con sensibilità ecumenica, una concezione della fede fondata sulla
Bibbia, come fiducia nell'azione salvifica di Dio in Cristo per mezzo dello
Spirito Santo (fede trinitaria). La fede è descritta come forza trasformante

nuto necessariamente intellettuale, possa costituire un vero e proprio assenso personale,
implicante convinzione e coinvolgimento: cf Quindici sermoni predicati all'Università
di Oxford 1 826- 1843, in Opere (a cura di A. Bost), UTET, Torino 1988, 453-728.

" Teologia rappresentata, seppure secondo modatta diverse, da autori come
K. Bnnnr (1886-1968); R. BuLrÀaelu.r (1884-1976), E. Bnuru.mn (1889-1966), D. BoN-
HoEFFER (1906-1945): cfA. Dulles, o.c., 158-180.

rc Cf H. on Lunec, La rivelazione divina e il senso dell'uomo, 103-126.
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(converte i cuori) ed unitiva, capace di condurre tutti i cristiani, anzi, tutti i
popoli, all'unità.

Questa storia della riflessione cristiana mostra che lafede è la risposta al
sÌ assoluto di Dio per mezzo di Cristo nello Spirito; è decisione assoluta, che
coinvolge l'intera persona (tutte le facoltà: intelligenza, libertà, sentimenti);
per essa l'esistenza umana è orientata alf incontro con il Dio trinitario oltre
la morte. Questa fede è ecclesiale: I'illuminazione interiore, che lo Spirito di
Cristo dona a chi inizia a credere, è corroborata dalla testimonianza esterna e
dalla traditio fidei della Chiesa (fede testimoniale); essa è motivata dall'a-
more (risposta a Colui che ha amato per primo), il quale <<habet rationem
primi doni, per quod omnia gratuita donabitun>3'. Uatto della fede, tutt'uno
con la speranza e l'amore, è evento costitutivo dell'essere umano, esprime la
ragione più alta della dignità dell'uomo: <<la sua vocazione alla comunione
con Dio>>32.

2. ArrRAvERso MARrA

Questo ripensamento e approfondimento della fede cristiana or ora com-
piuto, con i fondamenti biblici e gli sviluppi teologico-storici, può essere le-
gittimamente fatto attraverso Maria, ricalcando I'itinerario compiuto dalla
Vergine, la quale <<avanzò nella peregrinazione della fede e serbò fedelmente
la sua unione col Figlio fino alla croce>>33. E se tale approfondimento costi-
tuisce un'autentica preparazione al Giubileo del 2000, non va dimenticato
che in questa preparazione troviamo una presenza <<trasversale»v di colei
che, per lapienezza della grazia che I'ha investita, crede, spera e ama. Pos-
siamo dunque considerare Maria <<nel mistero di Cristo e della Chiesa>>, cioè
in prospettiva storico-salvifica, in particolare nella sua peregrinazione di fe-
de, in questa storia interiore nella quale ella <<precede come figura o
modello>>1s tutte le generazioni dei cristiani, tutti coloro che vivono un'esi-
stenza di fede.

3r ToMMASo D'Aquwo, Sum. Theol.I, q.38, a.2.
32 Gaudiwn et Spes,n. 19.
3t LumenGentium,n.5S.
s GroveuNr PeoLo II, Tertio Millennio Advenien e, 10 novembre 1994, n. 43;

cf U. CesnI-r, Maria nella lettera apostolica «Tertio Millennio Adveniente», in Theo-
tokos 4 (1996) 599-614.

'5 GIovANNT Pnolo II, Redemptoris Mater,25 marzo 1987, n. 5.
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Consideriamo innanzitutto chelafede di Maria è tema importante per la

teologia contemporanea, non soltanto ai fini di una rinnovata spiritualità ma-

riana, ma anche per la descrizione dell'identità cristiana e in funzione critica

per la rilettura cristiana dell'ordine sociale3o. Tutto questo è avvenuto in se-

guito alla pubblicazione della Redemptoris Mater, ove si prende meglio co-

scienza che la fede di Maria è parte integrante del mistero cristiano. Maria è

vista come modello di fede, principio formale della fede della Chiesa: «è in

connessione con la fede di Maria che i cristiani danno la loro adesione a Cri-
sto Salvatore»]7. Se è vero che ogni vita umana è avvolta dal mistero e intes-

suta di promessa, allora Maria è un segno che Dio è fedele alle sue promes-

se. In tal senso la riflessione teologica coglie Maria come la donna icona del

Mistero, colei che rivela il carattere relazionale di tutta l'esistenza, e riflette
in maniera privilegiata il mistero di Dio.

Si tratta di compiere una ricerca di mariologia biblica. Per quanto sobria

sia la presentazione di Maria da parte del Nuovo Testamento, si scorge in que-

sta donna una forte carica di simbolismo, pur non essendo mai presentata a

partire da elementi mitologici'*; anzi,la madre di Gesù - come donna storica -

è motivo di fede nel Salvatore che viene da lei «portato» al mondo per inter-

vento dello Spirito Santo. Nella rivelazione biblica Dio nel suo mistero trinita-
rio è il termine ultimo dell'atto di fede: studiare Maria quale modello credente

significa verificare i suoi rapporti con le Persone divine, dal momento che ella
«riunisce in sé e riverbera i massimi dati della fede»>3e. Maria è tutta relativa a

ro J. RoreN, La foi de Marie à la lumière de la théologie actuelle in I'a foi de Marie,
Mère du Rédempteur, Mediaspaul, Paris 1996, 155-222;I»., Infoi de Marie à la lumière
de la théologie actuelle, in Esprit et Vie 108 (21 maggio 1998) 217-223; P. FnnNQursa,
Maria la creyente judia, cristiana y eclesial, in Ephemerides Mariologicae 38 (1988)

229-276.
3' J. GnLot, L'itinéraire de foi de Marie selon Redemptoris Mater, in Marianum 5l

(1989) 55; Io, Marie, première dans la foi, in Esprit et Vie 97 (2luglio 1987) 25;

Ds Frones menziona cinque aspetti della fede di Maria: «la fede di Maria è contatto co-
stante col mistero di Dio, è abbandono senza riserve a Dio, è consacrazione totale alla
persona e all'opera del Figlio, è cammino e pellegrinaggio della fede, è oscurita, notte e

kenosi>>, La «Redemptoris Mater» e la spiritualità mariana, irt <<Redemptoris Mater».
Contenuti e prospettive dottrinali e pastorali, Pontificia Accademia Mariana Intemazio-
nale, Roma 1988, 67ss.

§ G. Analon-Penrz, Maria en los Evangelios: mito, simbolo o realidad?, in Ephe'
merides Mariologicae 45 (1995) 43-68.

3e Lumen Gentium, n. 65; cf G.M. Se,lven, Maria e il Dio Tinitario, it La Sapienza

della Croce 3 (1988) 179-l9l (<<Una rilettura della persona e della vicenda di Maria che
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Dio, riuscendo a riconoscere il mistero trinitario di Dio quale eterno, straordi-
nario dialogo: le Persone divine sono esse stesse dialogo, <<dove il Padre è au-

tocomprensione, colui che riconosce se stesso nel Figlio, il quale è puro ascol-

to, eco e tu del Padre, e lo Spirito Santo colui che unisce entrambi nel mistero
di un unico amore. La Trinità è eterno dialogo di parola e d'amore>>{.

La fede è dunque ingresso in questo eterno dialogo vitale. Essendo la <<co-

gnitio Trinitatis in unitate>> - come dice Tommaso d'Aquinoa'- il frutto e il fi-
ne di tutta la nostra vita, bisogna riconoscere che la fede di Maria ha raggiun-
to tale fine. La sua figura pertanto dev'essere tema per tutti i cristiani, un tema
ecumenico: ella ha infatti sperimentato - esperienza cui tutti devono giungere
- che <<il mistero di Dio significa essere amati da Dio e amare Dio, ma essere

amati da Dio significa Cristo, e amare Dio significa Spirito Santo>>a2.

2.l.La fede di Maria nel mistero di Cristo

Sappiamo dalla Scrittura che il progetto salvifico di Dio viene pienamen-
te svelato con la venuta di Cristo; esso comprende tutte le creature, ma riser-
va un posto singolare alla «donna>>, alla madre di colui che viene a operare la
salvezza. Tale posto è appunto il profondo rapporto di fede che Maria realiz-
za con Gesù, suo Figlio e suo Signore. Nell'annunciazione l'opera di grazia
dello Spirito rivela una duplice identità e produce un duplice effetto: da un
lato dice chi è il nascituro («il Figlio dell'Altissimo>>:Lc 1,32) e quale sarà la
sua missione (<<regnerà per sempre sulla casa di Giacobbe»: 1,33); dall'altro
dice chi è Maria (<<piena di graziarr: L,28) e qual è la sua missione (<<darai

alla luce unfiglio e lo chiamerai Gesù>>:1,31). In altre parole, Maria allerta
la fede: accoglie la parola-iniziativadi Dio, dà il suo libero consenso e divie-
ne <<la serva del Signore>> (1,38)*.

istituisce la relazione fra la madre del Signore e le distinte Persone trinitarie. In quest'ot-
tica, nella potenza e nell'amore dello Spirito, Maria è l'abbraccio tra Trinita e storia, il
casto bacio fra Dio e I'uomo»).

o J. RerzINGep, Introduzione al cristianesimo, Quenniana, Brescia 1969, 138-l4l;
cf W. Kespen,ll Dio di Gesù Cruito, Queriniana, Brescia 1976,214-215.

4' ToMuASo D'Aeumo, In I Sent., d,. 2 (<<Cognitio enim Trinitatis in unitate est fruc-
tus et finis totius vitae nostrae>>).

42 D. BoNuoErner, G/i scritti (1928-1944), Qteiniana, Brescia 1979,403. Sulla ma-
riologia ecumenica cf H. FnIes, Maia. Stein des Anstosses oder Chance fiir Okumene?,
in Stimmen der kit 114 (1989) 158-171.

ar A proposito di questa risposta di fede di Maria, S. Kmnxeceeno scrive: <<Tema:
l'Angelo trovò colei che ci voleva, perché Maria trovò quel che ci voleva. Certamente el-
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Con la risposta di Maria, <<loco totius humanae naturae>>4, abbiamo un
vertice del dono di Dio all'umanità e un vertice della risposta della persona
umana in quanto inizio della pienezza di fede. Poi Maria accompagna Gesù
quale <<figlia del suo Figlio>>as sia nella vita privata sia nel ministero pubblico
con un autentico pellegrinaggio di fede. Per questo è proclamata <<beata per-
ché ha creduto nell'adempimento delle parole del Signore» (Lc 1,45); per
questo è profetizzato a lei - quasi una seconda annunciazione - la concreta
dimensione storica nella quale il Figlio compirà la sua missione: nell'incom-
prensione e nel dolore (<<e anche a te una spada trafiggerà l'anima>>,
Lc 2,35)ao; per questo Maria <<serbava tutte queste cose meditandole nel suo

cltore>> (Lc 1 ,1 9.5 I ).

la era l'eletta, ma vi è anche un momento della libertà, il momento dell'accettazione, da
cui appare che si è la persona che ci vuole [...]. Maria disse: "Ecco, io sono I'ancella del
Signore, sia fatto di me secondo la tua parola". Siamo talmente abituati a sentire queste
parole, che facilmente ci sfugge il significato e persino ci illudiamo che nello stesso caso
noi avremmo risposto allo stesso modo. Consideriamo ciò che Maria avrebbe potuto ri-
spondere. Questa riflessione è per noi utile se ci soffermiamo su questo pensiero, che
quando I'Angelo aveva parlato a Maria, tutta la creazione avra per così dire gridato: "Per
amor di Dio, acconsenti! affrettati a dir di sì!". Ella avrebbe potuto, come fece Sara, sor-
ridere, ché qui non c'era minor ragione di farlo, e se ella non avesse potuto sorridere,
avrebbe potuto sentirsi disonorata... avrebbe potuto rispondere: "Questa cosa è troppo al-
ta per me, non posso, è al di sopra delle mie forze". Di quel parere è anche I'Angelo, che
la divina maternità cioè sia al di sopra delle sue forze. Saranno perciò leforze dello Spi-
rito Santo ad adombrarla>>, Diario,IX, Morcelliana, Brescia 1982, 85-86 (X4 A 454).

s Touunso D'AeuINo, Sum. Theol.Itr, q. 30, a. l.
45 DA rrE, Paradiso, XXXII, 1. Il poeta aveva gia detto che Maria è la persona più

simile a Cristo: «Rigaarda omai ne la faccia che a Cristo / più si somiglia>» (Paradiso,
xxxrr,85).

6 In un'altra pagina del diario kierkegaardiano, si legge a proposito di questo detto
di Simeone: «Queste parole (dette a titolo d'introduzione, in connessione alla profezia
che Cristo sarà un "segno che renderò maniftsti i pensieri di molti cuori") non si devono
certamente intendere solo del dolore di Maria alla vista della morte del Figlio. No, ma
vanno intese anche nel senso che verra per lei un momento, quello del dolore, della pe-
na... Alla vista delle sofferenze del Figlio, Maria dubiterà se non sia una sua immagina-
zione, un'illusione tutto quel che I'angelo Gabriele, mandato da Dio, le aveva annuncia-
to: che lei sarà l'eletta, ecc... Come Cristo grida: "Dio mio, Dio mio, perché mi hai ab-
bandonato", così anche Maria dovette essere penetrata da una sofferenza che umanamen-
te corrispondeva a quella del Figlio. "Una spada trapasserà la tua anima e renderà ma-
nifesti i pensieri di molti cuorf': anche del tuo, se oserai ancora, se sarai ancora abbastan-
za umile da credere che tu in verita sei I'eletta fra le donne, colei che ha trovato grazia
davanti a Dio», Diario, X, 97-98 (XI' A 45); cf U. Cesele, Kierkegaard, il Cristianesi-
mo e Maria, in Theotokos 5 (1997) 307-330.
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Si tratta di un cammino di fede che conosce difficoltà e prove: di fronte
alle parole di Gesù ritrovato nel tempio, Maria e Giuseppe <<non

compresero» (Lc 2,50); i familiari di Gesù, all'inizio della sua attività pub-
blica, mostrano alcune titubanze. E tuttavia, quando Gesù sente una voce
della folla che benedice il seno che lo ha allattato, chiama <<beati coloro che

ascoltano la parola di Dio e la osservano>> (Lc 11,27), parole che costitui-
scono una lode per Maria <<fide plena, Christum prius mente quam ventre
conciptens>>+l. La priorirà di Maria non consiste tanto in una matemità fisio-
logica, quanto piuttosto nel suo atteggiamento di fede perfettamente servizie-
vole, atteggiamento che viene dalla grazia di Dio comunicata al mondo me-
diante Cristo e il suo Spirito.

L accompagnamento di fede da parte di Maria si mostra nella sua capacità
di meditazione (<<serbava tutte queste cose meditandole nel suo cuore>>,

Lc 2,19.51), nell'aiutare i discepoli a credere: a Cana ella ne anticipa la fede

degli apostoli, intervenendo presso il Figlio e offrendo un esempio di piena fi-
ducia in lui (<<fute qualunque cosa egli vi chieda>>, Gv 2,5). Fede <<provata>» sul
Calvario: quando quasi tutti i suoi l'hanno abbandonato, Maria sta ai piedi del-
la croce con il discepolo amato. Gesù li unisce in un'unica famiglia (<<Donna,

ecco tuo figlio... Ecco tua mndre>>, Gv 19,25-27). In Maria si avvera quel che è
detto dalla Scrittura: partecipando alle sofferenze di Cristo, si è resi conformi a

lui nella risurrezione (cf Fil 3,10-11). In conformità a Gesù, la grazia di Dio e

la gratitudine dell'uomo formano, per dirla con una metafora, come un feno-
meno di onde concentriche, generate da sassolini gettati nell'acqua: la diversa
ampiezza dei cerchi dipende dalla grandezza della relativa missione e dalla
qualità dell'accettazione e risposta. Ora, <<fra gli altri cerchi, Maria è il più
grande, quello il cui raggio si sovrappone e contiene tutti gli altri»4t.

Infine, nel mistero pasquale di Cristo anche la fede di Maria giunge a
maturazione: il testamento di Gesù sulla croce mette in rilievo un nuovo le-
game tra madre, Figlio e comunità credente, sicché si può chiamare Maria
- con una parola di fede - <<madre di Cristo e delle membra di lui»a'. Nel mi-

n' AGosrINo, Sermone, 215.
4 H.U. voN Ber-rnnstp., Il volto mariano della Chiesa, in Ae.Vv., Il culto di Maria

oggi, Paoline, Roma 1978, 321.
ae Lumen Gentium, nn. 53-54. <<In Maria l'immagine della croce giunge a compimen-

to, perché essa è la croce accolta, la croce che si comunica nell'amore, che ci pennette
ora, nella sua compassione, di sperimentare la compassione di Dio» (J. Rerznvcrn, Ma-
ria Chiesa noscente, S. Paolo, Cinisello Balsamo 1998).
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stero della Chiesa, nella storia della fede cristiana, Maria <<unita a suo Figlio
da uno stretto e indissolubile vincolo>>'u, è la credente. Riprendendo la fede

di Abramo, quella di Maria è pieno affidamento di sé a Dio nel Figlio, è mo-
dello di fede vissuta per la Chiesa, la quale, pensando a lei, <<penetra più
profondamente nell'altissimo mistero dell'incamazione e si va ognor più
conformando al suo Sposo>>s'.

2.2.Dono di sé di Maria, figlia prediletta di Dio Padre

Il mistero di Dio che l'evento storico di Gesù di Nazaret rivela è mistero

trinitarto: già in Dio stesso vi è comunione d'amore «in cui ogni persona è in
ognuna e tutte in ognuna e ognuna in tutte e tutte in tutte sono una cosa solÒ>52.

Se la rivelazione del mistero trascendente è comunicazione d'amore, allora la
risposta umana dev'essere una fede che opera attraverso la carità. Ora, nella

confessione di fede si riconosce che Maria è tutta relativa allapienezza del mi-
stero, all'affidabile Abbà. G1à nell'evento dell'annunciazione e nel fiat di Ma-
ria vi è una delicata manifestazione del mistero divino: <<La sua [dell'annuncia-
zione] struttura narrativa rivela in modo assolutamente chiaro per la prima vol-
ta la Trinità di Dio. Le parole d'apertura dell'angelo, che definiscono Maria
"piena di grazia" per eccellenza, le esprimono il saluto del Signore, di Yhwh,

del Padre che ella come credente ebrea conosce bene. In seguito al suo turba-
mento circa il significato di tale saluto, l'angelo in un secondo intervento le ri-
vela la nascita, da lei, del Figlio dell'Altissimo che sarà parimenti il Messia per
la casa d'Israele. Alla domanda di che cosa ci si aspetta da lei, l'angelo le ma-
nifesta, in un terzo chiarimento, che lo Spirito Santo l'adombrerà cosicché il
suo Figlio potrà a ragione essere definito il Santo e il Figlio di Dio»53.

Se nella fede Maria è madre del Figlio;nella fede ella è figlia prediletta
del Padre: <<in quanto "vergine" ella sta davanti al Padre come recettività pu-
ra, e si offre perciò come icona di Colui che nell'etemità è puro ricevere, pu-
ro lasciarsi amare, il Generato, I'Amato, il Figlio,la Parola uscita dal Silen-

su lbid.
5t Lumen Gentium, n. 65; cf A. Aluero, L'incarnazione e I'inculturazione dellafede,

inTheotokos 3 (1995) 369-383; S. Dr Fronrs, L'incarnazione e Maria nella riflessione
teolo gica contemporanea, in Theotokos 3 (1 995) 47 1 -507 .

52 AcosrlNo, De Trinitate I, 10, 12; per una panoramica di teologia trinitaria
cf N. Crom, Teologia trinitaria. Storia, metodo, prospettive, EDB, Bologna 1996.t H.U. voN Ber-rnes nn, Maria nella dottrina e nel culto della Chiesa, in J. Rarzn-
cen - H.U. voN BnI-rses p.p., Maria Chiesa nascente, Paoline, Roma 1981, 48-49.
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zio. In quanto "madre" del Verbo incarnato, Maria si rapporta a lui nella gra-

tuità del dono, quale sorgente d'amore che dona la vita ed è perciò I'icona
materna di Colui che da sempre e per sempre ha iniziato ad amare, il Gene-

rante, la Sorgente prima, I'eterno Amante, il Padre>>s+.

La fede di Maria in Dio Padre è grande e profonda, è <<vergine>> (la con-

dizione fisica di verginità rimanda a quella spirituale: Maria èla credente) ed

è piena: per questo Maria si presenta nel suo essere-credente di fronte all'ap-
pello d Dio testimone del momento radicalmente discendente dell'incarna-
zione (e dell'impossibilità dell'uomo di raggiungerlo partendo dal basso), e
si dà come rappresentante della creazione da Lui interpellata e della libertà
della creatura, che nell'amore non svanisce, bensì si realizza pienamentess.

In Maria si compie la nuova creazione: l'iniziativa libera e potente del
Padre è all'origine del nuovo inizio (come lo fu per il primo); l'uomo nuovo
si rivela, come nella vergine Maria, uditore della Parola. reso capace di esse-

re non solo da Dio, ma anche per Dio, e porta a compimento il suo essere

più profondo con l'atto libero, intelligente e consapevole dell'assenso della

fede,l'atto più umanizzante che esista, per il quale - sotto la mozione interio-
re della grazia - l'uomo si affida totalmente a Dio, che lo raggiunge attraver-
so la Parola uscita dal Silenzio e viene a dimorare in noi. Maria è la <<nuova

Eva>>, che loda e canta - come deve fare ogni credente - per <<le grandi cose>>

(Lc 1,49) che Dio ha operato in lei. Come Maria si è rapportata a Dio Padre,

così è chiamato a fare ogni credente56.

'q B. FoRTr, Maria, la donna icona del mistero, Paoline, Cinisello Balsamo 1989,
161; cf U. Cnsar-r, Benedettafra le donne, Elle Di Ci, Leumann-Torino 1989;Io., kt
maternità verginale di Maria e I'escalologia. Nexus mysteriorum, in C. Cenvello - S.

De Flonns (a cura), Maria icona viva della Chiesa futura, Ed. Monfortane, Roma 1998,
89-1 17.

55 <<ll natus ex vtrgine è insieme la proclamazione della pura grazia di Dio e la de-
nuncia dell'impotenza dell'uomo a salvarsi con le sue sole forze», B. Fonre, o.c., 173.
D'altra parte, nel sì credente a Dio risplende il capolavoro della gratuita creatrice, la di-
gnità della creatura, resa capace, nell'economia della grazia preveniente, di dare I'assen-
so della sua liberta al progetto di Dio e di diventare collaboratrice del Signore, cfJ. Rer-
ZINGER, Considerazioni sulla posizione della mariologia e della devozione mariana nel
complesso dellafede e della teologia, in J. Rnrzxcsn - H.U. voN BnI-rrlsl.n, Maria
Chiesa nascente,30ss.

$ «Magnifiica il Signore l'anima di colui che volge a lode e gloria del Signore tutto
ciò che passa nel suo mondo interiore, di colui che, osservando i precetti di Dio, dimostra
di pensare sempre alla potenza della sua maestà. Queste parole [del Magnificat), che
stanno bene sulle labbra di tutte le anime perfette, erano adatte soprattutto alla beata ma-
dre di Dio» (BEDA IL vENERABILE, Omelie, Lib. 1, 4 (CCL 122,25-26).
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2.3.11cuore nuovo di Maria e lo Spirito Santo

La fede di Maria ha una singolare relazione con lo Spirito Santo: mentre

I'ebraismo del tempo ritiene che lo Spirito (profetico) sia da secoli estinto,

nell'annunciazione lo Spirito di Dio agisce su Maria ed ella diviene la perso-

na che entra direttamente in contatto con il mistero di Dio. Da quel momento

fino alla meditazione che accompagna i misteri di Cristo, dal Calvario alla
Pentecoste è lo Spirito a coprire Maria della sua ombra, dopo averla plasma-

ta nella sua grazia, <<unendo>> in lei il Padre generante alFiglio generato.

In questa strettissima relazione che la lega allo Spirito di Dio, Maria di-
viene <<sposc>> nel mistero dell'alleanza. Il tessuto di rapporti, rispettoso del-
la trascendenza di Dio e della libertà della creaturalpartner, può essere così
descritto: per il suo inserimento nel campo della speranza d'Israele, Maria ha

iniziato a esistere in piena apertura allo Spirito; per la grazia speciale in rela-
zione all'incarnazione, Maria ha ricevuto la totalità dello Spirito di Dio come
forza trasformante e fecondante; per la fedeltà al cammino di Gesù, Maria ha

aiutato gli uomini ad andare verso lo Spirito di Cristo; per l'evento pasquale
del Gesù glorificato, Maria riceve all'inizio della Chiesa lo «Spirito di ve-
ritò>; per la sua attività nel mistero della salvezza, Apocalisse 12 può con-
templare Maria sullo sfondo della lotta della storia, come segnale della pre-
senza dello Spirito di Dio che conduce gli uomini alla vita eternas7.

Così I'azione dello Spirito Santo in Maria, accolta e corrisposta nella fe-
de, unisce la Vergine, icona del Figlio, al Padre, rendendola accogliente mi-
stero d'interiorità; unisce la Madre, icona del Padre, al Figlio, rendendola
partecipe del sorgivo mistero d'amore. "È lo Spirito che ha operato l'unità
profonda dell'accoglienza feconda della verginità e della gratuità irradiante
della maternità, facendo di Maria per eccellenza la sposa>s'. Madre del Fi-
glio, figlia prediletta del Padre, Maria è «il tempio dello Spirito Santo>>se.

Tutta la Chiesa e ogni credente, dunque, alla scuola della Vergine, la
<<panagia>> impara la fede santa, la fede trinitaria che salva, che è profezia
nella speranza, che costituisce I'amore «più grande>>, unico principio di vita

57 X. Ptx.lzl, Mar[a y el Espiritu Santo. Apuntes para una martologia pneumatol6gi-
ca, in Estudios trinitarios 15 (1981) 3-82. Per una prima riflessione sulla pneumatologia,
cf U. CeseI-e , L'altro Consolatore, Queriniana, Brescia 1998. Su Ap 12, cf A. VaLrNtnr,
Il grande segno di Ap 12. Una Chiesa a imrnagine delln madre di Gesù, in Martanum 59
(1997) 3t-63.

5' B. Fonte, o.c., 240-241.
se Lumen Gentium,n. 53.
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ecclesiale. Il Vaticano II ha ricordato che se la Chiesa possiede una struttura
gerarchica, essa è totalmente ordinata alla santità di tutte le sue membra.

Ora, nella gerarchia della santità, <<la donna>> - Maria di Nazaret - è figura
della Chiesa, che precede sulla via della santità. Per questo si può dire che la

Chiesa è insieme mariana e apostolica-petina«t. Nell'esperienza dello Spiri-
to infatti, Maria rinvia la Chiesa al Cristo, unico e perfetto mediatore tra Dio
e gli uomini (cf 1Tm 2,5), cui ella si è conformata nella fede. Con il dono

dello Spirito del Risorto, Maria è <<l'icona escatologica della Chiesa risor-
ta>>6r. I credenti sanno che, accogliendo con fede lo Spirito che il Signore do-

na in abbondanza, vanno dallafede alla visione, passaggio già realizzato in
Maria <<assunta>>, segno di sicura speranza per tutto il popolo di Dio.

L esercizio delle virtù teologali della fede, della speranza e dell'agape
rende la persona umana pienamente realizzata: intelligente, libera, vivente
secondo il cuore di Dio: <<dove c'è lo Spirito del Signore, c'è libertà>> (2Cor

3,17). Maria, icona e tempio dello Spirito, è modello di fede irradiante li-
bertà, è partecipe della gioia eterna, è donna spirituale, colei che magnifica
Dio onnipotente, che è libera nella libertà dell'amore ed è segno della spe-

ranzaviglle posta al servizio della liberazione del mondo intero. In una paro-

la: senza lo Spirito Maria non sarebbe laTheotokos, né la prima credente del
Nuovo Testamento (<<nessuno può dire: Gesù è il Signore, se non sotto l'a-
zione dello Spirito>>: lCor 12,3), né la profetessa dei nuovi tempi, né la glori-
ficata. Tutto quello che Maria è nella storia della salvezza lo deve allo Spiri-
to che I'ha resa capace di generare il Messia, di accoglierlo con fede esem-

plare, di aiutare la nascita della fede nei discepoli.
Considerando la fede di Maria in Dio Padre, Figlio e Spirito noi ap-

profondiamo la nostra fede e penetriamo più profondamente nel mistero di-
vino del Padre che tutto crea, del Figlio che tutto salva, dello Spirito che tut-
to santifica. E ci addentriamo nel mistero della Chiesa, emanazione nella sto-

ria della Trinità.2.

"' Cf GIovnruNl Peolo tr, Mulieris Dignitatem, 15 agosto 1988, n. 27; H.U. voN
BnLrunsln, Il volto mariano della Chiesa, 309-325; lo, Nuovi punti fermi, Jaca Book,
Milano 1991,107-ll2; G. Mtct-mrrl- Il volto mariano efemminile della Chiesa secondo
H ans U r s v o n B althasar, it The o t oko s 5 (1997 ) 265 -282.

nr R. Launrvrrt, La Vergine Maria, Paoline, Roma 1970; l»., Esprit Saint et théolo-
gie mariale, in Nouvelle Revue Théologique 89 (1967) 27ss.

n' <<La conoscenza della vera dottrina cattolica sulla Beata vergine Maria costituirà
sempre una chiave per I'esatta comprensione del mistero di Cristo e della Chiesa» @eo-
t-o Yl, Discorso del 2l novembre 1963, AAS 56 (1964) 1015; cf G.L. Mùt lrn , Prinzi-
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3. L.q. FEDE CRISTIANA u M^q,ntA.

Abbiamo fin qui percorso, in prospettiva storico-salvifica, il tema della fede
attraverso l'esempio di Maria di Nazaret. A partire dall'evento centrale del Cri-
sto, rivelatore del mistero di Dio, del mistero dell'uomo e della loro reciprocità,
evento che sta nella storia, ma viene da fuori, dall'eternità, e fa sì che il tempo,
a quel punto, sia <<riempito>> (<<la pienezza del tempo>>, Gal 4,4), si passa agli
eventi analitici, o relativi al centro63. Qui la riflessione mariologica è in grado di
illustrare il tema della fede cristocentrico-trinitaria nell'orizzonte universale
della storia, in quanto storia determinata e illuminata dall'evento-Cristo.

Pertanto possiamo cogliere le caratteristiche fondamentali di questa fede,
e sottolineare quella che chiamiamo la dimensione mariana della fede, dal
momento che Maria sta tutta, storicamente e teologicamente, in questo ruolo
del «precedere»>, di «anticipo>> del Cristo (modello archetipo e teletipo). La
fede infatti ha una sua <<logico>: «si fonda sulla logica storica del piano divi-
no, intesa come logica del l,ogos per eccellenza,logica che solo lo Spirito di
Cristo, come una luce, può trarre dall'oscurità e far apparire»n.

3.1. Gli attributi della fede (note caratteristiche di Maria)

La nostra ricerca ci porta ad affermare che la fede è, in senso lato o an-
tropologico del termine, una caratteristica dell'esistenza e della conoscenza
umanaos. In senso più propriamente teologico, essa è un abbandono a Dio che
si rivela, dunque è un atto religioso (si vede e si interpreta la realtà nella pro-
spettiva di Dio) e presupponelaivelazione divina (la fede è risposta, è il no-
me della giusta relazione dell'uomo con Dio)oo.

pien der katholischen Mariologie im Lìcht evangelischer Anfragen, in catholica 45
(1991) t8t-r92.

n' 
Questa è anche l'impostazione della Redemptoris Mater, cf J.-M. HsxNeux, Ies

aspects oecuméniques de l'Encyclique «Redemptoris Mater», in Nouvelle Revue Théolo-
gique lll (1989) 24-45.161-175.

il L. Senront, «Storia della salveua»» e «storia dell'unanità» nell'enciclica «Re-
demptois Mater», in Martanum 5l (1989) 19-32.

o5 Si potrebbe parlare di «fede umana)) o filosofica: ogni convinzione irriducibile a
ciò che è evidente in virtù dell'esperienza immediata o della deduzione si basa su una li-
bera e fiduciosa adesione che può essere detta <<fede», cf U. ceselr, L'awentura della
fede,Sl-85; A. Duu-es, Ilfondamento delle cose sperate,378ss.; B. Wsl-rs, Che cosa è
c redere, Morcelliana, Brescia I 982.

* Cf J. Alpano, l,a fede come dedizione personale a Dio e accettazione del messag-
gio cristiano, in Concilium3 (1967), fasc. 1, 69ss.
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Ne deriva che possiamo individuare i vari attributi della fede cristiana:

sono molteplici perché I'atto di fede è complesso e <<totale>>, ma resta sempre

un atto unico della persona:

* la fede è libera: compiere I'atto della fede teologica significa esercitare

correttamente la libertà. La fede è un atto del credente, una scelta consapevo-

le, una concezione del rapporto fra l'uomo e la verità il cui principio costitu-

tivo è la libertà:
* la fede è generata dalla grazia: la fede non è mai un'imposizione, ma è

dono di Dio, è <<grazi»> (che sollecita un rapporto grazioso Dio-Uomo:y'des
donum gratiae), è virtù soprannaturale «infuso> nell'animo umano dallo Spi-

rito di Dio;
* la fede è esperienziale: chi guarda tutta la realtà nella prospettiva della

fede, sperimenta ogni cosa in maniera diversa, in ottica teologica;
* la fede è cognitiva: pur non essendo un mero atto intellettuale, la cono-

scenza è componente fondamentale ed essenziale dell'atto di fede, secondo

la dialettica credere/conoscere (rioog-yv6otg);
* la fede è ragionevole: anche se non è riducibile a un atto della ragione,

né a una conclusione di ragionamento, l'atto di fede ha solide ragioni e com-
porta anche rtna componente dottrinale (la dottrina della fede rivelata non sta

tanto nelle parole delle formule, ma nei significati comunicati mediante tali
asserzioni);

* la fede è sapienziale e critica: oltrepassando il sapere umano, essa for-
nisce una sua sapienza peculiare (è una forma di «sapienza» divina); per

questo, lungi dal sopprimere la capacità di giudicare, l'atteggiamento di fede

richiede un profondo rispetto della verità ed esige discernimento, dev'essere

critica (e autocritica);
* in linea di principio la fede è ferma, a motivo dell'autorità di Dio rive-

lante, la cui parola è assolutamente affidabile, ma è anche oscura - dal mo-
mento che noi, per ora, «vediamo come in uno specchio>»: lCor 13,12) - e
vulnerabile: il credente sa che dubbio e fede possono convivere, che l'atto di
fede è continuo superamento del dubbiooT.

o? Anche il Catechismo della Chiesa Canolica (versione definitiva 1997) contiene un
elenco delle caratteristiche della fede: nn. 153-165. Si possono sempre compulsare

W. Kaseur, Introduzione alla fede, Queriniana, Brescia 1973; J. Rerzncrn, Introduzio-
ne al cristianesimo; K. RnHNsn, Corso fon-damentale sulla fede, Paoline, Alba 1977;
U. Cnsele, L'avventura della fede; P. SeQurnr, Il Dio ffidabile, cit.; A. Durrss, Il fon-
damento delle cose sperate.
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Orbene, la fede di Maria ha acquisito, per grazia di Spirito Santo - che

I'ha interpellata sia per una vocazione speciale, sia per una vocazione comu-
ne ai discepoli del Signore - tutte queste caratteristiche. Per questo occoffe
considerare Maria nella sua peregrinatio fidei: per fissare un ideale e un mo-
dello alla Chiesa. Il suo cammino di fede - come è ricordato ancora nella Re-
demptoris Mater - comporta anche lo scontro con la fatica, «le notti buie>>,

con le smentite, le spoliazioni,la kenosi, ma non per dichiarare fallimentare
l'itinerario e vana la fede, all'opposto, per elevare il cantico impegnativo del
Magnificat e riconoscere Maria partecipe non solo del Cristo in croce, ma
anche del Signore glorioso.

In questo senso Maria <<precede»» la fede dei credenti, della Chiesa; d'al-
tra parte, la fede è una chiave che ci permette di conoscere e di entrare nel
mistero di Maria, la <<beata»> per aver credutoot. Nel progetto salvifico di Dio,
incentrato sull'incarnazione, la maternità di Maria <<è voluta come un ruolo
salvifico impegnato a preparare le disposizioni future e la missione del Sal-
vatore»>6e. Le <<disposizioni future>> consistono appunto nell'accoglienza di
fede, da parte degli uomini, del Cristo quale gesto escatologico di Dio.

3.2.La vita di fede (itinerario con Maria)

L analisi degli attributi della fede ha mostrato che essa è un modo di vi-
vere, di concepire e realizzare l'esistenza umana, in perenne relazione con
l'Assoluto, con il mistero eterno di Dio. Questa vita di fede presenta alcune
importanti connotazioni: innanzitutto essa viene dall'ascoho, nel senso che
attraverso la testimonianza di fede di altri (la fede testimoniale della Chie-
sa), io giungo alla scelta di fede (cf Rm 10,17). Inoltre la fede ha, nella vita,
valorefondafivo: essa imprime un orientamento decisivo all'esistenza attra-
verso il passaggio della conversione (perrivoto), giacché la fede opera una
trasformazione interiore del credente (la grazia trasformante e giustifican-
te).

La fede è tener aperto l'orizzonte, è una <<seconda navigazione>> (per usa-
re un'espressione platonica), capace di far scoprire il significato e il fine ulti-
mo della vita umana, quei «dati» senza i quali è praticamente impossibile vi-

n' Così Redemptoris Mater, nn. 12-19; cf anche M.G. MescreneI-I-r, Maria la «cre-
dente>>, in Ae.Vv., Maria nel Catechismo della Chiesa Cattolica, Roma 1993.

n' J. GeLot, Marta e il mistero di Crtsto, in l^a Civiltà Cattolica 129 (1979),II,230.
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vere dignitosamente (domanda di senso e intellegibilità)a'. Come detto, la fe-
de ha una dimensione comunitaria-ecclesiale innanzitutto perché è la Chiesa

a trasmettere-comunicare la fede (il <<noi crediamo>> precede l'<<io credo>>),

inoltre perché la fede rafforza la comunità, fa crescere i rapporti d'amore fra
le componenti dell'Ekklesia, contibuisce alla costruzione di una comunità

umana universale di giustizia e di paceT'.

Nella vita del credente si passa anche attraverso il dubbio, le difficoltà, lo
scandalo: la fede è tentata e non è mai stata una scelta facile; ma questo non

deve far dimenticare che allo stesso modo in cui il credente ha la netta con-

sapevolezzadi essere continuamente minacciato dall'incredulità, così la fede

resta, per l'incredulo, una costante minaccia e tentazioneT2. Da questo punto

di vista la fede deve saper affrontare le sfide che le varie epoche pongono,

dal momento che il <<credo>> cristiano si trova in competizione con fedi false,
inadeguate, erronee, parziali, ovvero con l'idolatria, la quale non è soltanto

un'errata e parziale concezione teologica, ma è anche una riduttiva interpre-
tazione antropologicaT3.

Ora, la vita di Maria ha avuto tutte queste connotazioni di fede: la sua è

stata una fede personale ed ecclesiale insieme, che ha saputo affrontare e

vincere tutte le sfide che man mano incontrava. La Vergine è passata attra-
verso <<le notti della fede» (culminate sulla croce) per raggiungere la luce che

tutto illumina (il Cristo risorto). Ella «ha creduto e crede ogni giorno tra tutte
le prove e le contrarietà... avanzando così nella peregrinazione della fede>>'n.

Per questo, unita indissolubilmente a Cristo, e, mediante Lui, al Padre nello
Spirito, Maria è divenuta la benedettafra le donne (Lc 1,42), esempio e mo-
dello di fede cristocentrica-trinitaria per tutta la comunità dei credenti. Que-

'o Si veda I'acuta riflessione di P. G[-nsnr, La crise du sens, in Nouvelle Revue
Théolosique 116 (1994) 76-93.

7' Cf U. CesaI-e, Il mistero della Chiesa, Elle Di Ci, Leumann-Torino 1998.

" <<Chi pretende di sfuggire l'incerlezza della fede, dovra fare i conti con l'incertezza
dell'incredulità, la quale, dal canto suo, non potra mai nemmeno dire con inoppugaabile
certezza se la fede non sia veramente la verita. E proprio nel rifiuto che si rende visibile
l'inefutabilità della fede» (J. RerzrNcrn, Introduzione al cristianesimo, 17-18; anche
U. Cnsel-e, L' avventura della fede, I I l-ll2).

71 Sull'idolatria sempre possibile, A. GrscsÉ ha scritto: <<essa non è innanzitutto un
errore teologico, ma invece un errore antropologico... I'idea che noi ci facciamo dell'uo-
mo rivela a colpo sicuro quella che ci facciamo di Dio (e senza alcun dubbio la cosa vale
anche inversamente)»: Dio,S. Paolo, Cinisello Balsamo 1996, 130-131.166.

7o Redemptoris Mater,n. 17; cf Lumen Gentium,n.58.
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sto motiva l'attenzione e la venerazione per cui tutte le generazioni la procla-
meranno beata (cf Lc 1,48)?5.

3.3. Fede cristiana e salvezza (Maria e la fede che salva)

Chiamandoci alla comunione con sé, Dio ha iscritto nel cuore umano
quella inquietudine che non può essere placata se con una scelta amorosa in-
condizionata di appartenenza a Lui.

La fede, dono di Dio, è necessaria alla salvezza, poiché la salvezza stessa
è il dono e la creatura, da sola, non è in grado di salvarsi/realizzarsi (autosal-
vezza).Istituendo una corretta relazione con Dio («giustificazione>>), la fede
pone il credente sulla via della vita eterna, cioè in comunione con il mistero
infinito di Dio, relazione che costituisce la più alta dignità dell'uomo, essen-
do la salvezza il fine ultimo della fede (tò réì,oq tflq nioteo4, 1Pt 1,9). An-
che prima di Cristo, questa fede ha operato in Israele (l'esemplarità della fe-
de di Abramo), e ha raggiunto in Cristo - <<autore e perfezionatore della
fede>>, Eb 12,2) il culmine, la piena maturazione. Gesù, nel suo rapporto
profondo e filiale con il Padre, è il modello e paradigma di ogni fede, in
quanto porta a compimento I'intero movimento della storia. Essendo egli il
<<ricapitolatore>>, la fede teologica diviene propriamente fede crtstologica,
cristocentrica e pertanto trinitaria.

Questa fede orientata al futuro trova nel crtsilanesimo la sua espressione
più adeguata, e nella chiesa la sua casa. costituendosi - mediante la risurre-
zione di Gesù e il dono dello Spirito santo - il cristianesimo si presenta come
la fede teologica più profonda, la fede escatologica che si nutre di speranza e
di amore. La fede collettiva della Chiesa fornisce I'ambiente in cui può con-
servarsi e fiorire la fede dei singoli. Essa è prefigurazione d'eternità, è orien-
tata al futuro ultimo: la grazia è initium gloriae, perché conduce dall'espe-
ienza provvi s ori a della fe d e alla v i s i o n e b e at ifi c a c ele ste7o.

Ora, abbiamo potuto vedere che in Maria di Nazaret si è avverato questo
dono, il dono sincero di sé: l'incontro-comunione con Dio, la risposta piena
della fede, la partecipazione all'Eterno sono realizzati in lei in modo eminen-
te. Ella infatti <<porta>> il Cristo al mondo, sicché mai nella storia umana tanto

r Cf A. Vet-rlrrnr, Primi indizi di venerazione della madre del Signore, in Maria-
num 58 (1996) 329-352.

7o Cf ancora U. Cnsele, L'awentura della fede, 155-170; A. Dullrs, Il fondamento
delle cose sperate, 385-388.
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dipese, come allora, dal consenso dell'umana creatura, consenso pienamente

donato per sé e per tutti: il sao fiat - come abbiamo già ricordato - fu detto

<<loco totius hamanae naturae>>77; ella ha vissuto con profondo senso di re-

sponsabilità il progetto salvifico che Dio intendeva realizzare per mezzo di

Cristo per la salvezza dell'intera umanità.

<<Se non è dato modello di persona più grande di quello donato dal Cri-

sto, allora Maria diviene un contributo essenziale per I'adempimento del fon-

damento antropologico, un contributo per gli uomini e le donne che affronta-

no il passaggio dei millenni, per gli uomini e le donne di domani. Infatti ella

assume in sé e abbraccia il mistero della donna, il mistero dell'umano realiz'

zato>>ll. Ciò che Dio ha progettato per l'umanità, per la Chiesa, lo manifesta

chiaramente nell'immagine compiuta della vergine-madre. <<Il flpo non si ri-
ferisce soltanto a un'immagine statica da osservare allo scopo di imitare nel-

la nostra vita ciò che ammiriamo nel modello; rappresenta piuttosto qualcosa

di dinamico, una forza salvifica. Significa che l'archetipo, Maria, si impegna

personalmente a compiere negli altri membri della comunità ciò che il Cristo

ha r ealizzato "tipicamente" in lei>>7e.

Epnoco

1. È giunto il momento di una riflessione conclusiva. Viviamo tra i millen-

ni, in un periodo di trapasso culturale, la cui definizione (provvisoria) di post-

moderno è intesa quale espressione dell'abbandono di ogni dottrina normativa,

superamento del modello razionalistico che ha catatteizzato l'età moderna, ri-
duzione del pensiero scientista (neopositivismo), messa da parte dei grandi si-

stemi filosofico-razionalistici «totalizzanti>> (che volevano spiegare, hegelia-

namente, tutto I'essere). Questa condizione postmoderna, descritta da J.F. Lyo-

tard e altri*o, si definisce per il venir meno della fiducia (fede) nella possibilità

di giungere a una conoscenzacertasia per quanto riguarda l'ordine delle cause

'Cfn.40.
?* U. CASALE, Maria nella lettera apostolica «Tertio Millennio Adveniente»,603.

" E. SctttLLesEECKx, Maria madre della redenzione, Paoline, Catania 1970, 136-

137; cf I. Scunqrlm, La presenza «tipica» di Maria nel mistero di Cristo, in Rassegna

di Teologia 29 (198S) 460-473; si può infine riflettere su J. Gelor, L'apparizione di Cri-
sto risorto a Maria,in La Civiltà Canolica 149 (1998)' il' 15-26.

* Cf J.F. Lvoreno, l,a condizione postmoderrw. Rapporto sul sapere, Milano 1979'
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(metafisica), sia per quanto concerne le questioni morali dell'agire umano (si è
parlato di «postreligiosità», o di epocapostcristiann).

Si entra così in una crisi di senso (d'intellegibilità), in :una crisi di fede:
ogni Weltanschauung perde credibilità, diventa opinione e la debolezza del
pensiero non riguarda soltanto il dialogo tra gli uomini, ma anche la stessa

riflessione interiore dei singoli. Si deve subito dire che in questa situazione
resta sempre attuale (perché escatologica) la domanda di Gesù posta al ter-
mine della parabola del giudice iniquo e della vedova: <<Ma il Figlio dell'uo-
mo, quando verrà, troverà lafede sulla terra?» (Lc 18,8). In effetti il nostro
contesto storico-culturale presenta connotati contraddittori: da un lato, la fe-
de cristiana non sta attraversando tempi tranquilli e rassicuranti; dall'altro, si
notano segnali di ripresa, di rinnovamento autentico della fede dei singoli e
dell'intero <<corpo>> ecclesiale. In effetti, il nostro secolo, apertosi con la pro-
feziadella fine della religione («Dio è morto>>), si chiude con la fine di tale
profezia. Bisogna allora articolare così la domanda: come superare la crisi e

affrontare con fede il nuovo tempo?

2. La crisi della fede in questa situazione, oltre che dall'insondabile mi-
stero della libertà personale e in conseguenza di movimenti storico-culturali,
nasce dalla natura stessa della fede: come abbiamo visto, essa è <<critica».

Questa forma di crisi è determinata in particolare dal fatto che la fede produ-
ce certezza, ma anche rischio: fa parte di essa, per conseguenza, anche la
sopportazione di qualcosa che assomiglia molto da vicino al dubbio, e chiede
continuamente di essere superatosr. In quanto relazione, dunque, la fede è

critica verso ogni forma di realizzazione culturale che, pur essendo relativa,
pretende di darsi come assoluta; la fede è superamento della tentazione (fon-
damentalmente l'unica tentazione) di autosalvarsi, di pensarsi come assoluto
(f io idolo a se stesso).

Inoltre la crisi della fede è legata al fatto che in essa viene chiesto il dono
sincero di noi stessi, quella oblatività che abbiamo visto essere <<l'amore più

*' <<Ciò accade in ogni relazione interpersonale che genera ceftezza come figlia della
fiducia. E' una cetlezza diversa da quella che riguarda gli oggetti e che ottengo attraverso
I'accertamento diretto, e tuttavia è una certezza che può essere così forte da giocare su di
essa la mia esistenza. È una ceftezza che vien dentro di me, ma non è fondàta dentro di
me o su qualcosa di cui io abbia il controllo; è fondata fuori di me, e cioè dentro l'altro,
nella sua affidabilità e nel suo amore» (C. Brscox'rnv, La crtsi di fede, in Via Veità e Vi-
ta,n.151 (1995)Zl.



558 UMBERTO CASALE

grande>>, realizzato in Gesù di Nazaret, che per questo è chiamato <<autore e

perfezionatore dellafede>> (Eb 12,2).È, dunque questa «criticità» che custo-

disce il valore centrale e massimo della fede: quello di essere una relazione

con Dio che ha come senso e fine la comunione, e permette che vi sia un

progresso, sicché la stessa crisi che viviamo si rivela elemento di crescita,

passaggio anche sofferto <<per iI progresso e la gioia dellafede>> (Fil 1,25)t'z.

Gesù rimane, all'alba del 2000, il modello insuperabile di ogni uomo di fede

(<<Gesù Cristo è lo stesso ieri, oggi e sempre>>, Eb 13,8), Colui che ci guida,

nello Spirito Santo, alla <<dimora di Dio con gli uomini>> (Ap 21,3) dove la

fede sarà trasfigurata in visione.

3. Abbiamo potuto vedere che il modo migliore per affrontare il nuovo
millennio è pensare lafede, ripensare la storia della fede, guardare a chi que-

sta esperienza ha vissuto in modo esemplare. Pensare la fede cristiana attra-
verso Maria è dunque un'elevata riflessione che tutti debbono compiere in
questo transito di secoli. All'inizio l'amore nascosto si rivela: la relazione fra
gli uomini, stabilita dal Creatore in Gesù Cristo, implica che ogni rapporto

reale con gli altri sia <<cristocentrico>> e <<teocentrico>>: comunicazione di fe-
de che opera nell'amore. L'amore che unisce le Persone divine, unisce le
persone umane mediante lo Spirito, dono del Padre attraverso il Figlio, che

suscita la fede. Chi dunque <<crede>>, riconosce che la perfezione dell'essere

in Dio non è solitudine o isolamento, ma <<relazione». Alla perfezione l'uo-
mo è chiamato: vi può giungere nella fede, nella speranza e nell'amore.

Maria è stata nella sua vita, ed è data a noi, come «la credente>>, colei che

ha compreso e vissuto che all'inizio e al termine della fede c'è l'Amore abi-

tato da Dio. «L'annunciazione dell'angelo è la corte d'amore di Dio, il sì di
Maria rappresenta la posizione di tutta la natura umana... già nell'atto stesso

della rivelazione è inserita la collaborazione della creatura umana>>*3. Come
Maria, ogni uomo è chiamato a <<portare>> l'amore di Dio al mondo: <<Anche

la singola anima fedele può essere considerata come sposa del Verbo di Dio,

*'z Cf U. Ce.se,ln, In principio (e alla fine) della fede, in Via Verità e Vita, n. 152
(199s) 30-37.

*1 H.U. voN BeLtuLs *., Il chicco di grano. Aforismi, Jaca Book, Milano 1994, 66;
più avanti, chiamando Maria con le parole del Vaticano II, <<segno di consolazione»
(Lumen Gentium, n. 68), spiega: <<Con-solatio: come un cieco avverte il sole senza ve-
derlo, così l'anima, Dio», 117; cf anche Io., Il tutto nel frammento, Jaca Book, Milano
1970.
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madre figlia e sorella di Cristo, vergine feconda. Viene detto dunque in gene-

rale per la Chiesa, in modo speciale per Maria, in particolare per l'anima fe-
dele dalla stessa sapienza di Dio che è il Verbo del Padre [...]. Nel tabernaco-
lo del grembo di Maria Cristo dimorò nove mesi, nel tabernacolo della fede
della Chiesa sino alla fine del mondo, nella conoscenza e nell'amore dell'a-
nima fedele per I'eternità>>e. Per questo riflettiamo su Maria <<Regina del
pensiero, Vergine che ha meditato sulla storia, Custode del passato, Soccor-
s o d e I p re s e nt e, Ant i c ip at r i c e de ll' aw e n i re>>8s .

UMSERTo Casels
Via Arcivescovado, l2

t0t2I TORINO

Summary

The present study, which proposes to analyse the theme of the chistian faith
through the figure of Mary of Nazareth is divided in two parts: in the first part
(Thinking theologically) an analysis of the concept of theological faith in the
Scriptures (biblical foundations) and in the Church Tradition (theologico-historic
developments) is made; one discovers that the concept of faith of christian theology
is rich, dynamic and also controversial. The christian faith is the response to the
absolute yes of God through Christ in the Spirit; it is a fully solid decision, which
involves the entire person; through faith human existence is oriented to the
encounter with the trinitarian God and, in Him, with the others in eternity.

The second part (T\rough Mary) demonstrates that the deepening of the
christian faith can be truly obtained by knowing Holy Mary, tracing the itinerary
made by the Virgin, who «advanced in the pilgrimage of faith and loyally persevered
in her union with her Son unto the Cross» (Lumen Gentium, n. 58). This signifies
concretely the fulfillment of the relationships of Mary with the trinitarian mystery of
God: with God the Father (beloved daughter), with the Son Jesus (mother and
disciple), with the Holy Spirit (welcoming temple). Mary precedes and makes of
herself afaith pattern of the Church, an extraordinary example to the Christian who
passes through the millennia.

* Isecco oeI-I-n SreLI-l,, Discorsi,SI;PL 194,1862-1865.

" J. GultroN, Preghiere per I'Anno .lanro, Assisi 1974, 7l-72; cf infine S. De Fro-
xes, La figura inculturata di Maria: fatto, significato e rischi, it Marianum 56 (1994)
477-495; S. PrnnrLLe, la figura di Maria in alcuni scritti teologici contemporanei, in
Marianum 58 (1996) 17-109.
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MONTFORT «TEOLOGO DI CLASSE»*

Nel libro Dono e mistero, scritto nel 50o del suo sacerdozio (1996), Gio-
vanni Paolo II afferma che s. Luigi Maria Grignion de Montfort, autore del
Trattato della vera devozione alla santa Vergine, <<è un teologo di classe».

I-l affermazione ha potuto sorprendere, perché è nuova e in certo modo scon-
volge l'opinione comune anche tra i monfortani. Questa precisava in primo
luogo che Montfort <<non è teologo di professione>>, ma poi riconosceva in
lui un intuito teologico, soprattutto sul piano spirituale'. Giovanni Paolo II
rovescia questa posizione e asserisce in positivo che Montfort è teologo, anzi
detiene un posto di rilievo tra coloro cui compete questo titolo.

Per procedere in tal modo, il papa deve senza dubbio basarsi su una no-
zione di teologia non riducibile ad una specifica professionalità, né monopo-
lizzabile dai docenti universitari, come è avvenuto lungo il secondo millen-
nio dal medioevo ai nostri giorni. Per lui non conta la qualifica professiona-

* Per gli iscritti di s. Luigi Maria Grignion de Montfort, cf Oeuvres complètes, Seuil,
Paris 1966; Opere, vol. I: Scritti spirituali, Edizioni monfortane, Roma 1990. Ad essi si
riferiscono le seguenti Sigle: AES L'amore dell'eterna Sapienza, C Cantici,LAC Leuera
agli amici della croce,Pl Preghiera infocata, SM Il segreto di Maria,YD Trattato della
vera devozione a Maria. Le cifre che seguono le sigle indicano i numeri in cui sono sud-
divise le opere, non le pagine.

' Nel 1947 il monfortano olandese J.M. HrnueNs nella sua tesi Maria's Mtddelaar-
schap volgens de leer van de heilige Louis Maie Grignion de Montfort, tradotto in fran-
cese in Canada nel 1948, distingueva: <<Si on veut aftribuer le titre honorifique de théolo-
gien exclusivement à ceux qui s'occupent, ex professo et uniquement, de la Scientia Dei
[...] Montfort n'est pas théologien. t...1 Si au contraire on prend ce titre au sens large, et
qu'on range les auteurs d'ascétisme qui, se basant sur le dogme, ont écrit leurs traités
de spiritualité, alors on peut et on doit sans aucun doute attribuer a Montfort le titre de
théologien. [.. .] Il est un théologien ascétique>>. Cf un estratto con il titolo I,a méthode de
saint Louis Marie Grignion de Montfort, in Documentation montfortaine 6 (1961)
n. 28, 6.Invece R. Laurentin parla direttamente di Montfort teologo e della sua teologia,
avendo cura di specificare poi che Ia sua <<è una teologia non universitaria, né strutturata»
(R. Launrn"nx, Dio mia tenerezza. Espertenza spirituale e mariana, atualità teologica
di san laigi Maia da Montfort, Edizioni monfortane, Roma 1985, l43.E;d. orig. france-
se: OEIL, Paris 1984).
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le, ma verosimilmente il carisma o vocazione ecclesiale2, consistente in un'e-

sperienza viva e personale del mistero di Dio Trinità e in una capacità di co-

municarla in modo profondo, sentito, autentico e stimolante. E teologo chi sa

raccontare e parlare di Dio, per averne fatto esperienza.Ed è teologo di clas-

se colui che possiede queste qualità in modo egregio'

1. MoNTFoRT <<TEoLoGo DI cLASStr>> rN GIovANNI Pn oro II

Il contesto in cui Giovanni Paolo II attribuisce a Montfort questo titolo è

la memoria della propria esperienza cristiana in rapporto a Maria, che ha co-

nosciuto successivamente una duplice modalità: la «forma tradizionale» e

quella teologicamente matura.

1.1. Montfort artefice del passaggio alla forma teologicamente matura di
devozione mariana

Per il papa la <<forma tradizionale» di devozione mariana è quella che

proviene dalla famiglia, dalla parrocchia, dalla chiesa del Carmelo di Wado-

vice e dalla parrocchia salesiana di Debniki, quartiere di Cracovia. Essa si

esprime in atti di devozione, come pregare la Madre del perpetuo soccorso,

portare lo scapolare, recitare il rosario... Al di là di queste espressioni, si ra-

dica una convinzione di ordine spirituale: «Maria ci conduce a Cristo».

A questo punto subentra una crisi o un disorientamento, poiché mette

«in qualche modo in discussione i1... culto per Maria ritenendo che esso, di-
latandosi eccessivamente, finisse per compromettere la supremazia del culto

dovuto a Cristo>>3. Il pericolo qui temuto è 1l marianismo, cioè una devozione

, «La fede nella Chiesa, come la insegna il Concilio Vaticano II, induce a rivedere
certe schematizzaziom troppo rigide: per esempio, la distinzione tra Chiesa docente, che

insegna, e Chiesa discente, che impara, deve tener conto del fatto che ogni battezzato

partecipa, seppure al suo livello, della missione profetica, sacerdotale e regale di Cristo»
(Grovexm Peolo tr con V. Mrssont, Varcare la soglia della speranza, Mondadori,
Milano 1994,191-192).

t Grovemr Peolo II, Dono e mistero. Nel 50" del mio sacerdozio, Libreria editrice
vaticana, Citta del Vaticano 1996, 38. Lo stesso pensiero era espresso da Giovanni Paolo

II in precedenti interventi: <<Mentre prima mi trattenevo, nel timore che la devozione ma-

riana facesse da schermo a Cristo invece di aprirgli la strada, alla luce del Tranato di
Grignion de Montfort compresi che accadeva in realtà ben altrimenti. Il nostro rapporto
interiore con la Madre di Dio consegue organicamente dal nostro legame col mistero di



MONTFORT «TEOLOGO DI CLASSE" 563

mariana esagerata e invadente, che mette in sordina o in secondo ordine il
culto cristologico. In questo caso il giovane Karol sa di dovere scegliere il
primato di Cristo, che sta in cima alla gerarchia dei valori.

Proprio a questo punto interviene il Trattato della vera devozione alla
santa Vergine di san Luigi Maria di Montfort, che fa compiere a Karol
Wojtyta una <<svolta»4. Egli capisce che non deve scegliere tra Cristo e Ma-
ria, poiché non solo Maria porta a Cristo, ma Cristo stesso presenta sua Ma-
dre affinché sia accolta nella vita con totale fiducia e apertura. In altre paro-
le, I'inserimento di Maria nel mistero di Cristo, partendo quindi da Cristo, è

una condizione essenziale per capire la funzione materna e mediatrice di Ma-
ria. La mediazione ad Christum deve essere inserita nel contesto prioritario
della mediazione in Christo:

Mi venne allora in aiuto il libro di san Luigi Maria Grignion de Montfort che
porta il titolo di «Trattato della vera devozione alla santa Vergine». In esso
trovai la risposta alle mie perplessità. Sì, Maria ci avvicina a Cristo, ci condu-
ce a lui, a condizione che si viva il suo mistero in Cristos.

Qui il papa pronuncia il suo giudizio sul Montfort teologo. Da uomo con-
temporaneo, egli muove dalla distinzione tra stile e contenuto, espressione e

sostanza. Sebbene tributario della cultura del suo tempo, che come ogni altra è
transitoria e il cui linguaggio non corrisponde alla sensibilità attuale, Montfort
presenta dei contenuti teologici permanenti e inattaccabili circa Maria, in
quanto fondati sui misteri principali della fede, Trinità e incarnazione:

Cristo. Non c'è dunque pericolo che l'uno impedisca l'altro» (André Frossard dialoga
con Giovanni Paolo II: Non abbiate paaral, Rusconi, Milano 1983, 158).

a <<La lettura di quel libro ha segnato nella mia vita una svolta decisiva. Ho detto
svolta, benché si tratti di un lungo cammino interiore che ha coinciso con la mia prepara-
zione clandestina al sacerdozio>> (André Frossard dialoga con Giovanni Paolo II,157).

5 GIoveNNI Peolo tr, Dono e mistero, 38. La stessa testimonianza ritoma in altri
scritti del papa: «Rileggevo continuamente, I'un dopo I'altro, certi passi. Mi sono ben ac-
corto che al di là della forma barocca del libro, si trattava di qualcosa di fondamentale.
Ne è conseguito che alla devozione della mia infanzia e anche della mia adolescenza ver-
so la Madre di Cristo si è sostituito un nuovo atteggiamento, una devozione venuta dal
più profondo della mia fede, come dal cuore stesso della realta hinitaria e cristologica»
(André Frossard dialoga con Giovanni Paolo II, 157-158). «In un primo tempo mi era
sembrato di dovermi allontanare un po' dalla devozione mariana dell'infanzia, in favore
del cristocentrismo. Grazie a san Luigi Grignion de Montfort compresi che la vera devo-
zione alla Madre di Dio è invece proprio cristocentrica, anzi è profondissimamente rad.i-
cata nel Mistero trinitario di Dio, e nei misteri dell'Incarnazione e della Redenzione>>
(Grovaxur Peolo II con V. Mnssott, Varcare la soglia della speranTa, 231).
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Il trattato di san Luigi Maria Grignion de Montfort può disturbare con il suo

stile un po'enfatico e barocco, ma l'essenza delle verità teologiche in esso

contenute è incontestabile. L'autore è un teologo di classe. Il suo pensiero

mariologico è radicato nel mistero trinitario e nella verità dell'incarnazione6.

Si tratta di una valutazione altamente positiva nei confronti di Montfort,
promosso da Giovanni Paolo II a «teologo di classe». L attributo <<di classe>>

significa infatti <<che si distingue per pregi o abilità intrinseci universalmente

riconosciuti>>?. IJna di queste qualità essenziali richiamate dal papa è il radi-

camento del pensiero mariologico monfortano nei misteri della Trinità e del-

I'incamazione.

1.2. Montfort guida alla comprensione del mistero cristiano

Attingendo alla sua esperienza, Giovanni Paolo II attribuisce inoltre a
Montfort tre effetti prodotti nella propria teologia e vita spirituales. Innanzi-

tutto egli capta I'importanza massima del mistero dell'incarnazione e della
risposta decisiva di Maria in rapporto alla storia dell'umanità:

Compresi allora perché la Chiesa reciti l'Angelas tre volte al giorno. Capii
quanto cruciali siano le parole di questa preghiera [...]. Parole davvero decisi-
ve! Esprimono il nucleo dell'evento più grande che abbia avuto luogo nella
storia dell'umanitàe.

Egli percepisce poi l'esigenza del dono totale e fiducioso a Maria con-

densato nel motto Tbtus tuus, che sceglierà per il suo stemma episcopale:

o lvr'. Nel Messaggio di Giovanni Paolo II alla Famiglia monfortana (2O.7.1997) n-
torna lo stesso pensiero: <<A partire dalle grandi correnti teologiche allora diffuse, egli
esprimeva la sua fede personale in funzione della cultura del suo tempo. Di volta in volta
poetico e familiarmente vicino al linguaggio dei suoi interlocutori, il suo stile può sor-
prendere i nostri contemporanei, ma ciò non deve impedire d'ispirarsi alle sue feconde
intuizioni» (n. 2).

7 G. Devoro - G.C. Ou, Dizionarto iUustato della lingua italiana, Selezione dal
Reader's Digest, Milano 1985, I, 579.

t Altrove Giovanni Paolo II menziona un altro effetto di grande importanza ecclesia-
le dovuto all'influsso di Montfort, cioè I'enciclica mariana e I'esortazione apostolica sul-
la donna: <<Così, dunque, riscoprii con consapevolezza nuova la pieta mariana e questa

forma matura di devozione alla Madre di Dio mi ha seguito negli anni: suoi frutti sono la
Redemptoris Mater e la Mulieris dignitatem>> (GIovnNm Peolo II, Dono e mistero,23l).

e GloveNttt Pnolo II, Dono e mistero,38.
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Ecco spiegata la provenienza del Totus tuus. L'espressione deriva da san Lui-
gi Maria Grignion de Montfort. E I'abbreviazione della forma più completa

dell'affidamento alla Madre di Dio [...]'0.

Infine il contatto con Montfort apre, per così dire, gli occhi teologici del

futuro Papa, che acquisisce una prospettiva nuova per una lettura più profon-

da e positiva delle forme di devozione popolare:

Così, grazie a san Luigi, cominciai a scoprire tutti i tesori della devozione
mariana da posizioni in un certo senso nuove: per esempio, da bambino
ascoltavo <<Le ore sull'Immacolata concezione della santissima vergine Ma-
ria>>, cantate nella chiesa parrocchiale, ma dopo soltanto mi resi conto delle
ricchezze teologiche e bibliche in esse contenute. La stessa cosa avvenne per

i canti popolari [...]".

Montfort appare quindi al giovane Wojtyla un <<teologo di classe>>, perché

lo guida verso un cammino di maturità, nel quale raggiunge notevoli traguar-

di dal punto di vista della spiritualità e della teologia. Egli non si sofferma al-

le espressioni legate alla cultura del Sei-Settecento francese, ma discerne i va-

lori perenni intuiti dal Montfort e li interiorizzat2.Egli riesce così a collocare

la devozione mariana nel quadro globale della storia della salvezza, che trova

origine nell'insondabile mistero della Trinità e dove la priorità e il primato
vanno riconosciuti alla vita in Cristo. Solo partendo da Cristo, a cominciare

dal massimo evento storico-salvifico che è la sua incarnazione, si comprende

I'importanza di Maria e della sua risposta all'annuncio dell'angelo.
Non si tratta tuttavia di acquisizioni solo speculative. Luigi Maria fa ca-

pire a Wojtyla che bisogna giungere all'affidamento totale di sé alla Madre

di Gesù, riassunto nel motto Totus tuus. Qui non è esplicitato il contesto del-
la consacrazione monfortana, che è rivolta in prima e in ultima istanza a Ge'
sù Cristo, come rinnovazione perfetta delle promesse del battesimo, ma ciò è

ro lyi. «Più la mia vita spirituale si è imperniata sulla realtà della Redenzione, più
I'abbandono a Maria, nello spirito del santo Louis Grignion de Montfort mi è parso come

il modo migliore di partecipare con frutto ed efficacia a quella realta, per attingervi e per
condividerne con gli altri le ricchezze inesprimibili>> (André Frossard dialoga con Gio-
vanni Paolo II,159).

" GlovAtgtu Pnolo II, Dono e mistero,38.

" Il papa parla della «forma barocca, del libro, ma va al di là di essa per trovare
«qualcosa di fondamentale». Egli recensisce la parola «schiavitù>>, cui ricorre Montfort
per descrivere la vera devozione, osservando che «la parola può urtare i nostri contempo-
ranei>> (André Frossard d.ialoga con Giovanni Paolo 11,159).
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presupposto da Giovanni Paolo II nella precedenza della vita in Cristo di cui
ha parlato.

Infine il giovane Karol vede aperto dinanzi a sé un onzzonte nuovo, che
gli permette di percepire e valutare in modo teologico gli elementi positivi
contenuti nella pietà popolare. In sintesi, Montfort trasmette a Wojtyla il sen-
so teologico della globalità, I'esigenza di una risposta plenaria a Maria e la
chiave ermeneutica per leggere la pietà popolare.

Poiché Giovanni Paolo II, pur offrendo queste notevoli prospettive basate
sulla sua esperienza personale, non compie una trattazione sistematica della
qualifica di «teologo di classe» da lui attribuita al Montfort, occorre procede-
re ad un'illustrazione organica che ne documenti la legittimità el'esattezza.

2. MoNTFoRT TEoLoco rN pRospETTrvA sTsTEMATICA

Per trattare questo argomento si presentano a noi alcune vie, utili e per-
corribili, che muovono dai compiti della teologia, o meglio dalla vocazione
ecclesiale del teologo, e si applicano a Montfort,,. Oggi si comprende sempre
più che tutto il popolo di Dio è fondamentalmente teologo, in quanto nessun

" Indichiamo, a mo' d'esempio, tre vie applicabili a Montfort: 1. Il teologo è esege-
ta, testimone di santità, uomo inculturaro. Potremmo dire: <<Nemo theologus nisi exege-
/4, nisi sanctus, nisi "inculturafas'l>. Queste qualifiche sono presenti nel Montfort. Egli è
esegeta, poiché compie una lettura esperienziale, sapienziale e spirituale della Bibbia e
ne rispetta I'impostazio4e storico-salvifica ancorandosi all'oikonomia. ij testimone di
santità, in quanto vive per primo ciò che annuncia agli altri e possiede una visione gno-
stico-sapienziale volta essenzialmente al raggiungimento della salvezza e della perfezio-
ne, come già i padri della Chiesa. E uomo inculturato, poiché si mostra signore di tre cul-
ture: barocca, critica, popolare. 2. La teologia è memoria, accompagrutmento e profezia
(cf B. Fonrr, La teologia come compagnia, memoria e profezia. Introduzione al senso e
al metodo della teologia come storia, Edizioni paoline, Roma 1987). ora nel Montfort è
viva la memoria dei fatti salvifici, soprattutto dell'incarnazione e della croce, e si richia-
ma alla radice da cui essi essi promanano, ossia alla Trinità. Egli vede tutto il suo impe-
gno apostolico come accompagutmento o mistagogia spirituale dal battesimo alla gloria.
Infine egli pronuncia la profezia circa gli ultimi tempi, proiettata in un era particolare
dello Spirito. 3. La teologia è costituita dal metodo che adotta e dai contenuri che tra-
smette. Montfort possiede una sua metodologia, che evita le questioni sterili e accademi-
che e si orienta essenzialmente ad una teologia spirituale e vitale. I suoi contenuti sono
diversamente esposti e interpretati, ma essi concernono gli elementi portanti della vita
della chiesa: Trinita, Cristo sapienza, lo spirito santo, la missione apostolica, la funzio-
ne di Maria...
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cristiano può permettersi di restare ai primi elementi presentati a lui nel bat-

tesimo, ma deve <<crescere>> continuamente nella conoscenza dei misteri del-

la salvezza(Ef 4,13-15; lPt 2,2), giungere ad un'esperienza viva del Dio vi-

vo rivelatosi in Cristo e divenire maestro (Eb 5,11-14), cioè capace di comu-

nicare ad altri una dottrina più profonda e matura.

Per essere qualificato come teologo cristiano non basta una conoscenza o

esperienza, per quanto viva, di Dio unitrino e della rivelazione biblica. Occor-

reìssecondàre e sviluppare altri doni o carismi, che rendano idonei a svolgere

alcuni compiti imprescindibili al servizio della comunità ecclesiale. Più uno è

teologo, più deve essere fedele alla divina rivelazione che si attua nella sto-

ria della salvezza cogliendone la dinamica profonda (impostazione storico-

salvifica), armonizzare e sistematiuare i vallr elementi nell'insieme del dato

rivelrato (senso della globalità e della gerarchia dei valori), chiarire gli even-

ti-verità in modo da renderli intelligibili alla ragione (senso della precisione

di linguaggio), inculturarelafedein modo che entri nel tessuto vitale dei suoi

contemporanei (senso della situazione storica), ordinare al fine ultimo cioè

alla saliezza e alla perfezione spirituale della persona cristiana (senso della

suprema finalitò della vita). Intendiamo appurare come questi compiti del

teologo siano stati realizzatidi Montfort con la sua vita e i suoi scritti'4.

2.1. Fedeltà alla rivelazione e impostazione storico-salvifica

Nelle sue opere, pur prestando attenzione alle precisazioni scolastiche cir-

ca I'essere di Dio e la costituzione delle realtà create, Montfort è alieno dalla

ra euesti aspetti sono disseminati in opere che discorrono di teologia e del teologo,

tra cui ìi trnitiur.ro a ricordare: G. Colorr4so (ed.), /l teologo, Glossa, Milano 1989;

G. CoueNL La teologia e le sue sfide. Aperture e dialogo, Paoline, Milano 1998; G. Lo-

zuzro - N. Ger-nn"rrNo 1edd.), Metodologia teologica. Avviamento allo srudio e alla ricer-

ca interdisciplinare, San Paolo, Cinisello Balsamo 1994; I. RnrzNcEn, Natura e compi-

to della teo'logia. Il teologo nella disputa contemporanea, Jaca Book, Milano 1993;

C. RoccHsrre - R. Frsrcnrile - G. Pozzo, ln teologia tra rivelazione e storia. Intodu'
zione alla teologia sistematica,Edizioni dehoniane, Bologna 1985. A proposito del libro

di G. Colzani, òsserviamo che pur ammettendo con Barth e Seckler che <<la teologia è

una funzione della Chiesa» e che <<il soggetto autentico della teologia cristiana>>è ancora

la Chiesa (pp. 85,171), esso ne esclude Gesù che <<non è un teologo>> perché non offre

<<una sua piésentazione dottrinale su Dio>> (p.62). Pensiamo che l'autore si riferisca ad

una nozione ristretta e sia lungi dal negare che Gesù, icona ed esegeta del Padre, rivelato-

re supremo del piano di salvézza, via, verita e vita, sia il teologo per eccellenza di tutti i
tempi, il narratore e mistagogo inarrivabile.



568 STEFANO DE FIORES

cosiddetta <<ontoteologia» incapsulata entro le trame linguistiche della metafi-
sica classica e mancante di presa sulla storia's. Egli riserva il primato e la
priorità agli eventi della rivelazione e ricorre volentieri al racconto delle ope-
re di Dio Trinità e in particolare della sapienza nella storia della salvezza.

Dobbiamo rilevare che l'orizzonte globale della riflessione teologica
monfortana è la historia salutis così come è raccontata nella Bibbia. euesta
prospettiva è presente nei principali scritti di Montfort. Ma il santo non si
ferma ai fatti, ma compie uno sforzo per penetrare nelle leggi storico-salvifi-
che che manifestano l'agire di Dio nella storia.

2.1.I. Strunura storico - salvifica de « L' Amo re dell' eterna Sapienza»

In questo libro Montfort procede dall'eternità all'eternità, inglobando
tutto lo svolgersi della storia della salvezza dalla protologia (creazione) al-
l'escatologia (ultime realtà). Egli contempla la sapienza nella sua origine,
nella sua natura e nelle sve opere attraverso la storia (cf AES cap. 2-5). Il ri-
corso alla Bibbia <<non è in funzione della conferma della dottrina costruita
ma si trova all'origine di essa e ne è un fondamento»r6. Montfort contempla
per amare, perché per giungere alla comunione d'amore con la sapienza è
necessario comprenderla mediante una visione d'insieme della storia della
salvezza. È quanto egli compie nei primi 13 capitoli dell'AES, centrati sul-
I'AI (cap. 2-8) e sul NT a partire dall'incarnazione (cap. 9-14).

Montfort si situa nel cuore della teologia sapienziale veterotestamentaria
scorgendo la sapienza all'opera nella creazione, che diviene pertanto il pri-
mo luogo del suo <<gioco ineffabile» (AEs 33) e della sua rivelazione. ciò
vale in modo particolare per I'uomo, che è «il suo mirabile capolavoro, l'im-
magine viva della suabellezza e delle sue perfezioni» (ASE 35). purtroppo
questa visione positiva viene oscurata dal peccato. Montfort, come si com-
piace nel descrivere <<l'eccellenza originale»> dell'uomo (AsE 35-3g), così si
sofferma a delinearne <<la sventura spaventosa) (ASE 39-40). A questo punto
egli vede la sapienza radunare la Trinità per decidere, previa una sua accora-
ta arringa, la grande impresa dell'incarnazione (ASE 42-46).

t5 cf A. Benruler-tt, <<Fine della metafisica>> nella teologia contemporanea, in Teo-
logia 4 (1979) 7-56; L. srnevruÀ, Appunti per il trattato si oio, it La scuola cattolica
l r5 (1987) 125-146.

'o M. susec, La cristologia sapienziale di san l,uigi Maria Grignion di Montfort,
Pontificia Università Gregoriana, Roma 1996, 80 (tesi policopiata di ticenza in teologia
dogmatica).
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È quanto mai interessante il riassunto della storia della salvezzaprima
dell'incarnazione, che Montfort traccia dal punto di vista della Sapienza.

Questa, spinta dall'amore per I'uomo, cerca tra gli uomini e le nazioni le sue
delizie, e si fa presente nella storia d'Israele come liberatrice e santificatrice.
Un giusto posto è assegnato all'Esodo, in cui la Sapienza presta I'orecchio al
grido del popolo (AES 41; cf Es 2,24-25; Dt 26,6-8) e lo libera con braccio
forte (ASE 49-50). Nei libri sapienziali Montfort scorge una <<lettera d'amo-
re» della Sapienza indiizzata al cuore dell'uomo per guadagnarlo alla sua
amicizia (AES 65).

Il mistero dell'incarnazione è la chiave di volta dell'AES. Dopo una lun-
ga attesa di quattromila anni, la Sapienza si forma <<una dimora degna di sé»
in Maria, sulla quale irrompe <<il torrente impetuoso dell'infinita bontà di
Dio» (AES 106). Riconendo al genere narrativo, Montfort traccia <<un rias-
sunto»» della vita di Gesù, dall'annunciazione all'ascensione (AES 109-116).
Anzi Cristo stesso <<è un riassunto delle opere di Dio, un quadro sintetico di
ogni sua perfezione e di quelle che sono nelle creature» (AES 9),

Il santo passa poi all'interpretazione teologica degli eventi evangelici, in
cui Gesù si mostra come amico, maestro di sapienza e Dio crocifisso. In coe-
renza con la figura veterotestamentaria della sapienza amica degli uomini,
Montfort sottolinea la <<dolcezza» di cui Gesù si riveste per attirare I'amici-
ziadei cuori umani (AEs 117-132). segue un altro <<riassunto>>, questa volta
riguardante le «grandi e importanti verità», insegnate dalla sapienza sulla
terra e costituite da 62 citazioni evangeliche sine glossa (AEs 133-153). Do-
po un terzo <<riassunto>» sui dolori sofferti dalla sapienza per amore (AES
154-166)n, Montfort si sofferma sul <<massimo mistero dell'eterna sapienza,
la croce>> (AES 167) o meglio su <<il trionfo dell'eterna sapienza nella croce
e mediante la croce»>, com'è intitolato il capitolo XIV.

Questa esegesi sapienziale di Montfort costituisce uno dei rari esempi,
reperibili nella tradizione cristiana, che fondi la dottrina teologico-spiritruale
sul libro della Sapienza. Montfort in tal modo si pone in linea con la cristolo-
gia contemporanea, che intende ricuperare per Gesù il titolo di Sapienza, ac-
canto a quelli di Messia, Figlio di Dio e signore, contribuendo ad una mi-

'? <<Nella presentazione della passione di Cristo prevale la dimensione narrativa in
base agli elementi storici dell'evento. La narrazione si presenta come un appello al cre-
dente teso a suscitare l'amore per il Cristo e la contrizione dei peccati che sòno Ia causa
di queste sofferenze>> (M. suslc, l,a cristologia sapienziale di san Lutgi Maria Grignion
di Montfon,S3).



570 STEFANO DE FIORES

gliore conoscenza del suo mistero. Il titolo di Sapienza permette inoltre di

unire la teologia della creazione con quella della redenzione, saldandole nel-

la storia della salvezzaein ultima istanza nell'amore di Dio per il mondo

(AES 154-166).
Sulla base de L'amore dell'eterna Sapienza, H.-M. Manteau-Bonamy

può affermare che Montfort risponde alla cultura odierna definita <<regno del-

la ricerca> come teologo della Sapienza in cui si trova la sapienza plenaria.

Purtroppo non si è cessato di marianizzare unilateralmente il santo fino a
eclissare l'ampio quadro cristologico in cui si muove. Per il maestro domeni-

cano si può concludere:

Sì, è bene scelta I'ora di proclamare san Luigi Maria Grignion de Montfort
dottore della Chiesa, per mettere in piena luce la dottrina veramente cristo-
centrica di questo umile servo di Dio, rimasta così lungamente e troppo spes-

so ridotta ad una mariologia'8.

2.1.2. Le fasi della storia della salvezza nel «Trattato della vera devozione a

Maria>>.

Anche quest'opera, sebbene strutturata secondo un piano logico intorno

alla necessità e alla natura della devozione alla Vergine, riserva nella prima

parte una particolare attenzione ai vari tempi in cui si svolge I'opera salvifica

delle persone della Trinità. Montfort infatti non si sofferma su un ipotetico

agire di Dio, ma parte dalla storia concreta e dal presente ordine rivelato nel-

la Bibbia, cioè <<supposte le cose come sono)> (VD 14). Egli percorre le varie

fasi in cui si manifesta l'agire divino e sottolinea la presenza e la cooperazio-

ne di Maria, elemento scelto dalla Trinità per <<cominciare e compiere le sue

più grandi opere>> (VD 14).

La prima di queste opere è l'incarnazione (YD 16-18), che Montfort
considera «il primo mistero di Gesù Cristo» e un <(compendio di tutti i miste-

ri» (VD 248).ln essa operano le tre persone divine, perché Gesù è dono del

Padre, si fa uomo per la nostra salvezza ed è formato dallo Spirito santo in
Maria (VD 16). Il santo riconosce la massima importanza all'incarnazione,
<<capolavoro» dello Spirito santo unito a Maria (VD 20), soprattutto nel suo

aspetto paradossale di kenosi, che include la dipendenza dalla Vergine «nella

I' H.-M. Mexrenu-BoNnuv, .§. Louis-Marie Grignion de Montfort théologien de la
Sagesse éternelle au seuil du troisième millénaire, Éditions de Saint-Paul, Paris-Fribourg
1986, 63.
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concezione, nella nascita, nella presentazione al tempio, nei trent'anni della
vita nascosta, anzi nella sua stessa morte, per compiere con lei un medesimo
sacrificio [...]» (VD 18).

Altra opera di Dio nei <<rimanenti anni della vita di Gesù» (VD l9), sono
i miracoli nell'ordine della grazia e in quello della natura, iniziati per mezzo
di Maria, come appare nella santificazione di Giovanni Battista e alle nozze
di Cana.

Le grandi opere di Dio nel tempo della Chiesa sono la generazione dei
fedeli e la formazione dei santi (VD 23-36), che vedono associati intima-
mente lo Spirito e Maria. Tale associazione produrrà meraviglie di grazia ne-
gli ultimi tempi, quando sorgeranno grandi santi e apostoli che evangelizze-
ranno e convertiranno i popoli (VD 47-59).

Come si vede l'enunciazione delle fasi della storia della salvezza non è

completa, poiché Montfort, pur menzionando la presenza di Maria sul Calva-
rio e la sua comunione al sacrificio del Figlio (VD 18), non nomina la risur-
rezione. Egli tuttavia suppone che Maria sia presente in tutti i misteri di Cri-
sto, in base al principio dell'analogia o armonia del piano divino, che esige
una continuità tra le varie fasi della storia della salvezza. Montfort enuncia
con chiarezzatale principio: «Il modo di agire adottato dalle tre persone del-
la ss. Trinità nell'incarnazione e nella prima venuta di Gesù Cristo, è da loro
seguito ogni giorno in maniera invisibile nella santa Chiesa, e sarà da loro
seguito fino alla consumazione dei secoli nell'ultima venuta di Gesù Cristo»
(VD 22). Ne consegue che Maria, presente nel mistero di Cristo, interviene
anche nel mistero della Chiesa, ossia nella fase susseguente in cui si snoda la
storia della salvezza.

Quanto ai tempi finali, Montfort possiede una concezione grandiosa. Essi
presenteranno un duplice carattere: cristologico e pneumatologico. Gli ultimi
tempi saranno contrassegnati innanzitutto dalla seconda o ultima venuta di
Gesù, poiché è certo che egli verrà ancora una volta sulla terra (VD 158)
<<per regnare dappertutto e per giudicare i vivi e i morti» (SM 58). Questa ve-
nuta si realizza in due momenti successivi: prima si attuerà il regno di Gesù
Cristo quando egli sarà più conosciuto, amato e obbedito, poi ritornerà per-
sonalmente per il giudizio finale. Montfort pensa a questa seconda venuta di
Gesù come ad un evento <<glorioso e risplendente» (VD 158).

I tempi finali della Chiesa sperimenteranno anche la venuta dello Spiri-
to, che Montfort immagina come un diluvio di fuoco. Anche se unico, questo
diluvio dello Spirito, al pari della seconda venuta di Gesù, implica due fasi
successive e analoghe: il «diluvio di fuoco» si manifesterà prima come amo-
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re irresistibile tale da riformare la Chiesa e convertire i popoli, poi come gia-

stizia in quanto la collera divina <<ridurrà in cenere tutta la terra» (PI 16'17).

Nel pensiero di Montfort le prospettive cristologica e pneumatologica

coincidono nel prospettare il tempo della Chiesa come regno di Cristo e in-
sieme regno dello Spirito, in cui una nuova pentecoste trasformerà la Chiesa

nella comunità dei veri discepoli, che per opera dello Spirito in collaborazio-

ne con Maria saranno trasformati in grandi santi e in apostoli degli ultimi
tempi. Non si tratterà di regno assoluto e incontrastato, perché coesisterà con

quello di Satana e i figli di Belial si batteranno fino al parossismo con la stir-

pe di Maria (VD 51-54).

2.1.3. Una teologia attenta alle leggi storico'salviftche

Da quanto fin qui esposto emerge I'attenzione che Montfort riserva sia

alle varie fasi della storia della salvezza, sia ai modi di agire di Dio in essa,

cioè alle costanti cui si attiene nell'autocomunicarsi all'umanità.
Fondandosi sull'immutabilità di Dio, o meglio sulla sua fedeltà e coeren-

za, Montfort è convinto che se si percepiscono questi modi con cui agisce

nella storia, questi vzuranno per sempre. Ora proprio questo è avvenuto per

Maria, scelta da Dio per realizzare le sue gesta salvifiche: <<Avendo voluto
cominciare e compiere le sue più grandi opere per mezzo della Vergine Ma-
ria fin dal momento in cui I'ha plasmata, bisogna credere che non cambierà

metodo nei secoli dei secoli. Egli è Dio e non muta per niente né sentimenti
né modo di agire» (VD l4).

Oltre a questa fedeltà di Dio, sottostanno al dettato di Montfort, anche se

non sempre in modo esplicito, altre leggi storico-salvifiche che percolrono
l'antico e il nuovo Testamento: promessa-compimento (AES 104,203), me-

diazione della persona in rapporto alla comunità (SM 7,10; VD 16,23-25),

abbassamento-esaltazione (AES l72,l8O; YD 25,143)... Montfort si mostra
particolarmente sensibile a questa ultima costante del piano della salvezza.

Egli sottolinea come la Sapienza scelga per amore la via della kenosi, ossia

di una crescente umiliazione, che lo condurrà progressivamente a farsi uo-

mo, bambino, povero, crocifisso, eucaristia (AES 70-71). In questa linea
Montfort osserva: <<Per mezzo di Maria Dio è venuto al mondo la prima vol-
ta nell'umiliazione e nell'annichilimento» (SM 57). Tuttavia alla kenosi deve

seguire l'esaltazione: la seconda volta Gesù verrà <<nella sua gloria» (VD
158) e «si farà precedere dalla croce, innalzata sulla nube più lucente» (AES

172).

Lalegge abbassamento-esaltazione vale anche per Maria, che fu <<Alma
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Mater, madre nascosta e segreta> e amò il nascondimento (VD 2-3,49).

Avendo condiviso la kenosi di Cristo, parteciperà anche alla sua manifesta-

zione gloriosa passando dall'umiliazione alla gloria, dal nascondimento alla

rivelazione (VD 49). Conclude Montfort richiamandosi implicitamente alla

legge evangelica dell'abbassamento-esaltazione: «Così doveva essere arric-

chita, innalzata e onorata dall'Altissimo colei che per tutta la vita volle esse-

re povera, umile e nascosta fin nell'abisso del nulla, con la sua profonda

umiltà» (vD 25).

2.2. Senso della globalità e della gerarchia dei valori

Appare subito chiaro in Montfort un elevato senso teologico in quanto,

alieno da visioni settoriali, egli tiene conto dell'intera rivelazione e dell'ar-
monia del piano divino. Basti riferirsi alle varie voci del Dictionnaire de spi'
ritualité montfortaine per rendersi conto che la teologia di Montfort spazia

dalla creazione all'escatologia, dall'alleanza ai fini ultimi, dal battesimo alla

Trinità. Dopo aver riconosciuto la priorità dell'economia della salvezza, il
santo procede nella sua riflessione teologica secondo l'analogia fidei, perce-

pendo il nexus mysteriorum e rispettando la hierarchia veritatum. ln partico-

lare gli scritti di Montfort presentano un solido impianto trinitario, sottoli-
neano l'imprescindibile centralità di Cristo unico mediatore e l'opera dello
Spirito santo nelle varie fasi della storia.

2.2.1.. Una teologia ancorata all'opera salvifica della Trinità

San Luigi Maria non dimentica la dottrina cattolica secondo cui nella
«gerarchia delle verità della fede» il mistero della Trinità <<è I'insegnamento

più fondamentale ed essenziale>> (CCC 234). Egli non tanto apporta innova-
zioni nella teologia trinitaria, quanto interessanti f ocalizzazioni. Innanzitutto
guarda alla Trinità in opera nella storia della salvezza, ne scopre le leggi sto-

rico-salvifiche e scorge nell'amore lo specifico dell'agire divino. Inoltre ac-

centua e sviluppa in modo originale la trascendenza e condiscendenza del

Padre («Dio solo>>), l'aspetto sapienziale e staurologico del mistero di Cristo,
l'opera speciale dello Spirito nella storia della Chiesa.

Per Montfort la Trinità agisce nell'economia della salvezza,lasciando in

essa la traccia propria di ogni persona, secondo I'intuizione di Gioacchino da

Fiore a lui pervenuta attraverso Maria des Vallées. Il testo monfortano post-

gioachimita è più teologico e meno pessimista di quello della mistica nor-
manna, che parla solo di diluvi, mentre Montfort parla più positivamente di
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regni culminanti con diluvi: <<Il regno speciale di Dio Padre è durato fino al
diluvio e si è concluso con un diluvio d'acqua. Il regno di Gesù Cristo è ter-
minato con un diluvio di sangue. Ma il tuo regno, Spirito del Padre e del Fi-
glio, continua tuttora e finirà con un diluvio di fuoco d'amore e di giustizia»
(Pr 16).

Non si tratta del regno di una singola persona con esclusione delle altre,
per cui si potrebbe concludere che attualmente viviamo nell'epoca del solo
Spirito santo. Montfort in realtà orienta tutto il Trattato della vera devozio-
ne a Maria al regno di Gesù Cristo, che preparerà la sua venuta gloriosa
(VD 1). Ciò significa che il regno dello Spirito e quello di Gesù Cristo s'in-
tersecano e si coadiuvano reciprocamente. Lo stesso vale del regno del Pa-
dre, la cui venuta deve ristabilire ogni cosa (PI 5).

Per Montfort il centro dell'intera storia della salvezza è l'incarnazione, il
<<compendio di tutti i misteri» (VD 248)''q. In base all'armonia del piano sal-
vifico, egli trae la conclusione che quanto avviene in essa condizionerà posi-
tivamente tutto il tempo salvifico. Si tratta di una legge irrevocabile della
storia della salvezza (vD 22). Montfort si riferisce in primo luogo alla scelta
di Maria da parte delle persone divine in ordine all'opera dell'incarnazione e
redenzione, per concludere che tale cooperazione Maria dovrà continuare in
tutti i secoli (VD 15)'?".

Oltre alla fedeltà e alla coerenza nel suo agire nella storia della salvezza,
Montfort specifica le proprietà delle singole persone divine e scopre che il
movente ultimo della Trinità è la sua stessa natura, cioè I'amore.

te Sull'incamazione in Montfort come <<centro di tutti i misteri» e in relazione alla
<<schiavitù d'amore, quale amorosa comunione con la spoliazione (o kénosi) del Figlio di
Dio>>, cf F.-M. LÉmer-, l,a maternità di Maria nel mistero dell'incarnazione e della no-
stra divinizzaztone secondo san Luigi Maria Grignion da Montfort e il card. de Bérulle,
in Theotokos 3 (1995) 2, 429-470. Per la dimensione mariana, cf G. DarvrNertt, L'incar-
nazione e Maria nel pensiero di san Luigi Maria Grignion da Montfort, in Fragmenta
monfortana I (1998) 48-77. cf inoltre A. BossAnD, Incarnation, in s. De Frones (ed.),
D ict io nnai re de s p irttualité mo ntfo rtaine, Novalis, Ottawa 199 4, 687 -7 03.1'Il principio è fecondo di ulteriori applicazioni, per cui si può concordare con
P. Gaffney: <<L'azione della Trinità con gli uomini e le donne nel corso della storia della
salvezza (economia) si modella, di conseguenza, sul modo di agire della Trinita con Ma-
ria, prima cristiana e modello della fede. Il ruolo di costei nell'incamazione indica perciò
il ruolo di tutti i cristiani nell"'incarnazione" di Gesù Cristo, che continua nelle anime
(YD 22,243-248). L'azione della Trinità in Maria all'annunciazione indica di conseguen-
zal'azione della Trinità in noi>> @. Ganrwav, Trinité, in Dictionnaire de spiritualité
montfo rtaine, 1 283, nostra traduzione).
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Con la formula <<Dio solo»> (150 volte nelle sue opere) Montfort intende

sottolineare che il Padre è il valore assoluto, principio, consistenza e fine di

ogni cosa. «Dio è il tutto» che deve bastare (C 28,23). Dal Padre <<come da

fonte essenziale discende ogni dono perfetto» (SM 9) e tutto il piano della
salvezza. Mediante l'invio del Figlio «l'Altissimo, l'Inafferrabile, I'Inacces-

sibile» discende, si lascia contenere, diviene vicino a noi senza perdere la

sua maestà (VD 157). Montfort può cantare: «Dio solo è la mia tenerezza,

[...] la mia vita e la mia ricchezza>> (C 52,11). L'itinerario della consacrazio'
ne a Gesù per le mani di Maria sfocia nella scoperta esistenziale di «Dio ca-

ritil>: «Lo considererai come tuo buon Padre: cercherai di fargli sempre pia-
cere e converserai familiarmente con lui come un figlio con il suo buon pa-

dre» (VD 215).ll Padre è l'amore stesso (C 21,13), un <<Padre amoroso»> e

provvidente (L 2), che noi possiamo invocare «col dolce nome di Padre»

(SAR 39). L esperienza mistica del Padre è il traguardo finale del cammino
di consacrazione (VD l5l, 213-225).

Il Figlio è la Sapienza eterna, che è «tutta amore, anzi è l'amore stesso

del Padre e dello Spirito santo>) (AES 118). Per Montfort la Sapienza è carat-
teizzata dalla pro-esistenza: s'incarna per amore (AES 13), nasce per noi
(C 58,1), muore per noi (AES 171), risuscita per noi (C 84,3): «La Sapienza
è per I'uomo e l'uomo è per la Sapienzo> (AES 64). Tanto grande è la sua

condiscendenza da giungere a un'alleanza d'amore con lui, a un <<matrimo-

nio spirituale» (AES 54). A lui occorre offrire il «dono irrevocabile del cuo-

re» (AES 132), ci si deve consacrare e quindi vivere fedelmente le promesse

battesimali (VD 120-133).
Lo Spirito è Amore infinito, che unisce il Padre e il Figlio, I'Amante e

l'Amato: è <<l'Amore sostanziale del Padre e del Figlio» (VD 36; C 85,6).
Montfort esprime questa fede nella dossologia: «Gloria all'eterno Padre, glo-
ria al Verbo adorabile! / La stessa gloria allo Spirito santo, / che col suo amo-
re li unisce d'un legame ineffabile» (C 85,6). Lo Spirito è tutto <<fuoco>> e

«Dio di fiamm»> (C 98,21; cf C 141,1). Egli copre Maria della sua ombra,
rendendola sua «fedele e indissolubile spos»> (VD 36) per produrre Gesù

Cristo (VD 36) e formare i santi, specie di quelli degli ultimi tempi (VD 55-
s8).

Oltre a queste accentuazioni teologiche,

il contributo di Montfort alla dottrina trinitaria si trova nella sua determina-
zione a condividere questa verità centrale della fede con la gente semplice
della campagna del nord-ovest della Francia nei primi anni del XVm secolo.
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Invece di considerare la predicazione sulla Trinità come un ostacolo invalica-
bile, egli ha evidentemente preferito predicare il significato pieno del Dio tri-
nitario dell'amore e proclamare che la Trinità dev'essere gustata da tutti i fe-
deli. Per mezzo di spettacoli, cantici e serrnoni, ha fatto capire al popolo che
era amato dall'amore trinitario infinito, che partecipa dinamicamente alla sua
vita e attende la sua risposta2'.

Tutto questo si spiega dal fatto che Montfort appartiene a quel genere di
scrittori cristiani in cui <<la densità dell'esperienza spirituale>> precede <<la te-
matizzazione teologica»22. Come nota W. Logister,

Montfort ha mostrato nel corso degli anni il significato concreto di questa im-
postazione, comprendendo Dio sempre più a partire da quello che egli speri-
menta personalmente. Sempre più sorvola sulla teologia intellettuale e su
ogni rapporto con Dio che resterebbe appeso a un moralismo superficiale.
Senza dubbio, per una buona parte, non ha saputo esprimere le sue esperienze
se non con immagini, vocaboli e concetti propri del suo tempo e della sua tra-
dizione. Ma, per scoprirvi I'interiorità, laforzaelatenerezza, dobbiamo esse-
re sempre attenti a quello che nel concreto egli fa o non fa. Dio era per lui
una grandezza vivente, una realtà che traspariva in quello che facevano le sue
mani, i suoi piedi, i suoi occhi, i suoi orecchi e la sua bocca. Se egli poteva
difficilmente esprimersi diversamente da un uomo del suo tempo, tuttavia
aveva una personalità abbastanza originale per trasmettere il proprio sigillo,
nel contesto delle regole e degli usi, all'impiego del vocabolo «Dio>>, non per
sorprendere o distinguersi ma perché sperimentava Dio in modo personale2r.

2.2.2. U na te o lo g ia e s p I ic it amente c ris to c entric a

Come i grandi teologi, Montfort possiede il carisma di illuminare tutta la
rivelazione cristiana da un punto di vista fondamentale e unitario, che è co-
stituito per lui dalla consacrazione a Cristo Sapienza per le mani di Maria.

Gesù per Montfort è il Cristo biblico-ecclesiale della tradizione cattolica.
La «prima verità»> che deve regolare il culto di Maria rappresenta «una pagi-
na cristologicamente esemplare, [...] una mirabile sintesi di cristologia e di
soteriologia, di una essenzialità e di un'attualità intramontabile>>2a. Montfort

2t lvi, 1282.
22 B. Fonre, Maria nel mistero del Verbo incarnato. Linee dottrinali emergenti, in

Theotokos 3 (1995) 2,633.
a W. LocIsren, Dieu, in Dictionnaire de spiritualité montfortaine,3Tg (nostra tradu-

zione).
a A. Auero, Jésus-Christ, in Dictionnaire de spiritualité montfortainc, 748 (nostra

traduzione).
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afferma in modo magistrale I'unicità e l'universalità salvifica della media-
zione di Cristo: «Gesù Cristo è l'Alfa e l'Omega (Ap 1,8), il Principio e la
Fine (Ap 21,6) di ogni cosa. [...] Egli è il solo maestro che deve istruirci, il
solo Signore dal quale dipendiamo, il solo capo al quale dobbiamo essere

uniti, il solo modello cui dobbiamo rassomigliare (cf Mt 23,8; Gv t3,13;
Ef 4,15;Mt 11,29), il solo medico che ci deve guarire, il solo pastore che ci
deve nutrire, la sola via che ci deve condurre, la sola verità che dobbiamo
credere, la sola vita che deve vivificarci (cf Mt9,l2; Gv 10,11;14,6), il solo

tutto che ci deve bastare in ogni cosa. [...]>> (VD 61).
Montfort si distingue dalla teologia corrente del suo tempo per il recupe-

ro del titolo di <<Sapienza» che egli ama attribuire a Cristo. Secondo I'ASE,
questo titolo evidenzia quattro aspetti del suo mistero, cioè Cristo come
<<pienezza>> (ASE 9), <<parola> (ASE 95), <<arnore») che muove verso l'uomo
in una logica di abbassamento (ASE 70-71) e giunge a identificarsi con la
<<croce>> (ASE 180). Questi aspetti riconoscono in Cristo l'unico mediatore di
salvezza, il maestro di vita, la Sapienza incarnata per amore e il suo mistero
pasquale (crocifisso e risorto). È ammirevole I'equilibrio teologico che
Montfort mostra nell'interpretazione del mistero di Cristo, poiché almeno al
pari dell'incarnazione, egli mette in rilievo la croce (ASE 180). Sulla scia di
Paolo (1Cor 2,2), egli annuncia Gesù crocifisso. Come lui non esclude la ri-
surrezione, ma intende la parte per il tutto. In AES si compiace nel contem-
plare la Sapienza crocifissa umiliata nella morte di croce, ma poi glorificata
e trionfante nei cieli. Per Montfort la croce è il «più grande segreto del re, il
più grande mistero dell'eterna Sapienza» (AES 167). In prospettiva vitale
Montfort inserisce, a livello popolare, il riferimento al «portare la croce>> da
parte dei cristiani impegnati a vivere il contratto di alleanzacon Dio (CA 3).

Dall'importanza di Cristo nella storia della salvezza Montfort deduce che
la denominazione più esatta della cosiddetta spiritualità mariana è quella cri-
stologica. In VD 120-l3l Montfort raggiunge l'apice del suo orientamento
cristocentrico. Egli intitola questa parte: «La perfetta consacrazione a Gesù

Cristo>> (VD 120). È il primo titolo autentico del manoscritto ed è tracciato a
grandi lettere.

Montfort fonda la sua spiritualità sulle promesse del battesimo, di cui è

una perfetta rinnovazione, e coerentemente con sue convinzioni la denomina
in riferimento al fine ultimo (Gesù Cristo) piuttosto che al mezzo e fine pros-
simo (Mai:a). In realtà, <<ci si consacra nello stesso tempo alla Vergine santa

e a Gesù Cristo: a Maria, come al mezzo perfetto che Gesù Cristo ha scelto
per unirsi a noi e unirci a lui; a nostro Signore, come al nostro ultimo fine,
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cui dobbiamo tutto ciò che siamo, perché è nostro Redentore e nostro Dio>>

(vD 12s).
Montfort ricorre liberamente a varie espressioni per proporre o spiegare

la spiritualità cristiana: schiavitù (AES 219), consacrazione (YD 120-125),
dono (ASE 222,225 ; YD 120,126,133), ac c o g lie nza (V D I 44,17 9,216,266),

ffidamento (VD 170,173-174), servizio (ASE 2ll,2l2; YD 121,135,265),
abbandono (VD 259)... Queste espressioni tuttavia non vanno omologate,
perché occorre tener conto dell'evoluzione di Montfort (aspetto diacronico)
e del contesto più meno impegnativo in cui si snoda il suo discorso (aspetto

assiologico). Sotto il profilo evolutivo appare chiaro il cammino compiuto
da Montfort, che parte dalla schiavitù di cl'ti parlano «parecchi libri» (AES
219) e perviene nella maturità e in un contesto di massimo impegno teologi-
co a presentare la spiritualità cristiana come <<perfetta consacrazione a Gesù
Cristo>> o <<perfetta rinnovazione dei voti e promesse del santo battesimo>>

(VD 120), dove Maria è presente come modalità perfetta (VD 123) e primo
termine completamente orientato verso il termine finale che rimane Gesù
Cristo (VD 125)'zs. Nel contesto delle missioni al popolo, Montfort presenta

la sua formula spirituale come Contratto d'alleanza con Dio, dove la
consacrazione a Cristo per le mani di Maria è semplificata al massimo grado
come dono di sé: «Mi do interamente a Gesù Cristo, per le mani di Maria,
per portare con lui la mia croce tutti i giorni della mia vita» (CA 1,4). Qui
scompaiono i termini difficili o bisognosi di spiegazione, come schiavitù e
perfino consacrazione, e anche i titoli mariani: restano il dono totale diretto a
Gesù Cristo e il riferimento all'azione mediatrice di Maria, mentre si specifi-
ca la vita quotidiana come portare la croce2o.

ar A questa conclusione è giunto per una sua via anche P. Gaffney che esprime que-
sta acquisizione con la massima chiarezza: «Anche intesa nel senso che le hanno dato le
fonti immediate di Montfort, ossia Bérulle e Boudon, la santa schiavitù d'amore non può
essere posta sullo stesso piano della perfetta consacrazione a Gesù, Sapienza incarnata,
per le mani di Maria, come insegna Montfort. La creativita del missionario, il ministero
pastorale e la sua esperienza mistica gli permettono di sviluppare maggiormente I'inse-
gnamento dei suoi predecessori, di chiarirlo, e di fame una sintesi, sicché la sua dottrina
sulla consacrazione attinge una nuova profondita. Occorre dunque essere prudenti quan-
do si usa I'espressione "santa schiavitù d'amore" per designare la consacrazione monfor-
tana, poiché essa differisce sostanzialmente dalla santa schiavitù, attribuita alla Scuola
francese di spiritualita» (P. Gerrnrv, Consécration, in Dictionnaire de spiritualité
montfo rtaine, 288-289, nostra traduzione).

' Cf le annotazioni di P. EucxeleR, Comment le Père de Montfort faisail-il faire la
consécration?,inDocumentationmontfortainen. 19 (1959) ll-18; n.20-21 (1959)53-60.
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Il cristocentrismo di Montfort tocca il suo culmine quando afferma che

tutta la collaborazione di Maria con lo Spirito tende alla più intima, crescente

e perseverante comunione con Cristo e si esprime nelle formule predilette di
Montfort, di reciproca immanenza tra Cristo e il fedele: <<Tocca a Maria ge-

nerare noi in Gesù Cristo e Gesù Cristo in noi fino alla perfezione ed alla
pienezza della sua età» (AES 214; cf VD 20,37,6I,212). Montfort ricorre sei

volte alla formula <<noi in Gesù Cristo e Gesù Cristo in noi» (AES 214;

SM 56; YD 20,37,61,212). Si tratta di una formula di mutua inclusione, fon-
data sul nostro inserimento nel corpo di Cristo e sulla crescita di Cristo no-
stro capo in noi. Questa dottrina del corpo mistico di Cristo ritorna spesso

sotto la penna di Montfort (AES 176,213; LAC 27; SM 12; VD
17,20,21,32,36,61, 68, 140, 1 68).

Dal principio della nostra incorporazione in Gesù Cristo, Bérulle deduce

atteggiamenti spirituali esigenti: <<Adesione, dipendenza, condotta derivata
da Gesù»>, dovere permanente di svuotarsi di sé per divenire «pura capacità»

di Gesù. Montfort, da parte sua, traduce questi atteggiamenti spirituali in ter-
mini più comprensibili: «Tirtta la nostra perfezione consiste nell'essere
conformi, uniti e consacrati a Gesù Cristo» (VD 120).

Montfort insiste soprattutto sulla nostra unione a Gesù Cristo (VD 43,78,
117,118,120,143,152,157,159,164,212,259...) e sulla nostra dipendenza da
lui, che si esprime nel dono totale fino alla schiavitù d'amore. A questi atteg-
giamenti vitali Montfort riconosce il primato assiologico, sviluppandoli so-

prattutto nell'AES, tutta orientata alla comunione perseverante con Gesù

Cristo, mentre attribuisce la priorttà metodologica agli atteggiamenti vitali
verso Maria, insistendo in VD sul dinamismo verso Cristo piuttosto che nella
vita in Cristo. Oggi, alla luce del Vaticano II, che ha inserito l'esposizione su

Maria in un contesto cristologico e storico-salvifico (LG cap. VIII), occorre
riconoscere la preminenza e la priorità alla vita in Gesù Cristo, secondo

quanto Montfort stesso ha realizzato nell' AES.

2.2.3 . U na t e o lo g ia sv i lupp ata pne umato lo gi c ament e

Se di fronte al <<vuoto pneumatologico» della pietà mariana denunciato
da Heribert Mùhlen nel cattolicesimo'7, esaminiamo gli scritti di Montfort
giungiamo alla seguente conclusione:

'7 H. MùsI-rN, Una mystica persona. La Chiesa come il mistero dello Spirito santo in
Cristo e nei cistiani: uno persona in molte persone,Città nuova, Roma 1968,561-582.
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L'abbondanza e la profondità dei testi monfortani concernenti i rapporti tra
Maria e lo Spirito santo permettono d'escludere, almeno in Montfort, il «vuo-

to pneumatologico>> di cui ha parlato Mùhlen. Il modo con cui Montfort parla
dello Spirito non è tangenziale, perché lo vede nel tessuto del piano della sal-
vezza nel suo ruolo di rivelazione e d'amore, anche a riguardo della Vergine
Maria28.

Alcuni studi hanno approfondito il pensiero di Montfort circa lo Spirito
santo e Maria2e, confermato l'importanza del tema negli scritti del santo:

Nella vita e negli scritti di Montfort lo Spirito santo occupa un posto di pri-
mo piano. Egli ha fatto di Luigi Maria un autentico profeta, animato da
carismi irresistibili e singolari. Montfort ha fatto costante riferimento allo
Spirito santo. E ha riferito a lui anche Maria. L'ha detta «tutta relativa a

Dio» (VD 225; cf 148), I'ha pensata tutta relativa allo Spirito. Voleva chia-
mare la compagnia di Maria «comunità dello Spirito santo>>. Questa formula
ritorna quattro volte nel suo testamento. La sua spiritualità è un antidoto al
vuoto pneumatologico3o.

Per Montfort lo Spirito santo non è «il Dio ignoto>>, osserva O. Le Bor-
gne. Nel solo Trattato della vera devozione lo nomina 74 volte.Il missiona-
rio ha sintetizzato poeticamente il suo pensiero nel Cantico l4l, Invocation
du Saint-Esprit, che è un piccolo trattato dello Spirito santo, in cui sono pre-
sentati i titoli, i carismi, l'azione nelle persone e nel mondo. Insiste sul fatto
che nulla si può fare per lasalvezza senza lo Spirito (C 141,10.11). Per lui,
lo Spirito santo è veramente una persona viva, l'<<Amore sostanziale del Pa-
dre e del Figlio» (VD 36), il «vincolo ineffabile» che li unisce con il suo

amore (C 85,6), lo «Spirito del Padre e del Figlio» (PI 16). Egli lo menziona
nell'ordine classico: in terza posizione, secondo la tradizione cristiana. Per
Montfort, lo Spirito santo non è

" S. Dr, Ftones, k Saint-Esprit et Marie chez Grignion de Montfort, in Cahiers ma-
rials 20 (1975) 195-215.

2' S. De Ftones, Montfort, un homme disponible à I'Esprit Saint, in Ae,.Yv., Dieu
seul. A, la renconte de Dieu avec Montfort, Centre intemational montfortain, Rome
1981, 92-105; Le Saint Esprit et Marie dans les derniers temps selon Grignion de
Montfort, in Études mariales 43 (1986) 131-l7l; R. Leunexrnq, Esprit Saint, ii Diction-
naire de spiritualité montfortaine, Novalis, Ottawa 1994,503-512; I. MonrNo, El Esptri-
tu santo y Marta segrtn el Tratado de la verdadera devocidn a Maria de san Luts Maria
Grignion de Montfort, Pontificia Facolta Teologica Marianum, Roma 1995-96,236.

s R. Leuner.rnN, Esprit Saint, irt Dictionnaire de spirtnafité montfortaine,503 (no-
stra traduzione).
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un <(in sé>> statico, ma è dinamicamente proiettato alla reahzzazione del piano
di salvezza. Non è cancellato dalla teoria dell'appropriazione, perché conser-
va il suo carattere distintivo. Questo modo di parlare dello Spirito è un'ere-
dità della Scuola berulliana: vi si scorge l'eco di una teologia influenzata dal
modello trinitario greco, che impegna nell'azione della salvezza le tre perso-

ne divine e in cui lo Spirito «è l'ultimo termine intradivino che segna la tran-
sizione all'ordine creato, concepito come salvifico>>3'.

Seguendo questa impostazione storico-salvifica, scelta da Montfort, con-

sidereremo lo Spirito santo nel mistero di Cristo, soprattutto nell'incarnazio-
ne, e poi nel mistero della Chiesa, in particolare negli ultimi tempi.

2.2.3.1. Lo Spirito santo nel mistero dell'incarnazione.Per comprendere

I'importanza e I'attualità del pensiero di Montfort dobbiamo ricordarel'im-
passe dellarecente teologia contemporanea. Passando dal De Verbo incarna-
to al vattato di cristologia, teologi come W. Kasper focalizzano il mistero pa-

squale con conseguente relativizzazione dell'evento incarnatorio. Solo in se-

condo momento, con M. Bordoni e A. Amato, ci si rende conto dell'intimo
legame traincartazione e mistero pasquale, tra i quali non esiste opposizione

ma armonia32.

Il Montfort mostra un grande equilibrio cristologico in quanto insiste sia

sul mistero dell'incarnazione e dell'infanzia di Gesù (Cantici 57-66), sia sul
mistero della passione (Cantici 67-74) e della croce:

L'amore dell'eterna Sapienza, il suo capolavoro cristologico, esprime in una
sintesi organica e motivata I'intuizione centrale della spiritualità monfortana
tutta protesa alla contemplazione dell'evento della croce. Il santo medita con
geniale creatività il paradossale mistero del Crocifisso, Sapienza incarnata di
Dio. L'opera è un ampio salmo di meditazione sulla Sapienza che è Gesù Cri-
sto, sulla Sapienza che è dono di Gesù all'umanità, sulla Sapienza che è unio-
ne sponsale con Gesù sulla croce33.

Lo sguardo di Montfort si fissa sul capolavoro del Dio trinitario, l'incar-
nazione, che egli presenta come un mistero-codice che evidenzia una legge

I' S. DE FlonEs, Montfort, un homme disponible à l'Espù-Saint,97.Il brano termina
con una citazione di G. PtrIlIps, Le Saint-Esprit et Marie tlans l'Eglise, in Etudes maria-
les 25 (1968) 14.

' Cf S. De Frones, L'incarnazione e Maria nella riflessione teologica contempora-
nea, in Theotokos 3 (1995) 2, 47 1-507.

11 A. AMAro, Jésus-Christ, in Dictionnaire de spiritualité montfortaine, 750 (nostra
traduzione).
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irrevocabile: l'unione dello Spirito santo con Maria nella storia della salvez-

za. Lo Spirito comunica se stesso a Maria precisamente come Amore infini-
to, che unisce insieme il Padre e il Figlio e prende possesso di Maria per il
Padre e il Figlio. Lo Spirito, coprendola della sua ombr4 attira Maria - che

attivamente e in piena responsabilità si lascia attirare - nella vita intima della
stessa Trinità. Maria diventa allora uno <<specchio della divinità» (C 90,40).
Vivendo nello Spirito santo la vita trinitaria, ella è il «paradiso della Trinità»
(C 90,58; AES 208), cioè «il riposo della ss. Trinità» (VD 5) in quanto dimo-
ra perrnanente e prediletta delle persone divine.

L'espressione che potrebbe riassumere la profonda comprensione avuta

da Montfort circa il rapporto dello Spirito con Maria è «fedele e indissolubi-
le sposa»> (VD 36). Maria, sposata dallo Spirito per produrre Gesù Cristo
(VD 36), partecipa in modo unico alla formazione dei santi, essendo stata

chiamata a partecipare alla formazione del Santo, in cui tutti i santi formano
un solo corpo. Ne consegue che, a motivo della sinergia, tra lo Spirito e Ma-
ria esiste un'unione morale, una affinità, e perfino un'attrattiva incontenibile.
Dov'è Maria, là viene lo Spirito:

Quando lo Spirito santo suo sposo trova Maria in un'anima, vola ed entra con
pienezza tn quest'anima, e le si comunica tanto più abbondantemente quanto
maggior posto essa fa alla sua sposa (VD 36).

Dal momento che è opera dello Spirito santo la santificazione dei più
grandi santi, specie di quelli degli ultimi tempi (VD 55-58), Maria, <<la com-
pagna indissolubile dello Spirito santo per tutte queste opere di grazia>>

(VD 37), è parte integrante della funzione dello Spirito, che consiste nel por-
tare tutte le cose al compimento del regno di Dio. Perciò lo Spirito - median-
te il «diluvio di fuoco>> (PI 16) - rinnova la faccia della terra, insieme con la
sua sposa, unita a lui in tutte le opere di grazia con un legame ineffabile ed

eterno.
Per esprimere I'unione operativa e morale, la relazione singolare e privi-

legiata tra Maria e lo Spirito, Montfort attribuisce spesso a Maria il titolo di
s po s a dello Spirito santo (VD 4,5,20,21,25,34,37,49,1 52,1 64,213,2t7,269 ;

SM 13,15,76, 68; PI 15), sposa cara (YD 20,35,217), fedele (VD 5,34,36,
89,269; SM 15,68; Pl20), indissolubile (VD 20,269), feconda (YD 20,21,
35,36; PI 15). L espressione è criticata da Laurentin:

La formula è inadeguata perché lo Spirito santo non è il padre di Gesù, non è
<<fecondante» secondo la rappresentazione caricaturale che lo psicanalista Jo-
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nes dava di lui. Bisogna prestare attenzione ai limiti di questa formula, come
faceva Montfort implicitamente. Egli vuol dire che l'unione, l'alleanza d'a-
more che identifica Maria con lo Spirito santo, fa di lei meno una trasparenza
(perché lei è visibile, mentre lo Spirito santo è invisibile) che un'espressione,
una figura, un'immagine, un'icona, ma anche un tempio abitato dallo Spirito
santo3a.

Inés Moreno in base alla teologia trinitaria, secondo cui le operazioni ad
extra sono comuni alle tre persone divine, legittima l'applicazione a Maria
del titolo di sposa rispetto al Padre, al Figlio (ricordiamo la «maternità spon-

sale» di M. Scheeben) e allo Spirito santo. Consapevole della difficoltà che

esso ha suscitato in Concilio, l'autrice risponde alle obiezioni correnti appor-
tando due testi liturgici dell'V[I secolo, tratti dal Faqito siro-orientale e dal-
la Pentologia maronita e non citati dagli specialisti. Preziosa la citazione di
Dante, che chiama Maria <<l'unica Sposa dello Spirito santo>> (Purgatorio
XX, 96). Poiché la produzione dell'umanità di Cristo è appropriata allo Spi-
rito santo, Maria risulta congiunta con lui in questa opera meravigliosamente
feconda da far sì che non ci sia miglior titolo di sposa pq esprimere <<un'i-

dea di amore, di unione e di fedeltà, che sfoci in una così sublime fecondità».
Liberata dall'equivoco ierogamico, la sponsalità può essere attribuita a Ma-
ria in rapporto allo Spirito, anche perché gli altri termini (tempio, santuario,
icona...) non dicono ciò che essa esprime:

Qualora si sopprimesse per la Vergine - osservava già H.M. Gebhard - il bel
titolo di Sposa dello Spirito santo, noi non possederemmo più nessun termine
proprio per indicare la duplice relazione ammirabile che intercede fra Maria e

laTerza persona della santissima Trinità da cui Ella s'ebbe la fecondità divi-
na per essere la vera madre, secondo la natura, dell'Unigenito di Dio e la vera
madre, secondo la grazia, di tutti i figli adottivi di Dio35.

Quanto al problema della fecondità-infecondità dello Spirito santo solle-
vato dai numeri 20-21 delTrattato,Inés Moreno si schiera con i monfortani
H.M. Gebhard e P. Oger che hanno mostrato la piena ortodossia di Montfort.
Questi infatti non si contraddice, ma seguendo la teologia classica <<afferma

'o R. Leunsrtm, Esprit Saint, in Dictionnaire de spiritualité montfortaine,509 (no-
stra traduzione).

15 H.M. Gsnuenn, Commento al Trattato della vera devozione a Maria Vergine, in
Regina dei cuori ll (1924), n. 7, 149. Cf I. MoneNo, El Espiritu sonto y Maria segùn el
Tratado, tutto il capitolo V è dedicato a El tirulo de esposa, 134-173.
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la fecondità dellaterza persona divina, in quanto la capacità di produrre im-
plica in senso diretto e obvio la natura divina, la nega in quanto si riferisce
alla relazione>>'0.

Aggiungiamo che oggi la teologia, in base alla concezione pericoretica
della Trinità, riconosce una reciproca inabitazione, interazione e <<compene-

trazione senza mescolanza>> (Damasceno) tra le persone divine. Ne consegue

che lo Spirito esercita un suo influsso misterioso nel costituirsi delle due al-

tre persone divine, per cui, pur nel rispetto dell'ordine trinitario (Padre, Fi-
glio e Spirito santo), la fecondità è esercitata anche dallo Spirito santo. Do-
vremmo tenere conto di un altro dato della teologia contemporanea: I'azione
dello Spirito in Maria non è né creatrice (perché il corpo di Gesù è tratto da
Maria) né generatrice (perché unico generante di Gesù resta il Padre), ma
piuttosto un'attività non cdtegoriale trascendente e misteriosa che non con-
viene ulteriormente specificare.

2.2.3.2. ln Spirito santo nel mistero della Chiesa. Nel prolungamento

funzionale (YD 22) dell'opera congiunta dello Spirito e di Maria nell'incar-
nazione, capolavoro della storia della salvezza, è compito dello Spirito santo

con Maria produrre e formare Gesù Cristo nei cristiani. Montfort parla spes-

so di nascita e crescita di Cristo nell'anima o della «produzione dei figli di
Dio>> e <<membra del Corpo di Cristo» (VD 20,35; SM 13,67; PC 5; PI 15).

Egli scopre un principio di continuità-omogeneità tra la nascita di Cristo e la
nascita degli eletti di tutti i tempi.

La comunione di Maria con lo Spirito santo si articola per Montfort su

tre piani: funzionale, personale e tipologico. Dei primi due il santo tratta
quando parla della sinergia dello Spirito e di Maria nella concezione di Gesù

e del ruolo di sposa esercitato da Maria con il consenso di fede. Montfort ha
pure assimilato la dottrina dei padri su Maria «tipo della Chiesa» come appa-

re dal seguente testo:

Dio Spirito santo vuole formarsi in lei e per mezzo di lei degli eletti e le dice:
<<Metti radici nei miei eletti>>: mia prediletta e mia sposa, poni la radice di tut-
te le tue virtù nei miei eletti, perché crescano di virtù in virtù e di grazia in
grazia. Io mi sono tanto compiaciuto in te, quando vivevi sulla terra, nell'e-
sercizio delle più alte virtù che desidero trovarti ancora sulla terra, senza che
per questo tu abbia a lasciare il cielo. Riproduciti pertanto nei miei eletti, per-

'n I. MoRENo, El Espiritu santo y Maria segrtn el Tratado,60
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ché io possa vedere in loro con intima gioia le radici della tua fede invincibi-
le, della tua umiltà profonda, della tua mortificazione universale, della tua
orazione subliffie, della tua carità ardente, della tua ferma speranza e di tutte
le tue virtù. Tu sei sempre la mia sposa fedele, più pura e feconda che mai . La
tua fede mi dia fedeli, [...] la tua fecondità eletti e templi (VD 34).

Montfort, pur non dimenticando mai la differenza essenziale tra lo Spiri-
to santo e Maria (VD 18,157;C 57), scorge un'identificazione mistica, una
coincidenza spirituale tra lo Spirito e Maria:

Ho detto che lo spirito di Maria è lo Spirito di Dio. Lei infatti non si lasciò
mai condurre dallo spirito proprio, ma sempre dallo Spirito di Dio, il quale se

ne rese talmente padrone da diventare lo spirito stesso di Maria (VD 258).

Anche se talora accede alla teoria dei tre gradini, in cui è assente lo Spi-
rito santo (VD 86), Montfort è ben lontano dal trascurare l'opera dello Spiri-
to santo nel cammino di santificazione del cristiano:

O anima cara, quanta differenza fra un'anima formata in Gesù Cristo con i
mezzi ordinari da coloro che, come scultori si tidano della propria bravura e

si fondano sulla loro ingegnosità, e l'anima molto docile, distaccata, mallea-
bile, che senza fiducia in se stessa, si getta in Maria e si lascia plasmare dal-
l'operazione dello Spirito santo! (SM 18).

Per Montfort lo Spirito santo è I'architetto della Chiesa:

Voi siete i templi viventi dello Spirito santo. Lo sapete. Sapete pure che, come
pietre vive, dovete essere impiegati da questo Dio d'amore nella costruzione
della Gerusalemme celeste. Aspettatevi dunque d'essere tagliati, scolpiti e ce-
sellati dal martello della croce [...]. Forse il divino architetto, esperto e bene-
volo, vuol fare di voi una delle prime pietre del suo eterno edificio ed uno dei
più bei ritratti del suo regno celeste. Lasciatelo dunque fare (LAC 28).

È vero che Montfort non è completo sulle funzioni dello Spirito. Non par-
la mai della risurrezione dei corpi come opera dello Spirito santo e a livello
ecclesiale sembra trascurare speculativamente la dottrina paolina dei carismi.
Neppure presenta lo Spirito come sorgente di unità nella Chiesa. Nondimeno
tutto ciò è incluso nel paragone dell'architetto che struttura l'edificio. Lo Spi-
rito è I'artefice del progresso spirituale dei cristiani, <<perché crescano di virtù
in virtù, di grazia in grazia>> (VD 34) verso la loro maturità cristiana. Egli
compie questa opera mediante Maria, per cui Montfort gli chiede: «In lei e

con lei tu abbia a formare Gesù Cristo dentro di me, al naturale, grande e vi-
goroso, fino al pieno sviluppo della sua età perfetto> (SM 67).
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In breve, lo Spirito santo, che ha nascosto Maria nel vangelo (VD 4),

vuol vederla riprodotta nei suoi eletti (VD 24,34). L'ha occultata nella prima
venuta di Gesù Cristo, ma la rivelerà nella seconda (VD 49). È lui a rivelarci
il segreto di Maria (SM 20,70; cf VD 229). Bisogna dunque pregarlo per co-

noscerla (SM 2). Entrare in lei è una grazia dello Spirito santo (VD 263), è
lasciarsi <<plasmare dall'operazione dello Spirito santo» (SM 18).

La santificazione di quanti si gettano in Maria per essere formati dallo
Spirito santo (cf SM 18) esige una rinuncia radicale e perseverante: rinuncia
all'egoismo, ai progetti personali e perfino ai doni spirituali (VD 121,135-

137,222,259).
Montfort richiede una povertà radicale, un vuoto completo (VD 227,

256,259) che libererà dallo spirito proprio e del mondo per rendere disponi-
bili alla novità cristiana. Montfort paragona questa operazione a uno stampo
(VD 220,221; SM 16,18) e a questo titolo chiama Maria forma Dei (YD
ll9,2l9; SM 16): «Ma ricordatevi che si getta nello stampo solo ciò che è
fuso e liquido: bisogna cioè distruggere e fondere in voi il vecchio Adamo
per diventare il nuovo in Maria» (YD 221). Questa immagine non è ambi-
gua, perché non intende limitare il dinamismo della persona, ma renderla to-
talmente docile e disponibile all'azione della grazia. L'uomo deve spogliarsi
del suo egoismo e della sua sapienza per accogliere il dono trascendente e

trasformante che viene da «Dio solo>>.

Lo Spirito santo chiama l'anima alla perfezione (VD 257). La realizza
con un fuoco d'amore (PI 16,17), ci infiamma con la sua carità (C I4I,ll-12:
PI 17). È anche il divino scultore che taglia e leviga le pietre della Gerusa-
lemme celeste (AES 167). Spirito di verità, ci illumina (C7,4-6). Spirito di
santità, ci purifica (C 7,7-8) e ci santifica (C 87,6. 111,10-21). Spirito di for-
za, ci fortifrca (C 7,9-10). Maestro di ogni scienza (AES 172), ci dona la co-
noscenza di noi stessi (VD 79,213,228). Consapevole che il mondo è incapa-
ce di riceverlo (C 77,29-30), Montfort vuole aprirgli le persone.

Lo Spirito santo è la sorgente della Sapienza incarnata (AES 118), la
quale a sua volta è sorgente dei doni dello Spirito santo (AES 99), poiché il
Cuore di Cristo è «la fonte meravigliosa di tutti i doni dello Spirito santo>»

(C 40,15); «In questa sorgente di luce, / i prediletti di Gesù Cristo / attingo-
no i massimi misteri, / i più grandi doni dello Spirito santo»> (C 40,27).In
stretta unione con Cristo e con Maria, lo Spirito santo dispensa virtù, grazie
e doni (AES 99; SM 35; VD 25,140,217), sopratlutto il dono della sapienza
(YD 217;PI22) e la devozione a Maria (SM 1,67,70,78; VD 119,152,229).

Un discorso più ampio richiederebbe il pensiero di Montfort circa gli
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«ultimi tempi» (VD 35, 50, 54, 241,) e gli «apostoli degli ultimi tempi>>

(VD 50). Queste espressioni rivelano una complessa concezione dell'avve-
nire della Chiesa, che rende Montfort un profeta che solleva audacemente il
velo del futuro e spinge il suo sguardo lungimirante fino alla fine dei tempi,
offrendo di essi una concezione originale ed organica. Qui ci limitiamo a

brevi accenni rimandando ad altri studi più ampi37.

Agli occhi di Montfort missionario e mistico la situazione della Chiesa
e della società del suo tempo non è consolante. Anche se gli storici avver-
tono che la condizione della fine del secolo XVII aveva beneficiato del
grande impegno pastorale del clero francese3', Montfort la qualifica in testi
convergenti come <<disordine universale>> (yD 127), <<regno del mondo cor-
rotto>> (SM 59) e <<regno dei nemici di Dio» (PI 4). Anzi l'ondata progressi-
va del peccato assume dimensioni cosmiche e non risparmia neppure la
Chiesa (cf PI 5,14).

Chi potrà operare la trasformazione del mondo? Per Montfort non ci so-
no dubbi: Dio solo può compiere una simile impresa. Egli interverrà con il
«diluvio di fuoco d'amore>> ad opera dello Spirito (PI 15-16) e con I'azione
molteplice di Maria (Pl 13,15,24-25; VD 49-56) ma chiamerà anche gli uo-
mini, specie gli «apostoli degli ultimi tempi» (VD 58) a collaborare con lui
neutralizzando il contro-programma del diavolo. Il loro compito assumerà un
doppio aspetto: «distruggere il peccato e stabilire il regno di Gesù Cristo»
(sM se ).

Preponderante ed efficace è I'opera dello Spirito, che interviene negli ul-
timi tempi con il «diluvio di fuoco d'amore e di giustizia» (PI 16-17), quasi
nuova pentecoste. Sta allo Spirito creare <<sacerdoti tutto fuoco, dal cui mini-
stero sia rinnovato il volto della terra e rinnovato il mondo» (PI 17), santifi-

t' A. LHoutvtel.u, Lo Vierge Marie et les apòtres des derniers temps d'après le
B. Louis-Marie de Montfort, Mame, Tours 1919; H. FnumN, Le «second avènement» de
Jésus-Christ et la «méthode» de saint Louis-Marie de Montfort, in Documentation
montfortaine n.3l (1962) 98-108; J. SÉcuv, Millénartsme et «ordres adventistes». Gri-
gnion de Montfort et les «apòtres des derniers temps», it Archives de sciences sociales
des religions 53 (1982) 23-48; S. DE FroRES, k Saint-Esprit et Marie dans les derniers
temps selon Grignion de Montfort, l3l-l7l (trad. italiana in Quaderni monfortani 4
[1986] 3-a8); I»., Derniers temps, in Dictionnaire de spiriualité montfortaine, 346-357.

" Cf Bnourm, La réforme pastorale en France au XVIIe siècle,2 tomes, Desclée,
Tournai 1956; L. CocNrr, Crépuscule des rnystiques, Desclée, Toumai 1958; J. Lr
BnuN, France... Le grand siècle de la spiritualité frangaise et ses lendemain§, in DSAM
5 (1964) 917-953; L. PÉnoues, Gignion de Montfort, les pauvres, les missions, Cerf,
Paris 1966, 47 -48, 82-83.
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carli (PI 15), radunarli (P[20-21) e spingerli verso la missione (PI 9; VD
57). Tutto finirà con un «diluvio di fuoco t...1 di giustizi»>, espressione del-

I'ira divina, «che ridurrà in cenere tutta la terra» (PI 16'17).

2.2.4. Una mariologia relazionale

Per Montfort il piano trinitario (VD 14-37) e il cammino della Sapienza

verso l'uomo (ASE 105-106) passano da una donna: Maria. Essendo <<l'ec-

cellente capolavoro dell'Altissimo» (VD 5) e collaborando maternamente

con il Padre nella generazione di Gesù e dei cristiani, Maria è per costituzio-

ne <<totalmente relativa a Dio» (VD 225). La personalità della Vergine rag-

giunge il suo vertice quando diventa Theotokos contraendo dei vincoli eterni

con Gesù, che rimane anche in cielo <<frutto e opera di Maria» (AES 204;

cf VD 33; SM 78). Maria non è solo la sede della Sapienza, ma la persona

che la accoglie nella fede (ASE 105) e si pone completamente al suo servizio
(ASE 107). Ella è essenzialmente relazionale a Gesù suo Figlio, come lo è
anche in rapporto allo Spirito santo. Lo Spirito rende Maria nuova creazione
(cf VD 261) e sua collaboratrice nel concepimento verginale di Gesù, come

nella rigenerazione e formazione dei fedeli. Montfort esprime queste relazio-
ni a livello di comunione d'amore e di collaborazione, chiamando Maria
<<sposa>> feconda e fedele dello Spirito Santo (VD 20-21,35-36,269).

Leggendo le opere di Montfort colpisce subito un fatto. In esse non si

parla mai di Maria in se stessa e in modo individualistico, ma sempre in rela-

zione al piano di Dio. Oggi diremmo che Montfort ha di Maria una visione

funzionale e storico-salvifica: Maria non è costituita per sé, ma per gli altri.
Egli traduce questa idea in un'espressione caratteristica: Maria è forma Dei,
cioè «stampo di Dio» (YD 219-221; SM 16-18). Dobbiamo guardarci da

qualsiasi materializzazione, come se Maria fosse un calco che automatica-
mente modella ad immagine di Cristo. Montfort spiega che si tratta di un
<<bello e giusto paragone» (VD 221). Bisogna comprenderlo nel senso inteso

da lui:

Ciò significa che soltanto in lei il Dio-uomo è stato formato al naturale, senza
che abbia perduto alcun tratto della divinità; e che ancora soltanto in lei I'uo-
mo può essere formato in Dio al naturale, quanto lo permetta la natura uma-
na, per grazia di Gesù Cristo (SM 16),

Con questa spiegazione Montfort puntualizza una realtà che gli sta a cuo-

re. Maria è essenzialmente madre, e la sua maternità è ordinata essenzial-

mente alla salvezza dell'uomo: genera il Figlio di Dio nella natura umana e



MONTFORT «TEOLOGO DI CLASSE» 589

genera gli uomini alla vita di figli di Dio. Il santo si compiace di sottolineare
il modo perfetto con cui Maria realizza la sua missione materna: <<al natura-

le». Tutto il processo attivo di generazione e formazione è compiuto da Ma-
ria in modo da non ostacolare l'azione di Dio e i suoi scopi salvifici. In altre
parole, Maria collabora fedelmente con lo Spirito santo perché gli uomini
siano generati alla vita divina. Ella si immette così nella finalità insita nel-
I'incarnazione, secondo la dottrina degli antichi Padri: Dio si è fatto uomo
perché I'uomo diventasse Dio.

Se Maria è lo «stampo di Dio», cioè la madre che genera perfettamente
gli uomini alla vita della grazia data I'impronta lasciata in lei dal Figlio
di Dio, ne scaturisce una conclusione di ordine spirituale che Montfort non
si lascia sfuggire: «Si getta nello stampo solo ciò che è fuso e liquido»
(VD 221). Montfort perviene così al suo scopo missionario: interpellare i cri-
stiani a riconoscere la funzione materna di Maria e assecondarla con perfetta
docilità. Egli vuole convincere i suoi lettori che bisogna giungere alla consa-
crazione di sé a Cristo, ma per le mani di Maria, perché la docilità nei con-
fronti di lei rappresenta il modo migliore per vivere le promesse del battesi-
mo e giungere alla trasformazione in Gesù Cristo:

Si ricordi che Maria è il grande ed unico stampo di Dio, atto a modellare im-
magini viventi di Dio, con poca spesa e in poco tempo. Chi trova questo
stampo e vi si getta dentro, viene trasformato in Gesù Cristo, che questo
stampo rappresenta al naturale (VD 260).

Un segno da cui traspare tutta la maturità mariologica di Montfort si trova
alla fine del Trattato della vera devozione a Maria, dove afferma: <<Si prende
Maria come fine prossimo, ambiente misterioso e mezzo facile per incontrar-
lo» (VD 26». È un'affermazione teologicamente e antropologicamente esat-
ta, completa, equilibrata. Si sa infatti che oggi in alcuni ambienti si oscilla nei
riguardi di Maria. Da una parte i fratelli evangelici sottolineano che Maria va-
le solo in quanto <(serva del Signore>», cioè elemento funzionale nel piano del-
la salvezza. Dall'altra parte I'antropologia moderna da Kant in poi rifiuta
ogni strumentalizzazione dell'uomo, che va riconosciuto nella sua dignità di
<<fine>>. In particolare la teologia della donna non consente di trattare la don-
na, quindi neanche Maria, come mero <<mezzo>> e <<strumento>> sia pure nelle
mani di Dio, poiché la donna è innanzitutto persona libera e responsabile.

Il Montfort compone in anticipo queste diverse esigenze. In accordo con
I'antropologia moderna, egli riconosce anzitutto che Maria è un <<fine>>, pos-
siede cioè una dignità personale che la rende capace di un'azione o causalità
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propria. Maria merita la fiducia del Padre, che le consegna «perfino il pro-

prio Figlio» (YD 23), del Verbo e dello Spirito che le affidano il dono ineffa-

bile della grazia (VD 34-35). Per il Montfort Maria è «il mondo di Dio, gran-

de e divino, dove si trovano bellezze e tesori ineffabili» (VD 6; cf VD 18,

248; SM 19; AES 208); ed insieme la «operatrice delle grandi meraviglie di
Dio» (VD 28), cioè una vera protagonista nella storia della salvezza.

In sintonia con la prospettiva protestante, Montfort sottolinea il dato bi-
blico della funzionalità di Maria in ordine allarealizzazione del piano divino
di misericordia. Senza pregiudizio della sua dignità personale, Maria è posta

totalmente al servizio del Signore. In questo senso il Montfort ama ripetere

come un ritomello che Maria è un <<mezzo>> o <<vi»> che conduce Cristo a noi
e noi al Cristo (yD 1,13,22,49,157,217,262).

Per togliere ogni equivoco Montfort aggiunge che Maria è «l'ambiente
misterioso>> dove si incontra Gesù. Nel nostro tempo Teilhard de Chardin ha

scritto il libro L'ambiente divino per mostrare ai laici che il mondo del lavo-
ro non deve essere sottratto all'adorazione di Dio: esso pure è luogo di in-
contro con Dio. A maggior ragione Maria è ambiente divino, perché il Si
gnore è in lei e con lei: ella ce lo rivela facilitando I'immediato contatto con

lui (cf LG 60).
La ragione per cui in Maria s'incontra il Signore ci è offerta da un'altra ti-

pica espressione monfortana: <<Maria è tutta relativa a Dio, e io la chiamerei

benissimo l'essere relazionale a Dio, che non esiste se non in relazione a

Dio» (VD 225). Alla luce della filosofia personalistica e prima ancora della

teologia trinitaria si può valutare l'importanza dell'intuizione di Montfort. Per

lui Maria si comprende con la stessa categoria scoperta dalla riflessione cri-
stiana per definire la persona nell'ambito trinitario, cioè la <<relatio>>, secondo

cui la persona divina si costituisce nel suo riferimento alle altre due persone

divine. Anche I'uomo, fatto ad immagine di Dio, si realizza pienamente come

persona soltanto in relazione (di accoglienzae di dono) agli altri.
Per la sua particolare relazione alla Trinità, l'incontro con Maria diviene

incontro con Dio. Per la sua stessa costituzione ella rimanda oltre lei stessa.

Uaccoglienza di Maria e il dono totale a lei che Montfort chiede ai cristiani,
continua e si trasforma in un dono d'amore alla Trinità, sorgente e culmine
dell'itinerario dell'uomo verso la sua pienezza.

Nell'elaborazione mariana di Montfort è fondamentale la sua esperienza

spirituale che vediamo riassunta dal santo stesso quando presenta la sua vita
come un continuo esercizio di accoglienza di Maria e di disponibilità totale

alla sua missione materna:
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Già mille e mille volte l'ho presa per ogni mio bene con san Giovanni evan-
gelista ai piedi della croce, ed altrettante volte mi sono dato a lei (SM 66).

Non sono tuttavia da trascurare gli influssi su Montfort esercitati dalle tre
culture popolare, barocca e critica.

Innanzitutto appare chiaro che i libri del seicento sono alla base della
formazione spirituale e mariana di Montfort. Egli cita le opere di poiré,
Barry, Boudon, Los Rios (YD 26,117,159,161), ma conosce anche Spinelli,
D'Argentan, Grenier, Crasset, Boissieu, Nicquet, Bernardin de Paris, Ca-
mus..., da lui riassunti nel cahier de notes. ciò spiega come nel rrattato del-
la vera devozione a Maria siano presenti parecchi dati culturali dell'epoca
barocca, a cominciare dal concetto-chiave dall'amplificazione. Un segno di
tale dilatazione è costituito dal fatto che Montfort dedica al culto mariano
due libri ben strutturati e articolati: il Trattato della vera devozione a Maria
e Il segreto di Maria, dove mira non a una devozione qualsiasi ma alla for-
ma migliore e più santificante. La ricerca della massimizzazione non potreb-
be essere più esplicita nei due trattati di Montfort, che preconizza una vera
forma di spiritualità cristocentrico-mariana difficilmente superabile per in-
tensità ed estensione (VD 158-168, 179-l8l; SM 28-42).

Quanto alla grandezzaunica di Maria, Montfort non lesina nel riconoscer-
la con i massimi elogi: <<eccellente capolavoro dell'Altissimo» (vD 5), <(mon-
do di Dio, grande e divino, dove sono bellezze e tesori ineffabili» (vD 6), «la
più perfetta e la più santa fra le semplici creature>> (vD 157). Dinanzi ai doni e
virtù di Maria il Montfort, ricolmo di stupore, esclama: <<o altezzaincompren-
sibile! O larghezza ineffabile! o grandezza smisurata! o abisso impenetrabi-
le!» (vD 7). Quando considera poi che Maria <<è una degna Madre di Dio»,
l'atteggiamento di Montfort diventa apofatico e sceglie il silenzio: <<eui taccia
ogni lingua!» (vD l2). Da questa eccellenza deriva il De Maria numquam sa-
/ls, espressione che non si è trovata prima di lui3e e che egli traccia a caratteri
tre volte più grandi all'inizio del rrattato. Con la tradizione egli intende que-
sto effato non nel senso che occorra padare sempre di Maria, ma che non si fi-
nisce mai di prestare alla Madre di Dio un tributo di «lode, rispetto, amore e
servizio» per quello che ella è nel piano di Dio (vD l0). Anche se <<vergine

, cf H.M. KÒsren, «De Marta numquam satis»: wer fand, was bedeutet diese For-
mel?, in Materfidei etfidelium. Collected Essays to Honor Théodore Koehler, it Marian
Library studies 17-23 (1987-1991) 617-632; A. Ruru, «De Maria numquam satis».
un aforisma in cerca d'autore e di significato, inTheotokos z (1994) z, 163-173.
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singolare e miracolosa» (VD 35), Maria rimane però <<una semplice creatura

uscita dalle mani dell'Altissimo» (vD 14) e <4a serva del signore» (vD 72).

Ella «non ha nulla di troppo grande e di troppo splendente: vedere lei è vede-

re la nostra stessa natura>) (VD 85).

Nonostante l'inferiorità della donna nel Seicento, Montfort non dubita di

accentuare l'opera attiva di Maria nell'ordine mistico e in quello salvifico.

Maria è «il più grande miracolo della grazia, della natura e della gloria>>

(VD 12). Ricolma della grazia dello Spirito Santo, «crebbe talmente di gior-

no in giorno e di momento in momento in quella duplice pienezza, che rag-

giunse un grado di graziaimmenso e inconcepibile» (vD 44). «Modello per-

fetto» di virtù (VD 46,260), ella è «fra tutte le creature la più conforme a Ge-

sù Cristo» (VD 120). Docile allo Spirito fino a divenire con lui una cosa sola

(VD 258), Maria è esempio e formatrice di vita mistica: è un <<vaso tutto spi-

rituale e dimora spirituale delle anime più spirituali» (VD 178) e <<la forma-

zione e I'educazione dei grandi santi [...] sono riservate a lei» (VD 35). La

cooperazione salvifica di Maria inizia con il suo consenso all'incarnazione e

al sacrificio di Cristo (VD 16-1S) e prosegue fino alla generazione spirituale

dei figli di Dio e alla distribuzione universale delle grazie (VD 25,29-33).

Come tanti suoi contemporanei, Montfort fa frequente uso del simboli-

smo per esprimere la realtà di Maria. Nel Trattato si contano almeno 80 sim-

boli con cui egli presenta Maria in modo concreto, parlante all'immaginazio-
ne e ricco di significato. La loro classificazione secondo il modulo offerto da

Durand-Bernard{', evidenzia la presenza delle dominanti della verticalità, del

nutrimento, del cammino e del ciclo.Mat'raè tempio, trono, stella, albero, irr

quanto eleva verso Dio; è grembo, arca, vaso, paradiso terrestre, poiché è

madre che accoglie nell'intimitìtèvia o strada, canale e porta, in quanto è

cammino verso la maturità; è infine aurora, luna, terra, stampo, poiché è fo-

riera di vita rinnovata. Montfort preferisce i simboli del nutrimento e del

cammino mostrando in Maria una madre non possessiva o captativa, ma ac-

cogliente i fedeli per spingerli a progredire spiritualmente.

Nonostante quanto abbiamo fin qui affermato, dobbiamo notare che

Montfort si lascia interpellare anche dalla cultura critica o pre-illuminista.

Egli infatti conosce i censori della devozione a Maria e sente I'eco di Widen-

feld (VD 64 e 93-94). E non dubita di prendere le distanze dalle loro «mille

"' Cf Cs. BrnNnnn-R. Llicx, Simboli spirituali, in S. Dr Ftones-T. Gorn (edd.)'

Nuovo dizionario di spiritualitò, San Paolo, Cinisello Balsamo 1994, 1462'1479.
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false ragioni» (VD 64) e dai loro atteggiamenti che <<fanno un torto immenso
al culto mariano, e col pretesto di distruggerne gli abusi, ne allontanano real-
mente le anime» (VD 93). Tuttavia ammette che «ciò che costoro vanno di-
cendo è vero in un certo senso»» (VD 94). Dal confronto con la corrente criti-
ca, Montfort è sensibilizzato maggiormente circa il quadro salvifico, il pri-
mato di Cristo, gli abusi nella devozione a Maria, l'esigenza di precisione
nel linguaggio circa i titoli attribuiti a Maria. Senza gli stimoli dell'ambiente
pre-illuminista non avremmo avuto le magnifiche pagine del Trattato dense

di citazioni bibliche su Cristo principio e fine ultimo di ogni devozione
(VD 61-67), né l'affermazione della distanza tra Dio e Maria, la quale <<para-

gonata a tale infinita maestà è meno di un atomo, meglio: è proprio un nulla,
perché soltanto lui è Colui che è» (VD 14). Dall'esigenza critica deriva la
denuncia dei falsi devoti di Maria, in particolare dei devoti presuntuosi che
Montfort bolla con parole di fuoco (VD 97-110), come pure tante precisazio-
ni secondo il rigore teologico, per esempio circa il potere di Maria su Dio
stesso (YD 27),la necessità ipotetica di Maria (VD 39), la diversa mediazio-
ne di Cristo e di Maria (VD 84-85)...

Sia la cultura barocca sia quella critica, che si inserisce sulla prima modi-
ficandola, sono amalgamate dalla cultura popolare dei <<poveri» e dei <<sem-

plici>>, cui Montfort dirige il suo Trattato (YD 26).Il destinatario influisce
sulle scelte di Montfort, che prende le distanze dal grosso tomo di Poiré (VD
28), come pure dal linguaggio mistico e contemplativo di Bérulle e dall'elen-
co di pratiche adottato da Barry: presenta un agile volume dove unisce prin-
cipi teologici e pratiche di devozione, atteggiamenti profondi ed espressioni
esterne. Montfort adotta soprattutto le chiavi della cultura popolare presen-
tando la devozione a Maria come <<un segreto>», una <<pietra filosofale», quasi
una ricetta semplice ed efficace (SM 1,20; VD 11,248,264,152-168). Ricorre
al «meraviglioso>> e accetta senza troppa esigenza critica racconti e storie
edificanti, corrispondenti al gusto popolare (SAR 33). Yalorizzale processio-
ni e i pellegrinaggi, compone cantici e fonda associazioni e confraternite:
espressioni rispondenti alla psicologia delle masse. Ricorre a immagini e pa-
ragoni propri della saggezza popolare (VD 78,82,147,181). Credendo nel po-
polo, Montfort non gli presenta un cristianesimo di seconda categoria, ma
una spiritualità cristiana organica e completa, che include il dono di tutta la
vita a Cristo mediante Maria.

Attraverso la triplice spinta culturale Montfort ha elaborato una presenta-
zione di Maria e del culto verso di lei ricca di valori, che si imporrà alla spi-
ritualità e pastorale a partire dal ritrovamento del Trattato nel1842.
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2.3. Chiarezza strutturale e precisione di linguaggio

Compito del teologo è esporre in modo chiaro e con precisione di lin-

guaggio le verità salvifiche, senza per questo eliminare il senso del mistero.

Ora Montfort mostra in tutte le sue opere una grande chiatezza espositi-

va. Si è potuto scoprire in esse, in particolare in AES, SM e VD, una struttu-

ra bipartita: necessità e natura. Egli procede per divisioni e sottodivisioni,

nell'intento di lasciare bene impresso nelle menti degli ascoltatori il suo in-

segnamento. Per esempio, egli distingue le varie nozioni di sapienza (AES

13), le differenti categorie di falsi devoti (VD 92-104), le note della vera

devozione (VD 105-114; SM 24'27)... Della perfetta consacrazione a Gesù

Cristo per le mani di Maria egli traccia la natura (VD 120-134), i motivi
(VD 135-182),lafigura biblica (VD 183-212), gli effetti (yD 213-225) e le

pratiche esterne e interne (VD 226-265).

A parte il linguaggio chiaro e comprensibile, è importante notare l'impe-
gno tipicamente teologico del santo di evitare ogni espressione imprecisa o

erronea, rettificando opportunamente le precedenti affermazioni in modo da

eliminare ogni equivoco. Un esempio di questo modo di procedere si trova

nel famoso passo di YD 20-21sulla fecondità dello Spirito santo, che ha atti-

rato I'attenzione di tanti studiosi. Montfort afferma che lo Spirito santo <<è

sterile in Dio, cioè non dà origine ad un'altra persona divina>, ma <<è divenu-

to fecondo per mezzo di Maria da lui sposata» (VD 20). Ma egli avverte su-

bito il bisogno di precisare la sua asserzione:

Non si vuol dire con questo che la Vergine Maria dia allo Spirito santo la fe-
condità, come se non I'avesse. Essendo Dio anch'egli come il Padre e il Fi-
glio, ha la fecondità, ossia la capacità di generare quantunque non la riduca in
atto, dal momento che non dà origine ad altra persona divina. Si vuole soltan-

to dire che lo Spirito santo, tramite la Vergine Maria, di cui ama servirsi pur
senza averne assolutamente bisogno, traduce in atto la propria fecondità, pro-
ducendo in lei e per nezzo di lei Gesù Cristo e le sue membra (VD 2l)a'.

Montfort attinge questo pensiero dal d'Argentan e da Bérullea2, ma ripete

n' San Luigi Maria riprende questo insegnamento nella Preghiera infocatai <<Spirito

Santo, [...] tu non generi nessuna Persona divina in seno alla divinità, ma soltanto tu for-
mi tutte le persone divine fuori della divinita. Tutti i santi del passato e del futuro fino al-
la fine del mondo, sono opere del tuo amore unito a quello di Maria» (PI 15).

" Cf L.F. o'AncrNtaN, Conférences théologiques et spirituelles sur les grandeurs
de la très sainte Vierge Marie, Mère de Dieu, Paris 1687, 21,312-314. Montfort fa eco

alle parole del card. aì gérulle: ..È una sterilità, che provenendo dalla fecondità di Dio,
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la dottrina di san Tommaso d'Aquino (STh I,41,5) con vivo senso del miste-
ro e con piena adozione del linguaggio classico, tenendo conto di ciò che si
dice dello Spirito santo come persona (infecondo in actu) e come natura
(essenzialmente fecondo)ar.

Anche circala sottomissione di Gesù a Maria, argomento che ricolma di
stupore (VD 139, 156-157), Montfort ha cura di precisare che Maria è
<<signora della Sapienza, non perché ella sia al di sopra della divina Sapien-
za, vero Dio o perché la eguagli: sarebbe una bestemmia il pensarlo o il dir-
lo». Egli aggiunge, tenendo conto dell'economia dell'incarnazione, che Ma-
ria in quanto Madre di Gesù <<ha potere su di lui ed egli le è in qualche modo
sottomesso, perché così gli piace>> (AES 205).

Similmente circa la mediazione di Gesù e di Maria Montfort apporta
un suo contributo altamente chiarificatore. Egli non equipara Gesù e Maria,
ma ne distingue essenzialmente il ruolo proclamando in termini inequivoca-
bili l'unicità della mediazione di Cristo (VD 61-67,83-86,164). Pur accettan-
do la teoria dei tre gradini, in cui non è esplicitata la funzione dello Spirito
(VD 86), Montfort ha cura di distinguere Gesù (<nostro mediatore di reden-
zione>> (VD 84, 86) da Maria (<nostra mediatrice d'intercessione» (VD 86).

Soprattutto nel cristocentrismo va riconosciuto con R. Laurentin uno dei
meriti più originali di s. Luigi Maria di Montfort. Egli supera il linguaggio ma-
riocentrico corrente nel suo tempo, a favore di una <<riconversione teocentrico>:

Dato storico importante è che Grignion de Montfort - erede della corrente de-
gli schiavi di Maria iniziata in Spagna alla fine del XVI secolo (1595) e spar-
sasi dappertutto in meno di mezzo secolo - ha operato una rivoluzione nel vo-
cabolario dei suoi predecessori, indirizzando esplicitamente, formalmente e
deliberatamente questa consacrazione al Cristo e a Dio soloe.

Lo stesso Laurentin mostra in due Annessi come Montfort abbia rettifica-
to il linguaggio mariocentrico stabilito prima di lui da Los Rios, Rojas, Fe-

termina nella fecondita di Dio; cioè nella fecondita di una persona divina, operante fuori
di se stessa [...].Lo Spirito santo ha questo di proprio, di essere sterile e fecondo nello
stesso tempo; sterile in se stesso, e fecondo fuori di se stesso>> (P. nr BÉnuu-e, Discours
de l'Estat et des grandeurs de Jésus. Quatrième discours: De l'unité de Dieu en ce my-
srère, Siffre Fils, Paris 1886, 136, nostra traduzione).

" Oggi, applicando la pericoresi, si è inclini a vedere una certa fecondità dello Spiri-
to all'interno della Trinità, ma tale da non sconvolgere la taxis trinitaria.

s R. LeuneNTnI, Dio mia tenerezza. Esperienza spirituale e mariana, attualità teolo-
gica di san Luigi Maria da Montfort,Edizioni monfortane, Roma 1985, 51.
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nicki, van der Zandt, Boudon..., che parlavano correntemente della schiavitù

o degli schiavi di Maria6.
In realtà, anche se nei suoi predecessori il riferimento a Cristo è talvolta

assente o implicito, Montfort lo esplicita riconoscendogli il primato assiolo-

gico. Quanto al linguaggio egli non si formalizza. Ritiene legittimo parlare di
«schiavo/schiavitù di Maria» (YD 244) secondo l'uso del tempo, ma preferi-

sce decisamente la denominazione cristologica a quella mariana: «Ti prego

di notare bene una cosa. Io dico abitualmente: schiavo di Gesù in Maria;
schiavitù di Gesù in Maria. Come parecchi hanno fatto fin qui, si può dire
benissimo: schiavo di Maria; schiavitù della santa Vergine. Penso però sia

meglio dire: schiavo di Gesù in Maria. Così consigliava il Tronson [...]»
(YD 244).

Montfort ritiene vere le due espressioni «schiavitù di Gesù» e «schiavitù
di Maria»>, perciò sarebbe portato ad usare con semplicità e senza scrupolo

l'una o I'altra. Tuttavia egli sceglie deliberatamente di dare la preferenza al-

l'impostazione cristologica per due motivi: per non offrire <<un'occasione di
critica senza necessità» (VD 245) agli spiriti forti e ipercritici del tempo, che

trovano da ridire su tutto; e per stare ad una visione complessiva che non si

ferma al mezzo, ma tiene conto prioritariamente del termine finale: «In tal
modo questa devozione prende nome più dal suo ultimo fine: Gesù Cristo,
che dalla via e dal mezzo che conduce a tale fine: Maria» (VD 245).

Il ricentramento cristologico della devozione mariana raggiunge nuovo
impulso nella parte centrale e più originale del Trattato della vera devozione
a Maria (VD 120-131). Il carattere cristocentrico della spiritualità monforta-
na deriva sia dal slo fondamento che è il battesimo, in quanto implica «una

perfetta rinnovazione dei voti o promesse del santo battesimo» (VD 120,

126), sia dal suo fine ultimo che è Gesù Cristo, in quanto consacra <(a nostro

Signore, come al nostro fine ultimo, cui dobbiamo tutto ciò che siamo, per-

ché è nostro Redentore e nostro Dio» (VD 125).

Pur avendo attinto dai suoi predecessori, Montfort raggiunge qui un tra-
guardo prima ignoto o appena accennato da essi: l'identificazione tra la con-

sacrazione a Cristo come perfetta rinnovazione delle promesse battesimali e

la donazione di sé a Maria6.

n5 lvi,70-74.
* Nel suo Cahier de notes Montfort stralcia dal Narré di Bérulle questa frase: <<Nous

sommes obligés d'ètre esclaves de J. et de M. par naissance et par renaissance, c'est-a-di-
re le baptème. Cette servitude n'est que le voeu du baptèmo (p. 302). Il santo sviluppa
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Montfort, pur precisando chiaramente che questo tipo di consacrazione

fa riconoscere la nostra dipendenza da Cristo come creature e come redenti

(e costituisce quindi un atto di adorazione), applica a Maria la consacrazione

come dono totale e perpetuo, ma restando sul piano della dulia (quindi non

implicante I'amore appretiative summus tipico dell'adorazione). Invece di

giustapporre le due consacrazioni, come ha fatto Bérulle, Montfort finalizza

il dono a Maria al raggiungimento perfetto della donazione a Cristo: «Ci si

consacra nello stesso tempo alla Vergine santa e a Gesù Cristo: a Maria, co-

me al mezzo perfetto che Gesù Cristo ha scelto per unirsi a noi e unirci a lui;
a nostro Signore, come al nostro fine ultimo [...]» (VD 125).

2.3.Inculturazione a misura del popolo

Montfort è riconosciuto da vari autori un tipico mediatore di cultura po-

polare47, che invece di tagliare l'abbondante vegetazione della cultura devo-

zionale si preoccupa di innestarvi la mistica più alta e il cristocentrismo più

rigoroson*.
Un grande conoscitore della cultura popolare, Robert Mandrou, trattando

di Montfort in rapporto all'evangelizzazione del popolo, ha rilevato:

Grignion de Montfort agli inizi del secolo XVIII è certamente uno dei pochi
chierici della Chiesa Gallicana che ha compreso la necessità di rinnovare I'in-

in modo autonomo questo dato basilare sul piano degli impegni derivanti dal battesimo,

da vivere in modo perfetto mediante il riconoscimento vitale di Maria (VD 120 e 126).

Cf G. Gncourm - P. Srsse, /,a novità della devozione monfortana alla Madonna, in
Rivista di as cetica e mis tica 12 (1967) 35-45; I 48- I 57 ; 384-387 .

17 R. MeNonou, Montfort et l'évangélisation du peuple, in Renconffes montfortaines
ll (1974) l-19; L. PÉRouAS, La piété populaire au travail sur la mémoire d'un saint:
Grignion de Montfort, in Actes du 99e Congrès rntional des Sociétés savante§, Besangon

1974, t. l: Piété populaire de 1610 à nos jours, Paris 1976, 259-212; S. De FIones, Gri-
gnion di Montfort e la spiritualitò popolare, in Vita consacrata 16 (1980) 352-366;
A. BossARD, Il carisma del Montfort nel suo tempo: mediazione tra cultura colta e cultu-
ra popolare, in Quaderni monfortani I (1983) 86-96.

s <<C'est là précisément ce qu'a réalisé avec une aisance merveilleuse et dès avant la
fin du XVII9 siècle, le maitre par excellence de la dévotion mariale, Ie bienheureux Gri-
gnion de Montfort, qui est tout ensemble le dernier des grands bérulliens et un insigne
missionnaire. Dans son Trailé de la Vraie Dévotion à la Sainte Vierge,la dévotion des

élites et la dévotion des foules se rencontrent, elles se fondent I'une dans I'autre, pré-

cieux chef-d'oeuvre duquel on ne saurait dire s'il est plus bérullien que populaire, ou in-
versement»» (H. Bneuouo, Histoire du sentiment religieux en France..., t. IX, Bloud et

Gay, Paris 1932,272).
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segnamento della Chiesa ad uso dei poveri, ossia della massa della popolazio-
ne franceseo'.

Quando Montfort appare sulla scena della pastorale post-tridentina, que-

sta ha già operato una trasformazione profonda nella Chiesa di Francia. L'e-
poca delle iniziative del clero francese dal 1650 al 1690 come l'istituzione
dei seminari, I'insegnamento scolastico, le missioni popolari, e le opere di
spiritualità, era ormai passata: che cosa restava da fare al Montfort, conser-
vare o ripetere? Uanalisi della personalità evangelica e missionaria di
Montfort mette in risalto la sua originalità, sia nelle scelte da lui fatte, sia nei
metodi ttilizzati e nei contenuti della sua predicazione.

Il primdelemento di novità che distingue Montfort dai missionari che
l'hanno preceduto e dal tipo di prete proprio delle mentalità clericale e bor-
ghese, è il suo condividere la vita del popolo, ossia dei poveri. Egli ha capito
che non poteva imitare Gesù Cristo ed evangelizzare i poveri, senza farsi lui
stesso povero. Cambiando i suoi abiti con quelli di un cencioso, cambia il
suo stato sociologico. Così, rinuncerà ai benefici ecclesiastici e alle missioni
<<fondate»>, si accontenta <<del cibo dei poveri, senza alcun reddito fisso>>

(L 10), e si trova a suo agio inmezzo ad essi.

La condivisione di vita con le classi più povere del popolo conduce
Montfort ad adottare la cultura popolare fino ad assimilame e farne proprie
le parole-chiave, il linguaggio, le esigenze profonde, i valori, i gusti e le
espressioni.

Montfort ricorre al linguaggio del meraviglioso, nonostante il pericolo di
indulgere alle ricette, per tradurre i misteri cristiani e le opere meravigliose
di Dio. Per questo ama il termine <<segreto>>, con il quale indica qualcosa di
misterioso, d'incomprensibile senza la grazia dello Spirito Santo, e che si
impara progressivamente per esperienza. Montfort presenta come <<segreto)»

la persona di Maria e le meraviglie che Dio ha operato in lei (SM 20; VD 11,

248,264),la croce (ASE 167-168), I'eucarestia (ASE 7l),la consacrazione
mariana come meraviglioso cammino di santità (SM 70; VD 64,82,It9,
177,220), il rosario, mezzo di grande efficacia trascurato dagli spiriti forti
(SMR 4,113;YD 177).

Per andare incontro all'esigenza popolare che ha bisogno di una parola
programmatica, di una formula semplice, di una specie di ricetta efficace,
egli propone la devozione mariana come segreto, mezzo e cammino facile,

4'R. MaNonou, Montfort et l'évangélisation du peuple, 18.
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breve, perfetto e sicuro (YD 152-168). Presenta inoltre l'Ave Maria come

pietra di paragone per discernere i predestinati (sMR 50-51), la croce e l'e-
lemosina come pietra filosofate che trasforma la terra in cielo (LAC 26;

c 17,23-24).
All'opposto della mentalità dotta e critica, Montfort accetta con alcune

distinzioni (SAR 33) e:ultilizza racconti e storie meravigliose (SMR passim)

perché sa che le narrazioni sono mezzi necessari per comunicare veramente

con la gente di campagna allergica ai discorsi astratti.

Montfort, esperto di psicologia delle masse, v aloizza la v e glta, l' istitu-

zione popolare per eccellenza che riunisce la sera i gruppi familiari per

ascoltare, comunicare, cantare. Risponde pure all'esigenza della gente che

amava appoggiarsi su comportamenti stabiliti, su pratiche e regolamenti,

componendo Cantici popolari (ha composto circa 24.000 versi!), fondando

associazioni o confraternite ctri dava dei regolamenti e proponendo la recita

comunitaria del rosario davanti a una statua o immagine della Vergine. Nel

Contratto di alleanza, dopo gli impegni essenziali di fede e di donazione a

Cristo per mezzo di Maria, Montfort aggiunge una serie di pratiche senza le

quali il popolo non avrebbe potuto ricordare nulla di quanto aveva promesso.

Questa scelta del popolo semplice e povero risponde a una visione teolo-

gica attinta alla Sacra Scrittura, secondo la quale il Regno di Dio è offerto

solo ai piccoli, ai poveri e agli umili. Cristo stesso s'è fatto povero e si na-

sconde misteriosamente nei poveri e nei sofferenri (C 17,14-15). Montfort
nutre la massima stima per i semplici e i poveri, come per quelli che sono

più disponibili alla sapienza di Dio. La santità consiste nell'essere spiritual-

mente piccolo (LAC 31, VD 54, L34).
L'atteggiamento di Montfort per il popolino consiste innanzitutto nell'a-

scoltarlo e nel combattere i pregiudizi di cui è vittima. Il Cantico 18, Le gri-
da dei poveri, è una descrizione realista della loro situazione dolorosa; Dio
non li biasima, ma promette il suo intervento di giustizia e di bontà, come

nel Magnificat (C 18,7).
l) accettazione della cultura popolare non ha dispensato Montfort da una

duplice fatica: combattere le espressioni non assimilabili dal cristianesimo,

cioè i peccati e le incoerenze del popolo, e presentare un programma serio e

impegnato di vita spirituale. Il missionario teologo ha combattuto il rischio
principale della religione popolare, cioè la separazione tra il culto e la vita,

f incertezza, tra fede cristiana e condotta di ogni giorno, l'atteggiamento più

o meno magico che si limita allaricezione dei sacramenti. Egli esige la presa

di coscienza e il rinnovamento personale delle promesse battesimali, il pas-
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saggio da un cristianesimo per procura a una scelta consapevole di Cristo per
mezzo di Maria (VD 126), la consacrazione totale di sé per il tempo e per
l'eternità. A questo fine mirano la sua predicazione, centrata generalmente
sulla frase: <<Rinuncio al demonio, alle sue seduzioni e alle sue opere, e mi
unisco a te, mio Gesù>>, come anche le diverse iniziative della sua missione:
la processione che egli organizzava nel giorno del rinnovamento delle pro-
messe del battesimo, mette in luce meglio di ogni altro lo sforzo di s. Luigi
Maria per integrare pietà popolare e impegno cristiano.

Figlio d'un avvocato, egli aveva intuito l'importanza dei patti e dei con-
tratti in un'epoca in cui imperava lo spirito giuridico. Egli chiedeva ai cri-
stiani di sancire an Contratto di alleanza con Dio in cui s'impegnavano non
già ad un cristianesimo in formato ridotto, ma una unione mistica, <<una rela-
zione personale con Cristo, costituita di comunione con i suoi misteri e insie-
me di consacrazione di tutta la vit»»50. Detto più chiaramente: egli esigeva da
tutti i battezzatila santità di Cristo, nella convinzione che i veri cristiani so-
no i santi.

Il cantico Regolamento di un uomo convertito nella missione traccia un
programma di cristianesimo fervente che comporta un cuore indiviso e prati-
che fervorose (C 139,4-5). Nel Contratto di alleanza tali pratiche sono la
messa (possibilmente), la meditazione, il rosario e I'esame di coscienza, sen-
za contare l'ora mensile di adorazione, la confessione almeno ogni mese, il
ritiro annuale. Egli insiste specialmente sul rosario, che considera una
profonda meditazione adatta al popolo e rispondente ad alcune esigenze del
suo tempo (sMR 75). In sostanza, Montfort esige dal cristiano un abbandono
attivo e permanente a Gesù cristo, che comporta la rinuncia a se stessi, la
conversione, la configurazione a lui e il ricorso a Maria in ordine alla fedeltà
alle promesse del battesimo.

In questa prospettiva 1l rrattato della vera devozione appare un libro di
spiritualità mariana popolare. In esso Montfort mette da parte le citazioni
erudite, per <<asserire la verità semplicemente» poiché egli si rivolge <<soprat-

tutto ai poveri e ai semplici» (vD 26). Pertanto prima ancora di delineare
I'immagine evangelica di Maria, il santo insiste sulla potenza e sulla bontà
attuale di Maria glorificata (vD 28), perché sa che solo con una simile pre-
sentazione di Maria, madre e regina degli uomini, Montfort è sicuro di otte-
nere la fiducia del popolo e di attrarlo alla donazione di amore a lei e a Gesù

'oo L. PÉnoues, Grignion de Montfort, les pauvres, les missions, 110.
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per le mani di lei. Grignion di Montfort ha creduto nel popolo e gli ha pre-

sentato una spiritualità organica, anzi una mistagogia, che conduce fino all'e-
sperienza mistica della presenzadiMaianell'anima e della paternità del Dio
d'amore (SM 21,41,52; VD 169,215).

Montfort ha optato per latradizione e per il popolo, accettando una devo-

zione affettuosa e manifestata esteriormente, ma si è mostrato attento alle
tendenze innovatrici, critiche o gianseniste, nei loro valori cristiani: grandez-

za di Dio e umiltà di Maria (VD 14, 2-5), unica mediazione e centralità sal-

vifica di Cristo (VD 61-67), condanna dei falsi devoti (VD 92-104), relazio-
ne di Maria con la Trinità (VD 14-36).

L equilibrio tra teologia e devozione, tra spiritualità e pratica, tra lingua
popolare ed esperienza personale, fa del Trattaro un punto di riferimento del
culto mariano e della dimensione mariana della spiritualità nella Chiesa. La
consacrazione cristocentrico-mariana in esso proposta costituisce una via ef-
ficace per vivere un cristianesimo maturo e responsabile e compiere, nel sol-
co della serva del Signore, un'opzione fondamentale per Cristo.

2.5. Prospettiva spirituale per una profonda esperienza cristiana

La teologia di Montfort non è comprensibile al di fuori della santità e

missione della Chiesa. Fin dal suo soggiorno nei seminari parigini, Luigi
Grignion lascia la Sorbona e opta decisamente per la <<scienza dei santi» e

quindi per la <<sapienza della croce>>''. Egli prende le distanze dai teologi ac-

cademici che si accostano alla verità prescindendo dalla prospettiva spiritua-
le o devota:

Parlo dei cristiani cattolici e persino dei dottori fra i cattolici. Essi fanno pro-
fessione d'insegnare agli altri la verità, ma non conoscono te, né la tua santa
Madre se non in maniera speculativa, arida, sterile e indifferente (VD 64).

Il missionario critica impietosamente quanti sono esperti nella fede, ma
non la vivono (YD 26,63,65,93; C 2,39-40; 14,24;23,42-46). Egli aspira a
<<gustare>> e <<a far gustare agli altri» (AES 10,121,187,193) la Sapienza di
Dio, di cui ha fatto esperienza. Si direbbe che egli non tronca il dialogo con

5' Per uno studio sulla formazione del Montfort nel contesto della sua epoca, cf S. Dr
Ftonas, Itinerarto spirituale di S. Luigi Marta di Montfort (1673-1716) nel periodo fino
al sacerdozio (5 giugno 1700), in Marian Library Studies 6 (1974), University of Day-
ton, Ohio, specie il cap. X sulla devozione mariana, 2M-222.
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Dio, quando deve parlare di lui. Per questo il santo rivolge delle preghiere a

Cristo Sapienza (ASE 1-2,223-225), a Gesù, allo Spirito santo e a Maria
(SM 66-69) e include quella diretta a Gesù da s. Agostino (VD 67).1Canttci
si concludono spesso con preghiere rivolte alle persone divine, a Maria e ai

santi (CC 14,53-57;22,28-32;24,31-39...) o costituiscono già delle suppli-
che talvolta accorate (CC 47,7 8,81 -84,90, 1 03,111,124,126...).

Al di là delle preghiere che denotano una dimensione spirituale in
Montfort, la sua teologia, come già quella dei padri, presenta un carattere sa-

pienziale, in quanto è essenzialmente finalizzata alla salvezza e alla perfezio-
ne cristiana. Negli scritti Montfort mostra uno stile parenetico sempre orien-
tato a un fine spirituale, che assume varie modalità: acquisizione della Sa-

pienza (AES 203, 220-222), crescita dell'albero della vita (SM 70-78), for-
mazione del devoto di Maria e discepolo di Gesù Cristo (VD 111), la <<tra-

sformazione di sé in Gesù Cristo» (VD 119) che equivale alla «unione divi-
na» (VD 164).

A Montfort va riconosciuto - secondo A. Lhoumeau - il titolo di <<capo-

scuola di spiritualità»>, poiché egli propone <<w sistema di spiritualità, una
forma speciale di vita interiore, e non solo un insieme di pie pratiche»>. Ha
unito <<in un tutto omogeneo certi punti di vista, da cui ha più vivamente illu-
minato alcune parti e sviluppato fino alle ultime conseguenze pratiche>>52.

Nell'itinerario formativo per raggiungere la perfezione cristiana Mont-
fort assegna un ruolo decisivo alla devozione a Maria (AES cap. 17, oltre a
VD e SM). Con Maria infatti si vive quotidianamente il mistero pasquale nel
suo doppio ritmo di rinuncia e donazione richiesto dalla consacrazione per-
fetta a Cristo, che implica rinuncia a Satana e dono di sé come rinnovazione
delle promesse battesimali (VD 120-130).In altri termini si attuano sialafa-
se ascetica di spoliazione dell'uomo vecchio sialafase mistica di comunio-
ne con Dio-Trinità, realizzata attraverso la reciproca immanenza di noi in
Cristo e di Cristo in noi (AES 214; SM 56; VD 20,37,61,212) ela fedeltà al-
I'opera dello Spirito (VD 258). Questa esperienza cristiana si attua concreta-
mente nella comunità ecclesiale mediante i sacramenti, soprattutto dell'euca-
ristia (RM 56; AES 140; VD 266-273).

La vita spirituale non si chiude nella vita devota ma diventa testimonianza
ed evangelizzazione nel mondo. Quanto Montfort propone alla Compagnia di

52 A. LHouuEAU, La vie spirituelle à l'école de saint louis-Marie Grignion de
Montfort, Beyaert, Bruges 1953 (l90lt),7-9.
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Maria e agli apostoli degli ultimi tempi, vale per tutti coloro che si consacrano

a Cristo per le mani di Maria. I missionari devono lasciarsi guidare dallo Spiri-

to Santo senza impedimenti di ordine affettivo o economico (PE7-9)'

Rnrcvr coNCLUSTI

La presente trattazione ha messo sotto gli occhi gli aspetti più evidenti

della dottrina di s. Luigi Maria di Montfort, mostrando il fondamento solido

della qualifica di <<teologo di classe» a lui attribuita da Giovanni Paolo II.
Egli è partito dalla sua esperienza personale che lo ha condotto a riconoscere

nell'autore del Trattato della vera devozione il vero mistagogo che guida in
modo sicuro verso una maggiore comprensione del mistero cristiano. Per lui
non si tratta di ragionamenti né di speculazione, ma di un dato di fatto inop-
pugnabile. La lettura ripetuta del Trattato non si è limitata a toccare aspetti

periferici del cristianesimo e neppure si è fermata alla devozione a Maria, ma

ha introdotto il giovane seminarista agli altissimi misteri dell'incarnazione,
della redenzione e della Trinità, e lo ha coinvolto al punto di consacrare a

Cristo per le mani di Maria tutta la propria vita. Si comprende pertanto il
giudizio maturato nella mente di Giovanni Paolo II nei riguardi di Montfort,
che ha svolto per lui la funzione di un eccellente teologo spirituale.

Allargando lo sguardo a tutta la produzione teologico-spirituale di
Montfort e non soltanto al Trattato, l'attributo di «teologo di classe>> assume

ancora più ampia consistenza. Come si è osservato, è urgente uscire da un in-
giusta riduzione del suo messaggio all'insegnamento su Maria:

Su questo fronte, Montfort attende giustizia. Troppo spesso infatti lo si cita e

ricorda unicamente in chiave mariana, mutilandolo delle parti più vitali del
suo pensiero spirituale e classificandolo come eccessivo. t...1 Né va dimenti-
cato che il missionario popolare Grignion de Montfort, nella propria predica-
zione e nell'azione pastorale, sapeva ben presentare il mistero cristiano nella
sua completezza e di ciò restano numerose tracce, che vanno tutte registrate,
evidenziate e valutate con serietàs3.

Grazie al Dictionnaire de spiritualité montfortaine (1994) il pericolo del
riduzionismo è scongiurato, in quanto il grosso volume prende in considera-

" B. Conuxovts, Dimensione ecclesiale della spiritualttà di san Luigi Maria Gri-
gnion de Montfort, <<Fragmenta monfortana» 2,Edizioni monfortane, Roma 1998, 213.
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zione <d'intero corpus degli scritti di Montfort in una visione di globalità»,
allargando di proposito <<gli oizzonti per abbracciare i principali contributi
di Montfort nel campo della spiritualità cristiana» (presentazione). Attraver-
so le varie voci che spaziano da adorazione a zelo è agevole percepire che il
santo non trascura nessuna delle dimensioni della teologia e della spiritualità,
poiché risale all'agire trinitario nella storia dalle origini, alla storia veterote-

stamentaria, allapienezza dei tempi, al tempo dello Spirito, agli ultimi tempi
e infine all'escatologia.

Impressiona il lettore il tono degli scritti di Montfort suasivo e diretto al
cuore, ma insieme alieno da sdolcinature e devozionalismi. Anzi uno dei me-
riti del santo è di avere strappato la devozione mariana dall'ambito delle pie
pratiche facoltative fondandola nel sacramento del battesimo e orientandola
così cristologicamente ed ecclesialmente. È la stessa vita cristian a potenziata
dalla comunione con colei che è modello di consacrazione a Cristo Signore.

Pur legata alle culture del suo tempo, la spiritualità monfortana presenta

un'inesauriblle icchezza e attrattiva per il mondo contemporaneo:

Nel variare delle interpretazioni perrnane il riconoscimento dell'attualità del
Montfort, che «appartiene al suo secolo e supera il nostro» (4. Lhoumeau).
Si dichiara che la spiritualità mariana di Montfort risponde ai bisogni del no-
stro tempo, consolidando le verità fondamentali del cristianesimo, fungendo
da terapia contro I'indipendenza da Dio propria dei nostri giorni, risvegliando
il senso del battesimo e del dono di sé a Cristo e spingendo a scoprire il mi-
stero dell'incarnazione. Sullo scorcio del II millennio, l'attualità del Montfort
cresce in quanto «teologo dell'eterna Sapienza» e profeta degli ultimi tempi.
Il santo non solo indica nel Cristo il Maestro di Sapienza che illumina e dà
senso al cammino dell'uomo, ma colloca i cristiani nell'epoca dello Spirito
santo, suscitando in essi il senso della missionarietà e della disponibilità al
piano della salvezza sull'esempio e con la guida di Mariav.

Se <<teologo di classe>> indica una profonda esperienza del mistero e la
sua comunicazione in modo egregio, Montfort si è dimostrato tale con la sua
vita e i suoi scritti. Dal suo contatto scaturisce spontanea la dossologia per il
piano trinitario della salvezza che si dipana nella storia incontrando le perso-
ne divine (Padre, Figlio e Spirito santo), Maria, la Chiesa e il mondo. La dot-
trina del santo non è statica, ma essenzialmente dinamica, poiché coinvolge
il lettore lanciandolo sui sentieri del tempo e proiettandolo verso gli ultimi

s S. Dr Ftones, La vicenda ecclesiale di Grignion de Montfort dalla beafficazione
(1888) ad oggi, in Quademi rnonfortani 6 (1988-89) 39-40.
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tempi e le ultime realtà. Allora cesseranno l'esodo spirituale e l'itineranza

apostolica, per far posto all'ultima parola della teologia, il silenzio colmo di

lode: «Ci sia un solo ovile e un solo pastore e tutti possano glorificarti nel

tuo tempio: Et in templo ejus omnes dicent gloriam. Amen>> (PI 30).

SrsrnNo DE Ftonss
Via Cori, 1B/A

00177 ROMA

Summary

In his book «Gift and Mystery» John Paul II affirms that St' Louis Mary
Grignion de Montfort «is a high-class theologian», whose doctine conferred

soundness and equilibrium to his personal devotion and piety towards the Lord's
Mother.

Having cleaified the sense of the qualification «high-class theologian»,

attributed to Montfort by John Paul II, the Author proceeds to give an organic
illustration, which documents its legitimacy and rationality. To Montfon are applied
the attributes proper to the Christian theologian: faithfulness to revelation, the sense

of the overall view and the hierarchy of values (which entails a christocentric and

pneumatologically developed formulation, and also relational mariology), structural
clearness and precision of language, inculturation adapted to the people, and a

spiritual viewpoint in favour of a deep Christian expertence. If by «high-class

theologian» is implied a profound experience of the mystery and its transmission in
an eminent way, Montfort proves to be such both through his life and through his

writings. From his erudite teachings emerges a doxology for the trinitarian plan of
salvation, which unwinds itself in history through the encounter with the divine

Persons (Father, Son and Holy Spirit), with Mary, the Church anà the world.
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MARIA NEL PENSIERO DI J.H. NEWMAN

Maria, intensamente presente nella vita di Newman, divenne anche og-

getto costante della sua meditazione. Fu studiata da lui in tutti gli aspetti con

intelligenza e con amore. Così egli ci poté lasciare una ricca messe di rifles-

sioni acute e avvincenti sul mistero di Maria, che costituiscono uno dei suoi

grandi meriti di pensatore religioso.

1. Ma.RIA MADRE DI Dlo

È una verità che Newman abbracciò subito dopo la sua prima conversio-

ne del 1816, e ritenne saldamente per tutta la vita. Non ne dubitò mai, nean-

che nei momenti più burrascosi, quando cioè negli anni 1826-1827 rimase ir-

retito dall'Evidential School di Oxford e corse pericolo di cadere nel liberali-

smo. Di fronte alle tendenze antidogmatiche del suo tempo, in cui dominava

il disprezzo del mistero e il rifiuto del soprannaturale, egli professò tale ve-

rità e I'affermò in maniera chiara e decisa. ,.È una parte integrale della fede,

stabilita da un concilio ecumenico, che la Beata Vergine è la Theotokos,la

Deipara o la Madre di Dio; e questa parola non include nessuna retorica, non

è l'espressione di un affetto esagerato: essa ha un significato ben pesato, gra-

ve, dogmatico, che corrisponde ed è adeguato al termine. Vuol affermare che

Dio è Figlio di Maria così come ognuno di noi è figlio di sua madre»>r.

Quando Newman si addentra nella contemplazione di tale prerogativa è

tutto pieno di stupore e viene quasi sopraffatto dal mistero. Maria è Madre

del Creatore, titolo che più di tutti gli altri si sarebbe ritenuto impossibile at-

tribuire a una creatura: <<A prima vista potremmo essere tentati di pensare

che esso confonda le nostre idee essenziali sul Creatore e sulla creatura, su

colui che è sussistente e coloro che dipendono da un altro. Ma con una rifles-

sione attenta vedremo che esso non può essere rifiutato a Maria, senza nega-

' Dtfficulties of Anglicans,II, London 1900,62.
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re l'Incarnazione divina, cioè la grande e fondamentale verità della rivelazio-
ne, che Dio si è fatto uomo»»2.

La maternità divina illumina e unisce insieme tutti i privilegi della Vergi-
ne: è l'origine della sua grandezza,llvertice della sua santità: «Quale dignità
è tanto grande da non poter essere attribuita a colei che è così intimamente
unita al Verbo Incarnato, come lo è Maria con il Figlio? Quale ornamento di
santità, quale pienezza e idondanza di grazia, quale esuberanza di meriti de-
ve aver avuto Maria, se supponiamo, secondo il pensiero dei Padri, che il
Creatore prese realmente in considerazione tali meriti quando si degnò di
"non aborrire il seno della Vergine"?>>3. Quindi non deve sorprendere se Ma-
ria fu immacolata nella sua Concezione, se fu piena di grazia, assunta in cie-
lo, ed esaltata a essere Regina dell'universon. Ma ci fu un aspetto nel mistero
della maternità che attirò maggiormente l'attenzione del Newman: la sua
funzione nella storia della Chiesa e nello sviluppo della dottrina cristiana,
che fu essenzialmente una funzione di illuminazione e di difesa. Egli che, da
anglicano, aveva esitato a lungo sulla legittimità della devozione mariana,
per timore che potesse ostacolare il culto del Dio unico, comprese, da cattoli-
co, che proprio lei nel corso dei secoli aveva salvato la fede nel Cristo.

Scoprì infatti che era stato sufficiente chiamarla Madre di Dio per di-
struggere tutte le eresie. Anche se questa non è una scoperta personale del
Newman, tuttavia egli si distinse nello svilupparla e nel metterla in forte ri-
lievo. E sottolineò anche il fatto che mentre le eresie erano vinte, accresceva-
no la conoscenza e la devozione a Maria, conoscenza e devozione che in
qualche modo caratterizzarono le varie epoche della chiesa. Tale fatto si ve-
rificò specialmente nei primi secoli del cristianesimo, periodo cui il nostro
autore dedica con più insistenza il suo studio e la sua riflessione'. Ma da acu-
to osservatore dei suoi tempio, egli si avvede che la storia si ripete, e i fatti

2 Meditations and Devotions, London 1914,38.
3 Dfficulties of Anglicans,Il,63.
4lbid.
s Così l'arianesimo spinse la Chiesa ad affermare la sublime dignita dela creatura, il

nestorianesimo la stimolò a portare testimonianza all'incommutabile dignita deila Madre
di Dio, e tutte le eresie produssero un'elevazione e una glorificazione della Vergine nella
mente e nel cuore dei cristiani (cf Development of christian doctrine, passim).

n A Newman possiamo applicare ciò che lui scrisse del suo amico E. Pusey: voi siete
«una sentinella su un'alta torre nella metropoli dell'opinione religiosa, e noi ascoltiamo
con interesse quello che ci riferite dello stato del cielo e del progresso della notte, quali
stelle salgono e quali nuvole si stanno addensando, quali sono le prospettive dei tre rami
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del passato ritornano e producono quel fenomeno che lui definisce presetaa-

tion of same type. Le eresie, che già in antico negando il mistero di Cristo

avevano attaccato anche il mistero di Maria, hanno avuto la loro controprova

nei tempi moderni, quando gli eretici, con la pretesa di salvare la divinità di
Cristo, hanno combattuto e abolito il culto di Maria; ma respingendo la Ma-
dre, essi hanno perduto la fede nel Figlio?. Perciò Newman può concludere

decisamente: <<La confessione che Maria èla Deipara o la Madre di Dio, è la

salvaguardia con cui noi sigilliamo e salviamo da ogni evasione la dottrina

degli apostoli; è la pietra di paragone con cui scopriamo tutte le pretese di
quegli spiriti cattivi dell'Anticristo che si sono sparsi nel mondo. Essa dice

che Gesù è Dio, implica che è uomo, afferma che è ancora Dio dopo che si è

fatto uomo, e che è vero uomo sebbene sia vero Dio... Se Maria è la Madre

di Dio, Cristo deve essere veramente I'Emmanuele, Dio con noi>>8.

Come risulta dalle riflessioni precedenti, Newman si situa, nel suo stu-

dio, in una prospettiva che è insieme dottrinale e storica. Da questo punto di
vista egli conduce un'accurata ricerca del titolo Theotokos.

Anzitutto riafferma la sua tesi che i cristiani fin da principio venerarono

la Beata Vergine come Madre di Dio, perché compresero che era impossibile

negare questo titolo, senza negare I'affermazione di San Giovanni nel prolo-
go del Vangelo che il Verbo si è fatto carne'. Anche se non fu usato il termi-
ne preciso, tuttavia esso vi era implicito.

La sua origine può essere assegnata a un tempo non molto distante da

quello in cui i Padri cominciarono a chiamare Maria <<seconda Eva>>r". A dif-
ferenza di altri storici, Newman, fondandosi su ricerche serie e accurate, ri-
tiene che il primo a usarla sia stato Origene verso la metà del terzo secolo.

Da allora il titolo divenne patrimonio comune dei Padri e degli scrittori ec-

dell'anglicanesimo, e quali influssi esercitano su di essi rispettivamente la politica e la
scienza del tempo» (Dfficulties of Anglicans,ll, l-2).

7 Meditations and Devotionr, 42. Newman esprime tale pensiero in maniera eloquen-
te: <<La Chiesa e Satana sono d'accordo in questo: che il Figlio e la Madre vanno sempre
insieme; e I'esperienza di tre secoli ha confermato la loro testimonianza, perché i cattoli-
ci, che hanno onorato la Madre, adorano ancora il Figlio, mentre i protestanti, che hanno
cessato di credere nel Figlio, cominciarono disonorando la Madre» (Discourses to mixed
Congregations, London 1921,348; cf Development of christian doctrine, 426; Medita-
tions and Devotions, 69).

' Discourses to mixed Congregations,34T.

' Il sentimento spontaneo dei fedeli anticipò così la decisione del magistero della
Chiesa (Development of chrtstian doctrine, 745).

t" Dfficulties of Anglicans,ll,63.
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clesiastici, i quali tutti chiamarono Maria con il titolo di Theotokos o con un
termine equivalente". Quindi Newman può concludere che la fede nella ma-
ternità divina di Maria era radicata nella Chiesa fin dalle origini. È fornita
del carattere dell'antiquitas, garanzia suprema di verità.

2. Lt sECoNDA EvA

La dottrina della seconda Eva è il nucleo centrale della mariologia del
Newman, dottrina in cui egli si rifà ampiamente ai Padri".

Secondo il loro insegnamento, da lui ripreso e sviluppato, Eva ebbe una
posizione essenziale e precisa nell'antica alleanza. Adamo, come capo del
genere umano, fu il primo responsabile del destino dei suoi discendenti, i
quali per il suo peccato perdettero i privilegi che Dio aveva donato e che lui
doveva loro trasmettere. Se non avesse peccato, anche nel caso che Eva
avesse accolto la tentazione,la grazia non si sarebbe perduta.

Eva non era rappresentante dell'umanità, tuttavia ebbe una posizione
propria, un compito peculiare nel primo incontro di Dio con gli uomini. Ada-
mo la chiamò «Madre dei viventi>> per mostrare non solo la sua relazione con
il genere umano, ma anche la sua dignità. Ebbe una parte essenziale nei pri-
mi eventi, una responsabilità nella tentazione e nella caduta. Ascoltò il ser-
pente, mangiò il frutto proibito e lo offrì ad Adamo. «Perciò lei cooperò non
come strumento passivo, ma intimamente e personalmente al peccato; ne fu
la causa attiva e positiva. Ed ebbe la sua parte nel castigo; nella sentenza
pronunciata contro di lei, fu riconosciuta come un agente reale nella tenta-
zione e nel suo compimento, e fu punita in merito>>r3.

Tre attori sono presenti nella tragica scena del Genesi: il serpente, la don-
na, l'uomo. Quando fu pronunciata la condanna contro di essi, fu annunciato
anche un evento futuro, nel quale le parti si sarebbero incontrate di nuovo;
ma allora ci sarebbe stato un nuovo Adamo e una nuova Eva. Dio disse infat-

I lbid.,63-67.
'' Newman ha il merito di aver scoperto nelle fonti tale tema, che è l'insegnamento

più antico della Chiesa su Maria. Egli 1o chiama rudimental teaching; e spiega: «Per in-
segnamento rudimentale io intendo la prima idea della sua (di Maria) persona e della
missione, I'esposizione più ampia fatta su di lei, I'aspetto sotto il quale si presenta negli
scritti dei Padi» (Dfficulties of Anglicans,Il,3l).

" Dfficulties of Anglicans, [,32; cf Meditations and Devotions, 35.
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ti: «Porrò inimicizia tra te e la donna, e tra i tuoi discendenti e i suoi discen-

denti» (Gen 3,15).
Dopo la caduta fu quindi promessa la Redenzione, e nella pienezza

dei tempi venne Cristo per compierla, e Maria fu <<La Porta del Cielo>>

(Ez 44,2-3) per la quale egli passò quando discese in terra. Il figlio della

donna predetto nel Genesi fu il Verbo Incarnato e la donna fu la Vergine

Maria.
Come Adamo fu il primo responsabile del peccato originale, così Cristo,

il nuovo Adamo, fu la causa principale e assolutamente essenziale della Re-

denzione. Tuttavia come Eva ebbe la sua parte nel primo peccato, così Ma-
t'ra, la seconda Eva, la ebbe nella Redenzione. Anche lei sostenne una parte,

essendo congiunta al Figlio nello spirito e nella volontà, come era stata unita
nel corpo donandogli gli elementi della natura umana. All'annuncio dell'an-
gelo, Maria accettò consapevolmente e liberamente di diventare Madre del

Salvatore'0.

Come si è detto, Newman basa la sua dottrina su quella dei Padri, i quali

la studiarono e la proposero in tutta la sua portata. Tra di essi emergono san

Giustino, sant'Ireneo, Tertulliano, la cui testimonianza ha un valore decisivo
perché risale all'età subapostolica e rappresenta ampie regioni della Chiesa.

Nessuna prova contraria può essere addotta contro queste voci autorevoli del

cristianesimo nascente. E il loro insegnamento si affermò via via nel tempo;

dopo il concilio di Nicea la corrente delle testimonianze a favore della se-

conda Eva divenne sempre più forte e consistente, e al tempo di sant'Agosti-
no e di S. Girolamo il parallelismo Eva-Maria era penetrato così profonda-
mente nella coscienza cristiana che divenne quasi un proverbio: <<Da Eva la

morte, da Maria la vita»»'5. Tutti i Padri esprimono lo stesso pensiero; molti
nel severo stile dogmatico, altri, come san Pier Crisologo e san Fulgenzio, in
forma alquanto retorica; ciò che non diminuisce però il loro valore, perché

«dopo tutto gli uomini sono eloquenti nei grandi argomenti, e non nei picco-
li»ro.

ra Ecco come Newman esprime il valore della sua argomentazione: «Questa interpre-
tazione, e il parallelismo che essa implica, mi sembra innegabile; ad ogni modo (e questo

è il mio punto) il parallelismo è dottrina dei Padri, fin dai primissimi tempi; e stabilito
ciò, noi potremo determinare, dalla posizione e dal compito di Eva nella caduta, la posi-
zione e il compito di Maria nella Redenzione>> (Dfficulties of Anglicans,ll,32).

ts lbid.,32-39.
to lbid.,44.
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Il nucleo dell'insegnamento dei Padri è che Maria meritò la posizione
che occupa nella storia della salvezza, perché ne fu la causa attiva e respon-
sabile. Fu anzitutto con la fede che lei aprì la via dell'Incarnazione; Eva cre-
dette al serpente, Maria credette all'Angelo, e accolse il suo messaggio an-
nullando il peccato che Eva aveva commesso con la sua credulitàt'. Inoltre
Maria ubbidì a Dio; e anche qui è in contrasto con Eva la quale, come affer-
ma san Giustino, «portò la disubbidienza e la morte>>. Sant'keneo è molto
più esplicito, tanto che è divenuta classica la sua sentenza: <<Eva con la sua

disubbidienza divenne causa di morte per sé e per tutto il genere umano, così
Maria ubbidendo divenne causa di salvezza per sé e per tutto il genere uma-
no... I nodo della disubbidienza di Eva fu sciolto dall'ubbidienza di
Maria>>".

Un'altra virtù, messa in risalto dai Padri, e in forza della quale Maria me-
ritò la missione di seconda Eva, è la sua verginità. Dalla dottrina della secon-
da Eva deriva quella della maternità spirituale. Essendo Madre di Dio e per-
ciò strumento della salvezza, Maria è entrata in una relazione intima con gli
uomini per quanto concerne la loro vita spirituale; più di Eva, è diventata la
madre di tuai i viventi'e.

3. LI VERGINITÀ PERPETUA

Newman, avendo formato la sua teologia sulla dottrina dell'Incarnazio-
ne, non poteva pensare né presentare il Cristo se non come (<concepito di
Spirito Santo, nato da Maria Vergine». Egli sentiva la verginità di Maria inti-
mamente e inscindibilmente legata al mistero di Gesù. Tuttavia trattò tale ar-
gomento poche volte e piuttosto brevemente: era persuaso infatti che non
fosse necessario insistervi troppo perché il suo pensiero era condiviso anche
dagli anglicani del tempo. Però in vari punti delle sue opere ce ne fornisce
degli accenni abbastanza significativi

Considera il mistero nei suoi vari momenti.

n lbid.,34. Newman sviluppa questo pensiero dimostrando come Maria fu modello
di fede non solo al momento dell'Incamazione, ma in tutta la vita, cosicché nella sua per-
sona lei è il simbolo della fede dei semplici cristiani e dei dottori della Chiesa (cf Oxford
U nive rsity S e rmons, 3l).

'* Dfficulties of Anglicans, II, 33-35.
tu Meditations and Devotions,365; Discourses to mixed Congregations,3g.
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Anzitutto nell'attesa e nella concezione del Redentore. Maria era troppo
umile per avere il desiderio di divenire la Madre del Messia. Lei si era offer-
ta al servizio di Dio con la decisione di restare vergine: una condizione di vi-
ta praticamente sconosciuta agli Ebrei e considerata come un disonoret". La
Madonna apprezzò la verginità più della maternità divina. E accettò questa

soltanto quando l'angelo le assicurò che non sarebbe stata obbligata a revo-
care il proposito di una vita verginale. In questo modo acquistò una grazia
più alta.

E in tal senso Newman interpreta le parole di santa Elisabetta: <<Benedet-

ta tu fra le donne e benedetto il frutto del tuo seno>> (Lc t,42). Maria era di-
ventata Madre di Dio in un modo totalmente diverso da come, per tanti seco-

li, avevano immaginato e atteso le donne d'Israelez'. La concezione verginale
era richiesta dalla santità e dalla plurezza di Gesù. Egli - come il Dio altissi-
mo che si degnava di scendere sulla terra - volle nascervi in maniera a lui
conveniente, diversa dalla nascita di tutti gli altri uomini".

Newman basò i suoi argomenti sulla Scrittura, sulle esigenze della tra-
scendenza di Dio e, come sempre, sui Padri. Proseguendo su questa linea,
credette di trovare un'altra ragione nella necessità pratica. Da anglicano non
poteva convincersi che l'unione ipostatica sarebbe stata sufficiente, da sola, a
liberare Gesù dal contrarre il peccato; quindi Cristo, nascendo secondo la via
ordinaria, non sarebbe restato senza colpa2r. Divenuto cattolico, coresse
questa teoria; egli comprese che l'unione ipostatica in ogni caso avrebbe reso

immune Gesù dal peccato; ma si affrettò anche a dire che la nascita da una
vergine era molto più conveniente2a. In questa nuova visione risalta l'equili-
brio del nostro autore, ma soprattutto l'alta stima che aveva della verginità.

Circa le prove della verginità di Maria nella Scrittura egli ne trova, oltre
che nei testi solitamente citati, anche in Eb 9,ll-12: <<Cristo, venuto come
sommo sacerdote dei beni futuri, attraverso un tabernacolo più nobile e più
perfetto, non fatto da mano di uomo, che non appartiene cioè a questa crea-
zione...>>. Questo nobile e perfetto tabernacolo fu il seno di Maria Vergine, in
cui Cristo si è formato non secondo la nascita naturale, ma per opera dello
Spirito santo che discendendo in lei ha realizzato quasi una nuova creazione.

'u Meditations and Devotions, 43; Discourses to mixed Congregations,352.
2t lbid.
22 Parochial and plain sermow, V, London l9l7 , 89.
,, Ibid., 90.
2o Sermons Notes, London 1914,300.
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Maria, vergine nel concepimento del Figlio di Dio, restò tale anche dan-
dolo alla luce. Se la concezione di Cristo fu miracolosa, non c'è difficoltà ad

ammettere che anche la sua nascita ebbe gli stessi caratteri. Newman consi-
dera questo argomento come consegvenza della verginità ante partum per
metterne in rilievo alcuni effetti particolari. Gesù, nato verginalmente, ha ri-
vendicato i diritti e I'onore di sua madre e, in lei, di tutte le donne. Da quel
momento, l'unione dell'uomo e della donna è stata riportata alla nobiltà ori-
ginale, elevata alla dignità di sacramento ed è divenuta simbolo della mistica
unione di Cristo con la sua Chiesa".

Anche da anglicano, Newman ammise sempre e senza esitazioni la ver-
ginitù post partum di Maria. Le argomentazioni sono quelle tradizionali e

quindi ben conosciute in teologia. Ma c'è anche un pensiero nuovo in cui ap-
pare un senso cristiano e il suo senso della storia: per lui la verginità perpe-
tua di Maria è così conforme al sentimento elementare cristiano che il solo
pensiero del contrario è ripulsivo.

Le cosiddette «ragioni di convenienza>> le basa tutte sulla maternità divi-
na; ed in ciò segue il teologo Pearson che ne adduce quattro, accennate pure
da San Tommaso.

1. Preminenza e dignità della Madre di Dio. Negare la sua verginità posr
partum sarebbe un insulto verso di lei. È infatti inconcepibile che ella, la più
nobile delle creature - che ebbe il privilegio di restare vergine alla nascita di
Gesù - si sia mostrata ingrata rinunciandovi dopo. Come poteva lei, così
inondata di grazia, preservata dalla colpa originale, libera quindi dalle incli-
nazioni al peccato, concedersi ad un altro amore che non fosse il suo Dio?

2. U onore e il rispetto verso il Figlio richiedevano che Maria restasse
vergine. Colui che era I'Unigenito del Padre doveva essere anche l'unico fi-
glio suo.

3. Lo Spirito Santo, disceso in lei per essere il principio attivo dell'Incar-
nazione, non avrebbe sopportato che il suo seno fosse profanato dalla conce-
zione di un'altra creatura umana e mortale.

4. La singolare pietà di san Giuseppe, chiamato nella Sacra Scrittura
<<uomo giusto>>, lo rendeva così rispettoso verso la sua sposa, nella quale si
erano compiute sì grandi meraviglie, da impedirgli il minimo pensiero di dis-
sacrare il tempio santo del Verbo eterno2o.

L' Parochial and plain sermons, II, 130-131
2o St. Athanasius, II, London I 9l 1 , 205 .
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Anche per la verginità post partum di Maria, Newman, secondo il suo

stile, attinge ampiamente dalle testimonianze dei Padri. Citando la loro auto-

rità, mette in rilievo due aspetti. Primo: essi, unanimemente, la chiamano la
<<sempre Vergine»; secondo: impegnati com'erano con il parallelismo tra
Adamo e Cristo, paragonano la carne di Maria, dalla quale fu formato Gesù,

alla terra vergine del paradiso dalla quale fu creato Adamo. I Padri inoltre
uniscono indissolubilmente la verginità perpetua alla maternità divina.

Notiamo che I'appellativo <<sempre Vergine» dato alla Madre di Dio fu
usato per la prima volta solo nel quarto secolo: tuttavia l'idea era già viva nei
secoli precedenti2T.

4. f)rcNrrÀ Dr MARIA

La dignità di una persona risulta dal suo stato di vita, dalle prerogative
che vi sono annesse, dall'ufficio che svolge.

La dignità della Vergine si deve dedurre dalla sua missione. Lei fu Madre
di Dio e, per la cooperazione alla redenzione, divenne pure madre degli uo-
mini. Ecco le due sorgenti delle prerogative e dei privilegi di Maria; ecco i
due grandi centri, con i quali Newman dimostra, su solidissima base, la su-

blime dignità della Vergine.
Seguendo il pensiero di alcuni autori, come P. Segneri, egli afferma che

Dio avrebbe potuto creare un mondo migliore di quello attuale, ma non pote-
va fare una madre più nobile di Maria2'.

Se Cristo è primogenito per natura, lei lo è per grazia. Ttrtto quello che il
figlio ha per essenza, lei lo possiede per partecipazione a motivo della vici
nanza a lui. Di tutte le creature fu la sola a ricevere, per legge di natura, la
sottomissione e l'obbedienza del Figlio di Dio, fu l'unica scelta ad esserne
l'educatrice mentre egli cresceva in sapienza e statura2e.

Dalla Sacra Scrittura i Santi sono presentati come strumenti nelle mani di
Dio perché realizzano i divini disegni; essi però soltanto misticamente parte-
cipano di Cristo. Maria invece gli fu molto più intima perché «Egli derivò da

lei la sua umanità: ed in questo modo ebbe con lei una straordinaria unità di

" Cf Dfficulties of Angltcans,II, 33; ^Sr. Athanasius,II,206
2r Development of christian doctrine, 433 .

2o Parochial and plain sermons, II, 132.
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natura>>30. Per la nostra intelligenza limitata resta piuttosto arduo contemplare
questa meravigliosarelazione che passa tra Dio e Maria perché lei, quantun-
que si trovi così vicina alla divinità, rimane tuttavia una creatura. <<Sembra

che la Madre di Dio non trovi un posto adatto nella nostra mente ristretta».

Quantunque per natura sia inferiore agli angeli, Maria li supera per dignità
a causa della più grande intimità con Dio3'. Inoltre dovette fluire in lei un'ab-
bondanza di divinità per poter essere il segno dell'incomparabile bellezza e
santità divina, lo specchio di giustizia e la regina del cielo. Per la sua dignità
così sublime non c'è nulla di eccessivo in lei, cui Dio deve la sua vita umana:

né la pienezza di grazia né il suo posto di gloria né le lodi senza fine. Ed è per
questo che angeli e profeti, apostoli e martiri, e tutti i santi la onorano e gioi-
scono all'ombra del suo trono32. La stessa materna relazione con Gesù in terra
produsse frutti rigogliosi in Maria. Ella fu specchio di Dio, ma pure «Sede del-
la Sapienza>>: il trono umano cioè di colui che regna nei cieli. Per i suoi rap-
porti con il Figlio ebbe una scienza sconfinata, proporzionata alla sua santità.

A qualcuno può sembrare strana una simile affermazione del Newman, il
quale ha sempre evitato diligentemente tutto ciò che potesse apparire esage-
rato. Ma su questo punto egli è molto esplicito e deciso; e riconoscendo in
Maria una scienza che sorpassa quella di qualunque altra creatura, va oltre
ciò che dicono i teologi.

Sulla questione se Maria abbia avuto la visione beatifica stando in terra,
non si pronuncia. Riguardo invece alla scienza infusa, afferma che l'ebbe fin
dal primo momento della sua esistenza ed in grado superiore ad ogni altro
essere creator3. Ci fu però in lei un progresso - nella scienza acquisita - che si
attuò durante la prolungata conversazione con Gesù in trent'anni di vita. Un
valido principio in mariologia afferma che nella Vergine nulla deve essere

supposto che non sia richiesto dalla sua missione di Madre di Dio e madre
degli uomini. Ma il Newman - che anche da anglicano era stato profonda-
mente colpito dalla sublime dignità della Beata Vergine - accentuò talmente
la sua profonda riverenza verso di lei da insegnare di non doversi porre nes-
sun limite alle prerogative mariane, purché fossero subordinate alla divinità.
Se dunque I'intimo contatto col Figlio la rese tanto santa, la stessa familiarità
- egli ragionava - fu la causa di un altissimo grado di scienza.

,o lbid., 135.

" Meditations and Devotions, 28-29.
32 Discourses to mixed Congregations,363
33 Meditations and Devotions,33.
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La dignità che Maria ora possiede in cielo è proporzionata alla missione

esercitata in terra3a. Per provare questa tesi Newman cita e commenta il testo

dell'Apocalisse sulla <<Donna vestita di sole>> (Ap 12,1ss). È noto che la
maggior parte degli esegeti applica questo passo alla Chiesa: tale è il senso

principale, ma non si può escludere che indirettamente vi sia indicata anche

la Madre di Gesù. Newman offre un'interpretazione personale: la Donna e il
Bambino non sono personificazioni, bensì persone reali; quindi significano
Maria e Gesù.

5. SaNTITÀ DI MARIA

Maria, destinata ad essere la Madre del Cristo, ha ricevuto doni di virtù e

di santità eccezionali, perché quando Dio chiama qualcuno ad una missione
speciale gli dà anche l'aiuto affinché la svolga degnamente". La sua ptrezza
fu davvero trascendente, specialmente dal giorno in cui lo Spirito Santo la ri-
coprì con la sua ombra e il Verbo si fece carne nel suo seno. Dio dimorò in
lei e da lei ricevette la natura e i lineamenti con i quali si manifestò agli uo-
mini. E poiché il figlio somiglia ai genitori, si deve concludere che Gesù ab-

bia rivelato, per mezzo della sua somiglianza con Maria, le relazioni di pa-
rentela esistenti fra lui e lei. La Vergine poi, con i rapporti continui e la con-
versazione protratta per molti anni con il Verbo divino, perfezionò sempre
più la somiglianza con Cristo: perfezione intensificata dall'amore che è il
fattore più efficace di rassomiglianza3o. Maria rifletté, per quanto è possibile
a una creatura, la santità di Dio e divenne lo specchio di giustizia.

Un altro motivo per il quale bisogna attribuire a Maria un alto grado di
santità dipende dal fatto che lei fu la seconda Eva. Nessuna obiezione
può essere mossa contro il parallelo con Eva, la quale, sebbene creata per es-
sere madre dei viventi, divenne in realtà la madre dei morti; mentre Maria,
che distrusse la colpa della prima donna, divenne, come dice sant'Ireneo,
<<la causa della salvezza>> per tutto il genere umano. Difficilmente possiamo
pensare che Maria sia stata meno dotata di Eva37.

Un'altra prova dell'eccelsa santità della Vergine si trova nelle parole

'o Dtfficulties of Anglicans, II, 52-61.
3s Discourses to mixed Congregations, 364-368.

'o Meditations and Devotions, 30-3 1.

" Drfficulties of Angltcans, II, 45.
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<<piena di grazia>>. Tuttavia la fede cattolica non si fonda soltanto su questo

saluto dell'angelo ma, e in modo particolare, anche sulla divina maternità e

sulla cooperazione di lei alla salvezza. Newman rileva che sono proprio que-

ste considerazioni a dare il pieno significato al saluto dell'angelo e a condur-

re addirittura ad ulteriori deduzioni, come alla conoscenza della perfetta san-

tità e innocenzadiMaria fin dal primo momento della sua vita".
La santità, in quanto implica una condizione interna e reale, una qualità

dell'anima, presuppone anche un aspetto negativo: cioè la libertà dal pecca-

to. La giustificazione contiene due aspetti simultanei: la remissione della col-
pa e l'infusione della grazia.

Fin dai primissimi tempi i cristiani furono portati istintivamente a non

associare I'idea di peccato con la Beata Vergine. Newman esprime in questa

maniera l'atteggiamento cattolico riguardo alla libertà di Maria dal male:
<<Da una parte noi affermiamo che la Beata Vergine non ha mai peccato; e

non possiamo sopportare la sola idea del contrario, entrando così nel pieno

spirito di sant'Agostino che afferma: «Riguardo alla santa Vergine io deside-
ro che neppure si accenni la questione quando trattiamo di peccati>>. D'altra
parte noi ammettiamo, o meglio, crediamo che senza la grazia di Dio lei
avrebbe potuto peccare, e che può essere stata esposta alle tentazioni nello
stesso senso in cui vi fu esposto nostro Signore; ma come la natura rese im-
possibile che lui vi acconsentisse, così la grazia preservò lei nei momenti
dell'assalto>>.

Newman non nasconde che alcuni Padri della Chiesa non furono di que-

sta opinione; alcuni di essi infatti e precisamente san Cirillo di Alessandria,

san Basilio, san Giovanni Crisostomo ritengono che Maria fu assalita in al-
cuni momenti dalla tentazione del dubbio; anzi gli ultimi due suppongono

che lei abbia peccato, anche se leggermente e pochissime volte, di dubbio
contro la fede e di vanagloria3'.

Newman ribatte vigorosamente a tali affermazioni, dimostrando, con ar-
gomentazione serrata e convincente, che in tale contesto i suddetti Padri non
sono portavoce della Tradizione, ma parlano solo come teologi privati ed

esprimono soltanto un loro pensiero*'.

,* Ibid.
re Newman definisce, con sdegao, tali opinioni <<anomalous statements»> (cf Dfficul-

ties ofAnglicaas, II, 128).
4'Ibid., 134-152.
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Anche in questo settore egli si inserisce nella linea classica dei Padri i
quali danno grande risalto alle virtù della fede, dell'obbedienza e della vergi-
nità, per le quali Maria meritò in un certo senso di divenire Madre di Dioo'.
Ma fa rilevare in lei anche le virtù della speranza, della carità, della giustizia
e della fortezzao. Maria possedette tutte le virtù in grado eminente. Lei, la più
alta di tutte le creature, fece maturare nel silenzio e nella solitudine le grazie
ricevute con tanta abbondanza. Dalla grazia iniziale, avuta al momento della
concezione, avanzò di giorno in giorno, fino a raggiungere la più sublime al-
tezza di santità al termine della sua vita mortale: sicché quando fu assunta in
cielo divenne modello e guida di tutti coloro che seguono I'Agnelloo3.

6. L'IMMACoLATA CoNcEZIoNE

Anche da anglicano Newman non dubitò mai della Concezione immaco-
lata di Maria; ma si radicò sempre più in questa certezza da quando, abban-
donato il liberalismo, cominciò a sentire più tenera e intensa la devozione
verso di lei.

Egli fu sempre molto esplicito nell'affermare il privilegio dell'Immaco-
lata, anche se non usava il termine proprio per timore di offendere la sensibi-
lità anglicanaa. Lasciato il protestantesimo inglese, tale dottrina gli divenne
ancor più evidente tanto da non poter concepire come alcuni cattolici avesse-
ro potuto opporvisia'. Proprio un anno prima della proclamazione del dogma,
tenne una predica nella quale disse: «Sebbene il magistero non l'abbia mai
proposta come punto di fede, non è difficile pensare che un giorno debba es-
serlo. In fondo non si tratterebbe che di affermare con altre parole quello che
si è sempre detto: infatti se in Maria non c'è alcun peccato, perché non do-
vrebbe esserci l'Immacolata Concezione?>>6.

Thle dottrina è perfettamente in armonia con tutto il corpo delle verità
dogmatiche rivelate e non ci dovrebbe essere nessuna difficoltà intellettuale

at lbid.,33ss.
n2 Cf Discourses to mixed Congregations, 66: Meditations and Devotions,30-31;

55-56.
nt Parochial and plain serrnons,l,, 137.
u lbid.,l37.
os Sermons Notes,106.
* Ibid.
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in questo campo; tanto più che la dottrina fu definita proprio perché la gran

parte dei cattolici la credevano, e quando fu proclamata venne accolta con

universale entusiasmoaT.

Circa l'esposizione di questo mistero, Newman si pone nella linea classi-

ca.
Egli avverte che i cattolici attribuiscono alla Beata Vergine la stessa na-

tura di tutti i figli di Adamo, e che, senza la grazia, sarebbe stata fragile co-

me ogni altra creatura umana: «Lei morì in Adamo come tutti noi; con tutto
il genere umano fu inclusa nella sentenza pronunciata contro di lui. Ma per

la grazia di Colui che doveva morire sulla croce a lei il debito fu rimesso in
anticipo: perciò la sentenza di condanna per lei non ebbe alcun effetto>>aE.

Anche Maria dunque fu salvata; però in modo diverso dagli altri: non fu pu-

rificata, ma preservata dal peccato originale in vista della Passione di Cristo.
Sicché lei è il miracolo più meraviglioso, il frutto più bello, la prima e mi-
gliore conquista della Redenzione. In altre parole: agli altri Gesù dà la grazia

con la rigenerazione in un certo momento dell'esistenza; a Maria la donò al

momento della concezione.
Newman fonda la Concezione Immacolata della Vergine sulla dottrina-

base della sua mariologia: la seconda Eva. Lei doveva cooperare alla reden-

zione del mondo come Eva cooperò alla sua rovina. E poiché ebbe un ruolo
così importante dovette di conseguenza essere piena di grazia almeno quanto

Eva. Ora se Eva ebbe la grazia sin dal primo momento della sua esistenza,

come si può affermare che Maria non la ebbe? Newman si serve anche del-
I'argomento biblico. Però unisce insieme il testo di Gen 3,15 e quello di
Ap 12, perché solo in questa maniera il Protovangelo acquista un valore

decisivo.
Assorto nella contemplazione della dignità di Maria, affermava che I'Im-

macolata Concezione era la predisposizione necessaria alla maternità
divinaa'. A motivo dell'alto ufficio che era chiamata a svolgere, a Maria furo-
no necessarie anche prerogative personali: anche la persona doveva essere

degna della sua missionetu. Anzi - e Newman lo affermava con assoluta cer-

tezza - la Madonna è più gloriosa e degna di lode nella sua persona che non

nell'altissimo incarico avuto da Dio, perché la sua pvrezza è un dono più

o7 Apologia pro vita sua, London 1921,254-255.
* Dtfficulties of Anglicans,Il, 48.
ao Parochial and plain sermons, II, 132.
s" Discourses to mixed Congregations, 350.
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grande della stessa maternità divina. Ciò lo fece rilevare Gesù stesso quando,
rispondendo alla donna che esaltava sua madre, disse: <<beati piuttosto coloro
che ascoltano la parola di Dio e la osservano» (Lc 1I,28)s'. Anche qui New-
man si mette nel solco dei Padri, i quali insegnano che Maria fu più grande
nelle sue virtù che nella meravigliosa maternità. Lei fu santificata per essere

Madre di Dio. Cioè: colei che doveva essere la causa della presenza corpora-
le del Verbo sulla terra, doveva dapprima costruire in se stessa un trionfo di
grazia, di purezza, di santitàs'z.

7. L'LssuNzroNn

Nell'opera sistematica sulla Vergine - A letter to Pusey - Newman non
tocca questo argomento perché si limita ad esporre il pensiero dei primi Pa-
dri che non trattano mai il mistero dell'Assunzione. Altrove tuttavia ne parla
abbastanza diffusamente, presentandola come conseguenza dell' Immacolata
Concezione e della matemità divina, senza però investigarne le ragioni
profonde. Nel libro Sermons Notes dedica tre discorsi al mistero considerato
in se stesso e due alle sue conseguenze, cioè al potere di intercessione di Ma-
ria.

Una delle sue più belle prediche sulla beata Vergine è dedicata all'As-
sunzione; e così pure la quarta parte delle Meditazioni sulle litanie. Ogni vol-
ta che ne parla, Newman espone il fatto in sé, quindi le caratteristiche, infine
la connessione con gli altri misteri mariani.

Riguardo alla morte della Madre di Dio, le testimonianze che l'afferma-
no sono così forti da escludere ogni dubbio. La convinzione universale della
Chiesa continuamente attestata dalla liturgia, le affermazioni dei Padri dal
quinto secolo in poi confermano questa dottrina e guidano il cattolico in una
via più che sicura. La ragione principale a favore della morte di Maria è po-

st lbid.,35l.
52 Per aiutare un suo amico a rispondere alle obiezioni dei protestanti contro la dottri-

na dell'Immacolata Concezione, Newman scrisse un Memorandum. In esso egli adduce
la Scrittura e i Padri, non tanto per provare, quanto per dimostrare la non ripugnanza di
quella che i protestanti chiamano una «terribile dottrino>. Essa non deroga alla gtazia di
Dio, non è contro la passione di Cristo, non contraddice alla Sacra Scrittura, non differi-
sce dall'insegnamento dei primi Padri; perciò non c'è motivo di rigettarla e di rifiutare la
Chiesa che la propone (cf Meditations and Devotions,84-85).
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sta nel fatto che pure nostro Signore è morto: per conformarsi a lui, anch'ella

subì la mortes3. Newman parla della morte di Maria non come di un effetto,
perché essa non fu il risultato di una decadenza naturale, ma solamente un

fatto. In quanto alla causa della morte, accoglie l'idea abbastanzatradiziona-
le, venuta da vari teologi, che Maria morì di puro amore, perché era conve-

nientissimo che solo I'amore dovesse spezzare i legami che univano I'anima
al corpo.

Non considera l'Assunzione da un punto di vista strettamente dogmatico,
in maniera che dalla sua argomentazione si possa dedurre la possibilità di
farne un articolo di fede. Egli si limita a mostrare come questo mistero sia

connesso intimamente con le altre prerogative di Maria, sia presente nella
tradizione della Chiesa e si armonizzi con I'intera dottrina cattolica. Egli, che

sapeva pesare bene le parole e vagliare gli argomenti, non si propone mai di
trarre una conclusione irrefutabile, ma insiste continuamente sul fatto che

l'Assunzione è l'epilogo più conveniente della vita terrena di Maria; che tale

credenza è in armonia con la sostanza e con le grandi linee dell'Incamazio-
ne; che, senza di essa, l'insegnamento cattolico sembra incompleto e che le

nostre attese religiose restano deluse. Insomma era sommamente convenien-

te che Gesù facesse tutto questo per sua madre. Il principio, affermato qui
dal Newman, è la cosiddetta <<consistenza della dottrina cattolica» o, meglio,
I'analogia della fede'..

Egli deduce il fatto dell'Assunzione dalla maternità divina e dall'imma-
colata Concezione; dalla missione di seconda Eva; dal fatto storico che in
nessuna parte della terra si venera il sepolcro di Maria; e dall'analogia con

gli altri morti, i giusti dell'Antico Testamento, che risuscitarono alla morte di
Gesù55.

8. PoTERE D'INTERCESSIoNE

Con l'Assunzione al cielo la Beata Vergine non interrompe i suoi rappor-

ti con I'umanità. Innalzata alla dignità di Regina degli angeli e dei santi, Ma-
ria non può dimenticarela Chiesa pellegrinante, per la salvezza della quale

s3 Discourses to mixed Congregations,3T2; Meditations and Devotions,6l
so Discourses to mixed Congregations, 372-373.
ss Meditations and Devotions, 62-67.
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ha acconsentito a diventare Madre del Salvatore, ha cooperato alla redenzio-
ne e ha sofferto coraggiosamente il più grande martirio spirituale che creatu-
ra umana abbia mai sopportato.

Newman, sempre preoccupato di trovare una solida base dottrinale per
ogni prerogativa o dignità della Vergine, s'impegnò a trovarla anche per la
sua funzione di mediatrice. Anzi su questo punto il suo impegno fu molto
più accurato, trattandosi di uno dei temi più combattuti dal protestantesimo.

Egli basò la potenza di intercessione della Madre del Signore sulla dottri-
na della preghiera e sulla comunione dei santi'6. Con argomenti e testimo-
nianze della Scrittura e dei Padri, dimostrò il valore e l'importanza della pre-
ghiera nella Chiesa di sempre e la sua reversibilità: il legame misterioso tra i
cristiani della terra, le anime del Purgatorio e i beati del Cielo. Provare I'esi-
stenza e I'efficacia dell'intercessione dei santi gli costò un notevole sforzo,
perché essa è negata recisamente dalla teologia anglicana; ma vi riuscì vitto-
riosamente5T.

Un altro tema che Newman mise in evidenza fu che l'efficacia della pre-
ghiera è proporzionata alla santità della persona che la rivolge a Dio. Perciò
unendo insieme i tre punti, <<la comunione dei santi, il potere della preghiera,
la dignità e la santità di Maria»>, sintetizzò così il suo pensiero: <<Per coloro
che credono la Chiesa come un immenso corpo, io ritengo che sia impossibi-
le, se essi riconoscono la santità e la dignità della Beata Vergine, non perce-
pire immediatamente che il compito di Maria nel cielo è quello di intercede-
re continuamente per i pellegrini sulla terra, che il nostro rapporto con lei de-
ve essere quello di clienti con il padrone, e che, nella eterna inimicizia esi-
stente tra la donna e il serpente, mentre laforza di questi consiste nel tentare,
la potenza della seconda Eva sta nella preghiera>>5'.

9. Ll D['YozIoNB a. M.AnI^q,

Newman, che all'età di sedici anni fu sopraffatto dal pensiero dei due es-

seri chiaramente evidenti, <<se stesso e il suo Creatore»>, e visse sotto la co-
stante influenza di tale idea, non rifiutò quello che si potrebbe chiamare il

5n Sermons Notes,42,
s7 Cf Apologia pro vita sua, passim; Dfficulties of Anglicans,Il, 69; Via Media, II,

296ss; Parochial and plain sennons,m,372.
s' Dfficulties of Anglicans,II,73.
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centro della sua spiritualità anglicana quando passò alla Chiesa cattolica.

D'allora in poi egli non sarà più solo: la Vergine, gli angeli e i santi saranno

con lui. Con ciò, tuttavia, Newman non intese mai mettere in discussione lo

stesso centro, lo stesso motivo dominante: Dio tutto in tutti.
La teologia anglicana gli aveva insegnato che queste creature - per quan-

to sante - possono rallentare il cammino verso Dio e, addirittura, impedirlo.

Ma egli a poco a poco scoprì che era vero il contrario: che esse sono le guide

più sicure verso il Dio supremo, nel quale hanno trovato la loro felicità e al

quale desiderano portare tutti gli uomini. E volle far conoscere anche agli al-

tri, specialmente agli antichi correligionari, le sue idee su questo tema: la de-

vozione alla Madonna e ai santi non è un impedimento all'adorazione del

Dio unico.
Forse nessuno era più adatto di Newman a trattare questo argomento sia

per la sua esperienza personale, sia perché conosceva le opposizioni dei non-

cattolici, sia per la sua capacità eccezionale ad afferrare le difficoltà altrui.

Egli distingue innanzitutto tra fede e devozione: la fede, o dottrina, è il Credo

e l'assenso ad esso; la devozione sono gli onori religiosi, dovuti agli oggetti

della fede e la loro relativa manifestazione. La dottrina riguardante la Beata

Vergine è stata fissata una volta per sempre fin da principio: essa sostanzial-

mente è la stessa ora e al tempo degli apostoli; ci sono stati degli sviluppi ma

non trasformazioni. La devozione al contrario è qualcosa di accidentale; è
conseguente alla fede e perciò col passare del tempo può essere soggetta a

mutamenti. Le pratiche di pietà sono quindi infinite nelle loro manifestazioni;

differiscono da luogo a luogo, da individuo a individuo secondo i tempi.

Newman pone una solida base dogmatica per il culto verso la Beata Ver-

gine. Esso fa parte di un sistema teologico che si impernia sull'Incarnazione,
la quale è I'antecedente della dottrina della mediazione e I'archetipo del
principio sacramentale e dei meriti dei santi5e. Cristo, supremo Mediatore, ha

voluto associare Maria all'opera della salvezza. Inoltre l'insistenza dei Padri

nel mettere in evidenza i benefici spirituali derivati all'umanità, e special-

mente a Maria, dall'Incarnazione, per mezzo della quale la natura umana è

stata esaltata, lo porta a quest'altra argomentazione: «Molto intima deve es-

sere la relazione tra Cristo e i suoi fratelli, se il linguaggio che appartiene al

Verbo Incarnato si applica anche a loro. Quelli che sono riconosciuti formal-
mente figli di Dio in Cristo, sono anche oggetto degno di venerazione in ra-

so Development of christian doctrine,93
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gione di Colui che vive in loro>>«). La dottrina mariana del Newman, come

conseguenza dell'Incarnazione, è attestata dall'antichità ed è un legittimo
sviluppo dell'insegnamento primitivo. Egli attribuisce a sant'Atanasio - il
grande maestro dell'Incamazione - il merito di aver posto delle solide fonda-
menta per la devozione a Mariao'.

Newman tratta questo tema in una prospettiva fortemente polemica; per-

ché contro di esso si appuntano veementi le obiezioni e le negazioni dei pro-
testanti e degli anglicani. Perciò è costretto a ricorrere a tutti gli argomenti

che lo possono aiutare nella sua opera di convinzione e di difesa della verità.

Uno di questi è la tradizione e I'insegnamento della Chiesa Ereca, ammesso

dai suoi avversari. In essi il culto e la devozione verso la Madre del Signore

sono in un certo senso maggiormente sentiti ed espressi in una maniera più
marcata che nella Chiesa di Romao2. Quindi può concludere la sua argomen-
tazione: «Quale altezza di gloria non possiamo attribuire aLei? E cosa dob-

biamo dire di coloro che, per ignorarna, si oppongono alla voce della Scrit-
tura, alla testimonianzadei Padri, alla tradizione dell'Oriente e dell'Occiden-
te, e parlano e agiscono con disprezzo nei confronti di colei che il Signore si

è compiaciuto di onorare?>>u3.

Le nozioni apprese con il profondo studio s:ullo Sviluppo della dottrina
cristiana furono molto utili a Newman quando dovette dimostrare che la
fede cattolica sulla Beata Vergine è sostanzialmente la stessa di quella dei
primi secoli. Nella l*tter to Pusey egli condensa tutto il suo Essay on the

Developmenr in poche pagine pregnanti, con una profonda analisi psicologi-
ca della devozione alla Madre del Signore. Questa devozione può talvolta
aprire la via ad eccessi, abusi o superstizioni; tuttavia, nonostante tutto, ri-
mane dottrinalmente ben fondata. Malgrado gli errori e le false concezioni
che vi si possono insinuare, questi non sono difetti della devozione in se

stessa, ma della natura umana che, per la sua condizione decaduta, tende
sempre agli estremi.

Il principio base per dimostrare la sua legittimità, prescindendo dall'anti-
chità, è lo stesso che serve come nucleo per I'Essay on the Development, e
cioè I'evoluzione psicologica di un'idea. Come un genne, come un vivente
cresce, I'idea si espande e conduce a innumerevoli conclusioni. Di conse-

ou lbid., 138.
o' Drfficulties of Anglicans,II, 87
oz lbid., 90-91; 153- 164.
o3 Dfficulties of Anglicans,II,6l
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guenza non è sempre possibile tracciare con precisione una linea di demarca-

zione tra l'insegnamento primitivo sulla Beata Vergine e quello moderno, per

la semplice ragione che dove c'è vita lì c'è movimento, cambiamento conti-
nuo e tendenza a decadere«.

Nell'ordine naturale, gli esseri viventi crescono fino alla loro perfezione;

poi declinano e muoiono. Niente può arrestare il loro processo. Si possono

però combattere i disordini. Lo stesso accade, ma in maniera più marcata, nel

mondo delle idee; e se questo è vero di tutte le forti idee in generale, lo è
molto di più per quelle religioseos. Ma l'atteggiamento autenticamente catto-
lico è quello di respingere o correggere gli abusi.

La religione è fondata sulla ragione, e si sviluppa in teologia. Ma sicco-
me riguarda oggetti soprannaturali, la ragione può arrivare fin dove si imbat-
te con i misteri che essa non può assolutamente comprendere: ardire di af-
frontarli significa cadere nell'errore. Gli ariani abusarono della logica e per-

dettero la fede. I Padri della Chiesa giunsero invece fin dove la ragione lo
permetteva e lasciarono alla fede la parte incomprensibile del mistero.
<<Il buon senso e una larga veduta della verità devono servire come correttivi
della logica>>oo. Così può accadere che alcuni individui, in un certo tempo,
abbiano una falsa devozione alla Vergine; tuttavia è innegabile che Maria tie-
ne una posizione tutta propria nel sistema cattolico, una posizione che però è
distinta da quella di Cristo, unico Mediatore.

Siccome i protestanti non hanno una giusta idea della divinità di Cristo,
sono portati facilmente a confondere gli onori tributati alla Vergine con quelli
dovuti al suo Figlio EternonT. Quando si è ben chiarita la differenza di posizio-
ne tra Gesù e sua Madre, cadono anche le accuse che i cattolici pratichino
«l'idolatria» nei confronti della Beata Vergine e che il culto prestato a lei inter-
ferisca con quello dovuto solo a Dio. I pensieri devozionali rivolti a loro sono

totalmente distinti e non si oscurano a vicenda. Maria resta sempre la <<serva>>

del Signore; la sua gloria è tutta per il Figlio. Anche il <<tono» della devozione
a Maria differisce molto dal tono di quella prestata a Gesù o alla Trinitàd.

Inoltre Newman fa una distinzione molto importante tra intercessione e

invocazione. Nessun cattolico ritiene che è indispensabile per la salvezza

M Development of christian doctrine,33ss.
ot Dtfficulties of Anglicans, II, 78-79.
* Ibid., 81 -82.
o' Dtffirulties of AnglicAns,Il, 114-115.
ur Development of christian doctrine,427-428
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pregare la Beata Vergine, anche se si può ritenere che è necessaria, nell'eco-
nomia della Redenzione, la sua intercessione. Non si parla però di necessità

assoluta, ma solo moraleo'.

Per concludere, Newman volle difendere la vera devozione a Maria con-

tro le false concezioni e provare nello stesso tempo la sua legittimità. Egli di-
mostrò che essa si fonda su solide basi dottrinali. Maria sta al centro della
creazione come il perfetto capolavoro del divino Artista?o. La devozione deve

essere la conseguenza della sua dignità, della sua grandezza e della sua san-

tità. Il dogma è qualche cosa di stabile; la devozione è spontanea. La fede ri-
mane sempre la stessa, ma un largo spazio di libertà è lasciato, in materia di
devozione, alle inclinazioni e ai sentimenti personali.

Rnrnvr

Se portiamo la riflessione sul nostro breve saggio, notiamo subito che il
merito più grande di Newman è di aver costruito la sua mariologia sulla
realtà centrale del cristianesimo: l'Incarnazione. In questo mistero egli coglie
i due nuclei da cui sviluppa la sua dottrina mariana: la maternità divina e la
seconda Eva. È qui che trova i motivi della dignità di Maria, della sua vergi-
nità, della sua santità, della sua Immacolata Concezione, della sua Assunzio-
ne, del suo potere di intercessione.

Sono risultati sicuri che Newman ottiene con un metodo storico dedutti-
vo, unito al più grande rigore scientifico, che lui ritiene il vero metodo teolo-
gico in quanto si porta la riflessione su un evento della storia. Egli procede

sempre con molta cautela, attinge unicamente alle fonti genuine, accoglie
soltanto le testimonianze autentiche, che poi interpreta con la massima

oggettività.
In questo metodo si innesta un altro aspetto della mariologia del nostro

autore: quello dello sviluppo, caratteristica che contraddistingue tutta la sua

o'Dfficulties of Anglicans, tr, 105-106.

'u lbid., tr, 85-86. Newman afferma che I'onore di Maria, a lui e agli altri cattolici, è

più caro della conversione del suo paese. I doveri verso di lei si possono ridurre al culto
di venerazione, di imitazione, di invocazione e di amore. Nessuno può contemplare la
sua bellezza senza sentire una forte emozione. Lei ha diritto alla nostra simpatia e alla
nostra confidenza; è I'onore, la gloria del genere umano. Maria suscita necessariamente
il nostro culto perché il nostro affetto corrisponda alla nostra fede (cf Dfficulties of An-
glicans, II,85-88).
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vita e tutto il suo pensiero. E qui appare una grande somiglianza con il miste-
ro di Maria legato essenzialmente al tempo: Maria ricevette i doni e i favori
di Dio gradatamente, crescendo ogni giorno <<in grazia e sapienzo>, passando
dall'alba dell'Immacolata Concezione allo splendore dell'Assunzione. Simil-
mente la scoperta del suo mistero avvenne lentamente nella Chiesa, col tra-
scolrere dei secoli.

In Newman rivive lo stesso fenomeno: anch'egli scopre Maria a poco a
poco, attraverso il travaglio e le difficoltà della ricerca, a cominciare dalle in-
tuizioni timide e parziali dell'anglicanesimo fino alla piena affermazione cat-
tolica.

Però questo cammino si svolge in un clima pitrttosto polemico, contro la
teologia di Roma e contro il razionalismo prima, contro la teologia anglicana
e contro il razionalismo dopo. Clima che può dispiacere in tema di teologia
mariana, ma che racchiude i suoi innegabili vantaggi, in quanto rende più esi-
genti nel metodo, più guardinghi nelle ricerche, più sobri nelle conclusioni.

Ma I'originalità e I'attualità della mariologia del Newman risaltano alla
luce del Concilio Vaticano II. Portando infatti la nostra considerazione su di
essa e sul capitolo VIII della Costituzione <<Lumen Gentium»>, vi scorgiamo
sorprendenti convergenze.

Il documento conciliare presenta alcune fondamentali caratteristiche,
come l'impostazione biblica, la valorizzazione patristica, la prospettiva
storico-salvifica, I'istanza ecumenica.

L'impostazione biblica. <<Uno schema più biblico>> fu una delle invoca-
zioni ricorrenti dei Padri del Concilio. E tale richiesta fu almeno in parte
esaudita, come appare dalla lettura dei testi conciliari in genere e del capitolo
VIII della Lumen Gentium in particolare. Anche Newman fonda la sua ma-
riologia sulla Sacra Scrittura: non c'è testo dell'Antico e del Nuovo Testa-
mento, concernente in qualche misura la Madre del Signore, che egli non
prenda in esame e non sviluppi con analisi accurata. E qui è la novità del suo
metodo in un tempo in cui, nella teologia cattolica - in particolare in mario-
logia -, dominava una marcata refrattarietà nei confronti della Scri6ura. Ma
quello che è più degno di rilievo è il criterio da lui seguito: I'uso del senso
letterale, applicato con vero rigore scientifico. Come esempio possiamo
prendere il testo del Protovangelo (Gen 3,15), al quale Newman annette
un'importanza fondamentale e a cui si appella ripetutamente; la sua interpre-
tazione è ancora degna di considerazione.

Inoltre, egli non si limita a una registrazione di passi biblici, ma li unisce
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insieme illuminandoli a vicenda, operando un vero progresso, passando dagli

accenni brevi e oscuri dell'Antico Testamento alle affermazioni più chiare ed

esplicite del Nuovo. In questa maniera egli mette in vivo risalto l'unità e

I'armonia della rivelazione su Maria.

La valorizzazione patristica.ll capitolo «De Beata Virgine» ha riservato

un posto speciale ai Padri. Quelli greci sono i più frequentemente citati (21

volte contro le 13 dei latini), ma le loro formule e la loro ottica hanno, in
realtà, influito di meno sullo schema. Ne risulta, ciononostante, una formula-

zione meno angusta, ossia più solida e più universale, della dottrinaT'. Anche
qui troviamo una sorprendente affinità con Newman. È nota la sua predile-

zione per i Padri, che lui studiò in ordine cronologico, e ai quali attinse la so-

lidità e la freschezza della sua teologia. La familiarità con quegli antichi
Maestri si rivela chiaramente nella sua mariologia, tutta impregnata del loro

spirito e del loro pensiero. Newman stesso dichiarò di voler fondare il suo

trattato classico sulla Vergine, A letter to Pusey, unicamente sulle testimo-

nianze dei Padri, per conferirgli maggior vigore probativo.
Come in campo biblico, anche qui, egli non cita le testimonianze in ma-

niera isolata, ma le presenta quali espressioni di una realtà viva: le riunisce e
le fa convergere come fasci di luce di vari colori proiettati sul medesimo og-

getto, in modo che si ricomponga la luce bianca. Uobiettivo è la Vergine

Maria,la Madre di Dio.
Su un punto particolare la somiglianza con la dottrina conciliare è più

completa, quasi perfetta: nel presentare la Madre del Signore come la secon-

daBv{'. Newman riferisce quasi ad litteram i testi che saranno poi citati dal

Concilio'3. Risalta da questo accordo il senso profondo che egli aveva della
grande Tradizione ecclesiale.

In prospettiva storico-salvifica. Il Concilio ebbe di mira un'istanza fon-
damentale: collocare Maria nella prospettiva della storia della salvezza.Yela
presentò espressamente nel quadro del paragrafo secondo, da cui s'irradia su

quasi tutto il capitolo, specialmente sull'epilogo che mostra la funzione esca-

tologica di Maria <<segno di salvezza per la Chiesa pellegrinante».

7r R. LeunsNTIN, I^a Madonna delVaticano //, Sotto il Monte 1965,76-77
7' Cf Dfficulties of Anglicans,II, 34-41.

" Cf Lumen Gentium, n. 56.
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È l'angolo visuale sotto il quale Newman svolge la sua mariologia; e in
ciò fu favorito dalla teologia e dalla liturgia anglicana, che considerano la Ver-
gine sempre unita a Gesù e sempre come collaboratrice con lui nella Reden-
zione dell'umanità. Fu aiutato inoltre nello studio dei Padri che vedono Maria
in tale prospettiva. Newman contempla la Vergine in tutta la vicenda salvifica:
nella promessa del Protovangelo, nelle profezie e nelle figure dell'Antico Te-

stamento; quindi all'annuncio dell'angelo, cui Maria rispose con fede esem-
plare e totale obbedienza; poi in tutta la sua esistenza, in tutti i misteri di gioia,
di dolore e di gloria, vissuti accanto a Gesù; infine nella vita della Chiesa.

Quello della storia della salvezza è un capitolo della teologia al quale
Newman ha portato un notevole contributo.

L'istanza ecumenica.Il valore positivo del capitolo «De Beata Virgine»
in rapporto all'ecumenismo non sta nelle poche righe dedicate ad esso, ma
nell'insieme: ossia nella prudenza circa formule particolari che potrebbero
nuocere al progresso dell'ecumenismo, in quanto ravvivano l'immagine fal-
sata della Vergine, che altre comunità cristiane attribuiscono alla Chiesa cat-
tolica. Il valore positivo sta nel ritorno alla Bibbia e ai Padri, nella prospetti-
va storico-salvifica, nel posto riservato alla liturgia e, soprattutto, nell'accet-
tazione leale di alcuni testi «apparentemente negativi» dei Vangeli, poco in
onore presso i mariologi e che la Chiesa cattolica era accusata di sottacere,
se non addirittura di respingere. È altresì nel posto dato alla dottrina dell'uni-
co Mediatore, alla fede di Maria e al suo progresso, come in vari altri ele-
menti. Il valore positivo sta, infine, nelle norme date ai teologi e ai predica-
tori, perché non si rendano responsabili di atti e parole che inducano in erro-
re circa la dottrina della Chiesa'4.

L'ecumenismo è forse il punto di incontro più notevole tra Newman e il
Concilio. Egli resta, con la sua vita e con il suo magistero, uno dei pionieri di
questo movimento per cui giustamente è stato chiamato (<uomo ecume-
nico>>7'.

Di tale spirito è impregnata tutta la sua mariologia. È noto che la diffi-
coltà più dura alla sua conversione egli la trovò nel culto della Chiesa cattoli-
ca verso la Vergine. La difficoltà rimane attuale e forte anche oggi, sia per gli
anglicani che per i protestanti. Newman la superò dopo un lungo travaglio in

'o Cf R. LIURENTIN, o.c., 88.

'5 Cf G. Vrloccl, Newman al Concilio, Alba 1966, l7l
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forza di due principi, da lui messi in luce in maniera originale: il principio

dello sviluppo del dogma e quello della distinzione tra fede e devozione.

Questi principi, tuttora validi, presentati con la debita chiarezza e precisione,

possono costituire un notevole aiuto per il dialogo e il cammino ecumenico.

Ma fu nell'opera classica sulla Vergine, A letter to Pusey, che Newman

mostrò il più vivo interesse e operò il massimo sforzo a favore dell'ecumeni-

smo. È h che esprime tutta la sua gioia perché sente vicino il tempo di pensa-

re seriamente alla grande impresa della riunione delle Chiese. E confessa che

lui non potrebbe compiere un'azione più gradita a Dio, più leale e doverosa

verso il suo Vicario in terra che <<tentare di promuovere una sì grande consu-

mazione (to promote so great consummation)rr'0.

Egli non si nasconde le difficoltà dell'opera, conscio dell'incapacità

umana a superarle. Perciò ripone l'ultima speranza in Maria e conclude il li-
bro rivolgendosi a lei con una commovente invocazione: «Che il divino in-
flusso della sua costante presenza riconduca tutti all'unità; distrugga tutto ciò

che di cattivo c'è nella nostra parte e nella vostra; spenga ogni gelosia, ogni

aspro, superbo, fiero antagonismo in noi; e dissipi, in voi, tutti gli inutili ca-

villi di ragionamento, così capziosi, polemici, fastidiosi. Questa gentile e lu-

minosa Signora, la Beata Vergine Maria, vinca ognuno di voi con la sua dol-
cezza e si vendichi dei suoi nemici intercedendo, efficacemente, per la loro

conversione>>77. C'è in queste aspirazioni, lo stesso ardente anelito che tutti i
Padri del Concilio hanno sentito e concordemente espresso alla fine del capi-

tolo sulla Beata Vergine: «Tutti i fedeli effondano insistenti preghiere alla

Madre di Dio e Madre degli uomini, perché essa, che con le sue preghiere

aiutò le primizie della Chiesa, anche ora in cielo esaltata sopra tutti i beati e
gli angeli, nella comunione di tutti i Santi interceda presso il Figlio suo, fino
a tanto che tutte le famiglie dei popoli, sia quelle insignite del nome cristia-
no, sia quelle che ancora ignorano il loro Salvatore, in pace e in concordia
siano felicemente riunite in un solo popolo di Dio, a gloria della santissima e

indivisibile Trinitò>?'.

GroveNNI Vslocct
Via S. Lorenzo, 56

03 IOO FROSINONE

'o Dtfficulties of Anglicans,II,3.
" Ibid., II, l18. Newman qui è in dialogo con Pusey e con gli altri anglicani
7r Lumen Gentium, n. 69.
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Summary

The Virgin Mother is not only deeply rooted in the life of Newman, but She also

constitutes a constant object ofhis theological and spiritual reflection. He tqkes into
consideration the many and rich aspects of Marian theology, giving of them a
noteworthy synthesis.

On the basis of Holy Scrtpture globally understood, of the enthusiastic study of
the Church Fathers, and in the light of the organic development of the Chistian
dogma, Newman offers a detailed and interesting mariobgical work. He emmines
the titles: Theotokos, New Eve, Always-Virgin; he scrutinizes deeply the dignity and
holiness of the Lord's Mother, the Immaculate Conception, the Assumption, the

fficacy of the Virgin's intercession, and, finally, the reasonableness of the devotion
towards her. The biblical, patristic and ecumenical orientation of Newman's
maiological reflection approximates and anttcipates in a remarkable way the

fundamental outlines of the Vatican Council II mariology.
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L. GÀvrsrno (a cura), Testi mariani del secondo millennio, vol. III. Autori
Medievali dell'Occidente (sec. XI-X[), Città Nuova Editrice, Roma 1996,

pp. 555.
Tbsti mariani del secondo millennio, vol. IV. Autori Medievali dell'Occi-
dente (sec. XI[-XV), Città Nuova Editrice, Roma 1996,pp.707.

Nell'ormai celebre collana «Testi Mariani», pubblicata dalla casa editnce Città
Nuova, benemerita per le pubblicazioni patristiche, Luigi Gambero, docente presso
la Pontificia Facoltà Teologica Maianum e la University of Dayton, Ohio (USA),
presenta un'ampia scelta di autori medievali che hanno scritto su Maria, a partire dal
secolo XI fino alla fine del secolo XV. I testi sono in versione italiana, quasi tutti
tradotti dall'originale latino, eccetto alcuni già redatti in lingua volgare.

Sono due volumi messi a disposizione di studiosi e lettori interessati alla teolo-
gia e alla letteratura mariana.

Ciascun volume è introdotto da una vasta ed approfondita esposizione del cura-
tore, che illustra il contesto storico, teologico e mariologico del periodo al quale i te-
sti appartengono, e le linee di pensiero che si sono andate progressivamente affer-
mando. Viene innanzitutto messo in risalto I'apporto decisivo degli Ordini religiosi
che si sono affermati in seguito alla «riforma gregoriana»: essi sono stati determi-
nanti nella formazione di una dottrina e di una pietà mariana fiorite in particolare nel
secolo XII. Lo sguardo si allarga quindi alle successive trasformazioni ecclesiasti-
che, dovute in particolare al movimento degli Ordini mendicanti e al vigoroso affer-
marsi della Scolastica.

Il fenomeno della catechesi mariana, pur continuando a sfruttare il genere omi-
letico, incomincia ad assumere la persona e la missione della Vergine come soggetto
di una vera e propria trattazione all'interno delle <<Summae>>, specialmente nella par-
te dedicata al Verbo Incarnato.

I due volumi mettono bene in luce la vivacità dell'area latina, che si manifesta in
vari modi: dalle raccolte dei «Libri miraculorum>> alle esperienze letterarie e alle vo-
ci dei mistici. Questi ultimi, che hanno tanto influito sull'evoluzione della pietà ma-
riana, trovano ampio spazio in queste pagine: da Ubertino da Casale a Meister
Eckhart, da Santa Brigida a Giovanni Ruysbroeck.

Infine nel periodo di transizione che abbraccia il secolo XV, viene illustrato il
fenomeno della diffusione della preghiera personale, favorito da quel singolare mo-
vimento che va sotto il nome di «devotio moderno> e dall'affermarsi della predica-
zione popolare, soprattutto ad opera di San Bernardino da Siena.

Il metodo di scelta dei testi - attinti in massima parte dall'immensa produzione
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in lingua latina trasmessaci dal Medio Evo - risulta uniforme nell'intero corso di

questa amplissima selezione di pagine mariane, che considera circa 150 autori, pre-

sentati in ordine cronologico. Alcuni sono meno conosciuti al grande pubblico, ma

ben noti ai medievisti: per esempio, Anselmo di Lucca, Gertrude di Polonia, Bruno

di Asti, Onorio di Autun, Alessandro di Villa Dei. Il curatore ha fatto una scelta ben

oculata, riconendo spesso ai primi prodotti della stampa (incunaboli e cinquecenti-

ne), che giacciono in biblioteche specializzate. Certamente sono presenti tutti gli au-

tori che hanno lasciato tracce nella storia della mariologia: Eadmero di Canterbury,

Ruperto di Deutz, Ugo di San Vittore, Antonio da Padova, Bonaventura di Bagnore-

gio, lo pseudo-Alberto, ecc... Ai massimi cultori del pensiero mariano è riservata

un'attenzione particolare. Così sono dedicate 13 pagine ad Alberto Magno, 26 a

Tommaso d'Aquino, 15 a Raimondo Lullo. Ma l'autore più rappresentato non pote-

va essere che Bernardo di Chiaravalle, cui sono state riservate 57 pagine: i testi in-

trodotti nella raccolta dimostrano quanto profondo e duraturo sia stato I'influsso di
San Bernardo nella storia della dottrina e della pietà mariana. Una lunga serie di di-
scepoli sono stati segnati dal suo influsso. Molti di essi hanno parlato e scritto di
Maria con competenza teologica e con sentimenti d'amore. Alcuni sono ricordati
nella rassegna: Guerrico d'Igny, Amedeo di Losanna, Adamo di Perseigne, Isacco

della Stella, Alano di Lilla...
Dall'accostamento di tanti autori è nata una raccolta estremamente differenziata

per generi letterari, contenuti di pensiero e varietà di stile. Essa testimonia le caratte-

ristiche di queste 148 (per l'esattezza) personalità che si sono accostate a Maria. Non

tutti sono teologi o scrittori ecclesiastici, e diversi di loro sono semplici fedeli. C'è
comunque unaricchezzaimpressionante di dottrina e di pietà.

I testi, pur nella differenziazione degli accenti, ci consentono di percepire le ca-

ratteristiche della fede e della devozione mariana del Medio Evo. E' una fede che si

raccoglie intorno ad alcune idee maestre: Maria Madre di Dio e degli uomini, Me-

diatrice della grazia,Immacolata Concezione, Assunta in cielo, Madre della Chiesa.

La Vergine è colta nel suo ruolo di guida nel pellegrinaggio dell'umanità peccatrice

verso il porto della salyezza. Ella aiuta i suoi devoti a prendere coscienza della nega-

tività del peccato e dell'importanza delle virtù cristiane.

Nonostante il carattere devozionale di alcuni di essi, si tratta di testi significativi
perché, oltre alla dottrina, indicano una mentalità e una prassi di vita: i cristiani ama-

no affidarsi alla Madre di Dio come ad estremo rifugio nelle difficoltà della vita.

Ogni autore è presentato con una breve introduzione, seguita da una bibliografia
essenziale. Seguono i testi, corredati da note copiose e pertinenti. Come si è detto, il
metodo seguito per la presentazione degli autori è rigorosamente cronologico; ma

ciò non impedisce al curatore di raccogliere l'intera opera intorno a cinque grandi ti-
toli: Teologia mariana in forma di preghiera; Fioritura della dottina e della pietà
mariana; La dottrina mariana al vaglio del metodo scolastico; Nuove forme di espe-

rtenze mariane ; Te olo gia, predicazione, contemplazione.
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Completano l'opera gli indici, che costituiscono uno strumento indispensabile
per la consultazione: indice biblico, indice degli autori e di alfii personaggi antichi,

indice degli autori moderni, indice analitico. Anche la documentazione bibliografica
generale è vasta e pertinente.

L'opera non è un elenco arido di testi. Essa si presenta come un mosaico com-

posto di tante tessere che cronologicamente presentano il volto della Vergine Maria
lungo i secoli. Si tratta della prima e più ampia raccolta di testimonianze mariane dei
secc. XI-XV pubblicata in Italia. Essa si impone come punto di riferimento per ogni
studioso della materia. Non resta che congratularsi con Luigi Gambero per I'ingente
lavoro svolto e la competenza dimostrata, e con Città Nuova Editice che ha dato

prova di grande coraggio nell'affrontare la pubblicazione di un'opera ponderosa ed

impegnativa.

Prcno FEnnEno

S.N. But c.lKov, f, roveto ardente. Aspetti della venerazione ortodossa della
Madre di Dio, Ed. Paoline, Cinisello Balsamo 1998, pp. 258.

Il presente studio di Sergej Nikolaeviò Bulgakov (1871-1944) è stato pubblicato
per la prima volta in lingua russa a Parigi nel 1927. La traduzione italiana, presentata

e curata dall'ortodosso Renato D'Antiga (pp. 5-20), è stata eseguita su quella in lin-
gua francese, l,e buisson ardent. Aspects de la vénération orthodoxe de la Mère de

Dieu. Essai d'une interprétation dogmatique,Éd.l'À,ge d'Homme, Lausanne 1987,

curata da Constantin Andronikof, traduttore ufficiale delle opere di S.N. Bulgakov.
La seconda parte del sottotitolo: Essai d'une interprétation dogmatique (p. 4), nella
traduzione italiana si trova solo a p. 23: Saggio d'una interpretazione dogmatica.

Uno studio monografico da parte di un ortodosso sulla Madre di Dio rappresenta
un po' un'eccezione, un fatto inusuale. Gli ortodossi, che considerano la Theotokos

non in se stessa ma nel suo significato cristologico, in genere non dedicano trattati
«autonomir> alla Santa Vergine.

Scopo del saggio era I'analisi critica del dogma cattolico dell'Immacolata
Concezione, ma strada facendo, è emerso che la critica non doveva rimanere esclu-
sivamente negativa, che conveniva accompagnarla con alcuni elementi positivi, al-
la luce della dottrina che l'Ortodossia custodisce e che la venerazione della Vergi-
ne fa risaltare sotto diversi aspeffi. Nel suo lavoro, S.N. Bulgakov segue, oltre alla
Parola di Dio, la tradizione patristica, le puntuali definizioni dogmatiche della
Chiesa e la vita liturgica, mossa dallo Spirito, con le sue indicazioni e le sue testi-
monianze (p.25).

Il libro non parla solo della Vergine, ma si estende a questioni talora sottili del-
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I'antropologia cristiana: origine dell'anima per creazione o per gener.vione, conce-

zione dualistica e triadica dell'uomo, stato della natura umana prima e dopo il pecca-

to, l'uomo icona sofianica della Sapienza increata di Dio, abitante nel e con il mon-

do.
I capitoli principali sono quattro: I. L'assenza di ogni peccato personale nella

Madre di Dio (pp. 29-37); IL I-a forza del peccato originale nella Madre di Dio
(pp. 38-80); IJl. Il dogma cattolico dell'Immacolata Concezione della Madre di Dio
(pp. 81-103);lY. La glorificazione della Madre di Dio (pp. 106-179). Seguono 3

Excursus che coprono circa 50 pagine (pp. 180-236), dove I'autore discorre della
gloria di Dio nell'Antico Testamento e della Sapienza in esso e in s. Atanasio, con

un costante riferimento alla Vergine Madre di Dio. Proprio nel primo Excursus egli
introduce il tema de Il roveto ardente, che costituisce il titolo del libro: il roveto in
fiamme che non si consuma èlaTheotokos visitata dallo Spirito.

Il punto focale del saggio rimane la Madre diDio senza peccato. Ma questa pro-

spettiva si dirama verso altri settori della teologia: dalla protologia all'ecclesiologia,

dalla cristologia all' escatologia.

A distanza di 7 1 anni (1927 -1998) ci si accorge chiaramente che quando il dialo-
go ecumenico con I'Ortodossia verte su Maria, non si può giungere a intese e conclu-

sioni comuni se non a patto di trovare I'accordo sulle questioni fondamentali, con le
quali la Theotokos è intimamente connessa. In questa linea la Postfazione di S. De

Fiores, Lettura cattolica ed ecumenica, precisa i seguenti temi: la posizione ortodossa

circa I'Immacolata; il dialogo sull'Immacolata Concezione; la maturazione del con-

senso ecclesiale; per una riformulazione dell' Immacolata Concezione (pp. 237 -256).

La presente recensione non vuol essere altro che un invito alla lettura del tema

di fondo, l'Immacolata Concezione, ricordando come tra cattolici e ortodossi sia ne-

cessario ancora fare molti passi assieme in vista di un possibile accordo ecumenico.

Avvertiamo che la lettura sotto I'aspetto didattico non è facile: all'interno dei vari
capitoli non vi è mai un sottotitolo che aiuti il lettore a seguire sia il taglio che il pro-
gredire dell'esposizione; neppure dal punto di vista del contenuto: resta la fatica di
far propri certi concetti che ritornano, talvolta, in modo non sempre lineare per noi
occidentali; ma val la pena compiere questa lettura, che ci rivela il pensiero vasto e

profondo di colui che entusiasti discepoli chiamarono «l'Origene del XX secolo>>.

Secondo la concezione cattolica (cf Pio D(, Bolla Ineffabilis Deus, con la quale

fu proclamato nel 1854 il dogma dell'Immacolata Concezione), Maria nel primo
istante del suo concepimento, venne preservata dalla colpa originaria per una gtazia
e un privilegio singolari concessi da Dio in vista dei futuri meriti di Cristo (p. 81ss).

S.N. Bulgakov così commenta tale <<novità>> dottrinale della Chiesa cattolica: <<A

partire dagli elementi fondamentali, questo dogma introduce tesi dubbie e perfino

incsatte c dà dell'idca portante una falsa formulazione, negando totalmente l'attua-
lita dcl pcccato originale nella Madre di Dio. In se stesso si tratta di un malinteso

dogmatico e anche semplicemente di un elrore» (p. 83). Anzi egli bolla tale defini-
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zione come <<infelice dogma cattolico>>, <<dogma imprudente» che <<scuote le basi

perfino della dogmatica cristiana, promulgato in modo affrettato con un decreto dog-

matico-amministrativo>>. «Qualunque sia il punto di vista da cui lo si considera, il
dogma elaborato di recente dell'Immacolata Concezione appare inutile e artificioso>>

(p. 105). La sua proclamazione rappresenta un ulteriore sviluppo, in senso autorita-

rio, del primato romano (p. 17).

Tuttavia - ammette I'autore - «nell'insieme, il dogma cattolico del 1854 corri-

sponde all'espressione non corretta di un'idea giusta: quelladell'impeccabilità per-

sonale della Madre di Dio. Per esporlo ùilizza mezzi non validi» (p. 83). D'altra
parte esso «obbliga I'Ortodossia a chiarire il vero dogma custodito nella sua vita:

quello della venerazione della Madre di Dio, sempre Vergine e senza peccato, Puris-

sima e Immacolata» (p. 83). Altrove ribadisce: <<Benché formulato in modo inesatto,

esso ci porta verso un'idea corretta: mediante una grazia eccezionale dello Spirito

Santo, la Vergine è stata posta in una condizione particolare in rapporto al peccato

originale» (p. 149).

Noi cattolici dobbiamo riconoscere che, al di là della polemica, Il roveto ardente

costituisce un'acuta testimonianza dell'Ortodossia circa laTheotokos nella sua condi-

zione di immunità dal peccato, anzi di impeccabilità, in tutto il corso della sua esisten-

za. Per Bulgakov, come per tutta la Chiesa ortodossa, il solo porre la questione che

Maria, purissima e tabernacolo divino, abbia peccato suscita <<olrore>>. Dopo aver pas-

sato in rassegna le varie fasi della vita della Tuttasanta, I'autore conclude che «il van-

gelo non contiene nulla che possa indurre ad immaginare una qualsiasi contaminazio-

ne nella Purissimo>. L'unica eccezione a tale assenza di peccato nella Theotokos è la

sua concezione e nascita che per Bulgakov avvennero nel peccato originale.

Ci sembra di poter scoprire tre ragioni teologiche che spingono l'autore a negare

a Maria la prerogativa dell'Immacolata Concezione.

La prima è di ordine cristologico: Cristo è l'unico senza peccato e nessuno -

neppure Maria - può condividere con lui questa condizione (p. la9). Cristo «è il sal-

vatore dell'intera umanità, compresa sua Madre>», mentre, secondo il dogma cattoli-
co, si ha che il soggetto dell'Immacolata Concezione non è più Cristo, ma la Vergine

dall'istante in cui la sua anima viene creata (p. 81ss). «L'Immacolata Concezione

non è rivolta a Maria, ma alla Concezione Immacolata del Verbo divino>» (p. l3). In
tal modo - sottolineerà nel 1959 P. Evdokimov - <<il dogma romano diminuisce la
Vergine; trasformandola in uno "strumento di grazia" predestinato, esso diminuisce

la sua umanità e le toglie la grandezza di colei che liberamente, manifestando la sua

umiltà e la sua purezza, dice per tutti noi il suofa» (citazione nelle pp. 13-14). In

Maria «il peccato originale conseryava tutta la sua forza, con le sue fatali conse-

guenze». Ricordiamo che il titolo del cap. lI è: l,a forza del peccato originale nella

Madre di Dio (p.38ss). Difatti «i suoi genitori hanno potuto trasmetterle solo una vi-
ta mortale» (p. la9).

La seconda ragione è mariologica, e si basa sulla vicenda di Maria, che rivela le
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conseguenze del peccato originale: l'infermità e la morte. <<La Madre di Dio è dece-
duta di morte naturale>>, come insegna la festa della Dormizione. Ora la morte corpo-
rale è la manifestazione ultima dell'infermità del corpo: è quindi segno del suo pec-
cato originale.

La ragione più radicale è quella antropologica, cui Bulgakov ricorre per sfuggi-
re alla contraddizione da lui percepita tra l'assenza del peccato personale e la pre-
senza del peccato orighale in Maria. Egli scorge <<il vizio radicale dell'antropologia
cattolica>) nella distinzione che essa pone tra la natura creata dell'uomo e la grazia
che gli sopraggiunge e che poi perde con la colpa d'origine. Per Bulgakov questo è

introdurre un modo meccanico e arbitrario nell'agire di Dio. Al contrario, I'uomo è

creato nella grazia e rlmane sempre immagine di Dio. Egli deve però passare alla so-
miglianza con Dio attraverso le sue libere scelte. Qui interyiene il peccato originale,
che consiste nell'<<infermità della natura>, con le sue conseguenze di malattia, morte
e peccato personale.

L'autore è costretto ad ammettere in Maria questa infermità a motivo della sua
condizione umana. Ma la grazia di Dio, attraverso la libertà personale, realizza in lei
uno stato di <<impeccabilità personale>> che si awicina alla giustizia originale. In lei
il peccato è ridotto ad una pura potenzialità. Nel consenso di Maria, che ottiene lo
Spirito Santo e il concepimento del Signore, non si può ravvisare il minimo influsso
di peccato: esso <<non era soltanto l'espressione di un dato istante: proveniva dal
profondo dell'essere immacolato di Maria, era opera e conclusione della sua vita in-
tera>).

Come si può notare - sottolinea S. De Fiores - Bulgakov raggiunge per altra via
la stessa posizione della Chiesa cattolica. Ciò che i cattolici pongono all'inizio del-
I'esistenza della Vergine, gli ortodossi lo riconoscono alla fine come frutto congiun-
to della graziadi Dio e della libera sua collaborazione. Lo stesso peccato originale in
lei è talmente sfumato da essere ridotto a una mera potenzialità senza efficacia in
ambito morale (p.2aD.

Raccomandiamo questo lavoro di Bulgakov - che va letto con spirito ecumenico
e alla luce della dottrina mariana del primo millennio cristiano - ai teologi cattolici e
particolarmente ai cultori di mariologia, in vista di un approfondimento e perfezio-
namento della formula dogmatica del 1854.

All'inizio della sua ricerca Bulgakov chiede alla Madre di Dio di «donare sal-
dezza>> alla sua <<mano bisognosa» (p.25). Ella doni saldezza anche ai nostri cuori,
bisognosi della luce dello Spirito, affinché la venerazione della Tuttasanta, <<garanzia

dell'Ortodossia>>, diventi per tutti i credenti «la misura della condizione ecclesiale»>
(p. 175). Ossia - parafrasando una riflessione di H.U. von Balthasar - con gli orto-
dossi auspichiamo che ogni credente sia mariano, affinché la vita cristiana sia più
decifrabile e convincente.

Sgncro Gaspnnr
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Gnupro »r DovmBs, Maria nel disegno di Dio e nella comunione dei
santi, Qiqajon, Magnano (BI) 1998, pp. 185.

Mentre la discussione ecumenica si concentra sui temi dell'<<unità» nella (o at-

traverso la) diversità e della comunione <<reale>>, ma reciprocamente <<imperfetta», si

rende necessario esaminare a fondo I'argomento della diversità. Pur prendendo atto

che il cammino ecumenico ci ha portati a parlare non di qualsiasi diversità, ma delle
diversità centrate in Cristo e riconciliate, rimane pur sempre vivo l'interrogativo sul-
la discriminante all'interno delle stesse diversità. Con il Concilio Vaticano II è emer-

so il suggerimento di distinguere tra la «verità>> e la «formulazioner> della verità.
Nel dialogo tra cattolici e luterani si è parlato di «fondamento» e di «forma» e altre
volte di diversità «tollerabili» e «intollerabili».

Nell'area francofona, in modo particolare il Gruppo di Dombes, si è proposto

una ricerca tra le «diversità» separanti. La recensione che presentiamo si muove in
quest'ultima prospettiva.

Il Gruppo di Dombes, nel trattare la figura di Maria, si dedica innanzitutto a una

rapida rilettura storica richiamando in particolare la posizione della Riforma del XVI
secolo (Lutero, Zwingli e Calvino) senza trascurare la severa critica che Karl Barth
ha formulato nel nostro secolo.

L'ecumenismo, sviluppatosi nel nostro tempo, si presta dunque ad una verifica
attenta delle argomentazioni passate e ad una chiarificazione tra fede e devozione.

L'indagine si avvale di due principi: la giustificazione per fede e la gerarchia

delle verità. Su questa base si potranno avar,zare suggerimenti per evidenziare gli
elementi separanti e non separanti.

Le difficoltà si concentrano soprattutto su quattro punti: la cooperazione, la per-
petua verginità, i dogmi mariani e I'invocazione dei santi.

La cooperazione alla grazia è stata oggetto delle più forti polemiche nel lungo
contrasto tra cattolici e protestanti. Evitando gli eccessi e gli abusi in vista di un più
radicato orientamento biblico, si può tentare un recupero comune e quindi non sepa-

rante, della nozione di cooperazione. Va detto allora chiaramente che la grazia viene
sempre prima (sola gratia): essa è indipendente dai meriti e rende possibile il sì di
Maria in quanto frutto dello Spirito Santo e parte del dono divino.

La perpetua verginità di Maria. Il richiamo va alle interminabili dispute sui
fratelli di Gesù. Dalle ricerche bibliche più attuali risulta che non è possibile pro-
nunciarsi chiaramente pro o contro. Non si possono fare affermazioni certe su basi
bibliche incerte. Si può tuttavia condividere I'aspetto spirituale soggiacente al

dogma.
L'Immacolata Concezione e I'Assunzione di Maria. L'assenza di fondamento bi-

blico rende i dogmi inaccettabili per i protestanti. Gli ortodossi ritengono le defini-
zioni «illegittime» (Gv 3,13: «E nessuno è salito in cielo se non colui che è disceso
dal cielo») perché proclamate unilateralmente dopo la divisione tra le chiese occi-
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dentali e quelle orientali (1054). Tuttavia I'Immacolata Concezione trova assonanze

con la nozione di «Tuttasanta» (Panaghia) del mondo bizantino. L'insistenza cattoli-

ca che ancora una volta i due dogmi sono in realtà esplicitazioni della sola gratia in

vista di Cristo può accorciare le distanze. Si deve inoltre aggiungere che, sulla scia

di J. Ratzinger, non si potranno imporre agli orientali le decisioni dogmatiche prese

dopo il 1054. Aggiungiamo che per W. Borowsky, pastore luterano, una volta salva

la comune cristologia, le diversità in materia, sono rispettivamente tollerabili.
Per quanto riguarda I'invocazione dei santi e di Maria, i protestanti non si ritro-

vano, ma al di là degli abusi e degli eccessi devozionali, ridiventa forse degno di at-

tenzione il richiamo cattolico a riconsiderare la preghiera <(come>> e <<con»> Maria
(vedi Lutero) e la lode rivolta a Dio per quanto ci ha dato in Maria (Ecolampadio).

Inoltre il contesto della comunione dei santi, che vige al di qua e al di la della morte,

favorisce un approfondimento in vista di ulteriori considerazioni.

La conversione delle chiese. L'ecumenismo significa cambiamento e il cambia-

mento impegna tutte le chiese. I protestanti devono rendersi conto che la confessione

di Cristo esige una parola su Maria perché il silenzio pregiudica la cristologia. Il
mondo cattolico deve accettare il fatto che Maria non è la causa delle divisioni e che

un'appropriata <<teologia mariana» non può confondere il centro con la periferia: non

bisogna mai separare la madre dal figlio, Maria da Cristo.
La conclusione sottolinea che le divergenze non erano all'origine delle divisioni,

non sono attualmente separatrici e incompatibili <<nonostante» le diversità.

Dobbiamo essere gtati al Gruppo di Dombes per avere affrontato uno dei temi

più difficili all'interno del dialogo tra cattolici, ortodossi e protestanti. Ha saputo

evidenziare i punti di attrito tradizionali adoperando anche le parole forti delle varie

epoche. Ha saputo guardare soprattutto all'essenziale del1a fede cristiana al di là dei

contrasti, per ricordarci che la divisione delle chiese non ha avuto come punto di
partenza la figura di Maria. Le contrapposizioni emerse nelle interpretazioni dei

principi hanno provocato il silenzio degli uni e gli eccessi degli altri. Rimane co-

munque fermo il punto che, nella ricerca e nell'espressione della comune unità in
Cristo, la riscoperta dell'importanza delle diversità stimola la verifica ecumenica

del bagaglio comune mettendo in evidenza le verità <<seconde>> da ridimensionare,

tollerare e rispettare all'interno della comunione già <<reale>>, ma non ancora (<per-

fetta>>.

ReNzo Benrnlor
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F. Rossr Dn GlspBnts, Maria di Nazaret icona di Israele e della Chiesa,

Qiqajon, Magnano (Bi) 1997,pp. 142.

L'intento dell'Autore - professore a Gerusalemme e a Roma -, che raccoglie qui
alcune conferenze «mariologiche», è quello di tratteggiare, attraverso un'approfon-
dita rilettura dei testi biblici, un'icona trasparente di Maria di Nazaret, di colei che
secondo la Parola di Dio è proclamata «beata da tutte le generazioni» (Lc 1,48).

Questo percorso viene fatto applicando al tema mariologico il criterio dell'unità di
tutta la Scrittura (AT e NT) e della progressiva rivelazione (il dato precedente non
viene eliminato dal seguente, ma assunto e perfezionato), e attraverso un'interpreta-
zione tipologica, anche questa non pensata in modo dialettico (l'una sostituisce I'al-
tra), ma in modo «progressivo ed esplicativo... una tipologia fondata sulla totalità e

sulla continuità della storia>> (pp. 14.17).
Dalla lettura di queste riflessioni biblico-teologiche emerge la figura di Mirjam

di Nazaret,ragazza ebrea che si può ben dire rappresentativa di quel popolo d'Israe-
le che si apre alla nuova alleanza, all'accoglienza del Messia escatologico: Maria è,

a un tempo, «figlia di Sion» e «icona della Chies»: «Se Mirjam di Nazaret è la figu-
ra adeguata di Israele che si schiude nella chiesa di Gerusalemme, madre di tutte le
chiese dei gentili, essa è la persona nella quale ogni ebreo e ogni cristiano è chiama-
to da Dio a riconoscersi» (p. 20). Questo cammino appare chiaro, fra gli altri capito-
li, in quello che studia «il segno grande» di Ap 12: a questa «donna vestita di sole»
partecipano tutti gli uomini: «l'umanità delle origini - Israele - Mirjam di Nazaret -
Chiesa dei circoncisi - grande Chiesa - I'umanità salvata. Il destino di ciascuno di
noi è di riconoscersi in Maria>> (p. 37, con rimandi alla Redemptoris Mater, n. l3).

Nel complesso, al di là di qualche osservazione critica d'impostazione, la lettura
di queste pagine aiuta a comprendere che lo studio della mariologia è per certi versi
indispensabile per penetrare in profondità il mistero dell'incarnazione del Verbo di
Dio, il mistero della divinità-umanità di Gesù, il mistero nascosto ora rivelato, «con-
tenuto>> in Maria (Colei che «contiene» ciò che i cieli non possono contenere, secon-
do un'espressione della liturgia). Pertanto la mariologia che scopre Maria «figlia di
Sion» e «icona escatologica della Chiesa» illumina anche i rapporti fra la Chiesa e
Israele, I'unico popolo di Dio chiamato a realizzarsi pienamente in quell'éschaton
che la Vergine ha già raggiunto quale primizia dell'«Israele di Dio».

UNasEnro CASALE
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La, VnncINE Manm.
NELLA SCUOLA FRANCESE DI SPIRITUALTTA'

Raccogliamo sotto quest'unico titolo la recensione di due libri, usciti recen-

temente in Francia:
Y. KnuwNACKER, L'école frangaise de spiritualité des mystiques, des fon-
dateurs, des courants et leurs interprètes, Editions du Cerf, Paris 1998,

pp.660.
J. HÉvronv, Avec Marie au service du Seigneur. La consécration au Christ

selon Montfort, Nouvelle Cité, Montrouge 1998, pp.282.

Allo studio di queste due opere, in qualche modo complementari, ci spinge, ol-
tre I'interesse storico, il desiderio di riscoprire le ricchezze di una spiritualità fiorita
nel sec. XVII - il secolo d'oro della spiritualità, in Francia - e ancora viva nella

Chiesa di oggi.
È noto come in questi ultimi tempi la scuola francese di sptritualità abbia susci-

tato nuovo interesse negli studiosi. Nel 1990 le Edizioni Paoline pubblicavano la tra-

duzione italiana dell'opera L'Ecole frangaise de spiritualité, di R. Deville, edita nel

1987. Nel numero di giugno 1997,la rivista /,a vie spirituelle (Edizioni Cerf), ospi-

tava un articolo di Michel Dupuis precisamente st L'école frangaise de spiritualité.
Dalla prima delle due opere che presentiamo - un ponderoso volume di 660 pa-

gine - ci proponiamo di stralciare le riflessioni circa il posto che la cosiddetta scuola

francese di spiritualità riconosce a Maria. Dalla seconda saremo sollecitati ad ap-

profondire la nota mariana di uno dei grandi eredi di quella Scuola, vale a dire del-
l'ultimo dei grandi berulliani: Luigi Maria Grignion de Montfort.

Y. KRUMENACKER, L'école frangaise de spiritualité.

L. Scuola francese o scuola berulliana?

Come è detto in <<postfazione>> da Jean Dujardin, questo libro è nato come rispo-

sta al desiderio di molti non tanto di risalire alle origini della scuolafrancese di spi-

itualità, quanto piuttosto di conoscerne gli sviluppi, gli adattamenti o le deviazioni

che siano, persino le infedeltà, così che da uno studio minuzioso e scientifico della

storia ci si possa davvero dire eredi di quell'importante tradizione spirituale.
Non è nostro intento ripercorrere qui I'iter storico tracciato da Krumenacker,

volendo limitarci a rilevare la sola dimensione mariana della scuola francese di spi-
ritualità. Ci sembra tuttavia doveroso gettarvi almeno uno sguardo fugace.
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L'Autore comincia col chiedersi se sia giusto parlare di scuolafrancese di spiri'
tualità. Osserva che tale definizione, risalente al 1873, ebbe dapprima un contenuto

abbastanza vago; fu poi ripresa, nel 1921, da H. Bremond, senza però che questi vi
attribuisse molta importanza. Oggi tale qualifica è sempre più contestata tanto dai

cultori di storia quanto dagli specialisti di spiritualità. Tutto sommato, in senso stret-

to si dovrebbe preferire I'appellativo di scuola berulliana o di berullismo, quando si

parla del suo caposcuola - appunto Pierre de Bérulle (1575-1629) - e dei suoi princi-
pali discepoli: Ch. de Condren, J.-J. Olier e Jean Eudes.

Avverrà che lungo i secoli, mistici e fondatori continueranno ad attingere dalla

tradizione berulliana - come da vena sotterranea - luce e ispirazione per la propria

vita spirituale e per I'apostolato: il senso religioso, adorante e amante, che invita ad

un'interiorità vera nel raccoglimento alla presenza della Trinità e ad una partecipa-

zione cosciente e attiva alla preghiera liturgica; l'importanza dell'Incarnazione re-

dentrice e il primato del Verbo incarnato, cui il cristiano deve aderire con tutto se

stesso; il rapporto personale con Gesù, compreso e vissuto come comunione con i
suoi sentimenti, stati e misteri; la vita nello Spirito Santo che continua a conformarci

all'immagine di Cristo; la spiritualità battesimale che pone in uno stato di servitù

verso il Cristo e sprona a rinnovare le promesse battesimali; il senso della Chiesa, la

spiritualità sacerdotale e lo spirito apostolico; la devozione a Maria profondamente

teologica e mistica, che mai separa la Vergine da Gesù e che contempla in lei il ri-
flesso della santità del Figlio.

In sintesi, è questo, ci sembra, la sostanza dei nove capitoli del volume di
Y. Krumenacker.

2. ll posto di Maria nella scuola francese di spiritualità

Il mistero dell'Incarnazione conduce a prestare molta attenzione a Maria. La
pietas mariana di Bérulle e dei suoi discepoli si fonda precisamente sul rapporto pri-
vilegiato di Maria con Gesù, il Verbo incarnato. Al dire di Bérulle, Maria è la prima
e la più perfetta delle anime cristiane. Non si può essere vicini a Gesù, più di lei.
«Maria è talmente unita al Figlio che non può non essere conforme e simile a Lui.
Ella gli è tanto vicina e familiare che non può ignorare il suo stato e i suoi segreti».

Maria agisce e pensa nella luce di Dio; per questo ha diritto e capacità speciale di
dare Gesù alle anime.

Parlando del sacerdozio - che tanto gli stava a cuore - Bérulle fa notare che ge-

rarchia di ordine e gerarchia di santità non coincidono affatto. L'esempio più lumi-
noso è quello di Maria. Ella è modello di santità. Pur non essendo sacerdote, non vi-
ve che per mezzo di Gesù e per Lui. «Come sacerdoti noi dobbiamo far professione

di pietà e di devozione speciale verso Gesù e verso la sua santa Madre. In onore del-
l'ineffabile legame che Maria ha con il Figlio di Dio a motivo della sua qualità di
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madre, è giusto che ella non sia mai separata da Lui... Dobbiamo sentirci sempre in

comunione con Gesù e con Maria».
Anche della spiritualità mariana di J.-J. Olier (1608-1657) l'Autore parla abba-

stanza diffusamente. Nel 1630, Olier va pellegrino a Loreto: esperienza spirituale che

più tardi considererà come una conversione. Prima di essere ordinato sacerdote, fa

voto di servitù a Maria nello spirito berulliano di totale dipendenza interiore. Nel

1642 fa voto di servitù a Cristo: voto che egli considera come prolungamento della

servitù promessa a Maria: «La santa Vergine - scrive - ci attira innanzitutto a sé, al

suo amore e al suo servizio, per portarci poi a Gesù Cristo nostro Signore, il quale

vuol portare tutti all'amore e alla gloria del Padre». Olier trasforma la preghiera di
Condren: «Vieni, Signore Gesù, e vivi nel tuo servo...>), dandole una connotazione

più mariana: <<O Gesù, vivente in Maria, vieni a vivere nei tuoi servi...». Diffonde il
titolo di Maria Regina del clero e fa del 21 novembre, giorno della hesentazione di

Maria al Tempio, una festa essenziale nella liturgia del seminario: in quel giorno, sa-

cerdoti e seminaristi rinnoveranno il loro impegno al servizio di Dio e della Chiesa.

Secondo I'Olier, vi è una grande somiglianza tra Maria e il sacerdote: «I sacerdoti so-

no coadiutori di Dio Padre nella produzione e nella generazione gloriosa di Gesù Cri-
sto, così come la santa Vergine lo fu nel giorno che generò il Figlio... Come Maria
entrò in comunione con il Padre e da lui ricevette il potere di generare il Figlio, così i
sacerdoti partecipano al potere di produrre Gesù Cristo e di generarlo alla gloria».

Nel cap. VIII, I'Autore rievoca le figure di H.M. Boudon, C. Démia, J.-B. de La

Salle e di Grignion de Montfort. Della spiritualità mariana dei primi tre berulliani dà

solo brevi cenni, mentre si attarda a descrivere la nota mariana del Montfort, che

«per molti aspetti del suo pensiero e dei suoi insegnamenti... rimane uno dei miglio-
ri testimoni della spiritualità della scuola francese» (R. Deville).

La spiritualità mariana del Montfort è tutta racchiusa in due opere fondamentali;
L'amore dell'eterna Sapieng e 1l Trattato della vera devozione a Maria...È una

spiritualità eminentemente cristocentrica - nota I'Autore -, ma che appare sempre su

uno sfondo trinitario». Affermazione, questa, che sembra echeggiare le parole di
Giovanni Paolo II: <<Alla lettura del Trattato della vera devozione a Maria, è seguito

in me un nuovo atteggiamento, una devozione venuta dal più profondo della mia fe-
de, come dal cuore stesso della realtà trinitaria e cristologica». E ancora; «Grazie a
san Luigi Grignion de Montfort compresi che la vera devozione alla Madre di Dio è

proprio cristocentrica, anzi è profondissimamente radicata nel Mistero trinitario di
Dio e nei misteri dell'Incarnazione e della Redenzione>>.

Ma è il Cristo Sapienza eterna e incarnata che più interessa il Montfort. La sua

stessa teologia mariana si muove tutta nella prospettiva dell'Incarnazione del Verbo:
«È questo il mistero proprio della vera devozione a Maria». È qui che Y. Krume-
nacker ricorda come il Santo proponga la consacrazione a Cristo per le mani di Ma-
ria come mezzo efficace per vivere fedelmente gli impegni battesimali di rinuncia al
peccato e di donazione a Cristo. La spiritualità mariana del Montfort è quindi aperta



RECENSIONI 645

a tutti ed è al tempo stesso eminentemente apostolica e missionaria: «Dio Padre

- scrive il Montfort - vuol avere figli per mezzo di Maria sino alla consumazione del

mondo... I figli e i servi di Maria saranno in ogni luogo il buon profumo di Gesù

Cristo e veri apostoli degli ultimi tempi...». L'espressione «apostoli degli ultimi
tempi» induce erroneamente I'Autore a pensare che Montfort «si situa in una pro-

spettiva millenaristo e che ebbe «una visione millenarista del mondo». In contrario

basti osservare che da tempo gli studiosi del Montfort hanno chiarito l'esatto signifi-
cato di quella sua espressione. Si legga, in proposito, quanto scrive J. Hémery a p.

30-31 del libro recensito nelle pagine che seguono: «Non dobbiamo vedere nell'e-
spressione "gli ultimi tempi" un qualche senso millenarista, o I'annuncio di una fine
prossima del mondo. È lo stesso Montfort a metterci in guardia contro tale interpre-
tazione (VD 59). Sotto la sua penna, I'espressione non ha altro significato che quello
della teologia tradizionale: quello stesso ricordato dal Vaticano II, quando osserva

che "già è arrivata a noi I'ultima fase dei tempi" (LG 48). È il tempo del secondo av-

vento di Gesù Cristo. Iniziato dopo l'Ascensione di Lui, è il tempo della sua presen-

za invisibile nel mondo al fine di portare a compimento l'opera della salvezza, in at-

tesa del suo ritorno glorioso; è il tempo della fondazione del Regno di Dio sulla ter-

ra, come è detto nel Padre nostro.In breve, è il tempo della Chiesa, che cresce sino
"alla piena maturità di Cristo"» (Ef 4,13).

Le pagine dedicate al Montfort nel ponderoso e interessante volume del Krume-
nacker terminano con l'arcano rapporto tra lo Spirito santo e la Vergine e la loro azio-

ne nella Chiesa e nelle anime, messo in forte rilievo nel Trattato della vera devozione

a Maria.

J. HÉwtERy, Avec Marie au service du Seigneur.

Nella prima parte del libro I'Autore presenta Luigi Maria da Montfort quale

missionario appassionato di Gesù Cristo, apostolo di Maria, testimone e maestro di
quella spiritualità mariana - la consacrazione a Gesù Cristo, Sapienza eterna e incar-
nata, per le mani di Maria -, alla quale szuanno dedicate interamente la seconda e la
terzaparte del libro. Dicevamo, nella presentazione del volume di Krumenacker, che

Montfort è uno dei grandi eredi della scuola francese di spiritualità, o della scuola
berulliana che dir si voglia.

Che il Montfort sia un esponente qualificato di tale corrente di spiritualità, 1o

afferma a chiare lettere anche J. Hémery: «Non tutti - egli osserva - giungono a dare

a Maria tutto 1o spazio interiore della loro vita spirituale. Molti si accontentano di
darle uno spazio più o meno grande. Vi è però una corrente di spiritualità che... ha

continuato, attraverso i secoli, a dare a Maria tutto lo spazio possibile. È questa la
corrente spirituale che, tramite la scuolafrancese di spiitualità, scaturì nel cuore del
giovane Luigi Maria, quando ancora era nel seminario di SainrSulpice. Egli stimò



646 RECENSIONI

che qussto segreto di grazia - la consacrazione a Gesù per le mani di Maria - doveva
esser messa a conoscenza e alla portata di tutti i fedeli. Stimò che tutti hanno il dirit-
to di sapere in quale misura Maria è loro madre e può aiutarli nella vita cristiana,
conformemente agli impegni del loro battesimo» (p.216).

Così il Montfort aggiunge un più e un meglio alla riconosciuta presenza di Ma-
ria nella vita cristiana, per un più e un meglio di fedeltà a Gesù Cristo, per una più
perfetta unione a Lui.

L'Autore passa quindi, nella seconda parte, a trattare della consacrazione a Gesù

Cristo per le mani di Maria. Lo fa sapientemente, con metodo socratico, ponendo e
rispondendo a cinque domande:

a. In che consiste l'atto di consacrazione proposto dal Montfort e che egli consi-

dera come <<una pratica perfetta di vita cristiana e come un segreto di santità»?
b. Qual è il significato del termine <<consacrazione»?

c. Perché è bene affidarsi a Maria?
d. Che cosa la consacrazione offre di più e di meglio per introdurci nella storia

della salvezza?
e. Quale atteggiamento spirituale è richiesto dalla consacrazione a Gesù per le

mani di Maria?
A queste cinque domande rispondono i cinque brevi capitoli della seconda parte.
All'atto di consacrazione a Gesù Cristo per le mani di Maria è dedicata la terza

parte del libro. Riconosciuto il senso e I'importanza di una preparazione a tale im-
portante gesto, che si configura come un grande cambiamento nel modo di vivere la
vita di battezzati, Hémery ricalca I'itinerario proposto dal Montfort nei nn. 227-233
del Trattato della vera devozione a Maria.

Suggerisce, quindi, un itinerario di quattro settimane incentrate successivamente
sulla conoscenzadel mondo, di Gesù, di se stessi e della Vergine Maria. Circa i tem-
pi e i modi di compiere I'atto stesso di consacrazione, I'Autore attinge, a piene mani,
alla propria esperienza pastorale, presentando molteplici utili suggerimenti.

Preziosi sono anche gli «annessi», raccolti nella quarta parte del libro e riguar-
danti una formula attualizzata di consacrazione; preghiere e canti appropriati... e in-
fine una bibliografia essenziale.

A quanti si accingono a leggere questo bel libro spirituale rivolgiamo lo stesso
avviso che Hémery pone nella primissime pagine del suo scritto: <<Vi saranno forse
di quelli che, in un primo momento, troveranno arduo I'esposto dottrinale della se-

conda parte sul senso e le implicazioni della consacrazione. Li invitiamo a passare

direttamente dalla prima allaterza parte. Ritroveranno la seconda a suo tempo>>. In
realtà, questo libro ci sembra ben condotto in ogni sua parte. Si richiede di assimilar-
lo lentamente per gustarne la semplice e sostanziosa qualità.

AI-senro RurI
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M. Pnorco (a cura), Maria di Nazaret itinerari.o del lieto annuncior&di-
zioni Monfortane, Roma 1998, pp. 356.

Da quando è stato annunciato il giubileo del duemila si sono moltiplicate le ini-

ziative culturali in preparazione a tale evento. Non si tratta soltanto di una prepara-

zione di carattere generale o strutturale riguardante I'assetto delle città, delle strade,

delle chiese, dei monumenti..., ma anche di una preparazione più specifica sintoniz-

zata allamemoria di fede dell'ingresso del Figlio di Dio nella nostra storia.

Le iniziative già in atto o in prospettiva in campo ecclesiale mirano soprattutto a

rinnovare la fede, che la quotidianità tende ad appiattire, a richiamare I'attenzione

sul valore della vita insidiato da più parti, sulla giustizia e sulle disuguaglianze so-

ciali, sulle nuove povertà che una società a corto di valori continuamente produce.

In tale contesto si inserisce con forza la Lettera Enciclica di Giovanni Paolo II
Tertio Millennio Adveniente, che presenta un quadro ricco di suggerimenti e di sti-

moli teologico-spirituali, ed etico-sociali. Non manca, ovviamente, un delicato, ma

chiaro riferimento a Maria di Nazaret colta nel profilo di umile donna che ha dato al

mondo il Salvatore, Cristo Signore.

Non si tratta di un semplice richiamo al passato, ma di una indicazione capace di

orientare l'umanità, verso Colui che costituisce il motivo e l'«oggetto» del Giubileo.

Interprete delle traiettorie più significative di questa preparazione spirituale al

grande evento giubilare, ci sembra il volume Maria di Nazaret itinerario del lieto

annuncio, a cura di Marcellina Pedico, dovuto alla collaborazione di una trentina di

autori. Si tratta di un testo composito che mostra come la riflessione sulla Vergine

Maria possa effettivamente illuminare e provocare I'esperienza umana e l'esistenza

cristiana del nostro tempo.
I nove capitoli, che lo compongono, si configurano come nove itinerari lungo i

quali Maria è incontrata nei diversi aspetti della sua missione al servizio della sal-

vezza.
Non è possibile in questa sede presentare I'analisi dei singoli temi, che richie-

derebbe non una scheda, ma una trattazione articolata; è tuttavia possibile - sia pure

brevemente e con molte omissioni - indicare il contenuto di ciascun capitolo tentan-

do di coglierne I'essenziale.
Il primo capitolo, Mariq verso il nuovo millennio, dice anzitutto riferimento a Cri-

sto e sollecita la domanda se la Vergine abbia un significato in un evento, il cui nucleo

essenziale è il ricordo della nascita del Messia. Dire che Maria è <(nostra sorella e

compagna di viaggio» sottolinea un aspetto significativo della sua presenza in mezzo

al popolo di Dio, ma rimane un po' al di sotto dell'immagine di Maria che offre al

mondo il Salvatore. È certo una dimensione da mettere in luce, ma non esaustiva.

Il secondo capitolo, Memoria dei misteri evangelici, trae ispirazione, ovviamen-

te, dalla lettura dei brani evangelici concernenti Maria. I contributi si riconoscono

tutti ed hanno un punto d'incontro nell'analisi della scelta, che Dio ha fatto di Ma-
ria, affidandole una missione particolare nella storia della salvezza.
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Il terzo capitolo privilegia l'indirizzo liturgico, come indica il titolo, Maria
Cuore della Chiesa in preghiera. La liturgia celebrata non è solo rievocazione di
episodi ed eventi che sostanziano la storia della salvezza, ma anche proposta di vita.
La celebrazione liturgica opera il passaggio dall'anamnesi all'attualizzazione e ri-
produce gli atteggiamenti fondamentali dell'esistenza di fede della Vergine.

Nel quarto capitolo, Maria nella fede dei Padri, si rivivono le problematiche e le
tensioni presenti nelle chiese dei primi secoli, impegnate in non facili questioni e

controversie cristologiche, nelle quali il dato «nato da donna» ha avuto sempre una
provvidenziale funzione al servizio dell'ortodossia della fede.

Maria icona di spiritualità è il titolo del capitolo quinto, nel quale ci si imbatte
in alcuni temi teologicamente densi e rispondenti alla sensibilità di oggi, quali donna
di fede, di speranza, di carità, di obbedienza. Appellativi che sottolineano il passag-
gio dalla mariologia dei privilegi ad una mariologia più attenta all'esistenza concreta
e all'esperienza spirituale dei credenti.

Dalla riflessione sulla spiritualità di Maria alla considerazione della sua totale
dedizione a Dio il passo è teologicamente breve. Di qui il titolo del sesto capitolo,
Maria splendore di vita consacrata. In effetti il fiat dell'annunciazione consacra
Maria per sempre.

Per tale dedizione incondizionata e irrevocabile a Dio, ella è immagine e tipo di
ogni consacrazione nella Chiesa, in particolare per quanti si impegnano in un parti-
colare genere di vita evangelica.

Nel settimo capitolo, riguardante i Catechismi della chiesa cattolica, si sottoli-
nea la positività di alcune piste e tematiche catechetiche, ma si evidenzia anche la
poca considerazione attribuita ad altre dimensioni tipicamente mariologiche che ca-
ratterizzano I' identità cristiana oggi.

Il capitolo ottavo, dalla suggestiva formulazione, Maia volto giovane, si do-
manda quale potrebbe essere I'identikit del giovane credente di questo secolo che
volge al tramonto. In tale identità dovrebbero entrare più componenti, quali il supe-
ramento di visioni pessimistiche, I'anelito ad una vita di fede intensamente vissuta,
I'accettazione dell'esperienza storica di Maria, l'acquisizione della coscienza che la
vita è dono di Dio...

Maria segno di speranza per i popoli è I'ultimo capitolo, nel quale si incrociano
più linee, come il dialogo ecumenico, la funzione di Maria quale madre universale e
punto di riferimento per la faticosa costruzione dell'unità dei popoli.

A lettura ultimata, si ha la sensazione che questo ampio volume presenti un'im-
postazione innovativa rispetto ad altre pubblicazioni, anche pregevoli, e che gli auto-
ri abbiano sviluppato gli argomenti attuali con un occhio attento all'esperienza cri-
stiana del passato, prendendo come punto di partenza e di riferimento assoluto la
Parola di Dio. Trattandosi di una miscellanea, sono evidenti le differenze metodolo-
giche e il diverso spessore dei singoli contributi.

Per concludere, segnaliamo al lettore I'aggiornata e copiosa bibliografia apposta
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ad ogni capitolo e I'accurato, anche se non esaustivo, indice tematico, che agevola

la consultazione del volume.

AcNESE PIcNATARo

Tnnrsl DI LtsInUx, Storia di un'anima. Sellerio editore, Palermo 1996; rie-

dizione CDE, Milano 1998, PP.297.

Ha l'incanto di una strana fiaba modellata su un libretto pucciniano la «storia di

un'anima>> di Teresa di Lisieux (Histoire d'une àme,1898), dal punto di vista lette-

rario, e non c'è rimaneggiamento che tenga, né che possa aver danneggiato una con-

fessione intima dal sapore arcano, a tratti naif, a tratti sapiente e perfino autoironico.

Nella prima parte dell'opera prevale I'atcano dell'infanzia, tema prescelto e pre-

diletto dali'Autrice, vissuto e orchestrato su registri di tematiche diverse, in cui, tut-

tavia, prevale il luminoso «sentire» deiVangeli e, in particolare, del vangelo dell'in-

fanzia di Luca.
L'altro registro fondamentale è quello della favola, appunto, sia quella didasca-

lica di La Fontaine (Fables,livre IV, 5: «capii la favola dell'asino e del cagnolino»,

p. 116), sia quella simbolica e suggestiva dei «misteri» popolari, letterariamente

ispirata agli aforismi sapienziali e alle riflessioni di Lamartine (RéJlexions, Recueil-

lements poétiques, Hachette, Paris 1884): <<la vita è la tua nave e nonlafiia dimora>>

(p. 114).
La «favola bella» nel suo complesso-sintesi e capolavoro di tutte le tonalità del-

la fiaba contenuta nella prima parte dell'opus - è quella di Teresa stessa, una favola

vissuta in prima persona e narrata sovente anche in terza persona. sicché Teresa di-

stanzia e oggettivizza in maniera singolarissima la sua vita di bambina «relegando-

1a>> in un'aura di mistero rispettoso di sé e dei sentimenti altrui nell'atto stesso di

narrarsi, onde I'impressione straordinaria che produce è quella di una saggezzacom-

piuta e nativa, capace di focalizzare i minimi dettagli contestualmente all'abilità di

allontanarsene narrativamente. L'esito finale è quello di una fotografia dai contorni

sfumati e dai primi piani nitidissimi, o di un pastello o un <<miniato>> di francescana

natura. Lo stile dei <<fioretti» è indubbiamente presente in questa prima parte relativa

all'infanzia, e c'è un sentimento «minorita» della natura che vibra al femminile, nel

culto dei piccoli animali dell'aria, gli uccelli, cui Teresa dà sepoltura pietosa nel

giardino dell'Abbazia assieme ad alcune compagne (p. 106), e nell'amore specifico

per i fiori e le piante, specialmente quelli più rari (p. I 17: «Il mio giardino era sospe-

so davanti alla finestra dove curavo vasi da fiori, i più rari che potessi trovare; avevo

ancora una giardiniera all'interno del mio museo,,).

La metafora di sé, ribadita e quasi martellata in ogni parte del libro, come fiorel-
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lino radicato nel giardino dello Sposo delle vergini (pp. 38ss) si adatta perfettamente
a tale sentire, e la simbologia che ne scaturisce è continua, ma non s'impone, e mai
coarta il lettore per strade inaccessibili, seguendo un tracciato stilistico limpido e
sempre perspicuo.

Più che altrove, in questo <<tracciato dell'infanzia» si mescola il paesaggio del-
I'anima, quello degli affetti e quello esteriore in un vissuto di carattere straordinario
nella semplicità dei gesti e del quotidiano: tra «i campi di grano smaltati di fiordalisi
e di fiori campestri» (p. 56) Teresa prende atto che già amava le lontananze (p. 56) e
non disdegna i paesaggi tempestosi («... il temporale cominciò a brontolare, i lampi
solcavano le nubi cupe, e vidi cadere il tuono a poca distanza: lungi dall'essere spa-
ventata, ero rapita...>>) come simbolico pronostico del suo percorso spirituale.

Il tono di sommessa autoironia che pervade di quando in quando il racconto (ve-
dasi la descrizione della sua stanza a p. ll7: <(era un vero bazar, un'accozzaglia di
pietà e di curiosità, un giardino e una voliera») cancella ogni possibile sapore agio-
grafico dal racconto e dalle citazioni, soprattutto dell'Imitazione di Cristo.

L'anima adulta di Teresa si rivive bambina perché I'infanzia è stata ed è una ca-
tegoria essenziale di lettura del suo vissuto e della sua religiosità sapienziale, e per-
ché nell'infanzia I'anima fortificata trova e ripropone gli elementi fondativi della sua
fede.

Nella seconda parte dell'opera, quasi inavvertitamente per il lettore inesperto
(ma la fase di passaggio emerge attraverso il nuovo tema del viaggio: da quello a
Bayeux (p. lal) a quello verso Parigi (pp. 149-150 ), la Svizzera (p. 151), Milano
(pp.152-154), Venezia (pp. 154-155), Padova, Bologna, Loreto (pp. 155-156) e, fi-
nalmente, Roma (pp. 156-165), Assisi (p. 167), Firenze (p. 168), pisa e Genova
(p. l7o), il quadro complessivo muta. Teresa stessa finemente annota a p. 126 «il
buon Dio aveva saputo farmi uscire dal cerchio angusto in cui giravo non sapendo
come uscirne». ci troviamo, così, a una svolta decisiva, di fronte a una nuova Tere-
sa, capace di annotazioni vibrate e sottilmente ironiche (<<Ah, povere donne, come
sono disprezzatel... Non riesco ancora a capire perché mai le donne siano tanto fa-
cilmente scomunicate in Italia...>>, p. 169), come di azioni improvvise e risolutive
del proprio destino (vedasi I'intera descrizione dell'udienza dal Santo Padre, Leone
XIII, alle pp. 162-163) e perfino di un delicatissimo <<sarcasmo adorante>> nei con-
fronti del suo Diletto (<<a Roma Gesù bucò il suo giocattolino, voleva vedere cosa
c'era dentro e, poi, avendolo.visto, contento della scoperta, lasciò cadere la pallina e
si addormentò»). La nuova Teresa è un'anima forte, che, pur vibrando sempre fre-
quenze di squisita femminilità, attraversa deserti («Mi credevo trasformata in un de-
serto», pp. 175-176) e scoscese alture nell'awentura dello spirito. L'amore ricevuto
ed espanso nella fase dell'infanzia si trasforma nella fase adulta in amore donato per
scelta anche nella fase dell'aridità, del dubbio e della prova: <<come dice san Gio-
vanni della Croce nel suo cantico: "Non avevo né guida, né luce, tranne quella che
splendeva nel mio cuore, quella luce mi guidava più sicuramente di quella del me-
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riggio al luogo dove mi attendeva Colui che mi conosce perfettamente"» (p. l3l;
San Giovanni della Croce, Notte oscura, strofa III e IV). E ancora: <<Non desidero

più la sofferenza né la morte - eppure le amo tutt'e due - ma è l'amore solo che mi

utti.u...r. In questa maturità di silenzio e di servizio Teresa si forma all'ombra della

Sacra Scrittura e di San Giovanni della Croce.

I modelli di santità cui Teresa si ispira sono e restano quasi tutti al femminile: la

direzione spirituale nel quotidiano è demandata soprattutto alle sorelle Paolina e Ma-

ria; con la Maddalena - la santa dell'amore di pentimento - ingaggia una nobile sfida

di superiorità nell'amore per Gesù, fino a inventarsi una teologia candidamente <<ma-

liziosa» sulla grazia preveniente (p. 109: <<So che Gesù mi ha rimesso più che a santa

Maddalena, perché mi ha rimess o in anticipo, impedendomi di cadere»), ma è so-

prattutto alla Madre celeste, Maria «del sorriso>>, che Teresa si ispira come a model-

lo privo di timori, di emulazioni e confronti mortificanti. Tuttavia nell'ultima fase

del suo percorso spirituale Teresa spinta dalla potenza dell'Amore vola (<<Oru I'ab-

bandono solo mi guida, non ho altra bussola>>, p. 202) tanto da ancorarsi alla «scien-

za d'Amore» (p. 210). Ecco che in questa prospettiva determinante e ultimativa, in

cui perfino i modelli di santità sono superati dalla guida univoca di Colui che parla

nel segreto dei cuori, Teresa recupera interamente I'infanzia nel salto di qualità ope-

rato da una volontà interiore illuminata.
L'infanziatrova così il suo naturale sbocco: è maturata senza perdersi, né inqui-

narsi, né decadere, e sfocia nella rammemorazione «gloriosa» che Teresa attua scri-

vendone, sicché la stesura finale, e la lettura, dell'opera di Teresa di Lisieux appare

un continuum, una delicata filigrana il cui colore predominante è il bianco - pur nelle

descrizioni variegate dei colori, dei cieli, del mare al tramonto, delle montagne, dei

fiori - perché la chiave di lettura di essa è la luce sfolgorante della Resurrezione del

Diletto Amore che pervade ogni tracciato e lo illumina dalf interno. Laricchezza de-

gli affetti che pervade il paesaggio dell'anima, anche e soprattutto in quest'ultima fa-

se del cammino spirituale e narrativo, esalta e potenzia il candore suggestivo dei

tratti: che siano affetti celesti o terreni non importa, perché vissuti nel bagliore della

«Luce definitiva e senza tramonto» di quel cielo del quale «ancora non contempla-

vamo che il rovescio limpido» (p. 129).

GrultaNA CoRDERo
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J. Dupurs, Verso una teologia cristiana del pluralismo religioso (Biblioteca
di teologia contemporanea 95), Queriniana, Brescia 1997, pp. 592.

Da alcuni anni, anche come conseguenza del crollo delle ideologie totalizzanti
del «secolo breve>>, la teologia delle religioni appare come la nuova frontiera del di-
battito teologico. Non tanto una nuova disciplina teologica, quanto la consapevolez-
za che ogni annuncio/testimonianza dell'incarnazione/risurrezione di Gesù Cristo
- quale mistero di salvezza per tutto il genere umano - va fatto tenendo conto del
contesto storico e culturale in cui ci si trova, contesto verso il quale occorre assume-
re, anche metodologicamente, un duplice atteggiamento: vicinanza simpatetica (at-
tenzione ai «segni dei tempi») e distanza critico-profetica (lettura teologica del con-
testo). va altresì ricordato che, nel cammino di preparazione al Giubileo del 2000,
l'anno (1999) dedicato a Dio Padre comporta uno speciale impegno nel «dialogo
con le grandi religioni» (Giovanni Paolo II, Tertio Millennio Adveniente, n. 52).

una simile impostazione richiede di partire dalla considerazione del kerygma
cristiano: in esso si afferma la volontà salvifica universale di Dio (<<vuole che tutti
gli uomini siano salvati e arrivino alla conoscenza della verità>>: lTmZ,4: <<Dio non
fa preferenza di persona...»: At 10,34) e I'unicità insuperabile di Gesù, salvatore
unico e universale (<<in nessun altro c'è salve?za>>: At4,lz). L'attuale dibattito teolo-
gico presenta e discute alcune interpretazioni di questi dati del kerygma cristiano e
del valore salvifico delle religioni: a) linea esclusivista: nega ogni valore salvifico
alle religioni, le quali sono considerate «non-fede>> e dunque idolatria (ecclesiocen-
trismo); questa interpretazione non tiene in debito conto la volontà salvifica univer-
sale; a) linea pluralistica: considera Gesù uno dei salvatori degli uomini, insieme a
Buddha, Maometto... (teocentrismo); questa elimina l'unicità della mediazione di
Gesù; c) linea inclusivista:le religioni attingono per <<vie segrete» al cristo e al suo
Spirito (cristocentrisrzo) salvaguardando le due affermazioni bibliche. Quest'ultima
è anche la posizione del magistero ecclesiale (cf Lumen Gentium, 16; Ad Gentes,'l;
Giovanni Paolo II, Redemptoris Missio, 1990; anche: commissione Teologica Inter-
nazionale, Il cristianesimo e le religioni, in I^a civiltà cattolica lggT , r, 146- l g3) e
di alcuni teologi intervenuti nel dibattito.

L'Autore del presente saggio, professore all'università Gregoriana di Roma e
consulente del Pontificio Consiglio per il dialogo interreligioso, che già aveva pub-
blicato Gesù cristo incontro delle religioni (cittadella, Assisi 1989), divide il suo
testo in due parti: nella prima, di carattere storico (o positivo), si ricostruiscono i fili
e gli intrecci della considerazione sulle religioni presente nella Scrittura, nella lette-
ratura patristica, nella convinzione espressa dall'assioma: <<extra Ecclesiam nulla sa-
lus»> (da spiegare, da intendere nella sua accezione originaria e non in quella restritti-
va del periodo dopo la riforma protestante), inoltre delle considerazioni durante il
periodo della scoperta del nuovo rhondo, fino alle più recenti dottrine conciliari (di-
versi spunti nei testi del Vaticano II).
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Nella seconda parte, di carattere sistematico, si affrontano i temi del rapporto fe-

de/rivelazione, del mistero trascendente del religioso, della pretesa decisiva del Cri-

sto, del ruolo della Chiesa e dello stesso dialogo interreligioso. In sintesi: l'afferma-

zione della volontà salvihca universale di Dio, perseguita con le missioni del Figlio

Gesù Cristo e dello Spirito Santo, continuata con la missione della Chiesa e le <<vie

segrete» attraverso le quali Dio porta la salvezza a tutti, costituisce il centro della ri-

flessione. L'evento Gesù Cristo, mediatore unicotra Dio e gli uomini, è dunque il
dato centrale: l'evento Cristo come distinzione dalle religioni non nasce dalla critica
(positiva e/o negativa) alle religioni, ma dall'evento stesso di Cristo nella sua autori-

velazione: Egli compie il disegno salvifico del Padre. L'autogiustfficazione storico-

teologica della pretesa salvifica universale di Gesù si fonda sulla persona stessa di

Gesù: nessuno ha mai preteso tanto dagli uomini, <(nessun uomo ha mai parlato co-

me parla quest'uomo»(Gv 1,46). Basterebbe rispondere a queste domande, per illu-
minare il senso e la portata unica dell'evento cristologico: quale posto ha Gesù ri-
spetto a Dio? Quale rapporto ha Gesù con gli uomini? Essendo la persona di Gesù

universale, universale è la presa di posizione di fronte a Lui'
È I'orizzonte trinitario quello che consente a Dupuis di sviluppare anche la pro-

spettiva pneumatologica: anche le religioni sono intese come possibili vie alla sal-

vezzanellaloro derivazione dallo Spirito e nella loro progressiva convergenza verso

l'éschaton. La testimonianza che i discepoli di Cristo possono dare nei confronti del-

le religioni consiste pertanto nell'applicazione del monito neotestamentario: saper ri-
spondere <<con dolcezza e timore... a chiunque domandi ragione della speranza che è

in voi»> (lPt 3,15), sicché la Chiesa pensata come <<sacramento di salvezza>> ha, nella

sua missione, <<il servizio al Regno, comprendente il dialogo fra le fedi» (p. 518).

Per concludere con un giudizio complessivo: si tratta di un testo ampio e ben

documentato, un punto di riferimento per chi voglia adeguatamente addentrarsi nel

dibattito, oggi particolarmente vivace, di teologia della religioni (cf gli editoriali de

I-a Civiltà Cattolica, apparsi nell'annata 1996, dedicati al presente tema, che ora si

ritrovano in Il dialogo con le religioni, LDC-Civiltà Cattolica, Torino-Roma 1997).

UNasenro CASALE

A. Dur.r,rs, Il fondamento delle cose sperate. Teologia della fede cri'
stiana (Biblioteca di teologia contemporanea96), Queriniana, Brescia 1997,

pp.4l9.

<<La parola "frd"" è la parola cristiana. Il Cristianesimo merita più di ogni al'
tra religione il nome di "fede". Nel Nuovo Testamento ln parola pistis ricone 243

volte... essa rappresenta, più di ogni altra cosa, ciò che "fa" il cristiano (...). La teo-
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logia stessa ruota attorno alla fede. Secondo la classica definizione di S. Anselmo,
la teologia è "fede che cerca I'intelligenza", (pp. 5-6). La centralità della fede nella
vita cristiana e la sua rilevanza nell'ambito della ricerca teologica motivano quest'o-
pera di Avery Dulles, teologo cattolico americano, docente alla Fordham University
(USA). È, propriamente, un trattato teologico fondamentale incentrato sul <<de ftde>>,
conforme a una tendenza oggi particolarmente in auge in questa disciplina teologica
(rinvio soltanto al voluminoso studio di P. Sequeri, Il Dio affidabile. Saggio di teolo-
giafondamenfa/e, Queriniana 1996, anch'esso gravitante su una teologia della fede).
L'intenzionalità perseguita è quella di fornire elementi di conoscenza di ciò che an-

zitutto la Bibbia (Antico e Nuovo Testamento) e poi i migliori pensatori del passato

e del presente hanno detto sulla fede, <<fornendo così gli strumenti per affrontare i
propri quesiti e per inserirsi autonomamente nell'interminabile ricerca mediante cui
la fede cerca di comprendere nientemeno che se stessa» (p. 7).

La struttura del testo è semplice e tuttavia sempre in movimento, perché la fede
è realtà viva, dinamica e non statica, così anche la teologia. Suddiviso in quattordici
capitoli, il testo comprende tre parti: la prima è dedicata ufondamenti biblici (c.2,
pp.9-26), breve ma densa, analizza gli autori biblici sul tema della fede. Il concetto
di fede che ne emerge è «un concetto complesso. Esso comprende elementi come la
fiducia personale, I'assenso alla verità divinamente rivelata, la fedeltà e I'obbedien-
zar, (p.25). Fermo restando che l'elemento della fiducia continua a essere centrale,
nel NT l'elemento cognitivo appare più pronunciato, forse «perché si ritiene che le
speranze d'Israele siano state più che realizzate in Cristo>> (ivi). B facile prevedere
che un concetto così ricco e dinamico sarà nella storia della teologia cristiana anche
controverso, lungo le due diretEici principali: la fede-fiducia e l'intellettualizzazione
della fede.

La seconda parte è un prolungato sostare presso la storia della teologia cristiana
(cc. 2-7, pp.27-233): si accostano i principali teologi cercando di presentare la loro
elaborazione sul tema della fede, sapendo che «tali pensatori sono riusciti a vedere
lontano perché sedevano sulle spalle di giganti» (p. 7). Si attraversa così l'epoca pa-
tristica, il medioevo, il tempo della riforma protestante, I'epoca postridentina e so-
prattutto gli ultimi due secoli, fino agli sviluppi della teologia delle fede dal Concilio
Vaticano I al Concilio Vaticano II. Quest'ultimo Concilio ha perseguito un approc-
cio personalistico e vitalistico, nutrito di teologia biblica, patristica, liturgica e mo-
derna. In Dei Verbum, n. 5 si dice concisamente: «A Dio che rivela è dovuta I'obbe-
dienza della fede» (cf Rm 16,26). Vi è infine un interessante capitolo sugli sviluppi
recenti (postconciliari): il tema della fede visto nelle principali correnti teologiche
(estetica teologica, teologia trascendentale, teologia della liberazione, teologia della
speranza...). La lettura di questa parte rivela che la storia della teologia è, sul nostro
tema, particolarmente ricca, mostra la vivacità della questione, la ricerca instancabi-
le, il coraggio ardente di tutta la Tradizione cristiana.

Nella terza parte «sistematica» (cc. 8-14, pp. 234-388), tenendo in debito conto
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quanto emerso nelle due precedenti (si veda in particolare il capitolo ottavo, di rac-

cordo, con una sintetica presentazione dei «modelli» della fede: proposizionale, tra-

scendentale, fiduciale, affettivo-personale, obbedienziale, pratico, personalistico), si

tematizzano le questioni essenziali: che cosa sia realmente la fede, come sia fondata,

se sia libera, certa e soprannaturale, se sia chiara oppure oscura, quale sia il modo in
cui cresce, in cui declina, se sia necessaria e/o sufficiente per la salvezza. Particolar-
mente utile la sintesi conclusiva del capitolo quattordicesimo, con le tesi (chiara-

mente formulate) circa la natura della fede (senso antropologico, senso teologico, at-

to religioso, presuppone la rivelazione), gli attributi della fede (libera, soprannatura-

le, esperienziale, cognitiva, sapienziale, ragionevole, critica, ferma e vulnerabile), la
vita della fede (viene dall'ascolto, è fondativa, trasforma il cuore, rafforza la comu-
nità, accetta le sfide), I'universalità della chiamata alla fede (necessaria alla salvez-

za, possibilità costante e universale) e la fede cristiana (opera in Israele prima di
Cristo, raggiunge con Cristo la piena maturità voluta da Dio, ha la Chiesa come ca-

sa, è orientata al futuro ultimo).
Un ampio indice analitico e quello degli Autori arricchiscono un volume desti-

nato a chiunque voglia ripensare, approfondire sistematicamente e precisare la fede

cristiana, colta nella sua peculiarità (storica e sistematica), evitando ogni confusione
- purtroppo oggi non rara - con la superstizione, I'atteggiamento magico e/o settario,

un vago e selvaggio sentimento religioso; evitando infine ogni concezione parziale o
riduttiva (all'origine di non pochi rifiuti della fede).

È dunque un testo quasi indispensabile per gli insegnanti di teologia, per i suoi

cultori, per gli operatori pastorali particolarmente impegnati nella comunicazione
della fede. Dalla lettura di questo lavoro ci si rende conto che la fede non è soltanto
un atto soggettivo (fides qua creditur), ma comprende la realtà cù è diretta (fides
quae creditur): essa consiste nell'apertura all'evidenza oggettiva della rivelazione;
poiché un assenso è quella condizione totale in cui la persona umana corrisponde,
mediante la potenza della grazia, all'interpellanza del Dio rivelatore . È un incontro
della persona tutta intera con Dio che si rivela, e il vertice di questa rivelazione è
Gesù il Cristo. Nella fede dunque I'esistenza del credente trova in Cristo il proprio
centro. Essa è <<un dono d'amore della propria persona... alla Persona divina»
(H. von Balthasar, Gloria. Un'estetica teologica. U La percezione dellaforma, Jaca
Book, Milano 1975, p. 185).

Ulasenro CASALE
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J. Mor-trvmNN, L'avvento di Dio. Escatologia cristiana (Biblioteca di teolo-
gia contemporanea 100), Queriniana, Brescia1998, pp. 385.

E siamo a cento! Con la pubblicazione del testo escatologico di Jùrgen Molr
mann, la Biblioteca di teologia contemporanea dell'Editrice Queriniana di Brescia

raggiunge questo prestigioso traguardo, avendo iniziato nel 1969 la collana e avendo

accompagnato in quest'ultimo scorcio di secolo il cammino teologico della fede cri-
stiana e della Chiesa. Il teologo protestante J. Moltmann occupa diverse posizioni
nella presente collana, nella quale si ritrovano gli autori più significativi del nostro

tempo (resta I'assenza di Karl Rahner, la presenza marginale di H.U. von Balthasar e

di H. Kùng), il che rende ragione del titolo della collana medesima: un panorama, un

ampio giro d'orizzor,te planetario, una biblioteca appunto contemporanea, indispen-
sabile per tutti i cultori di teologia, per gli insegnanti di religione, per gli operatori

pastorali.

Quest'opera del teologo di Tubinga si colloca nell'ambito dei suoi contributi di
teologia sistematica: dopo la trilogia sulla «teologia della speranza» (Teologia della
speranza, n. 6 della collana; Il Dio crocifisso, n. 17; la Chiesa nellaforza dello Spi-
rito Santo, n. 28), Moltmann ha iniziato un nuovo cammino con una serie di contri-
buti sistematici di teologia: quest'Avuento di Dio sul tema escatologico è il quinto
volume, dopo quelli sulla dottrina teologica (Trinità e Regno di Dio, n. 43; Dio nella
creazione, n. 52), sulla cristolo gia (la vita di Gesù Cisto, n. 68) e sulla pneumato-

logia (In Spirito della vita, n. 77).
L'escatologia cristiana, pur in presenza di non poche difficoltà e incomprensioni

di linguaggio e di contenuti, gode oggi di una buona pubblicistica (ampia sarebbe la
bibliografia di riferimento, si veda, per esempio, G. Frosini, Aspettando l'aurora,
EDB, Bologna 1994, pp. 231-239), e questo volume costituisce un contributo di
chiarificazione del pensiero escatologico cristiano. Moltmann sgombra subito il
campo da un malinteso: I'escatologia cristiana non tratta della «soluzione finale», né

si dà come la versione religiosa di un banale concetto di «fine del mondo>>, bensì es-

sa ha al suo centro lanuova creaTione, capace di inglobare tutte le dimensioni (per-

sonale, sociale, cosmica) nel modello cristologico: il percorso di Gesù Cristo (vita,
morte, risurrezione a vita eterna) diviene il percorso delle persone e delle cose verso
il compimento.

Così la riflessione di Moltmann diventa una specifica dottrina della speranza,

prospetta gli orizzonti entro i quali s'inscrive la vita personale, politico-storica e co-

smica, affronta I'interrogativo di fondo dell'escatologia: «quand'è che Dio si mani-
festerà nella sua divinità in cielo e in terra? E la risposta sta nella promessa del Dio
che viene: "Tutta la terra è piena della sua gloria" [Is 6,3]» (p. 10). Ora, questa ma-
nifestazione, questa epifania escatologica di Dio - la sua glorificazione nel mondo -
implica la salvezza e la vita eterna degli uomini, la redenzione dell'intera creatura e

la pace della nuova creazione. Per questo I'Autore sviluppa I'escatologia in quattro
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orizzontii a) speranza in Dio per la gloria di Dio; b) speranza in Dio per la nuova

creazione del mondo; c) speranza in Dio per la storia che gli uomini vivono insieme

sulla terra; d) speranzain Dio per la risurrezione e la vita eterna delle persone.

Nel complesso la lettura del testo risulta scorrevole, la riflessione condotta sullo

stesso, agevole e impegnativa insieme. I rilievi critici, almeno da parte nostra' sono

rivolti soprattutto a quelle parti in cui Moltmann, rivisitando la storia del pensiero/

prassi escatologica, fornisce una presentazione parziale e unilaterale della Tradizio-

ne ecclesiale teologica (emblematica, a questo proposito il ripensamento della dottri-

na calvinista, poi abbandonata, della doppia predestinazione, cf pp. 273ss). Così co-

me manca, in questa trattazione, ogni riferimento a Maria di Nazaret, dalla teologia

considerata icona escatologica della Chiesa, catenza strana in un Autore che già si

era fatto promotore di una mariologia ecumenica di notevole valore (cf J. Molr-
MANN, Una mariologia ecumenica?, in Concilium 8/1983, pp. 23-28). Va comunque

segnalato che la sua riflessione teologica non manca dell'intenzionalità ecumenica:

la fede teologico-escatologica delle Chiese cristiane può trovare qui gli elementi e

l'attrezzafxa per compiere un passo in avanti verso la realizzazione della nota del-

1'unità.
Per concludere: il testo rappresenta un tassello di quella generale rivalutazione

dell'escatologia nell'esistenza cristiana e nella teologia, con una visione organica e

unitaria del tema éschaton, con 1'accentuazione del cristocentrismo (<<l'éschaton è

Cristo»; «Cristo è il principio ermeneutico di tutte le asserzioni escatologiche>>:

K. Rahner) e della teologia trinitaia («Dio è il nostro luogo dopo questa vita»:

Agostino; «Dio è il fine ultimo della creatura: Egli è cielo per chi lo guadagna, l'in-
ferno per chi lo perde, il giudizio per chi è esaminato da Lui, il purgatorio per chi è
purificato da Lui»: H.U. von Balthasar. Di questo Autore si può vedere utilmente

una delle ultime operc; Sperare per tutti, Jaca Book, Milano 1988).

UnanEnro CASALE
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