EDITORIALE

Affettività, sessualità e vocazioni: quale cammino di maturazione nella direzione spirituale?

di Lorenzo Ghizzoni, Vicedirettore del CNV

LORENZO GHIZZONI

Difficile e delicato il tema che il Centro Nazionale Vocazioni ha voluto scegliere per il suo XVIII Seminario di formazione sulla Direzione Spirituale a servizio dell’orientamento vocazionale, che si è tenuto quest’anno al Santuario di S. Gabriele dell’Addolorata (Colledara, Teramo) dal 22 al 25 aprile. Si è deciso di trattare il rapporto tra sessualità e vocazioni nella maturazione vocazionale e in particolare nella direzione spirituale. Tema a volte doloroso, ma anche ineludibile per chi deve crescere nella castità, sia consacrata sia matrimoniale, e vuole realizzare la sessualità in modo coerente con la sua vocazione, senza frustrazioni. Il CNV aveva già dedicato uno dei suoi Convegni nazionali proprio alla Verginità per il Regno e l’annuncio di questo valore evangelico è sempre più al centro della sua azione pastorale e
formativa. Quest’anno si è voluto cogliere l’occasione di un incontro tra un santo giovane, S. Gabriele dell’Addolorata, che sta attirando attorno al San​tuario, grazie anche all’opera intelligente e sollecita dei Padri Passionisti, una grande quantità di giovani, e il tema dell’educazione dell’affettività in vista
della santità. Come sempre per questi seminari, si è svolto un lavoro molto intenso sia nei dieci gruppi su dei casi appositamente creati, sia nell’ascolto di lezioni notevoli per quantità e qualità. I partecipanti erano quasi tutti apparte​nenti al tipo di educatori che il CNV vorrebbe avere per questo cammino di
formazione: direttori spirituali, formatori, sacerdoti e religiosi impegnati in pastorale giovanile, religiose e consacrate impegnate nella formazione o nel​l’attività vocazionale; qualche laico giovane o sposato. Ci eravamo posti lo scopo di presentare sia la sessualità nel suo sviluppo e nelle potenzialità di cui
è portatrice anche nelle vocazioni di speciale consacrazione, sia i casi difficili da discernere e da accompagnare. La competenza dei relatori e dei responsa​bili dei gruppi, scelti tra guide spirituali collaudate e capaci di integrare spiritualità e scienze umane, ha fatto il resto.

Suor Elena Bosetti nella prima relazione illustra le com​ponenti antropologiche dell’amore e dell’affettività nella Bibbia. Amare, secon​do la Scrittura, coinvolge la carne, le viscere, i reni, il cuore, non solo il corpo, l’anima e lo spirito. Col Cantico dei cantici e dal racconto della creazione, approfondisce il lessico antropologico del desiderio, della passione, della ri​cerca e dell’esperienza amorosa. Il percorso affettivo di Davide e quello di Gesù sono messi in parallelo: le relazioni con l’avversario, le donne, l’amico, la madre, il discepolo, il traditore. L’eros, la philia, l’agape sono interpretate anche da Gesù in modo eminente, nell’uso che fa della sua corporeità lumino​sa, nella capacità del “Pastore bello” di deporre la sua vita per le pecore, nel dare lo Spirito e far nascere la Chiesa con la morte del suo corpo.

Nella seconda relazione, il P. Adolfo Lippi presenta alcuni ritratti di santi e sante giovani passioniste per dimostrare che si può contribuire alla santità con una seria educazione dell’affettività: la loro avventura umana, piena di scelte, di lotte e superamenti nel campo dell’affettività ne è la prova. Si può essere giovani, innamorati e santi. Anzi forse è proprio la capacità di integrare queste forze che dà energia alla santità.

“Il corpo è per il Signore”: l’affermazione biblica è stata tradotta in indi​cazioni pedagogico-spirituali per i formatori da suor Lucia Mainardi. Il corpo umano, che porta l’impronta di Dio fin dalla creazione, va educato, soprattutto nei sensi, vista la sua destinazione al dialogo, all’incontro con l’altro e anche con Dio. È soprattutto la sessualità che va integrata nel cammino vocazionale, anche se con i limiti e le ferite che molti giovani oggi portano con sé. La dire​zione spirituale è un cammino prezioso e personale che può aiutare come forse nessun altro strumento a riconoscere quello che si è affettivamente e ad accet​tarlo per orientarlo, secondo la specificità di ogni vocazione.

La quarta relazione la si deve a P. Amedeo Cencini, ed è dedicata alla parte più scottante del Seminario: “I casi difficili: il discernimento vocazionale di fronte alle immaturità e alle patologie dello sviluppo affettivo-sessuale”. Oggetto di essa è il discernimento, con i suoi elementi normativi (spirituali) ed ermeneutici (psicologici), che permettono di interpretare i problemi, indivi​duando un “ordo” oggettivo da rispettare nella sessualità, nell’amore e anche nella verginità. Circa i casi difficili, vengono distinti i livelli delle problematiche, soprattutto di quelle radicate in patologie rilevanti, diverse da quelle legate ai meno gravi disordini della personalità e alle normali dinamiche dell’esistenza. L’analisi dello sviluppo affettivo sessuale dall’infanzia alla maturità permette di veder dei passaggi importanti che lasciano tracce profonde, a volte assai negative, che si manifesteranno già nell’adolescenza (nel modo in cui è vissuto l’eventuale autoerotismo, l’omoerotismo, l’eterosessualità). Una parte impor​tante dell’analisi si ferma sulla problematica omosessuale (distinta dalla pedofilia e dall’efebofilia, più gravi), per raccogliere le indicazioni del magi​stero e una serie di quattordici elementi per la valutazione divisi in tre ambiti: la tendenza in sé; il rapporto del soggetto con la propria tendenza omosessuale; la qualità del controllo comportamentale. Gli elementi sono elaborati per dare la possibilità ai formatori e alle guide spirituali di valutare l’autenticità della vocazione, l’eventuale capacità di integrazione del soggetto, la sua liber​tà di scelta.

I coniugi Giulia Paola Di Nicola e Attilio Danese riflettono sulle relazioni sponsali e familiari come elemento essenziale per la formazione della persona. I valori evangelici più importanti e gli atteggiamenti concreti che li realizzano con uno stile proprio alla famiglia, costituiscono la base di tutte le vocazioni.

Don Luca Bonari, Direttore del CNV, fa luce infine sullo spazio pastorale in cui si situa un accompagnamento spirituale e vocazionale che si assume la responsabilità educativa della vocazione all’amore e alla castità: la comunità cristiana. La vocazione all’amore e alla castità, che è propria della persona in quanto tale ha bisogno della comunità cristiana come l’indispensabile grembo materno di ogni vocazione personale. In essa la responsabiltà educativa alcuni la possiedono per natura, altri per grazia. Don Luca propone alcuni momenti caratteristici della vita parrocchiale come i luoghi di un nuovo e vigoroso an​nuncio vocazionale: a un funerale, a una coppia di fidanzati, in un gruppo di adolescenti, ai bambini della prima comunione, nella preparazione di un batte​simo.
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Il mondo greco conosce tre parole per parlar d’amore: erôs, philia, agapê designanti rispettivamente passione erotica, amicizia e dono di sé. Anche la Bibbia conosce questo triplice amore che coinvolge la persona nella sua totalità, a partire dalla categoria fondamentale della “carne” (sarx). Non solo “cor​po” (sôma), “anima” (psychê) e spirito (pneuma), ma anzitutto proprio la “carne” (sarx). E quindi “viscere” (splanchna), “reni” (nephros), “cuore” (kardia), prima ancora che “mente/intelletto” (nous) e “coscienza” (syneidesis).

Mi sembra importante come momento introduttivo al discorso chiarire il codi​ce semantico di base, vale a dire il lessico antropologico che incrocia le voci del desiderio e della passione, della ricerca e della esperienza amorosa. Lo farò attra​verso qualche assaggio, a modo di rapida incursione in alcuni testi particolarmente rilevanti per il nostro tema (sono obbligata ovviamente a restringere il campo). La breve chiarificazione semantica servirà da base al secondo momento che non si accontenta di descrivere le componenti antropologiche in astratto, ma vuole coglierne la personale messa in gioco. Osserveremo a grandi linee il percorso affet​tivo di Davide che tocca spesso le vette della generosità e del perdono, ma conosce anche i lati oscuri, i meandri della passione e l’abisso del peccato. Percorso comun​que affascinante perché evidenzia un cuore umile e innamorato che piace a Dio.

Volgeremo quindi l’attenzione a Gesù Messia, figlio di Davide e di Maria (Mt 1,1-16). La natura e i limiti del presente intervento impongono la scelta di un approccio sintetico narrativo che procede per grandi affermazioni, di panoramica più che di scavo esegetico. Cercherò di offrire semplicemente alcuni stimoli e suggestioni per un ordo amoris nella prospettiva del Cantico dei Cantici, interpretato in modo eminente da Gesù, “il pastore bello” che depone la vita (psiche) per le sue pecore (Gv 10,11). Perché “nessuno ha un amore più grande di questo: dare la vita (psiche) per i propri amici” (Gv 15,13).

Il codice semantico di base

Mi pare che il discorso sulle componenti antropologiche dell’amore debba confrontarsi anzitutto con il duplice racconto della creazione, dove troviamo gli elementi imprescindibili dell’antropologia biblica: carne, spirito e parola.

A immagine di Dio, maschio e femmina

Nel primo racconto della Genesi l’uomo è creato direttamente dalla Parola di Dio, come tutte le altre creature. Risuona per l’ottava volta il ritornello: “E Dio disse” (wayyo’mer’elohim, 1,3.6.9.11.14.20.24.26). E il suo dire è qui particolar​mente solenne, in prima persona plurale: “Facciamo l’uomo a nostra immagine, a nostra somiglianza” (Gn 1,26). L’autore sacro commenta con stupore: “Dio creò l’uomo a sua immagine, a immagine di Dio lo creò: maschio e femmina li creò” (Gn 1,27). Si noti il passaggio dal singolare al plurale, come a dire che l’unica immagine divina è presente in duplice edizione! La differenziazione sessuale non è data come immagine di un Dio a sua volta sessuato (come ritenevano ad esempio gli antichi popoli d’Oriente), ma come modo di essere che realizza l’immagine divina proprio nella comunione delle diversità, nella reciprocità del maschile e femminile.

Polvere e soffio, carne e spirito

Il secondo racconto della creazione (Gn 2,4b-25) non è meno importante per l’antropologia biblica. Come abile artista, Dio plasma l’uomo/donna (Adam) con la polvere del suolo (adamah). È impastato di argilla l’essere umano, è radicalmente terreno. Ma è reso vivente in modo diverso dall’animale grazie a quel “soffio” che Dio gli inspira direttamente: “E soffiò nelle sue narici un alito di vita” (nishmat hayyîm, Gn 2,7). L’interiorità di Adam viene dall’interiorità stessa di Dio. Dio gli fa respirare la sua stessa vita1. Quel soffio è come il bacio sulla bocca! Così l’essere umano comincia a vivere di ciò che esce dalla bocca di Dio: spirito e parola. La dinamica dell’amore non può prescindere da queste componenti. La “car​ne” rivela la concretissima dimensione terrena che connota l’essere umano nel mondo e la sua caducità. Come l’animale l’uomo tornerà alla terra da cui è stato tratto: in tal senso è polvere e cenere. Ma quel soffio di vita proveniente dall’intimo di Dio lo abilita a trascendersi e in definitiva ad amare.

“Carne della mia carne” - “E il Verbo si è fatto carne”

Il più antico canto d’amore della Bibbia è l’estasi giubilante di ish per isha (uomo/uoma): “Essa è carne della mia carne” (basar mibbesarî), esclama il primo uomo innamorato (Gn 2,23).
La presenza della donna “sveglia” l’uomo, lo fa uscire dal sonno (vedi Gn 2,21) e lo fa parlare! Qui si rivela per la prima volta quella nefesh medabberet che secondo il filosofo ebreo Maimonide è ciò che distingue l’uomo da tutte le altre creature2. “Sotto il melo ti ho svegliato”, dirà la donna del Cantico (8,5). E le prime parole dell’uomo svegliato dall’amore sono piene di ammirazione e stupore.

“Carne della mia carne” è espressione indicante parentela e singolare allean​za. La ritroviamo identica in 2Sam 5,1 sulla bocca delle tribù d’Israele che ricono​scono Davide come loro re3.La componente fisica, corporea, particolarmente evi​dente nella relazione sessuale, connota in maniera concretissima l’amore dell’uo​mo e della donna. In realtà l’unione sponsale attua il progetto originario del Creato​re che Gesù ribadisce e conferma: “E i due saranno una carne sola” (Mc 10,6-9).

Ma la carne è dimensione essenziale della stessa esperienza dell’amore divino dal momento che il Verbo si è fatto “carne”: kai ho logos sarx egeneto (Gv 1,14). Il cristianesimo è la religione della “incarnazione”, l’unica che arrivi a tanto! Di qui l’assioma patristico: caro cardo salutis. Oso parafrasare: caro cardo amoris, “la carne radice dell’amore”. Perché l’amore umano – anche quando non si esprime attraverso la relazione sessuale – non può prescindere dalla carne. Finché siamo in questo mondo anche l’amore per Dio è pur sempre “nella carne”, con tutto ciò che questo comporta: “Di te ha sete l’anima mia – dice il salmista a Dio – a te anela la mia carne” (Sal 62/63, 2).
D’altro canto non possiamo ignorare la valenza negativa della parola “carne” riscontrabile in vari testi della Scrittura4. L’intreccio carne/peccato particolarmente accentuato nella letteratura paolina ha pesato molto in una certa educazione religio​sa, contribuendo a connotare negativamente la sessualità. Oggi si pone piuttosto un problema di comunicazione, vale a dire la necessità di tradurre la categoria biblica della carne (con le sue varie accezioni) nel linguag​gio corrente, che preferisce parlare di corpo e corporeità. La nuova versione CEI (1997) si muove in tal senso5.

Il canto del corpo: amore terreno e divino

L’esaltazione della corporeità trova ampio spazio nel Cantico dei Cantici, li​bro sconcertante per gli spiritualisti di ogni tempo, ma non per i mistici. Si vedano in particolare i canti estasiati del corpo (femminile e maschile), contemplato nel suo insieme e nelle sue parti, con sguardo ascendente e discendente: occhi, capelli, den​ti, guance, collo, seni… e dal basso all’alto: piedi, gambe, ombelico… (vedi Ct 4,1-7; 5,9-16; 6, 4-9). Indubbiamente erotico6. Tanto più sorprendente in quanto i due giovani amanti non sono ancora marito e moglie. Eppure – concludeva Rabbi Akiba – il Cantico “sporca le mani” (= è divinamente ispirato). E sulla base di tale convin​cimento fu annoverato nel canone delle Sacre Scritture.

Ciò significa però che il terreno porta il divino. In effetti l’eros del Cantico non è mai chiuso in se stesso ma aperto e trascendente, gode della reciprocità, cono​sce philia e agapê in una ricerca talvolta angosciante e sofferta (cfr. 3,1.2; 5,6). La giovane amante può dire: “Io sono del mio tesoro e verso di me è la sua passione” (7,11), rovesciando così l’affermazione della Genesi con la sua triste appendice: “Verso tuo marito sarà la tua passione ed egli vorrà dominare su di te” (Gn 3,16). Nel Cantico invece non vi è alcuna volontà di dominio: né di lei né di lui. La passione erotica liberata da ogni sopraffazione fa sì che lei si senta “la pacificata” (Ct 8,10). Ha trovato il suo shalóm (pace e benessere) in un rapporto d’amore pienamente gratuito e liberante. Perciò chiede al suo diletto: “Mettimi come sigillo sul tuo cuore, come sigillo sul tuo braccio, perché forte come la morte è l’amore” (Ct 8,6)7.
È interessante notare che nel Cantico non troviamo mai il vocabolo erôs né il corrispettivo verbo eraô, mentre invece sono entrambi presenti nel libro dei Proverbi. Sulla bocca della prostituta erôs e philia sono termini intercambiabili, in un sottile parallelismo che cela l’inganno: “Vieni, inebriamoci d’amore (philia) fino al mattino, godiamoci insieme amorosi piaceri (= dilettiamoci di erôs, Pr 7,18)”. Un detto di Agur afferma che l’eros di una donna non dice mai basta (Pr 30,16). Può sembrare negativo, ma avviene la stessa cosa con la divina Sapienza. Sorprendentemente infatti Pr 4,6 riferisce ad essa il verbo dell’amore erotico (eraô) : “Non abbandonarla ed essa ti custodirà, amala (con passione erotica) e veglierà su di te”.

Con tutto il cuore, con tutta l’anima e con tutte le forze

Per la Bibbia l’uomo è “essere bifronte o bidimensionale: alla sua faccia ester​na e immediatamente percepibile si abbina il suo volto interiore, profondo e nasco​sto, noi diremmo il suo io intimo, che non sfugge allo sguardo penetrante di Dio e neppure all’occhio penetrante dello stesso interessato”8. Tuttavia se dagli elementi visibili della struttura antropologica vogliamo entrare nell’intimo, nell’interiorità della persona, non è in primo luogo il termine “anima” (psychê) che il vocabolario biblico ci fa incontrare, ma piuttosto “cuore” (kardia) e “reni” (nephros).

Il cuore è la sede dei sentimenti, dei pensieri e dei progetti. Solo Dio conosce pienamente ciò che è nel cuore (1 Sam 16,7), lui che scruta il cuore e i reni (Ger 11,20; Sir 42,18; Eb 4,12-13):

Più fallace di ogni altra cosa

è il cuore e difficilmente guaribile; chi lo può conoscere?

Io, il Signore, scruto la mente (lett. “cuore”, leb, kardia, cor)
e saggio i cuori (lett. “reni”, kelaiot, nephrous, renes) per rendere a ciascuno secondo la sua condotta,

secondo il frutto delle sue azioni (Ger 17,9-10; la Volgata traduce: “ego Dominus scrutans cor et probans renes”).

A queste dichiarazioni del profeta fa eco il Sal 138 (139): 

“Signore, tu mi scruti e mi conosci, 

tu sai quando seggo e quando mi alzo. 

Penetri da lontano i miei pensieri... 

Ti sono note tutte le mie vie;

la mia parola non è ancora sulla lingua

e tu, Signore, già la conosci tutta” (vv. 1-4).

In continuità di prospettiva Luca qualifica il Signore come “il conoscitore del cuore” (kardiognostes: At 1,24). Ora se Dio scruta l’intimo – il cuore e l’anima – si comprende facilmente che in amore non si accontenti di segni esteriori, ma esiga verità e dedizione piena: “Amerai il Signore tuo Dio con tutto il cuore, con tutta l’anima e con tutte le forze” (Dt 6,5). Perciò nel Cantico l’innamorata si rivolge al suo Diletto chiamandolo: “Tu che il mio cuore ama”, “amore dell’anima mia” (Ct 1,7; 3,1).

Il cuore è parola decisamente rilevante anche nel NT. In polemica con l’este​riorità farisaica, Gesù ribadisce che l’importante viene “dal di dentro, cioè dal cuo​re” (Mc 7,21). Bisogna dunque coltivare non solo l’estetica del volto ma del cuore, ornandolo di mitezza e pace (1Pt 3,4). Nel cuore del credente deve abitare il Cristo, adorato e santificato come Signore (1Pt 3,15).

Merita attenzione anche un altro termine, che allude al grembo e alle viscere materne (rehem, splanchna) come sede di emozione e compassione profonda (splanchnizomai). È una dimensione dell’amore a cui sia Davide che Gesù si rivelano particolarmente sensibili, fino a diventare icona e chiara trasparenza del patos divino, delle sue viscere di misericordia. Basti evocare 2Sam 19; Mc 6,34; Lc 10,33; 15,20.

Un sondaggio nell’affettività vissuta

In questa parte centrale vorrei tentare una sorta di sondaggio nell’esperienza affettiva di due campioni della Bibbia: Davide e Gesù, due uomini visti con occhi di donna. Sarebbe interessante leggere in parallelo – per affinità e contrasto – il percorso affettivo dei due personaggi, dalla gioia dell’amore all’anima triste fino alla morte, dal fascino della bellezza all’amicizia, dal tradimento al perdono: l’amico Gionata rinvia al discepolo amato e agli amici di Betania, ma non di meno l’umiliazione di Davide e il figlio Assalonne evocano la passione di Gesù e il discepolo traditore.

Entrambi i personaggi sono esaltati per la loro bellezza. Davide è descritto nella sua fisicità in 1Sam 16: “Era fulvo, con begli occhi e gentile di aspetto” (v. 12)9. Della fisicità di Gesù i Vangeli non dicono praticamente nulla, non il colore degli occhi o dei capelli, né la sua statura, ma ci sono almeno due pagine che ne esaltano la bellezza: la Trasfigurazione, ricordata da tutti e tre i Sinottici10, e Giovanni 10 dove lo stesso Gesù si definisce “il pastore quello bello” (ho poimên ho kalos). Evidentemente tale definizione trascende la fisicità, ma non è senza una qualche allu​sione (specie nell’immaginario biblico) a quel “pastore bello” che fu Davide.

Un secondo elemento che avvicina le due figure è il cuore: “Egli scelse Davi​de suo servo… pastore dal cuore integro” Sal 77 (78), 72. Dio si compiace del cuore di Davide, nonostante il suo peccato. Perché lo trova umile, sincero, pieno di fidu​cia nel Signore, alieno da ipocrisie e formalismi, capace di slanci generosi e di compassione. Lo evidenziano in particolare i due racconti in cui risparmia la vita a Saul e il suo pianto alla morte di Assalonne. Quanto a Gesù, egli attrae perché “mite e umile di cuore” (Mt 11,28). Il suo amore si spinge fino a patire “giusto per gli ingiusti” (1Pt 3,18).

Inoltre ci sono degli aspetti che si richiamano per contrasto. Si pensi alle rela​zioni familiari. Mentre Gesù è il primogenito di Maria (Lc 2,7), Davide è l’ultimo di una famiglia patriarcale, quello che non conta e non ha peso nelle decisioni familiari e che rischia di essere perfino dimenticato, come suggerisce la domanda di Samuele a lesse, dopo che questi sembra aver finito di introdurgli i suoi figli: “Sono qui tutti i giovani?”. Rispose lesse: “Rimane ancora il più piccolo che ora sta a pascolare il gregge” (se ne era dimenticato?!). Dio ribalterà la situazione facendo​lo diventare il primo e il capo dei suoi fratelli, come canta Davide stesso nel Sal 151 trovato nell’originale ebraico a Qumran: “Io ero il più piccolo tra i miei fratelli / e il più giovane tra i figli di mio padre... Ma egli mandò a prendere me di mezzo al gregge / e mi unse con olio santo / e mi costituì capo del suo popolo / e governatore sui figli della sua alleanza”11.

Delle relazioni di Gesù con la sua famiglia, i fratelli e sorelle menzionati da Marco nella visita a Nazaret, sappiamo assai poco12. Anche per Gesù tuttavia si realizza un capovolgimento di situazione, ma su altro piano: come risposta al suo volontario abbassamento. Pur essendo di natura divina, egli si fa liberamente ulti​mo, servo obbediente fino alla morte di croce. “Per questo - canta l’inno della Lettera ai Filippesi che invita i cristiani a lasciarsi abitare dagli stessi sentimenti​ - Dio lo ha esaltato e gli ha dato il nome che è al di sopra di ogni altro nome” (2,9).

Ma entriamo direttamente nella trama del racconto che ci consente di articola​re meglio alcuni passaggi chiave del percorso affettivo di Davide e di Gesù.

Uno sguardo al percorso di Davide

Per il giovane Davide, abituato a stare sui monti a pascolare il gregge di suo padre che “al tempo di Saul era anziano e avanti negli anni” (1Sam 17,12-15), l’ingresso a corte segna indubbiamente un notevole cambio di vita e l’occasione di un sorprendente percorso affettivo che matura nella bella amicizia con Gionata e nondimeno nell’arduo confronto con Saul: personaggio ombroso, dai sentimenti oscillanti tra amore e odio, ammirazione e gelosia. L’inizio è entusiasmante: “Saul si affezionò molto” a Davide (1Sam 16,21) e lo volle accanto come suonatore di cetra e suo scudiero. Ma ben presto, ingelosito dai suoi trionfi, gli muove persecuzione e tenta perfino di ucciderlo. Così Davide è costretto alla fuga.

“Guarda, padre mio...”

Due episodi rivelano in modo emblematico i sentimenti che abitano il cuore di Davide nei confronti di Saul. Li troviamo rispettivamente in 1 Sam 24 e 26. Nel primo caso Saul, che sta inseguendo Davide e i suoi uomini nel deserto di Giuda, nei pressi di Ein Gheddi, di fronte alle Rocce dei caprioli, entra in una grotta per espletare i suoi bisogni naturali, ignorando che proprio lì si nascondeva Davide coi suoi. E neppure li vede, perché entrando dalla luce al buio è come accecato. Ben lo riconoscono invece Davide e i suoi uomini, i quali interpretano l’evento come un segno di Dio: “Ecco il giorno in cui il Signore ti dice: Vedi, metto nelle tue mani il tuo nemico, trattalo come vuoi” (1Sam 24,5). Ma Davide non sposa questa idea strumentale, benché rivestita di motivazione teologica. Si limita a tagliare il lembo del mantello del suo re, totalmente disarmato in quella posizione poco regale. E quando Saul lascia la caverna gli grida dietro: “Perché ascolti la voce di chi dice: Ecco Davide cerca la tua rovina? Ecco, in questo giorno i tuoi occhi hanno visto che il Signore ti aveva messo oggi nelle mie mani nella caverna. Mi fu suggerito di ucciderti, ma io ho avuto pietà di te e ho detto: Non stenderò la mano sul mio signore, perché egli è il consacrato del Signore. Guarda, padre mio, il lembo del tuo mantello nella mia mano: quando ho staccato questo lembo dal tuo mantello nella caverna, vedi che non ti ho ucciso” (1Sam 24,10-12).

Saul scoppia in lacrime e riconosce la superiorità morale di Davide: “Tu sei stato più giusto di me, perché mi hai reso il bene, mentre io ti ho reso il male. Oggi mi hai dimostrato che agisci bene con me, che il Signore mi aveva messo nelle tue mani e tu non mi hai ucciso. Quando mai uno trova il suo nemico e lo lascia andare per la sua strada in pace? Il Signore ti renda felicità per quanto hai fatto a me oggi” (1Sam 24,18-20). Grande Davide! Si rivela qui un aspetto fondamentale per cui è gradito al Signore: il suo cuore integro e generoso. In 1Sam 26 troviamo un racconto analogo, che conferma il senso del prece​dente. Davide non cede all’opinione di Abisài benché anch’essa vestita di linguag​gio teologico (“Oggi Dio ti ha messo nelle mani il tuo nemico. Lascia dunque che io l’inchiodi a terra con la lancia in un sol colpo e non aggiungerò il secondo” v. 28), ma si limita a portar via la lancia e la brocca dell’acqua, che poi mostrerà a distanza, dalla cima del monte. Una distanza che ben si addice ad esprimere anche il dislivello dei sentimenti che abitano Davide e Saul. Alla fine di quest’ultimo incontro a distanza ciascuno va per la sua strada.

L’amicizia di Gionata

L’amicizia con Gionata sboccia come fiore inatteso nella stessa casa in cui Davide sperimenta le insidiose trame di Saul. Aveva appena finito di parlare che “l’anima di Gionata s’era già talmente legata all’anima di Davide, che Gionata lo amò come se stesso” (1Sam 18,1). L’erede al trono, diversamente dal padre, è libero da ogni paura di concorren​za, anzi liberamente si spoglia per rivestire l’amico: “Gionata strinse con Davide un patto, perché lo amava come se stesso. Gionata si tolse il mantello che indossava e lo diede a Davide e vi aggiunse i suoi abiti, la sua spada, il suo arco e la cintura”. 

Particolarmente efficace l’espressione: “Lo amò come la sua anima (nefesh)”. Come la propria vita. Al punto che le due anime/vite diventano come una sola. Così Davide prima ancora della sponsalità che rende “i due una sola carne”, sperimenta il bene gratuito dell’amicizia che rende i due un’anima sola, l’uno preoccupato dell’altro come della propria stessa vita (cfr. 1 Sam 19,1 e 20,17). L’affetto di Davide per l’amico Gionata trova la sua più alta espressione lirica nel canto funebre:

Gionata, per la tua morte sento dolore,

l’angoscia mi stringe per te,

fratello mio Gionata!

Tu mi eri molto caro;

la tua amicizia era per me preziosa

più che amore di donna (2Sam 1,25-26).

Mikal e l’arca del Signore

Nella cupa casa di Saul oltre l’amicizia di Gionata fiorisce anche l’amore di Mikal, la figlia più giovane che “s’invaghì di Davide” (1 Sam 18,20). È astuta come Rachele la prima donna che Davide sposa diventando addirittura genero del re che lo odia a morte13. Come Rachele anche lei userà i terafim (le divinità domestiche, proprie delle varie tribù) per ingannare il padre e mettere in salvo la vita del marito (cfr. 1Sam 19,13-16 e Gn 31,19-35). Non c’è dubbio che Mikal lo amasse. Rischia molto infatti per metterlo in salvo facendolo calare di notte dalla finestra: scatena contro di sé la collera del padre (1 Sam 19,17). Eppure non sembra essere il grande amore di Davide, il quale non trova in lei l’affinità d’animo che aveva invece con suo fratello Gionata. La diversità dei sentimenti appare in tutta la sua evidenza in occasione del trasferimen​to dell’arca del Signore14.

“Davide danzava con tutte le forze davanti al Signore” (2Sam 6,14). Mikal invece stava a guardare dalla finestra e vedendo il re che saltava e danzava “lo disprezzò in cuor suo” (6,16). E a cerimonia finita non mancò di esternare i suoi sentimenti: “Bell’onore si è fatto oggi il re di Israele a mostrarsi scoperto davanti agli occhi delle serve dei suoi servi, come si scoprirebbe un uomo da nulla!”. Davi​de rispose a Mikal: “L’ho fatto dinanzi al Signore, che mi ha scelto invece di tuo padre e di tutta la sua casa per stabilirmi capo sul popolo del Signore, su Israele; ho fatto festa davanti al Signore. Anzi mi abbasserò anche più di così e mi renderò vile ai tuoi occhi, ma presso quelle serve di cui tu parli, proprio presso di loro, io sarò onorato!” (2Sam 6,20-22). L’episodio non rivela solo un piccolo diverbio familiare, ma due cuori diversi: quello di Davide innamorato del Signore, che non teme di umiliarsi e di perdere la propria dignità danzando e cantando in suo onore, e quello di Mikal, orgoglioso e legato all’immagine di sé, che giudica del tutto sconveniente il comportamento di Davide. La differenza è radicale, uno è capace di pazzie per il suo Dio, l’altra è fredda e razionale, Dio non sembra così importante per la sua vita. 

Quando l’amore sposa la saggezza: Abigail

Abigail è la donna che Davide incontra in un momento nero, in cui la rabbia e l’orgoglio ferito stavano decisamente prevalendo con il rischio di far precipitare il nostro eroe dalla vetta all’abisso, dall’amore capace di perdono alla vendetta. Il racconto si colloca infatti in 1Sam 25, proprio in mezzo ai due capitoli in cui Davi​de dà prova di grande generosità, risparmiando la vita di Saul. Avendo sentito che un certo Nabal, assai ricco, stava facendo la tosatura del gregge, Davide avanza richieste per sfamare i suoi uomini. Ma si sente rispondere con insultante tono provocatorio: “Chi è Davide e chi è il figlio di Iesse? Oggi sono troppi i servi che scappano dai loro padroni” (1Sam 25,10). È troppo. Come chi è Davide? Tutti sapevano dell’eroe che uccise il gigante liberando Israele! Detto e fatto: “Cingete tutti la spada!”. Tutti cinsero la spada e Davide cinse la sua e parti​rono dietro di lui circa quattrocento uomini (v. 13).

E mentre Davide sale verso la casa dello stolto Nabal deciso a fare una strage prima del sorgere del sole, qualcuno avverte la moglie di lui, la saggia Abigail, che interviene prontamente inviando verso gli affamati abbondanti porzioni di cibo, e quindi scendendo lei stessa sul dorso di un asino all’incontro con Davide. Quando i due si trovano di fronte, lei veloce balza di sella, si prostra a terra e inizia un discorso che progressivamente conquista Davide fino a colpire il punto dolente: “Non sia di angoscia o di rimorso al tuo cuore questa cosa: l’aver versato invano il sangue e l’aver fatto giustizia con la tua mano, mio signore” (v. 31). E ha pienamen​te successo. Davide resta colpito dalle sue parole più ancora che dalla sua bellezza ed esclama: “Benedetto il Signore, Dio d’Israele, che ti ha mandato oggi incontro a me. Benedetto il tuo senno e benedetta tu che mi hai impedito oggi di venire al sangue e di fare giustizia da me” (vv. 32-33).

Abbiamo buoni motivi per immaginare che questa donna abile e saggia, che Davide prende in moglie di lì a poco, data l’improvvisa morte di Nabal, abbia con​tinuato a stargli vicino con il suo intuito perspicace e la saggia lungimiranza del​l’amore15.

Betsabea e il peccato di Davide

Vorrei evocare rapidamente un’altra relazione, che mi sembra importante per il nostro tema in quanto rileva anche gli aspetti problematici del percorso affettivo di Davide. L’incontro con Betsabea porta evidente il segno del cedimento alla sedu​zione. La storia è nota, ma il racconto è di tale finezza psicologica che il rileggerlo è sempre arricchente. In primo luogo meritano attenzione le nuove coordinate:

– era “il tempo in cui i re sogliono andare in guerra” (2Sam 11,1). Ma Davide può concedersi ormai di restare a casa e condurre vita agiata e regale.

– era “un tardo pomeriggio”, precisa il narratore entrando più direttamente in tema. Dopo un pranzo regale Davide si era concesso una debita siesta e quindi “si mise a passeggiare sulla terrazza della reggia. Dall’alto di quella terrazza egli vide una donna che faceva il bagno: la donna era molto bella di aspetto” (v. 2).

Di donne belle il suo harem non era certo sfornito, ma lui ora vuole quella, pur sapendo che era la moglie del suo mercenario straniero: Uria, l’ittita. Il re può fare ciò che gli piace, agli altri tocca accontentarlo: “Mandò messaggeri a prenderla. Essa andò da lui ed egli giacque con lei” (v. 4). Nessuna parola tra i due. Ma dopo qualche settimana Betsabea fa udire la sua voce: “Sono incinta”.

Comincia la spirale dell’inganno volta a coprire il misfatto. Davide tenta a sua volta la seduzione con il povero Uria, ma il gioco non gli riesce. Anzi quel soldato straniero gli dà una lezione non solo di carattere morale, ma di sorprendente carica affettiva nei confronti di ciò che era stato il grande amore di Davide, l’arca del Signore: “L’arca, Israele e Giuda abitano sotto le tende, Ioab mio signore e la sua gente sono accampati in aperta campagna e io dovrei entrare in casa mia per man​giare e bere e per dormire con mia moglie? Per la tua vita e per la vita della tua anima (nafsheka), io non farò tal cosa!” (v. 11).

Una tale solidarietà sarebbe stata indubbiamente apprezzata da Davide in al​tro contesto, ma ora pensa soltanto a salvare la faccia e per coprire il suo peccato ne concepisce un altro peggiore. Ci vorrà il profeta con la coinvolgente parabola del ricco che porta via l’unica pecorella del povero per svegliare il cuore assopito di Davide che pronuncia la sentenza: “Chi ha fatto questo merita la morte” (2Sam 12, 5). “Tu sei quell’uomo!” (v. 7). Il seguito ci porta dentro i sentimenti del Miserere: “Abbi pietà di me, o Dio secondo la tua misericordia, nella tua grande bontà cancella il mio peccato”. Davide fa appello al grembo materno di Dio, alle sue viscere di misericordia (kerov rahamêka, “secondo la tua grande misericordia”). Riconosce che Dio vuole “since​rità nell’intimo” e pertanto chiede un cuore nuovo:

“Crea in me, o Dio, un cuore (leb kardia) puro

rinnova in me uno spirito (ruah /pneuma) saldo.

Non respingermi dalla tua presenza

e non privarmi del tuo santo spirito (ruah qodsheka, to pneuma to hagion sou).

Ecco dove appare pienamente la struttura antropologica dell’amore! Troviamo qui termini importanti in ordine al nostro tema, come “cuore” e “spirito” con esplicito riferimento alla “grande misericordia”, il divino grembo materno capace di generare ciò che l’essere umano peccatore non sa darsi: cuore puro e spirito santo.

Viscere di compassione

Come Natan aveva annunciato, Davide sperimenta umiliazione e rivolta da parte della sua stessa famiglia: è il proprio figlio che attenta al suo regno! Eppure in tale situazione viene alla luce il Davide che dà il meglio di sé in termini di cuore e spirito rinnovati, capaci di amare secondo Dio. Solo rapidi accenni a quella che possiamo chiamare la sua via dolorosa. Davide sale piangendo il monte degli Ulivi, fugge lasciando Gerusalemme alle spalle, umilia​to dal figlio che sulla terrazza del palazzo reale violerà le sue mogli e concubine.

Lasciate che maledica…

Mentre Davide fugge per salvarsi la vita, un certo Simei della casa di Saul lanciando sassi contro di lui lo maledice, gli augura la morte e la fine del regno. Gli uomini armati che camminano a fianco del re vorrebbero azzittire una volta per tutte quell’insolente. Ma Davide li trattiene con queste parole: “Ecco, il figlio uscito dalle mie viscere cerca di togliermi la vita: Quanto più ora questo Beniaminita! Lasciate che maledica, poiché glielo ha ordinato il Signore. Forse il Signore guar​derà la mia afflizione e mi renderà il bene in cambio della maledizione di oggi” (2Sam 16,11-12).

Ancora una volta Davide legge gli eventi diversamente dai suoi uomini. An​che Simei rientra nel piano del Signore. Non si tratta di zittire il nemico che male​dice, ma di ottenere misericordia dall’Unico che può capovolgere la situazione e benedire entrambi. E che il cuore di Davide sia davvero orientato al perdono lo conferma ciò che avviene a rivolta domata, quando Simei gli si getta innanzi tre​mante: “Non morirai!”, lo assicura il re (19,24).

Assalonne, figlio mio!

La pagina più toccante è indubbiamente la sorprendente reazione di Davide alla morte del figlio Assalonne. Credevano di dargli una bella notizia annunciando la fine della rivolta capeggiata dal figlio ribelle e traditore. E invece il re “fu scosso da un tremito, salì al piano di sopra della porta e pianse; diceva in lacrime: ‘Figlio mio! Assalonne figlio mio, figlio mio Assalonne! Fossi morto io invece di te, Assalonne, figlio mio, figlio mio!’ ... La vittoria in quel giorno si cambiò in lutto per tutto il popolo, perché il popolo sentì dire in quel giorno: ‘Il re è molto afflitto a causa del figlio’.... Il re si era coperta la faccia e gridava a gran voce: ‘Figlio mio Assalonne, Assalonne figlio mio, figlio mio!’” (2Sam 19,1-5).

Deve intervenire Ioab, il generale dell’esercito, per ricondurre a ragionevolez​za un Davide che infatti è “oltre”: più simile al cuore divino che a quello di un comune padre mortale. Ioab entrò in casa del re e disse: “Tu copri oggi di rossore il volto di tutta la tua gente, che in questo giorno ha salvato la vita a te, ai tuoi figli e alle tue figlie, alle tue mogli e alle tue concubine, perché mostri di amare quelli che ti odiano...” (2Sam 19,6-7).

Cuore, anima, spirito... e carne

Il rapido sguardo al percorso di Davide ci ha mostrato una dinamica affettiva che coinvolge cuore, anima, mente e spirito, ma anche viscere e carne. Cuore aman​te quello di Davide, capace di slanci generosi, di compassione e perdono, appassio​nato di Dio, fedele all’amicizia di Gionata, sensibile alla bellezza delle donne e vulnerabile: sperimenta tutta la debolezza della carne con Betsabea e il vortice del peccato... Eppure - come bene evidenzia l’evangelista Matteo - è proprio da quella che fu la moglie di Uria che Davide genera la carne e il sangue del Messia16. Il Cristo assume la carne del peccato e la trasfigura di eterno Amore.

Uno sguardo al percorso di Gesù

Come ha vissuto l’affettività Gesù Cristo figlio di Davide, concepito di Spirito Santo nel grembo purissimo di Maria (Mt 1,16.18-23)? Quali relazioni con la famiglia, con i discepoli e le donne che lo seguivano, con gli amici, il traditore e i suoi persecutori? Come si esprime in lui la dinamica di erôs, philia e agapê? Cosa ci insegna il Maestro su questo tema e cosa comporta per noi seguire le sue orme? Mi piacerebbe leggere il percorso affettivo di Gesù in parallelo a quello di Davide, per affinità e contrasto, raccontando le pagine dei Vangeli che mostrano come egli viva in modo eminente i nobili sentimenti di amicizia, prossimità e com​passione che abbiamo riscontrato in Davide. E nondimeno evidenziare la distanza etico-spirituale di questo figlio di Davide che percorre la via della messianicità regale sconvolgendone gli schemi: in termini di radicale non violenza, facendosi ultimo e servo di tutti, amante fino a dare la propria vita.

Accenno semplicemente a tre piste di sviluppo che riguardano la corporeità, la psicologia e la spiritualità dell’amore nel senso che coinvolgono corpo/carne, ani​ma e spirito, erôs, philia e agapê. Quando Gesù a poco più di trent’anni si presenta sulla scena pubblica è un uomo capace di relazioni affettive mature e liberanti. Sa dialogare con uomini e donne di varie categorie sociali, è appassionato predicatore del Regno di Dio e si prende cura di tutto l’uomo, anima e corpo: tocca (perfino i lebbrosi!) e si lascia toccare, baciare, profumare…

Colpisce la sua profonda umanità. Non umilia mai l’interlocutore, uomo o donna che sia. Come Davide è pieno di gioia per Dio e di amore attraente. Ne sono affascinati in particolare i lontani e gli oppressi che si sentono accolti, interpellati, mai giudicati: “Venite a me voi tutti che siete stanchi e caricati di troppo peso e io vi darò riposo” (Mt 11,28).
“Se il tuo corpo è tutto luminoso…”

Si potrebbe leggere l’intero insegnamento di Gesù sotto il profilo dell’affettività. Muovendo dal Discorso del Monte vorrei notare anzitutto la gioia che sposa il co​raggio di amare secondo Dio. In realtà l’esordio di Gesù è un grido di gioia: makàrioi, “beati”! Immagino un volto da giullare prima ancora dei tratti solenni del Maestro a cui ci hanno abituato gli splendidi mosaici bizantini e le sante icone. In realtà l’evangelista Matteo riesce a tenere insieme la dimensione solenne del Maestro che siede in cattedra sul monte, con un volto luminoso, che sprizza gioia, perché non si può dire “beati, felici!” con la faccia seria e tanto meno triste. Il figlio di Davide e di Maria erompe in un grido di giubilo perché ha capito il gioco di Dio, il suo personale coinvolgimento a fianco dei poveri e degli afflitti. Le beatitudini sono un nuovo modo di vedere, ma anche di sentire e di amare la vita.

La parola usata da Gesù per designare la situazione di beatitudine (makàrios in greco, ashrè in ebraico) esprime una felicità profondissima, la gioia che sta a fondamento dell’esistenza e viene da Dio17. La lingua greca utilizza il vocabolo eudàimon per la gioia che si può ottenere da un soddisfacente vivere umano, la gioia dei sensi e dell’amicizia. Ma beati non sono semplicemente i contenti o i fortunati. Gesù dà spazio alla libertà, alla gioia di chi riesce a vedere le cose da un altro punto di vista, quello di Dio e del suo Regno.

In questa prospettiva vanno comprese le indicazioni che egli impartisce in ordine a una “giustizia più grande” (Mt 5,20), la quale include il coraggio della riconciliazione e del dominio di sé, la rinuncia alla violenza e perfino l’amore verso i nemici (5,21-48). Un allargamento di campo che si appella al Dio della creazione, il quale mostra di amare non solo i buoni ma anche i malvagi. Il sole sorge infatti su tutti, giusti e ingiusti, buoni e cattivi. Su questa esperienza tanto positiva quanto universale, Gesù fonda il principio base della sua etica di amore: la imitatio Dei. “Amate i vostri nemici e pregate per coloro che vi perseguitano affinché diventiate figli del Padre vostro...”. Notiamo che qui la figliolanza divina è vista in divenire, come esigenza etico-esistenziale. La parentela la si riconosce dalla somiglianza... In altre parole il volto divino si riflette in uomini e donne che nei solchi violenti della storia vincono l’odio con l’amore: “Beati gli operatori di pace perché saranno chiamati figli di Dio”! Diventare figli e figlie di Dio è allora compito che ti appar​tiene, impegna le tue scelte di amore.

Gesù proclama “beati/felici i puri di cuore”. Come custodire tale gioia nel​l’ambito della reciprocità coniugale? Essa esige di evitare non solo l’adulterio con​dannato dalla Legge, ma più radicalmente il desiderio stesso dell’adulterio che con​tamina il cuore uccidendo la bellezza e la verità dell’amore: “Avete inteso che fu detto: Non commettere adulterio; ma io vi dico: chiunque guarda una donna per desiderarla, ha già commesso adulterio con lei nel suo cuore. Se il tuo occhio destro ti è occasione di scandalo, cavalo e gettalo via da te: conviene che perisca uno dei tuoi membri, piuttosto che tutto il tuo corpo venga gettato nella Geenna...” (5,27​30). Gesù parla per immagini, con linguaggio figurato e con quel gusto del parados​so caro ai semiti: è preferibile cavarsi un occhio o tagliarsi una mano piuttosto che perire interamente!

L’occhio e tutto il corpo deve essere luminoso: “La lucerna del corpo è l’oc​chio. Se dunque il tuo occhio è semplice, tutto il tuo corpo sarà luminoso” (Mt 6,22). Luca riporta in altro contesto questo detto del Signore e lo esplicita così: “Bada dunque che la luce che è in te non sia tenebra. Se il tuo corpo è tutto lumino​so senza avere alcuna parte nelle tenebre, tutto sarà luminoso, come quando la lucerna ti illumina con il suo bagliore” (Lc 11,35-36).
Viscere di compassione

L’affettività di Gesù trova espressione forte nel suo pathos per il popolo di Dio. Il Gesù che scende dalla montagna richiama il Dio dell’esodo che scende per liberare il popolo oppresso (Es 3,7-8). Il Maestro divino scende dal monte per farsi carico di tutte le sofferenze e infermità (Mt 8,17) e chiama quanti lo seguono a fare altrettanto. La compassione è l’anima della sua missione: “Vedendo le folle fu pre​so da compassione per loro perché erano stanche e prostrate come pecore senza pastore” (Mt 9,36; cfr. Mc 6,34).
Gesù coglie la situazione in profondità, non vede semplicemente una folla, ma singole persone, ciascuna con i suoi problemi. Sembra fotografare anche il presente, una sorta di radiografia compendiata in due parole: “stanche e sfinite”, ed è preso da un fremito. Come una madre per la creatura del suo grembo: un’emozione profonda, viscerale, bene espressa dal verbo splanchnìzomai che allude alle “visce​re” (splànchna) e in particolare al grembo materno (come il corrispondente ebraico rahamìm). Fremono in Gesù le viscere materne di Dio, la sua divina misericordia18.

Il medesimo verbo descrive la compassione del buon samaritano e del padre misericordioso (Lc 10,33 e 15,20), due personaggi che dipingono al vivo cosa si​gnifica lasciarsi ferire il cuore. Nel primo caso l’interlocutore di Gesù, un esperto della Legge, aveva già risposto bene alla questione sul che fare per avere in eredità la vita eterna. Aveva affermato il primato dell’amore di Dio e del prossimo (Lc 10,27-28). Ma restava una questione aperta: “E chi è il mio prossimo?” Chi devo amare?

Gesù non disquisisce sul piano teorico, racconta storie: una splendida parabo​la che muove da un’aggressione sulla strada infida che da Gerusalemme scende a Gerico. Un uomo viene assalito dai briganti, depredato e lasciato a dissanguare sulla strada. È la prima di tre scene che potrebbero intitolarsi:

– l’uomo malmenato
10,30

– l’uomo trascurato
10,31-32
– l’uomo aiutato

10,33-35
L’identità della vittima è lasciata nell’ombra, e non a caso. Ha poca importan​za dal punto di vista di Gesù per il quale conta semplicemente l’uomo nella sua situazione di bisogno. La seconda scena invece è più ampia, con doppia serie di personaggi (sacerdote e levita) ma identico schema: “Avendo visto, passò dall’altra parte”. Ripetono en​trambi il medesimo rito: vedono e passano oltre. Il verbo anti-par-êlthen rende quasi visivo l’ampio giro che devono fare per scansare quell’uomo insanguinato che in​gombra il cammino… Per quali ragioni si astengono dal fare alcunché? Paura di contaminarsi? Ma l’incappato nei briganti non è un cadavere che contamina la purità rituale, è ancora vivo e chiede aiuto… Inoltre i due non stanno andando al Tempio ma semmai vi ritornano, poiché scendono entrambi da Gerusalemme. Hanno dunque of​ferto il sacrificio, ma non hanno imparato la misericordia… (cfr. Os 6,6 e Mt 9,12).
Dopo la brutta figura del sacerdote e del levita, sarà un semplice giudeo a dar prova di autentico amore del prossimo? Niente affatto. Non è un giudeo che si ferma “preso da compassione”, ma un odiato straniero, un samaritano! Egli però, diversamente dai due che lo hanno preceduto, si lascia ferire il cuore (esplanchnisthê) e tutto il resto viene come di conseguenza: una cascata di amore indicata da sette azioni puntuali. Si avvicina (proselton), si china sulle ferite, vi versa olio e vino, carica l’uomo sul proprio giumento, lo porta all’ostello più vicino e “si prende cura” di lui. Ecco l’amore corposo che Gesù vive e ci propone. Un amore che si lascia ferire il cuore e si fa carico dell’altro.

Amico di pubblicani e peccatrici

È solo per caso che nella redazione di Luca la parabola del buon samaritano sia la prima delle quindici parabole che Gesù racconta strada facendo verso Gerusalemme? Non direi. Infatti quasi alla fine del viaggio, quando Gesù arriva a Gerico, troviamo un’altra pagina soltanto di Luca: l’incontro con Zaccheo, il pub​blicano (19,1-10). Quel buon samaritano che è il Cristo, scende fino a Gerico per cercare e salvare ciò che era perduto! In Gesù si manifesta la compassione di Dio per l’umanità sofferente e diso​rientata e nondimeno la straordinaria emozione della gioia divina. Dio trova la sua gioia nel prendersi cura dell’uomo e della donna, nel ritrovare ciò che si era perdu​to (cfr. Lc 15). Gesù ci ha fatto vedere al vivo, nella sua umanità, un Dio che ha viscere di pietà. Non un Dio freddo e distaccato, chiuso nella torre d’avorio della sua immutabile volontà, ma piuttosto un Dio fortemente coinvolto nella storia de​gli uomini, un Dio perdutamente innamorato delle sue creature, che non desiste dal cercarle.

Gesù percorre la via del dialogo e della prossimità. Si potrebbe leggere l’intero Vangelo dalla prospettiva dell’amicizia che Gesù coltiva liberamente, con uomini e donne. È amico di persone oneste e ragguardevoli come gli amici di Betania (in Luca l’episodio di Marta e Maria segue immediatamente la parabola del buon samaritano), ma anche di noti pubblicani e donne di mala fama. Spesso è Gesù che prende l’inizia​tiva e si fa mendicante di amore: così al pozzo di Giacobbe con la donna di Samaria (Gv 4,5-26), così a Gerico con quel pubblicano che lo guardava incantato dal sico​moro: “Zaccheo, scendi subito, perché oggi devo fermarmi a casa tua” (Lc 19,5). Gli osservanti della Legge lo denigrano come “mangione e beone, amico dei pubblicani e dei peccatori” (Lc 7,34), un’espressione che appare in tutta la sua forza sullo sfondo dell’Antico Testamento dove un’accusa simile è meritevole di morte19. Ma Gesù non esita a chiamare al suo seguito anche Levi-Matteo, il gabelliere di Cafarnao, e non disdegna di sedersi alla sua tavola in compagnia di tanti amici pubblicani: “Non sono i sani che hanno bisogno del medico, ma i malati. Andate dunque e imparate che cosa significhi: Misericordia io voglio e non sacrificio. Infatti non sono venuto a chiamare i giusti, ma i peccatori” (Mt 9,12-13).

Ma accetta inviti a pranzo anche dai farisei, ama davvero tutti. Tra le pagine indimenticabili, l’incontro con la peccatrice proprio alla tavola di Simone il fariseo, una scena che andrebbe gustata nei dettagli, tra le più hard del Vangelo, sia per il contesto in cui avviene che per l’imbarazzante complicità del Maestro (cfr. Lc 7,36​-50). Luca, da artista del racconto, riesce a dipingere la scena e i personaggi con grande maestrìa, giocando sulla forza dei contrasti. L’imprevisto mette in luce due comportamenti contrapposti smascherando la verità dei sentimenti. La donna - una peccatrice ben nota nella città - si gioca in prima persona e in massimo grado, fino in fondo. Determinata e concentrata in ciò che intende fare, entra in scena da protagonista, con tutto l’occorrente per dar prova di sé: “un alabastro di unguen​to”. Non si cura degli sguardi dei commensali, è tutta presa dai sentimenti che esterna ai piedi del Maestro dove piange tutte le sue lacrime: un bagno di lacrime! E quando ha finito il pianto e si rende conto del diluvio sui piedi del Maestro, li asciuga coi lunghi capelli, li bacia e li profuma col suo unguento prezioso... Neppure una parola, ma lacrime, baci e carezze.

E Gesù lascia fare. Non interrompe quel pianto, né quei gesti sinceri impre​gnati di eros. Anzi apprezza l’espressione genuina della donna, lamentando con Simone il comportamento contrario: “Tu non mi hai dato un bacio, lei invece…” (Lc 7,45). La scena, come dicevo, offre vari elementi per una lettura erotica, ma Gesù l’addita come donna che incarna l’agape: êgapêsen poly, “ha molto amato”. Dio non disdegna l’eros, lui che ha viscere di compassione. E molto è disposto a per​donare dove incontra passione e pentimento sincero.

Gli amici di Betania e l’ultimo convito

L’evangelista Giovanni indugia nel presentare le relazioni di particolare af​fetto che lo legano agli amici di Betania. Marta è la signora di casa, accogliente e premurosa (Lc 10,38-42). In Gio​vanni è anche la prima che corre incontro al Maestro e fa una splendida confessio​ne di fede: “Signore, io credo che tu sei il Cristo, il Figlio di Dio, che viene nel mondo” (Gv 11,27). Lazzaro è l’amico. Basta questa parola per evocare la profondità della sua relazione con Gesù e l’attesa implicita nel messaggio: “Ecco, il tuo amico è mala​to” (Gv 11,3). E quanto Gesù gli fosse affezionato lo dicono apertamente le sue lacrime, non più trattenibili quando Maria gli si getta ai piedi e gli ripete: “Se tu fossi stato qui, mio fratello non sarebbe morto!”. L’Evangelista annota che Gesù si commosse profondamente e scoppiò in pianto anche lui, tanto che i presenti dicevano: “Vedi come lo amava!” (Gv 11,32-35).

E Maria? È inseparabile da quel suo gesto amante che la caratterizza in ma​niera emblematica agli occhi della comunità cristiana: “Maria era quella che ave​va cosparso di olio profumato il Signore e gli aveva asciugato i piedi con i suoi capelli” (Gv 11,2). La scena viene narrata in dettaglio nel capitolo successivo, nel contesto del banchetto festoso per la risurrezione di Lazzaro, avvolto da un presa​gio di morte (“sei giorni prima della Pasqua”) che solo Maria intuisce: splendida icona di Chiesa amante (Gv 12,1-3). Infine – e siamo all’ultimo convito – una sorprendente intimità la rivela il discepolo amato, che non si fa alcun riguardo di poggiare la testa sul petto (stêthos) di Gesù, sotto lo sguardo degli altri (Gv 13,25). Solo così, in questa posizione di singolare intimità, può porre l’inquietante domanda: “Signore chi è?” e ascoltare la singolare risposta del Cristo, che giocando ancora una volta sui simboli evidenzia tutta l’amicizia nei confronti del suo stesso traditore: “È colui per il quale intingerò un boccone e glielo darò” (13,26). Amore corposo quello del Cristo, che dà il cibo e si lascia mangiare (vedi Gv 6) e intinge il boccone dell’amicizia anche per il discepolo che con un bacio lo tradirà (Mt 26,49-50).
Il pastore bello che depone la propria vita

“Nessuno ha un amore più grande di questo: dare (deporre) la vita per i propri amici”, dichiara Gesù ai suoi discepoli nell’ultima cena (Gv 15,13). E lui lo fa. È il pastore bello che depone (tithemi) la propria vita per le sue pecore (Gv 10,11). Cosa del tutto inconcepibile nel quadro dell’esperienza umana, per quanto un pastore sia amante delle sue pecore. È la massima solidarietà: una vita “per” (hyper). Nel quar​to Vangelo la preposizione hyper si trova quasi sempre in un contesto sacrificale: Gesù dà la sua carne per la vita del mondo (Gv 6,51); depone la propria vita per le pecore (10,11.15); muore e non per la nazione (ebraica) soltanto, ma per radunare i dispersi figli di Dio (11,50-52). Notiamo in particolare un forte collegamento con il discorso sul pane di vita:

- Il pane che io darò è la mia carne per la vita del mondo (6,51) 

- Il buon pastore dà la sua vita per le pecore (10,11.15).

Un essere-per che significa piena disponibilità e dedizione, fino a dare (lette​ralmente “deporre”) la propria vita. Come viene deposta la veste per lavare i piedi. Veste e vita si richiamano nel linguaggio simbolico di Giovanni. Quel deporre le vesti per lavare i piedi, dice anche il senso del suo deporre la vita che Gesù afferma di compiere liberamente:

“Per questo il Padre mi ama: perché io depongo la mia vita, per poi ripren​derla di nuovo.

Nessuno me la toglie, ma la depongo da me stesso, poiché ho il potere di deporla 

e il potere di riprenderla di nuovo” (Gv 10,17-18).

Uno che può dare e riprendere non è un servo: fa il servo ma è un signore, come viene esplicitato quando Gesù, dopo aver lavato i piedi ai discepoli dichiara: “Voi mi chiamate Maestro e Signore e dite bene perché lo sono” (Gv 13,13). La sovrana libertà di Gesù nel donare la vita per le sue pecore costituisce il “comando” che egli ha ricevuto dal Padre e anche il motivo per cui il Padre lo ama. La figura che nella nostra esperienza maggiormente si accosta a questo dare la vita del pastore è quella della madre che è totalmente per, spazio aperto, dono gra​tuito, ascolto amorevole. “Io sono il pastore quello bello - dice Gesù - conosco le mie pecore e le mie pecore conoscono me, come il Padre conosce me e io conosco il Padre; e depongo la vita per le pecore (Gv 10,14-15).

Nel linguaggio biblico la “conoscenza” non si limita alla sfera intellettiva ma si estende alla vita affettiva fino a includere l’intimità che lega lo sposo alla sposa. Il Signore ha conosciuto il suo popolo con la passione di un uomo per la donna del suo cuore (Os 2,18-22; Is 54,4-8), con la tenerezza di una madre per il frutto delle sue viscere (Is 49,15). L’ascolto del Padre che tanto ama il mondo (Gv 3,16) rende Gesù capace di un incomparabile ascolto di ciascun uomo e donna nella unicità dell’essere e della situazione esistenziale. Questo aspetto è bene evidenziato anche nell’incontro del Risorto con la Maddalena, la quale riconosce Gesù proprio quando lui la chiama per nome: “Maria!” (Gv 20,16).

Per un “ordo amoris” nella prospettiva del Cantico

Corporeità dell’amore

La “corporeità dell’amore” esige attenzione al cosiddetto body language. Sia​mo chiamati a maturare relazioni profondamente umane, senza avere paura di dire l’amore anche con il corpo, sviluppando tenerezza e cordialità (il che non significa sdolcinature). Ho l’impressione che le nostre realtà formative siano ancora molto distanti dalle scene imbarazzanti dei vangeli. Meglio a commentare dottrinalmente e passa​re oltre, che restare dentro il plastico realismo narrativo della peccatrice alla tavola di Simone il fariseo!

La corporeità dell’amore Gesù l’ha espressa in vari modi, dal toccare al la​sciarsi toccare, fino a lavare i piedi e darsi in nutrimento: dalle nozze di Cana all’ul​tima cena. Conseguentemente la corporeità dell’amore entrerà in gioco anche nell’ulti​mo giudizio dove il Cristo si riconoscerà nel corpo dell’affamato, dell’ignudo, del carcerato… Matteo 25 ricorda ai cristiani di ogni tempo le ultime conseguenze della sua incarnazione, ovvero della corporeità dell’amore.

Psicologia dell’amore

È stato detto: “Si vede bene soltanto con il cuore”. Direi che ciò è profonda​mente biblico. Dio lo chiede come primo e fondamentale comandamento, esigendo di essere amato “con tutto il cuore”. Ma per amare con tutto il cuore bisogna anzi​tutto lasciarsi ferire il cuore! Ne è un bell’esempio il buon samaritano che diversa​mente dal sacerdote e dal levita, “vide e fu preso da compassione”. Psicologia dell’amore è vedere oltre le apparenze, vedere dentro, comprende​re e compatire. Non conoscenza epidermica, ma comprensione profonda. Il pastore bello chiama le pecore per nome, le conosce personalmente, una per una (Gv 10,3). Conoscere è solidarizzare. È compagnia feriale e non solo dei giorni festivi, quando abbiamo tempo e ci fa comodo. Include il “deporre” il proprio mondo e le proprie vedute – Gesù parla di psychê nel vangelo del buon pastore.

Spiritualità dell’amore

L’espressione non deve ingannare: non la intendo in chiave spiritualistica, il che si ritorcerebbe ancora una volta contro la concretissima dimensione della carne. Nella sua accezione fondamentale “spiritualità” dice riferimento allo “spirito”, dun​que a ciò che nell’uomo costituisce l’elemento supremo e unificante, che nella pro​spettiva biblico-cristiana è partecipazione dello Spirito santo, Amore eterno e so​stanziale che lega mutuamente il Padre al Figlio. La spiritualità è dunque il dinami​smo che orienta e unifica varie espressioni dell’affettività. Non nasce dalle ceneri del corpo e della psiche, ma è ciò che fa vivere pienamente il corpo e la psiche, nella prospettiva evangelica del “corpo luminoso”, ovvero della tras-figurazione.

Anche il nostro corpo è chiamato a comunicare spirito, come testimoniano i cristiani ben riusciti che sono i santi. Basti pensare a Francesco d’Assisi o Madre Teresa di Calcutta, dove tutto il corpo e ogni ruga del volto parla di spiritualità dell’amore. Cosa infatti rende luminoso il volto e diafano il corpo se non l’amore? Andrebbe riletto in questa prospettiva il cantico dell’amore (agapê) in 1Cor 13, magari con i sentimenti di santa Teresa di Gesù Bambino che trovò pace nel marti​rio che le affliggevano i suoi grandi desideri quando comprese la sua vocazione all’amore.

Donec formetur Christus in vobis! Ecco la parola guida dell’impegno pastora​le di Paolo, che il nuovo beato Giacomo Alberione amava ripetere alle congregazio​ni della Famiglia Paolina. Lo Spirito guida l’affettività sulle orme del Cristo, secon​do la sapienza dell’amore di Dio. E così Paolo può scrivere ai Romani: “Se lo Spirito di colui che ha risuscitato Gesù dai morti abita in voi, colui che ha risuscita​to Cristo dai morti darà la vita anche ai vostri corpi mortali per mezzo del suo Spirito che abita in voi... Infatti tutti quelli che sono guidati dallo Spirito di Dio, costoro sono figli di Dio” (Rm 8,11.14). Erôs, philia e agapê non si escludono nell’ordo amoris dello Spirito del Cristo che ha il compito di guidare (hodêgêsei) verso la verità tutt’intera, la verità del​l’amore (Gv 16,12), attuando il comandamento di Gesù: “Amatevi gli uni gli altri come io ho amato voi” (Gv 13,34).
... Valorizzando il coro

Il modello che a mio avviso potrebbe essere utilmente rivisitato è quello del Cantico dei Cantici dove le varie dimensioni dell’amore si intrecciano in armonia, nel quadro di una natura partecipe e consenziente e in gioioso contrappunto con il gruppo degli amici e delle amiche. Il coro/comunità che ruolo gioca nei nostri percorsi affettivi? Sarebbe impor​tante scoprire a livello di formazione umana e spirituale non solo la funzione della guida, ma anche quella del “coro” che consente di verbalizzare e condividere i sentimenti. Nel Cantico il coro è presente sia nei momenti gioiosi della ricerca e della celebrazione dell’amore (vedi in particolare la rilevante presenza delle “figlie di Gerusalemme” nel primo capitolo e anche alla fine, in Ct 8,4), sia nei drammatici notturni dove le amiche di lei sono messaggere d’amore presso l’amato cercato e non trovato: “Vi scongiuro, figlie di Gerusalemme, se troverete il mio tesoro ditegli che malata d’amore io sono!” (Ct 5,8).
È interessante notare che nel Cantico sono le amiche che fanno da guida al​l’innamorata che va cercando fin dalla prima scena il suo tesoro, non già proponen​do percorsi scontati ma un nuovo modo di vivere. A lei che i fratelli avevano posto a custodire la vigna (1,6), le amiche suggeriscono di cambiare attività, sulle orme di colui che va cercando: “Se non lo sai, o la più bella tra le donne, esci sulle orme del gregge e pascola le tue caprette presso le dimore dei pastori” (Ct 1,8). La sfida nell’ambito formativo non la vedo tanto nello scrivere un ordo amoris sulla carta quanto nella vita, dove le cosiddette componenti antropologiche le avvertiamo come dimensioni inalienabili della nostra identità, chiamata a trascendersi proprio nell’esperienza dell’amore. L’amore infatti è da Dio e chi ama dimora in Dio (1Gv 4,16).
Note

1) “Da quel momento l’essere umano resta segnato sia simbolicamente sia realmente da que​sta funzione tanto primordiale: la respirazione. E la sua respirazione, la sua vita, sarà vita e respiro in e da Dio”: M. T. PORCILE SANTISO, Con occhi di donna, Bologna: EDB 1999, 45.

2) Rûah hen, c. I, citato da M. T. PORCILE SANTISO, Con occhi di donna, 46.
3) “L’ebreo può riassumere l’idea di uomo non già nello spirito-alito (come tendeva a fare la mentalità greca con l’idea di anima), ma piuttosto in quella di carne-corpo… dire basar, cioè carne-corpo, può già significare uomo, appunto perché è la struttura corporea nella sua visibilità e fisicità che caratterizza e denomina l’essere vivente. È questa la ragione per cui una cinquantina di volte nell’AT, il solo termine basar indica l’uomo cogliendone la caratterizzazione che lo fa tale proprio nella strutturazione visibile e plastica del suo essere”: R. CAVEDO, “Corporeità” in: P. ROSSANO​ - G. RAVASI - A. GIRLANDA (a cura di), Nuovo Dizionario di Teologia Biblica, Cinisello Balsamo (Mi): Edizioni Paoline 1988, 310.

4) Gesù stesso dice a Nicodemo: “Quel che è nato dalla carne è carne e quel che è nato dallo Spirito è Spirito” (Gv 3,6) e nella sinagoga di Cafarnao alla fine del discorso sul pane di vita/carne del Figlio dell’uomo, ai discepoli scandalizzati dalle sue parole egli replica: “È lo Spirito che dà la vita, la carne non giova a nulla; le parole che vi ho dette sono spirito e vita” (6,63).

5) Si veda ad esempio 1Pt 4,1-6 dove il termine “carne” è scomparso, mentre nell’originale greco vi ricorre quattro volte e suggerisce un forte parallelo tra il soffrire “nella carne” (sarx) del Cristo – espressione del massimo amore – e la conseguente rinuncia da parte del cristiano alle “passioni della carne”.

6) Cfr. E. BOSETTI, Cantico dei Cantici: “Tu che il mio cuore ama”. Estasi e ricerca, Cinisello Balsamo (Mi): San Paolo 2001.

7) Il Cantico si accontenta di dire “come”, consapevole di quanto sia vorace e inesorabile la morte. Ma se l’amore può contrastarla, si prospetta già più forte. Neppure le grandi acque possono domare le fiamme dell’amore perché “sono vampe di Yah(weh)”. “Dio è amore e chi sta nell’amore rimane in Dio e Dio rimane in lui” (1Gv 4,16).

8) G. BARBAGLIO, “Psicologia” in: P. ROSSANO - G. RAVASI - A. GIRLANDA (a cura di), Nuovo Dizionario di Teologia Biblica, Cinisello Balsamo (Mi): Edizioni Paoline 1988, 1257-8 (tutto l’ar​ticolo: 1257-1271).

9) La stessa espressione ritorna nel capitolo successivo, che racconta la sfida con Golia. La bellezza gentile di Davide, che spiega il suo fascino sulle donne, viene notata anche dal gigante ma con tono dispregiativo, come insignificanza militare: “Il Filisteo scrutava Davide e, quando lo vide bene, ne ebbe disprezzo, perché era un ragazzo, fulvo di capelli e di bell’aspetto” (1Sam 17,42). Quanto ha influito la descrizione della fisicità di Davide sulla iconografia di Gesù (dipinto frequen​temente con capelli biondi e occhi azzurri)?

10) Mt 17,1-8; Mc 9,2-8; Lc 9,28-36.

11) Cfr. E. BOSETTI, La tenda e il bastone. Figure e simboli della pastorale biblica, Milano: EP 1992, 73.

12) Nell’episodio della visita a Nazaret, Marco ricorda i nomi della madre e dei fratelli: “Non è costui il carpentiere, il figlio di Maria, il fratello di Giacomo, di Ioses, di Giuda e di Simone? E le sue sorelle non stanno qui da noi?” (Mc 6,3). Sull’argomento cfr. G. DANIELI, “Maria e i fratelli di Gesù nel vangelo di Marco”: Marianum 40 (1978) 91-109; J. GILLESS, I “fratelli e sorelle” di Gesù, Torino: Claudiana 1985; S. GRASSO, Gesù e i suoi fratelli. Contributo allo studio della cristologia e dell’antropologia nel Vangelo di Matteo, Bologna: EDB 1994; G. BARBAGLIO, Gesù ebreo di Galilea. Indagine storica, Bologna: EDB 2003.

13) La storia del matrimonio di Davide evoca quella di Giacobbe, ingannato da Labano. Anche Saul inganna Davide promettendogli in moglie la figlia maggiore Merab, ma poi senza alcuna spiegazione la dà invece a un altro, Adriel di Mecola (1Sam 18,19). D’altro canto l’amore di Mikal, che Saul intendeva sfruttare come una trappola, si ritorcerà contro di lui perché la figlia innamorata si schiererà a favore di Davide.

14) Dopo aver accompagnato le gesta gloriose di Giosuè, l’arca del Signore era caduta nelle mani dei filistei (1Sam 4) i quali credevano di averne vantaggi ma sperimentarono il contrario, tanto da sentire il bisogno di liberarsene con doni propiziatori. Davide la fa trasportare con grande solennità da Kiriat-Iearim a Gerusalemme (2Sam 6).
15) Per un approfondimento della figura di Davide e di Abigail rinvio al mio libro: La tenda e il bastone, 64-83.

16) Cfr. E. BOSETTI, Matteo. Un cammino di speranza, Bologna: EDB 2002, 43-45. “Poiché i figli hanno in comune il sangue e la carne, anch’egli ne è divenuto partecipe”, leggiamo nella Lettera agli Ebrei (2,14), che aggiunge: “In tutto simile a noi, escluso il peccato” (4,15).

17) Nella Bibbia, compreso il Siracide ebraico, troviamo questo grido di felicità 52 volte, di cui 26 nei Salmi. Il termine “beati” è diverso da “benedetti” (euloghemènos in greco e barùk in ebraico) e non coincide neppure con le categorie della felicità umana.

18) Il verbo splanchnìzomai ricorre cinque volte in Matteo e quattro hanno per soggetto Gesù: 9,36; 14,4; 15,32; 20,34. L’altra occorrenza è in 18,27 nel contesto della parabola del servo spie​tato e il suo uso non è meno significativo: designa infatti quel kyrios “signore” compassionevole dietro il quale è facile scorgere Dio stesso. È degno di nota che nella versione greca dell’Antico Testamento, detta dei Settanta, il termine splanchnìzomai non viene utilizzato per Dio, forse per evitare un antropo - (meglio un gineco) - morfismo, mentre il Nuovo Testamento lo usa volentieri per Gesù.

19) E. BOSETTI - A. NICCACCI, “L’indemoniato e il festaiolo. Lc 7,34-35 (Mt 11,18-19) sullo sfondo della tradizione sapienziale biblico-giudaica”, in: F. MANNS - E. ALLIATA, ed., Early Christianity in Context. Monuments and Documents, Jerusalem: Franciscan Printing Press, 1993, 381-394.
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I santi e le sante giovani passioniste: dall’educazione dell’affettività alla santità

di Adolfo Lippi, Provinciale dei PP. Passionisti

ADOLFO LIPPI

Ci sono molti santi, venerabili e servi di Dio della Congregazione della Passione, morti in giovane età. Altri sono vissuti più a lungo e qualcu​no anche molto. Ho pensato di scegliere, fra questi personaggi, dei santi dei quali fosse possibile mostrare, attraverso la documentazione esistente, il grande equilibrio affettivo, la capacità relazionale e la fecondità cristiana. Tra que​sti eccelle certamente il Fondatore Paolo della Croce, di cui posso dire fin da ora che è una personalità di grande ricchezza e fecondità anche umana. Presenterò poi il beato Domenico Barberi, san Gabriele dell’Addolorata e santa Gemma Galgani.

Il giovane Paolo Danei e lo sviluppo della personalità di Paolo della Croce

Come per molti profeti, come per Paolo apostolo e per tanti altri santi, all’ori​gine della totale consacrazione di Paolo Danei al Signore ci fu un avvenimento, un incontro che marcò una volta per sempre la vita di Paolo. Esternamente non fu niente di eccezionale, si trattò di una conversazione tenuta da un sacerdote di cui non si conosce il nome. Paolo era allora fra i diciannove e i venti anni. Pur essendo un ottimo cristiano, primogenito di una numerosa e osservante famiglia, si sentì invaso da una grande contrizione per quella che considerava lontananza da Dio e decise di donarsi interamente a Dio. Chiamò quell’avvenimento la sua conversio​ne, perché allora egli fu preso, si potrebbe dire totalmente catturato dalla vocazione alla consacrazione della sua vita a Dio. Non poté attuare immediatamente la sua vocazione perché ritenne di dover assolvere ad alcuni doveri familiari, ma intrapre​se una vita di intensa preghiera, si appassionò soprattutto per lo studio delle opere dei grandi mistici, quali Teresa, Giovanni della Croce, Francesco di Sales e tanti altri e si dette ad opere di apostolato secondo la sua condizione di giovane laico.

Nel fiore dell’età Paolo, con i suoi 180 centimetri di statura, superava di molto la media dei giovani di allora. Aveva la faccia allungata e l’occhio profondo. Uno zio prete benestante pensò di lasciare a lui le sue proprietà e si preoccupò anche di trovargli un buon partito per il matrimonio, una ragazza di buona famiglia che si innamorò fortemente di Paolo. Con molto rammarico, però, quando zio Cristoforo espose il suo progetto al nipote, si sentì rispondere che lui aveva già fatto voto di castità e di celibato. Per nulla scoraggiato l’intraprendente zio scrisse a Roma per ottenere la dispensa da quel voto e tentò di nuovo di far innamorare il nipote. Paolo faceva di tutto per liberarsi da quel progetto e fu favorito da alcuni dissensi che sorsero fra la sua famiglia e quella della spasimante e nel frattempo Cristoforo morì. Paolo rinunciò all’eredità dello zio prete, tenendo per sé soltanto un breviario che gli serviva per la preghiera.

La morte di don Cristoforo, però, non spense l’amore della ragazza, che lo seguiva dappertutto, anche in chiesa, e si domandava come facesse a rimanere tanto tempo immobile come uno scoglio nella gelida navata. Lentamente la ragazza capì che non c’era niente da fare. Divenuto adulto, Paolo ricordava con tenerezza questi episodi della sua gioventù e ammirava, per così dire l’io di allora. Diceva: “Quando ero ragazzo, io ero un buon ragazzo. Volesse Iddio che io fossi adesso come ero allora: lo dico a mia confusione”1.

L’armonico sviluppo della personalità di Paolo

Che la resistenza di Paolo non derivasse da insensibilità verso l’altro sesso, né ancor meno da misoginia, ma unicamente dalle esigenze della sua consacrazione a Dio, risulta da tutto il resto della sua vita e particolarmente dai suoi rapporti con le donne. Non è facile comunicare in poco tempo quella che fu la ricca e pur semplice personalità di Paolo della Croce, mistico, evangelizzatore, fondatore, padre spirituale di un gran numero di persone. Fra i molti aspetti che si potrebbero illuminare, ne evidenzierò tre che mi paiono importanti per noi: la sua socialità, l’equilibrio dei giudizi specialmente nella direzione spirituale, l’affettività.

La socialità

Fin da giovane Paolo ebbe un gran numero di persone care di ambedue i sessi, predicò, ancora laico, esercizi spirituali alle monache di clausura e ai seminaristi che stavano per essere ordinati sacerdoti, diresse spiritualmente molte persone di ogni ceto sociale, predicò missioni popolari particolarmente su richiesta della mar​chesa Marianna Della Scala Del Pozzo. Le missioni popolari che fece più tardi in gran numero soprattutto nella Maremma Toscana e nell’Alto Lazio radunavano sem​pre un gran numero di persone. Alcune di loro Paolo le incontrava individualmente e così esse intraprendevano con lui quel cammino spirituale che è documentato da migliaia di lettere, che scriveva con grande sacrificio, spesso durante la notte.

Alcune persone gli furono particolarmente care e con esse aveva anche una grande confidenza, sempre moderata dal primato dell’amore verso Dio. Con loro arrivava a sperimentare una grande unità di spirito. La prima persona con la quale ebbe un grande affetto spirituale fu Agnese Grazi, giovane di una famiglia bene​stante di Orbetello che Paolo incontrò per la prima volta nel 1730, all’età di 36 anni. La comunione interiore con lei era forte e continua, così da arrivare a espe​rienze simili alla telepatia, con comandi mentali percepiti a distanza dalla giovane2. Da Agnese, come da altre anime mistiche, Paolo riceveva un conforto molto grande nelle sue tribolazioni. Si confidava con lei più ancora che con i suoi religiosi. In un certo periodo dovette diradare le visite e confessarla solo nel confessionale perché c’era chi mormorava della troppa confidenza che aveva con lei. Agnese morì a quarantuno anni. Paolo la preparò al passo supremo e volle che fosse sepolta nella chiesa del primo convento passionista sul Monte Argentario.

Equilibrio nei rapporti e nella direzione spirituale

La serenità e l’equilibrio della personalità di Paolo appare nella direzione spi​rituale di moltissime persone, ma particolarmente in quella di Tommaso Fossi. Questi era un signore dell’isola d’Elba, in Toscana, che Paolo conobbe in una delle sue missioni. Padre di otto figli, si entusiasmò talmente della vita di pietà che tendeva a trasformare la sua casa in una specie di monastero e a chiedere a moglie e figli di adeguarsi al suo fervore. Paolo non si stancava di ripetergli che il cammino di Dio per lui era quello del laico sposato e non del sacerdote o del religioso. Ascoltiamo qualche passo espressivo delle sue lettere:

“È necessario che lei faccia la vita da buon cristiano accasato, che attenda agli obblighi del suo stato, che accudisca alla sua casa… questa è la volontà di Dio e lei puol farsi santo anche in mezzo ai suoi affari”3.

“Le penitenze non sono per lei né per la sua compagna, non compor​tandole né il loro stato di santo matrimonio né la loro complessione gracile e debole”4.

Dove più appare l’equilibrio umano di Paolo è nell’allontanare l’aspirazione ricorrente di Tommaso a praticare la continenza coniugale, imponendola almeno moralmente anche alla consorte. Più volte gli scrive in termini come i seguenti: 

“Lei sa che intorno alla continenza coniugale io sono stato sempre forte, massime per le prove da lei riferitemi in scritto e a voce: l’uno e l’altra devono stare in santa libertà coniugale, cioè di sempre essere in libertà tam petendi quam reddendi. Così si conserva più la san​ta carità e si chiude la via al diavolo per molte tentazioni, massime per la gelosia che V. S. mi accenna. Vede dunque e tocca con mano che è errore fare tali risoluzioni? Che forse ex parte uxoris nascono più da modestia che da risoluzione di volontà?”5. 

“Il debito del santo matrimonio chiesto e reso nei debiti modi e con la santa intenzione dovuta non impedisce che loro siano santi nel loro stato”6.

La castità di Paolo, il suo essere celibe, non ha nulla della morbosità sacrale o della paura, del ribrezzo verso la sessualità propria di alcuni pseudomistici o bigotti.

L’affettività

Socievole verso tutti, Paolo sviluppò anche una grande affettività, che diventava talvolta una vera tenerezza. Scriveva alla Grazi:

“Io mi sono allungato più del dovere. Ecco con quanta confidenza in Dio si dilata il mio spirito col suo; ma non è forse dovere che il povero padre qualche volta faccia qualche sfogo di carità con i suoi figlioli?”7.

Non vuole che la monaca Cherubina Bresciani lo chiami col tenero nome di babbo, molto usato in Toscana, come dimostrerà più tardi santa Gemma con il suo padre spirituale padre Germano. Ne approfitta però per riaffermare la sua paternità: 

“Quando lei mi parla in lettera o altro lasci quel termine di babbo, che sebbene è detto con semplicità e carità, è però termine di secolo: meglio che lei mi chiami col nome più tenero di padre, giacché Dio, gran Padre delle misericordie, me l’ha data per figlia, col cuore pu​rissimo del suo diletto Figlio Cristo Gesù”8.

Aveva un autentico affetto verso tutti, abbracciando i missionari che tornava​no affaticati dalle missioni o i giovani studenti e stringendoseli al petto. Al di là delle testimonianze che si trovano nei processi per la canonizzazione, ci sono i suoi scritti che manifestano la sua affettività. Scriveva a P. Fulgenzio Pastorelli:

“Carissimo padre Rettore, quanto l’amo io non so esprimere”9.

La conclusione delle sue lettere è quasi sempre una benedizione, piena di fede, di calore umano e, a volte, di poesia. Scriveva alla Grazi:

“Gesù la benedica e la consumi tutta fino al sangue e alla midolla delle ossa nel fuoco che arde nel suo dolcissimo Cuore, dove si può bere a mari questo fuoco divino. Amen”10.

A una monaca di clausura:

“Il Signore le conceda raddoppiate felicità e la lascio nel seno imma​colato di Maria santissima e nel presepio ai piedi di Gesù Bambino”11.

Questa affettività che raggiungeva la tenerezza non gli impediva di scrivere a volte frasi come le seguenti alle sue discepole:

“Intorno a quello che lei mi dice che è staccata da me, mi creda che mai m’è caduto in pensiero che né lei né altre siano attaccate a que​sta puzzolentissima carogna e, grazie a Dio, vado con tanta circo​spezione in questo che non saprei più. E se mi fossi accorto di avere un minimo attacco alle anime che dirigo, mai più le avrei sentite, per non esser ladro dell’amore che si deve tutto a Dio”12.

Queste frasi possono sembrare in contraddizione con quelle riportate sopra, ma si comprende bene la loro coerenza se si ricorda che in Paolo tutto parte da Dio e fa riferimento a Lui, tutto parte dalla consacrazione dell’intera sua persona a Dio. Il suo affetto è grande, ma è vissuto sempre all’interno della sua consacrazione a Dio e dell’amore totalitario che ha verso di Lui. Sulla base di questa serena socialità, Paolo della Croce sviluppò un’intensa attività pedagogica, sia all’interno della congregazione maschile e femminile dei passionisti e delle passioniste che lui fondò, sia con il gran numero di persone che diresse spiritualmente.

Beato Domenico Barberi

Questo passionista viterbese della prima metà dell’Ottocento (morì in Inghil​terra nel 1849) è rimasto celebre per i rapporti che ebbe col Movimento di Oxford, sorto in seno all’anglicanesimo e perché attraverso di lui passarono alla Chiesa cattolica illustri anglicani quali il cardinal Newman e Giorgio Spencer, che lo seguì nella congregazione passionista, della stessa nobile famiglia a cui apparteneva Lady Diana. Ben presto orfano di ambedue i genitori, raccolto per carità da uno zio nella sua azienda agricola, questo uomo che avrebbe scritto più di cento opere teologi​che, spirituali, filosofiche, non ebbe da ragazzo l’opportunità di studiare. Sapeva però leggere e leggeva con avidità tutto ciò che gli capitava fra mano. Conobbe i passionisti e iniziò un cammino spirituale perché alcuni di essi furono accolti nella tenuta dove lui lavorava al tempo della soppressione napoleonica degli istituti religiosi. Sotto la loro direzione prese a praticare la meditazione e, evitata la coscrizione coatta nell’esercito napoleonico, fece voto di aggregarsi a loro non appena fossero stati ristabiliti gli ordini religiosi. Simultaneamente, però, si innamorò di una ragazza e prese a trascurare la preghiera.

Nell’interessante autobiografia, così ne parla:

“Non mi avvedevo, al principio quali dure e inestricabili catene io fabbricavo al mio povero cuore. Me ne cominciai ad accorgere dopo qualche mese, quando mi trovai talmente allacciato che mi sembra​va una cosa impossibile, ancorché avessi voluto, il distogliermene. Il giorno e la notte li passavo col pensiero in lei. È vero bensì che il desiderio di commettervi il peccato non mi pare che mai mi venisse e tutto il mio pensiero era di sposarla. Ma intanto tante compiacen​ze, tanti sogni… E quel che è peggio io mi vedevo talmente legato che se mi fosse stato proposto di dover lasciar lei o di dover perdere eternamente Dio, io senza punto esitare avrei scelto di perdere Dio, parendomi che anche all’inferno sarei io stato felice qualora mi fossi trovato in sua compagnia”13.

Per molto tempo Domenico rimase incerto fra il desiderio di sposare la ragazza di cui era innamorato e quello di adempiere il voto fatto di diventare passionista. Un suo fratello, di nome Deodato, lo spingeva con forza e con amore a seguire la via indicatagli dal Signore. Peraltro non sembrava verosimile che gli istituti religio​si fossero ristabiliti in breve tempo. Così Domenico continuava ad accarezzare il suo progetto di matrimonio. Il cambiamento di atteggiamento avvenne nel giorno della festa di santa Rosa, patrona di Viterbo, nel quale si trovò in una piazza dove da un lato stava suo fratello, dall’altro la ragazza. Ebbe la forza di andare verso il fratello e da quel giorno trovò anche la forza di manifestare alla ragazza il suo impegno per la vita religiosa. La fatica che fece, però, fu grandissima. “Non può immaginarsi - scriveva nell’autobiografia- quanta fosse la violenza che io dovetti farmi. Basti dire che le giunture delle mani e dei piedi mi tremavano ed appena potei reggermi in piedi”14.

Seguì un periodo di grandi gioie spirituali che Domenico, col suo linguaggio verista, descrive, così:

“Iddio, per allettare, in quei tempi altro non mostra che le mammel​le. Questi due o tre mesi, o anche di più, furono passati da me in un mare di delizie. Tutto quello che vedevo, mi sembrava che mi par​lasse di Dio. Tutte le creature mi annunciavano la bontà divina. Io me ne stavo nella campagna lavorando e nello stesso tempo ero sem​pre immerso in Dio”15.

Naturalmente questo periodo passò, ma Domenico mantenne sempre la con​cezione della vocazione religiosa come quella di un’esperienza di comunione con Dio, un’esperienza mistica che, anche nelle prove più dure, non scadeva mai nella mentalità della sudditanza e della legge, ma manteneva sempre lo stile di un rappor​to fra persone vive, piene di amore l’una per l’altra. Caratteristico, a questo propo​sito, è che una delle prime opere che Domenico scrisse fosse il Commento al Cantico dei Cantici. Si può dire veramente per lui che un amore forte che era stato seminato nel suo cuore ebbe ragione di un rapporto non nato e non vissuto nella luce di Dio. Questo era sorto in lui quasi per caso e si era mantenuto per la forza dell’istinto, particolar​mente comprensibile in un giovane dedito alla coltivazione della campagna. L’amore seminato in lui dal Signore sfociò in una totale consacrazione della propria vita e siccome fu una consacrazione che proveniva dall’azione dello Spirito Santo, non produsse alcuno squilibrio nella sua personalità, anzi contribuì a fare di Domenico una personalità superiore.

Non posso dilungarmi molto per mostrare come questo si è verificato. Accen​no soltanto al fatto che anche Domenico ebbe sempre uffici di responsabilità che portò avanti con grande equilibrio, fu provinciale e fu scelto come superiore del primo gruppo di passionisti che uscì dall’Italia per fondare la congregazione al​l’estero. Il grande Newman, forse il teologo cristiano più profondo del secolo XIX, scelse lui per fare la sua abiura dell’anglicanesimo e passare alla Chiesa cattolica, dove poi divenne cardinale. Newman aveva una grande stima di Domenico. Il Barberi visse una vita austera e soprattutto molto laboriosa, che lo condusse alla morte all’età di 57 anni. Nonostante ciò mantenne uno spirito fresco e vivo e fu anche umorista. Scriveva ad esempio alle monache benedettine di Veroli alle quali aveva predicato un corso di esercizi spirituali:

“Che le possano cogliere cento saette per una, simili a quelle che colse a santa Teresa. Che possano tutte essere bruciate vive in quel fuoco che scese sopra gli apostoli il giorno di Pentecoste. Che pos​sano ardere in anima e corpo. Che possano essere consumate vive da quelle fiamme che consumarono il Cuore di Gesù e quello di Maria Santissima”.

Esprimeva poi il desiderio che simili imprecazioni le rilanciassero contro di lui e contro il mondo intero16. Un’opera del Barberi che meriterebbe di essere conosciuta come uno dei testi più importanti che hanno anticipato il Movimento ecumenico è la Lettera ai profes​sori di Oxford che tanto colpì il Newman e molti altri illustri accademici di quella università17. Scritta nel 1841 in risposta a un articolo di John Dalgairns apparso sul giornale L’Univers, di Parigi, essa manifesta un’apertura di mente e di cuore e un affetto verso coloro che chiamava già allora fratelli separati, veramente impressio​nante. Gli rispondeva l’autore dell’articolo citato:

“Non credere, Padre mio (mi sia lecito parlarti così) che nessun an​glicano a cui sia pervenuta la tua benevolentissima lettera, abbia accolto di malanimo i tuoi ammonimenti. La carità, come una frec​cia ardente, si fa strada da sé e dovunque penetra, accende un fuoco. Credo, perciò, che il fuoco d’amore sia cresciuto nel cuore di tutti coloro che abbiano letto le tue parole piene d’amore”18.

Come si vede, anche in Domenico la docilità alla chiamata di Dio lo aveva portato ad un’apertura di cuore vasta quanto le dimensioni del mondo intero.

San Gabriele dell’Addolorata

Dei santi che stiamo considerando, Gabriele fu probabilmente colui che ebbe maggiori opportunità di avere compagnie mondane e stringere amicizie. Tutti lo dicono amante delle serate mondane e lui stesso le ricorda per compiangerle nelle sue lettere. Forse era esagerato l’appellativo attribuitogli di ballerino19, ma non si possono avere dubbi sul ricordo di un personaggio assolutamente degno di fede quale fu il beato Bernardo Silvestrelli, suo compagno di noviziato e futuro grande generale della congregazione, che quando lo incontrò per la prima volta si doman​dò: “Riuscirà questo damerino? Ma quando si mise all’opera dovetti ricredermi ed esclamare: questo damerino ci passerà avanti a tutti”20. Come il beato Domenico, anche Gabriele riconosce in se stesso la radicale fragilità della natura umana. Riconosce, cioè, che se è salvo e in comunione con Dio, è per grazia. In circostanze diverse, forse non si sarebbe incamminato nella via della santità. Ricordava il suo illuminato direttore P. Norberto Cassinelli: 

“Confratel Gabriele mi confessò, anzi mi assicurò asseverantemente che se il provinciale differiva la sua accettazione per esaminarlo, egli non si sarebbe fatto religioso né allora né mai. In quei giorni sarebbe intervenuto un veglione che lo avrebbe affezionato al mon​do e gli avrebbe fatto sacrificare la vocazione. La decisione del pro​vinciale lo salvò”21.

Tra le amicizie che ebbe si ricorda quella della giovane Pennacchini, che si recò a salutare quando partì per il convento22. Il fratello Michele si fece premura di precisare, nei processi, che fu una semplice amicizia, che non ci fu fidanzamento, anche se il papà di Gabriele, Sante Possenti, avrebbe gradito una sua sistemazione mediante un matrimonio con la Pennacchini23. Religioso a Pievetorina, confratel Gabriele suscitò la meraviglia del direttore che tanto l’ammirava - il P. Norberto Cassinelli - per le tante dimostrazioni di affetto e di gratitudine che fece alla gover​nante Pacifica Cucchi, che, in mancanza della mamma, morta quando aveva quat​tro anni, ne aveva curato l’educazione24.

In ordine al tema del nostro incontro, in Gabriele dell’Addolorata, morto quando aveva appena 24 anni dopo aver vissuto i sei anni della sua vita religiosa in una specie di clausura, fatta di preghiera e di studio, metterei in evidenza gli elementi seguenti:

· la sua devozione alla Madonna. Sarebbe il caso di dire che non si trattava di qualcosa di devozionale, ma di qualcosa di mistico;

· il suo entusiasmo per la vita religiosa anche quando, ben presto, comparve la malattia che lo avrebbe portato alla morte, la gioia con cui visse sempre la pro​pria consacrazione. Scriveva a suo papà: “La mia vita è un continuo godere; i giorni, anzi i mesi passano rapidissimi e troppo bene si sta al servizio di un Padrone e di una Padrona che giornalmente ripagano troppo bene i loro servi”25;

· la grande riconoscenza che aveva verso chi si prendeva cura di lui, preoccupan​dosi più di loro che di se stesso, la grande delicatezza verso medici e infermieri;

· a causa della malattia, Gabriele ebbe modo di contattare la gente delle valli sotto il Gran Sasso e con loro si mostrò straordinariamente socievole, fraterno, sem​pre pronto a parlare di Dio e della cara Madonna Addolorata;

· lo spirito di misericordia che manifestava verso i compagni, chiedendo insistente​mente che fossero dispensati dalle penitenze disciplinari che a volte ricevevano;

· la serenità con cui parlava della sua propria morte e con la quale si preparò e si avvicinò ad essa.

Santa Gemma Galgani

Siamo ancora nel mese di aprile 2003, nel quale ricorre il centenario della morte di santa Gemma Galgani, avvenuta appunto a Lucca l’11 aprile 1903, quando lei aveva l’età di venticinque anni e non credo che possiamo trascurare di ricordarla. Gemma la si potrebbe definire una santa dall’affettività travolgente e, simultane​amente, una santa che, persuasa di dover vivere una unione di natura veramente sponsale con Gesù Crocifisso, si è tenuta lontana da ogni relazione che potesse in qualche modo entrare in concorrenza con tale sponsalità, rappresentare, per così dire, una specie di adulterio spirituale.

Può darsi che nelle deposizioni dei processi e in certi atteggiamenti di grande pudore della santa si possa riscontrare l’influsso della mentalità del tempo, caratte​rizzata dal ben noto puritanesimo, cioè da un’eccessiva e forse non ben illuminata insistenza sulla virtù della castità26. Non solo le testimonianze di chi la ha conosciu​ta, ma le stesse fotografie parlano di un comportamento estremamente riservato e continuamente concentrato su “Gesù solo”, come lei soleva dire. Ci sono poi i fatti concreti dei giovani – almeno due – che si erano innamorati di lei. Questo accadde quando lei dimorò a Camaiore, presso Viareggio in Versilia. Come è noto Gemma perse la mamma quando aveva soltanto otto anni e il babbo quando ne aveva di​ciannove. Dopo la morte precoce del babbo, seguita al tracollo economico di una famiglia benestante quale era la sua, Gemma fu accolta dalla zia Carolina Lencioni, sorella del suo babbo, nella sua casa di Camaiore e vi rimase per un anno. Anche in seguito vi andava per passarvi qualche mese d’estate. Due giovani, Romeo dalle Lucche e Girolamo Bertozzi, figlio del medico del paese, si innamorarono di lei. Il primo la osservava e la circuiva in ogni modo. Il secondo la chiese ufficialmente in sposa. Gemma si allontanò da loro senza alterigia e senza disprezzo. Per evitare la presenza del secondo, abbandonò la zia e tornò a Lucca. A chi le domandava spie​gazioni rispondeva: “A Camaiore ci stavo bene, ma c’era uno che mi voleva, io non voglio marito perché voglio essere tutta di Gesù”27.

Quando non c’erano simili pretese, Gemma aveva un comportamento sempli​ce e gentile con tutti. Così la ricordava Pilade Franceschi che, da bambino, era stato suo alunno:

“Col trascorrere degli anni, la lieve differenza di età aveva perduto d’importanza e sembravamo quasi coetanei. Gemma, umile e schiet​ta, scevra di sussiego, sembrava neppur ricordarsi di essermi stata ma​estra nella mia più tenera infanzia e mi trattava con affabile, pacata gentilezza, da pari a pari. A me invece, un ardente affetto rispettoso, un vivo senso di devozione verso questo essere superiore faceva bat​tere il cuore… Non era mia parente, non ne ero stato, nel senso comu​ne della parola, innamorato – l’averla conosciuta da bimbo e rispettata quale essere superiore su questa terra furono forse i motivi che me lo impedirono – ma questa sacra amicizia io non la potei mai dimentica​re”28.

Al di là di questi rapporti pieni di affabilità e di calore umano, c’è da conside​rare tutta la potenza di amore che Gemma sviluppò verso la Chiesa, verso i sacerdo​ti, verso le persone che ebbe vicino e che servì come i bambini della famiglia Giannini, verso i peccatori. Questi suoi affetti partivano dal suo grande amore verso Gesù Crocifisso e ad esso tornavano. Il fenomeno più celebre della vita di Gemma, quello della sua stimmatizzazione, ha secondo me un significato che va ben al di là del fatto fisico a cui si è dato tanto rilievo sia da parte di chi lo considerava autentico, sia da parte di chi lo considerava illusorio e frutto di isterismo. Esso significa la totale immedesimazione di Gemma col Crocifisso, fino alla totale offerta di sé e alla disponibilità a bere il calice di Gesù fino all’ultima goccia29. Il passo seguente, scritto con semplicità al suo padre spirituale P. Germano, ci può dare la misura delle esperienze interiori che rallegravano e stupivano una vita tanto travagliata:

“Alle volte sono costretta ad esclamare: dove sono?, dove mi trovo? Chi è mai vicino a me? Senza nessun fuoco vicino mi sento tutta bruciare; senza nessuna catena addosso, a Gesù mi sento stretta e legata; da cento fiamme mi sento tutta struggere, che mi fanno vive​re e mi fanno morire. Soffro, vivo e muoio continuamente, ma la mia vita con tante altre vite del mondo non la cambierei a nessun patto. Mai non sto ferma: vorrei volare, vorrei parlare e a tutti vorrei gridare: amate Gesù solo solo. Più che posso, nel mondo cerco di lasciare ogni cosa, ma invece trovo tutto. Fuggo tutti i piaceri della vita e trovo invece un piacere tanto grosso che mi fa contenta tutta. Sento di amare, ma chi amo non lo intendo, non lo capisco. Ma nella mia tanta ignoranza, sento che è un Bene immenso, un Bene grande. È Gesù”30.

Incontro, alleanza, consacrazione

Ciò che determina lo sviluppo della personalità dei santi che abbiamo ricorda​to non è una forza morale che si possa definire magari eroica, non è una lotta fra lo spirito e la carne a favore del dominio dello spirito, ma è l’incontro con una Persona percepita come vivente, che germina un’alleanza e una totale consacrazione della vita a quella Persona e alla missione che da Lei ricevono. Se non fosse così la relazione fra questi santi e le altre persone, specialmente, ma non esclusivamente, di sesso diverso, sarebbe stata compromessa. Si sarebbero manifestati inesorabil​mente degli squilibri, dei bisogni e delle conseguenti ricerche di compensazioni. La compensazione si può trovare nelle soddisfazioni della carriera, del lavoro, del successo. Allora però l’autorità diventa potere, il lavoro diventa ossessione e il suc​cesso schiavitù. La relazione con gli altri diventa difficile, quella con l’altro sesso patologica.

Accenno brevemente al fatto che non sempre coloro che fanno una scelta celibataria sono mossi da motivazioni così esistenziali e di fede. A volte la scelta celibataria è una scelta di ripiego per la paura delle responsabilità e del coinvolgimento in un rapporto molto stretto quale è quello matrimoniale. Può esse​re, quindi, preservazione di sé, cioè l’esatto opposto della spiritualità della croce: chi ama la propria vita la dona, chi preserva la propria vita la perde (cfr. Gv 12,25). Delle proprie paure e preservazioni si ha di solito poca coscienza. La scelta di ripiego viene rivestita di motivazioni ideali molto gratificanti già a livello inconscio. Entrano in gioco meccanismi di sublimazione. È allora che si producono le distor​sioni della ricerca più o meno cosciente delle compensazioni, quali possono essere il potere, il denaro, ambizioni varie, ricerca di soddisfazioni ambigue, lavoro frene​tico e nevrotico, aggressività. Di solito queste compensazioni hanno effetti assai più negativi di quelli che possono derivare dalla soddisfazione degli impulsi ses​suali, ma non urtano tanto la mentalità etica dominante nella società ed anche in ambienti ecclesiastici.

Non è per caso che la vita mistica sia paragonata già fin dall’Antico Testamen​to a un rapporto sponsale: pensiamo al Cantico dei Cantici e all’interpretazione che ad esso è stata data già dai commentatori ebrei e poi dai Padri della Chiesa. Alla base di ogni rapporto affettivo dei santi c’è un rapporto affettivo coinvolgente, quello con Dio e col Cristo Crocifisso. Questo rapporto affettivo di base è stato presentato forse più spesso dal punto di vista delle rinunce alle soddisfazioni di un’affettività immediata che esso comporta piuttosto che dal punto di vista della gioia grande che esso produce. Così, più che la mistica è stata presentata l’ascetica, più che la grazia la volontà (con una mentalità notevolmente pelagiana), più che la docilità all’azione dello Spirito l’eroismo.

L’esempio ben documentato di Paolo apostolo è paradigmatico per tutti noi e spiega bene anche l’esperienza degli apostoli e dei primi discepoli: tutto comincia con un incontro. Sulla base di esso, Paolo può dire: Vivo nella fede di Cristo, cioè nella fiducia e nell’affidamento perché ho riconosciuto che Egli mi ha amato e ha dato se stesso per me (Gal 2,20). Amato, riamo. Amando Lui, amo tutti in Lui. Allora il celibato che Paolo preferisce non è una diminuzione, ma un ampliamento, non è un meno, ma un più, non è legato o dipendente da svalutazione della sessualità, da paure sacrali o tabù, ma è conseguente a un’esigenza di servizio totale del Regno di Dio. Senza togliere nulla alla grandezza del sacramento del matrimonio, del qua​le parla in termini di profonda ammirazione (cfr. Ef 5,32), Paolo percepisce che per lui matrimonio e famiglia rappresenterebbero un impedimento alla piena espressio​ne dello Spirito che gli brucia dentro (cfr. 1Cor 7,32-35). Di questa natura è l’espe​rienza che i santi della congregazione passionista hanno fatto, sia che, come Paolo e Gemma avessero già scelto il Signore quando hanno avuto la proposta di matri​monio, sia che, come Domenico o Gabriele, abbiano dovuto lottare per seguire una voce che li chiamava, ma che all’inizio appariva tenue di fronte alle attrazioni di una soddisfazione immediata, come può essere accaduto a molti di noi.

Questo ci fa riflettere sull’importanza dell’autenticità della vocazione alla con​sacrazione e della scelta di una vita celibataria. Si tratta di una vera esperienza di Dio, di un’esperienza mistica come base della scelta celibataria. Se questa manca, la scelta non si regge, oppure si degrada in compensazioni equivoche. Si tratta di una sponsalità mistica, non fantastica, ma reale, in quanto comunicazione fra perso​ne: ha amato me, Lui ha dato tutto se stesso per me fino alla morte in croce, io non posso preservarmi. La gratitudine mi porta a donarmi a Lui. Fra le mille frasi che si potrebbero citare, mi piace concludere questa presentazione di alcuni santi passionisti con qualche espressione dell’amore bruciante di Gemma Galgani, della quale, come ho già ricordato, stiamo celebrando il centenario della nascita al cielo:

“Sai, Gesù, perché nel mondo non ho trovato un amore sincero come il tuo? Perché il tuo amore è immenso! Per amar te, amo non amar gli altri”31.

“O mio Dio, Gesù, ostia santa, a te consacro tutte le mie tenerezze. Mi sono accorta, Gesù, che il tuo affetto mi cercava ed io son corsa; la tua carità mi chiamava ed io son venuta subito”32.

Riguardo alla sua vocazione, Gemma ha una certezza: l’amore verso il prossi​mo, oltre che manifestarsi nella gentilezza e nei servizi della quotidianità, si dovrà manifestare nella continuazione della Passione del suo Amore Crocifisso, con il quale è immedesimata. Questa vocazione le è stata confermata dall’autorità della Chiesa per mezzo dei suoi direttori spirituali:

“Gesù, quel peccatore l’ho nelle mie mani, ti offro tutta me stessa. Ho tutti i permessi, posso offrirti tutto. Fai pure con me quello che vuoi. È nelle mie mani; ne renderò conto io. Lo vedrò salvo. Non voglio giustizia, ma la misericordia. Sì, ho avuto tutti i permessi, posso patire. La croce la sopporto, perché è croce tua. I patimenti sono i tuoi. Ho il trionfo, levami e conducimi con te. Voglio venire con te. Gesù, ti amo tanto”33.

Gli ultimi giorni di Gemma furono una vera discesa negli inferni dell’umani​tà, insieme al suo crocifisso Signore. Ma quando lei morì, in quel sabato santo 1903, suonavano le campane della risurrezione. Una vita nuova stava cominciando, una vita che continua ancora oggi e si espande in tutto il mondo ogni giorno di più. Si avvera ancora la promessa: sono venuto per portare vita e per portarla in abbon​danza (cfr. Gv 10,10).
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TERZA RELAZIONE

Il corpo è per il Signore

di Lucia Mainardi, Formatrice delle Suore di Loreto

LUCIA MAINARDI

L’argomento si presenta ampio, affascinante, complesso, con molti addentellati già trattati da diversi autori in numerose pubblicazioni, a cui si rinvia per un eventuale approfondimento. Qui ci limiteremo a prendere visione dell’importanza che tale tematica venga trattata nella Direzione Spirituale (DS), dato che direttamente o indirettamente si ripresenta e come affron​tare alcuni passaggi fondamentali.

Appartenenza: dono e conquista

L’affermazione di Paolo: “Il corpo è per il Signore” (1Cor 6,13) riecheggia di primo acchito un tema esplicito e chiaro già nell’AT, quello dell’appartenenza. Ecco alcune citazioni. “Ti ho chiamato per nome: tu mi appartieni” (Is 43,1). “Ascol​tate la mia voce, voi sarete il mio popolo” (Ger 11,4). “Essi diverranno mia pro​prietà” (Ml 3,17) e altre simili. Per meglio comprendere possiamo accostare due riferimenti della stessa lette​ra: “Voi siete di Cristo” (1Cor 3,23) e “Il corpo è per il Signore” (1Cor 6,13). Senza affrontare tutta la portata esegetica delle relative pericopi ci limitiamo a cogliere alcune suggestioni che sembrano significative per il nostro tema. Premettiamo la constatazione che l’esistenza umana si snoda contemporanea​mente e costantemente su tre livelli strettamente connessi e inscindibili: il livello psico-fisiologico, il livello psico-sociale, e quello razionale-spirituale. Siamo anche un corpo con tutti i bisogni relativi alla sopravvivenza, cibo, acqua, riposo, prole e difesa verso quanto minaccia la salute, la vita e i beni.

Non possiamo vivere senza gli altri e le molteplici relazioni che ne conseguo​no, con una varietà di bisogni che non si limita alla sfera affettiva, ma anche alla necessità di realizzare, conquistare, costruire insieme. Ma non basta, quantunque fossimo in grado di soddisfare pienamente tali esigenze, resta prepotente dentro di noi la spinta ad interrogarci sull’esistenza stessa, sulla creazione, sulla storia e sulla presenza dell’Entità Superiore che governa l’universo. Ora l’affermazione “Voi siete di Cristo”, sembra sottolineare con forza un’appartenenza di fatto, come dono di grazia, elargizione gratuita, frutto della morte e risurrezione di Cristo, comunicata a noi per il battesimo e la fede in Lui. D’altra parte “Il corpo è per il Signore” rimanda ad altre importanti considera​zioni. Innanzi tutto il termine usato “soma” contiene un riferimento non solo alla realtà fisica ma alla situazione storica e alla vita relazionale tipica della persona umana. Si tratta dunque di un’appartenenza che ingloba la totalità dell’esistenza con il proprio essere corporeo, sensoriale, relazionale, affettivo, spirituale. Non appartengono al Signore solo le belle idee, gli slanci generosi, i pensieri sublimi, ma pure la complessità emotivo-affettiva, passionale.

In secondo luogo la preposizione “per” indica un fine, una meta, un punto d’arrivo che suppone e implica l’impegno personale affinché la propria vita apparten​ga sempre più al Signore. Si tratta dunque di un’appartenenza come dono, un dono non statico ma dinamico, un dono in divenire, un dono che è al contempo gratuito e da conquistare. Ne consegue che la Direzione Spirituale avrà a che fare con l’educazione della corporeità, delle emozioni, degli affetti, delle passioni, della sessualità, in qualunque scelta vocazionale.

Il volto sola Icona di Dio

Le parole di Paolo, se ben intese, basterebbero per mandare in frantumi ogni visione dualistica-manichea della vita umana e dovrebbero fugare ogni dubbio circa la positività corporea. In realtà non è così e la questione si pone comunque, se non a livello teorico, di certo nel vissuto personale e nella relazione educativa. “Oggigiorno restiamo ancora marcati da una cultura di sfiducia riguardo al corpo, sia perché nella nostra tradizione occidentale hanno dominato in teologia due ontologie metafisiche che hanno cercato di oltrepassare o negare il corpo come un ostacolo alla salvezza (soprattutto per l’interpretazione che si è fatta di Platone e Aristotele), sia perché ai nostri giorni per una moda idolatrica, il corpo è ridotto alla ricerca del benessere e dell’apparire. In questo contesto il corpo può restare un estraneo che si accosta senza conoscere, uno sconosciuto, esteriore a se stessi. Talo​ra si rimane ancorati ad un dualismo che separa la mente dal corpo e che conduce a pensare che l’esperienza spirituale non sia corporea. Come allora lasciarsi toccare dalla Parola di Dio? Come lasciare che ci trasformi in profondità se noi restiamo insensibili, sordi e ciechi?”1
Già il termine Direzione Spirituale potrebbe trarre in inganno deducendo che ci si deve occupare delle cose dello spirito quasi fossero separabili dall’esperienza corporea, dimenticando che si ha comunque e sempre a che fare con una persona sessuata che vive in una dimensione spazio-temporale, con un mondo di emozioni, impulsi, desideri, insieme a ideali, valori, mete, progetti da perseguire. Il rischio sussiste. Ad avvalorare una visione unitaria, positiva si aggiunge un’ulteriore precisa​zione di Paolo: “E il Signore è per il corpo” (1Cor 6,13). Infatti, Egli dà la sua vita perché i nostri corpi mortali possano partecipare alla sua Risurrezione. “Il corpo dell’uomo non è una realtà gettata nel mondo per svilupparsi e perire, ma è legato al filo d’oro di un’economia divina col corpo stesso di Cristo glorificato, un vincolo di appartenenza e di assimilazione che culminerà per i giusti nella risurrezione del​la gloria”2.

L’affermazione di Paul Ricoeur: “Io credo che il volto è la sola Icona che noi abbiamo di Dio”, risulta allora pregnante, e raggiunge piena realizzazione in Cristo Gesù. Egli stesso lo afferma rispondendo all’insistenza di Filippo: “Chi vede me, vede il Padre” (Gv 14,9). Il Verbo, fatto uomo e in tutto simile a noi fuorché nel peccato (Eb 4,15) ha assunto le nostre sembianze, i nostri lineamenti. Se il suo volto rivela il Padre, anche il volto di ogni uomo e di ogni donna, di tutti i tempi e di tutti i continenti, riflette qualcosa del volto stesso di Dio, sebbene in modo offuscato, poco limpido e trasparente. Il Dio che si è rivelato è il Dio Amore (1Gv 4,8), comunione perenne tra Padre e Figlio e Spirito Santo, relazione senza ombre. Ebbene il corpo umano nella sua duplice manifestazione maschile e femminile parla del rapporto interpersonale, della relazione d’amore a cui siamo chiamati per poter diventare veramente uomini e veramente donne. Il nostro corpo sessuato manifesta qualcosa di Dio stesso. Si fa Icona di Dio. È una realtà sorprendente, che c’interpella.

Il giovane va dunque educato a riconoscere, apprezzare e vivere questa di​gnità talora distorta pure oggi, da visioni estreme, sia pure con sfumature diverse rispetto al passato. Nel tentativo di superare una certa svalutazione, se non addi​rittura il disprezzo del corpo, presente anche in alcune correnti di spiritualità cristiana, come pure in certa morale laica, si vive oggi l’esaltazione del corpo. Basta guardare la pubblicità per strada, in qualsiasi rivista o alla televisione per essere sommersi da messaggi e immagini di un corpo giovane, bello, desiderabile, inalterabile, che non invecchia, pronto a godere nelle modalità più svariate, che può essere costantemente rinnovato in palestra, sale per relax, beauty center, da interventi chirurgici di bellezza ecc. Il corpo è più che mai al centro dell’atten​zione, quasi un oggetto di venerazione, di culto. Anche il libro del Siracide affer​ma che “Non c’è ricchezza migliore della salute del corpo”. Ma aggiunge. “E non c’è contentezza al di sopra della gioia del cuore” (Sir 30,16). Un’aggiunta importante, quella della saggezza che sa comprendere e seguire una scala di va​lori3.

L’uomo è un animale che pensa con le dita

Se l’uomo è a immagine di Dio, il corpo è allora strumento e manifestazione dello spirito, in particolare il volto e la mano, ce lo ricorda S. Tommaso con un’espres​sione sorprendente: “Ciò che è costitutivo dell’uomo è lo spirito e la mano”4. Pra​ticamente è con la mano che l’uomo esercita quel dominio, quella signoria sul creato che Dio stesso gli ha comandato (Gn 1,28). “Si può dire che la mano sia un vero e proprio artigiano dello Spirito. È tramite essa che alla fin fine tutti i prodotti del lavoro, della scienza, dell’arte, della cultura prolungano in un certo senso il corpo dell’uomo”5. Anzi secondo la sintesi plastica, offertaci da uno scrittore: “L’uo​mo è un animale che pensa con le dita”6, soma e psiche formano un tutt’uno inscindibile.

Il corpo e l’identità personale

E tra corpo e identità personale sussiste una stretta relazione. Nel processo che conduce alla formazione dell’immagine di sé entra direttamente la percezione posi​tiva o meno che uno ha della propria corporeità. Ne consegue un’idea di sé che può essere realistica, adeguata, matura, o al contrario distorta, parziale, riduttiva, auto​svalutante o grandiosa in quanto l’aspetto somatico può essere investito di un signi​ficato onnicomprensivo a scapito di altri fattori ugualmente, se non addirittura, più determinanti. Così ad esempio l’adolescente che guardandosi allo specchio deduce che non apparirà mai su “ Vogue” può finire per ritenersi brutta, poco piacevole, non interessante ecc. e tali pensieri negativi possono, a lungo andare, influenzare il suo modo di relazionarsi a tal punto da divenire scontrosa, intrattabile, suscettibile, o aggressiva e così provocare conflitti anche con il gruppo dei coetanei e poi inter​pretare il tutto come conferma della sua non amabilità. Oppure il giovane che non ha una prestanza fisica o una muscolatura da “ring” può crescere con la percezione di vulnerabilità, di debolezza fino a gettare ombre sulla propria identità sessuale. D’altra parte la giovane “mozzafiato”, che non passa inosservata, può crearsi l’illu​sione di avere tutte o quasi le strade aperte senza preoccuparsi di coltivare intelligen​za, profondità di sentimenti, capacità di relazione, di dedizione, impegno, costanza ecc. Parimenti il ragazzo che si crede un “superman” per la sua stazza, rischia di essere solo carrozzeria, farà tutt’al più un exploit come i fuochi d’artificio, ma niente più. In un cammino educativo è dunque importante che il giovane sia cosciente e possa esplicitare ciò che pensa di sé per giungere a un’integrazione, a una visione globale del proprio Io.

Il corpo sacramento dell’incontro

Questa coscienza integrata di sé avrà una ricaduta positiva sulle relazioni interpersonali. “Certo, non è indifferente il fatto che il proprio corpo sia bello, delicato, armonioso: uno dei luoghi della più grande bellezza esistente, dal momento che non è la bellezza di una cosa, ma di una realtà vivente, attraverso la quale uno spirito dice qualcosa di quello che è, e anche perché è una bellezza precaria, minac​ciata e, di conseguenza, più preziosa perché più fragile. Ma anche un corpo invec​chiato, ferito, malato, handicappato può essere uno strumento della presenza, e ri​velare così la sua vera bellezza che è quella di essere il sacramento dell’incontro fraterno; e il corpo, anche menomato, è il luogo nel quale può mostrarsi lo spirito, nella debolezza della carne”7. Ricordo con gratitudine e simpatia un’insegnante della scuola superiore, dal volto molto espressivo, malgrado il corpo sgraziato. Era una donna piacevole, serena e di grande comunicazione, godeva la stima di molti, per la sua competenza professionale e soprattutto per la squisita capacità di rendere interessante e piacevole lo studio.

Consapevolmente o no si inviano e ricevono significati, impressioni, idee. Non si può non comunicare, ossia produrre segni che acquistano un senso per quelli che li ricevono: stare in silenzio o semplicemente girare lo sguardo, o fingere di non aver raccolto un invito mediano dei messaggi. Il volto e il corpo tutto trascrivono delle mimiche di gradimento, di assenso, di fastidio, di collera, di impazienza, che acquistano senso per l’interlocutore sensibile e attento anche senza scambio di pa​role. Dal momento in cui uno si rivolge all’altro, mette in atto una serie di segni e di codici che prendono corpo: impiego corretto del linguaggio, ricorso a uno stile di parola suscettibile di essere compreso dall’interlocutore, attenzione a ciò che si può dire e a ciò che conviene tacere, uso di un discorso congruente alla situazione, alternanza di parola e di silenzi ecc. Il corpo non è il parente povero della parola, ma il suo partner a tempo pieno nella circolazione permanente del senso che offre la sua ragion d’essere al legame sociale. D’altronde nessuna parola esiste fuori della corporeità che l’avvolge e le dona carne. “I gesti - recita un proverbio Tuareg - sono i tamburi d’acqua della parola”8, un’amplificazione, una coloritura del lin​guaggio stesso. Infatti, nell’ascoltare la registrazione di una conversazione o confe​renza ritenuta da tutti brillante, se ne può avere al contrario un’impressione in tono minore. Il corpo è dunque un messaggio costante.

Educazione dei sensi

Questa perenne trasmissione di significati, di messaggi che innesca una molti​tudine di dinamiche interpersonali, che può suscitare sentimenti che toccano l’inte​riorità altrui, non resta semplicemente un dato di fatto, di cui prendere consapevo​lezza, ma ci interpella sia personalmente sia in qualità di educatori. Dunque non risulta fuori luogo parlare ancora oggi di “educazione dei sensi” che non va inteso quale sinonimo di mortificazione o privazione, quanto piuttosto nel senso etimologico del termine di “tirare fuori”, far emergere il meglio. Richiede indubbiamente una certa disciplina, o controllo di sé per non lasciarsi dominare da tutto ciò che bussa ai propri sensi, saper distinguere tra bene e male, tra quanto è lodevole e indegno, fra quanto è lecito, ma non giova (cfr. 1Cor 6,12-20) e poter agire di conseguenza. Possono bastare alcune esemplificazioni.

In merito alla vista, si può dire che c’è una diversità qualitativa tra vedere ossia lasciarsi colpire dalle cose e saper guardare ossia volere guardare, per co​noscere, comprendere con intenti di benevolenza, apprezzamento, attenzione, inte​resse verso qualcuno. Una lunga conversazione può risultare superficiale e vana se, occupati da altri pensieri, lo sguardo si volge su tutto tranne che sull’interlocutore. Certe persone danno la sensazione di essere sempre altrove, anche nello scambio di pace durante la liturgia. Al contrario guardando in volto, per un breve saluto, si può mediare accettazione, vicinanza, comprensione. Allo stesso modo uno sguardo in​dignato, collerico o indifferente può ferire profondamente.

In senso lato qualcosa di simile avviene riguardo all’udito. Saper ascoltare è una dote non facile, richiede talora un lungo e duro tirocinio. Tutti hanno bisogno di ascolto, chi è nel dolore, tribolato o nella difficoltà, come pure chi desidera condivi​dere una gioia, una soddisfazione o godersi una tranquilla conversazione. Altri richiami attendono un ascolto. Siamo ormai in una società multietnica, ebbene ci sentiamo sollecitati ad apprezzare, o meglio ancora a gustare le modulazioni dei diversi linguaggi, le flessioni vocali nel modo di cantare, di rivolgere una domanda, di dare il saluto, di offrire un’informazione, di esprimere una preghiera? Potrebbe rivelarsi una modalità squisita di ascoltare e di comunicare, anche in un tram dove in gran parte si parla arabo. Il giovane ha bisogno di saper “ascoltare il silenzio”. Il silenzio della solitudi​ne, dove avvertire, per così dire, il proprio peso specifico, rendersi conto delle cose che ci circondano, cogliere i rumori anche lievi: un canto in lontananza, un passo appena percettibile, una conversazione in sordina. Per certe persone silenzio e soli​tudine sono sinonimi di vuoto che disorienta, che provoca ansia, come minaccia. Altri non sanno ascoltare il proprio corpo che dà l’avviso che è ora di dormire o di alzarsi. In un suo recente libro, Amedeo Cencini ha un interessante e simpatico capitolo su “la disciplina della veglia del sonno”9. Non deve sorprendere, ma alcuni hanno una notevole difficoltà a saper gestire adeguatamente l’alternanza tra riposo e attività. Lo stress attuale può esigere qual​che ora di palestra, di nuoto e simili, ma una vita sana ed equilibrata comporta di rispettare normalmente i ritmi fisiologici e non pretendere di stravolgerli a piacere con l’idea grandiosa del “faccio come voglio e quando voglio”.

Il tatto, fin dalla nascita, è una delle fonti di piacere più immediato. Ebbene si può restare vincolati a una ricerca egocentrica di piacere, dove l’attenzione è focalizzata su se stessi, ma è pure possibile uno spostamento del baricentro, dove l’altro diviene il centro di interesse. La differenza può non essere avvertita ma è significativa. Nel semplice gesto di una carezza, uno può essere attento a ciò che sente, e un altro invece può avvertire il bisogno altrui e agire di conseguenza.

Il corpo e la preghiera

Se tutta la nostra esistenza appartiene al Signore, allora non si può pensare alla preghiera scissa della dimensione corporea. Dicendo preghiera si allude alla relazione con il Signore e non solo ai vari modi e momenti di preghiera. Paolo nella lettera ai Romani inizia la parte parenetica con questa esortazione: “Offrite i vostri corpi come sacrificio vivente, santo, gradito a Dio” (Rm 12,1). L’uomo “rinnova​to” dalla grazia è chiamato a vivere in novità di stile e di comportamento. È l’etica del popolo di Dio, popolo sacerdotale, profetico e regale. Ogni credente è il sacer​dote del suo sacrificio personale, esistenziale. Ha la possibilità di offrire non qual​cosa di esterno a sé ma il proprio corpo, vale a dire la persona concreta e l’esistenza nella sua complessa realtà, quale sacrificio vivente: poiché la persona che si offre non muore offrendosi, come le vittime dell’olocausto, ma acquista più che mai vita. Paolo chiama questo “culto spirituale”, impiegando un termine (loghiké) che quali​fica ciò che è interiore in opposizione al formale, all’esteriore, al teatrale. Ma non allude a qualcosa di intimistico dal momento che concerne tutta la persona (il “cor​po”) e l’esistenza, bensì al culto animato dallo Spirito Santo10. “Non sapete che il vostro corpo è tempio dello Spirito Santo che è in voi? Lo avete ricevuto da Dio, e voi non appartenete a voi stessi” (1Cor 6,19). La presenza dello Spirito impegna il credente in una nuova visione del mondo, di se stesso e della relazione con Dio.

È di primaria importanza che il giovane scopra e viva lo stupore di essere per Dio un sacrificio santo e gradito. Diversamente la preghiera è limitata allo sforzo personale o al dovere, con il rischio che si corre in certe assemblee liturgiche anoni​me che potremmo descrivere con le parole di Guardini: “Nessun moto vivace del cuore genera quel sentimento che fa esclamare: ‘Ecco qui degli uomini proprio vivi e vitali come me. Sono contento che siano qui. Facciamo parte di un unico tutto’. Ciascuno sta piuttosto chiuso nel suo io, come un soldato di guardia”11.

Senza entrare in merito alla questione, è risaputo che diverse persone, anche battezzati cercano, in una nuova religiosità o in certe correnti orientali, un’espe​rienza spirituale che prenda in considerazione tutta la corporeità. Al di là di certe esperienze esoteriche discutibili e ambivalenti, tale ricerca può esprimere un biso​gno legittimo, quello di poter stare in preghiera da soli o in assemblea con tutto se stessi, in modo che uno slancio, o una pausa contemplativa e un moto di gioia e di esultanza possano venire mediati da gesti significativi. “Nella preghiera noi parlia​mo con un Dio silenzioso, invisibile. Può darsi che qualcuno abbia una vivace con​sapevolezza della presenza di Dio, ma altri non l’hanno, oppure è sommessa, incer​ta”12. Ora un gesto, un movimento, misurato (non si tratta di fare teatro), sentito e vero può facilitare o risvegliare tale consapevolezza.

Al contrario, si possono incontrare riluttanze e resistenze. Se ad esempio il Celebrante invita a pregare il Padre Nostro a braccia alzate in segno di intercessione o lode, si possono cogliere movimenti impacciati, poco spontanei, o quasi un senso di vergogna. Altri non osano cantare. Eppure tutta la Scrittura risuona di una pre​ghiera gioiosa e canora. Nella storia della Chiesa non mancano prese di posizione precise riguardo a gesti e posture collegati a contenuti teologici, come la prassi ricordata da sant’Agostino: “Si tralasciano i digiuni e si prega stando in piedi come segno della risurrezione; per questo motivo tutte le domeniche si canta l’alleluia”13. Il giovane va dunque guidato alla preghiera sia silenziosa, sia partecipata, dove i vari segni, gesti, simboli acquistano senso.

Le emozioni: un problema o una dotazione umana da riconoscere, accettare e dirigere?

Con l’ausilio delle scienze umane, in particolare della psicologia del profondo si è rivalutato in campo pedagogico il significato e il peso del mondo affettivo nelle relazioni interpersonali, con la realtà esterna e con Dio stesso, e quindi nello svilup​po e nella maturità umana.

Sentimenti, emozioni, affetti

Emozioni, sentimenti, affetti sono termini usati talora come sinonimi, in vero una certa distinzione è praticabile. L’emozione può essere definita come attrazione verso un oggetto valutato intuitivamente come buono (utile, piacevole) o un allon​tanamento da qualsiasi cosa considerata come cattiva (dannosa, spiacevole)14, dun​que una reazione affettiva ad uno stimolo esterno, percepito con i sensi o rievocato dalla memoria, che comporta una valutazione immediata, spontanea, intuitiva di piacevole o spiacevole, buono o cattivo per me, qui, ora, con possibili intense alte​razioni corporee, quali ad es. accelerazione del ritmo respiratorio e cardiaco, ten​sioni muscolari, rossore ecc. E la possibile attualizzazione di tale spinta verso o di fuga da, senza che intervenga la valutazione cognitivo-riflessiva, capace di giudica​re l’opportunità o meno di eseguire tale pulsione.

Nel sentimento confluiscono varie emozioni come possiamo supporre pen​sando al complesso mondo dell’amore o al senso di colpa. Tuttavia il sentimento non può essere considerato come una semplice somma di emozioni, ma è la risul​tante, in perenne evoluzione, di diversi stati d’animo che interagiscono fra loro, filtrati di volta in volta dal controllo critico, intellettivo, che elabora i sentimenti. Dunque la gamma di sentimenti è motivata anche dalla scala di valori della persona stessa. Ad esempio il sentimento di amicizia viene coltivato se la persona lo ritiene importante per sé.

In merito all’affetto possiamo ricordare due fondamentali accezioni. Si parla, in genere, di affetti a proposito di legami che sottendono dei rapporti che perdurano nel tempo come fra parenti, amici o conoscenze di lunga data. “Provare affetto” indica un sentimento meno intenso della passione, ma comporta un atteggiamento di benevolenza, tenerezza, dedizione, gratitudine. Cosicché il “bisogno di affetto” è inteso comunemente come richiesta di vicinanza, comprensione, conforto. Tutti sentimenti positivi presenti nel “volere bene” a qualcuno. Con un significato più ampio l’affetto indica lo stato emotivo piacevole o doloroso, intenso o diffuso per​cepito da una persona15.

Al di là di queste possibili distinzioni, la componente emotiva occupa di fatto un posto notevole nella vita umana, ne rappresenta per così dire il respiro e la coloritura con una gamma di svariate sfumature16. Ci limitiamo a qualche puntualizzazione.

Emozioni e senso di colpa

L’emozione, essendo di sua natura spontanea e immediata, non soggetta al controllo volitivo, non può essere giudicata dal punto di vista morale. Perciò sussi​ste una chiara distinzione tra sentire e agire, tra ciò che si avverte come desiderio, attrazione, emozione, pulsione di qualsiasi genere e ciò che si decide di fare o è già accaduto. Si è responsabili eventualmente di ciò che si fa e non di ciò che si sente. Valutare certi desideri come essenzialmente “buoni” e altri come essenzialmente “cattivi” significherebbe mutuare uno schema manicheo e supporre che esistono, nell’uomo, un principio e delle forze che non verrebbero dall’unico Creatore17. Sotto i desideri e i bisogni più strani, si nasconde talora un bisogno vero, un anelito profondo e assolutamente vitale. Qualunque sia il desiderio che si fa sentire è bene che lo si possa guardare in faccia, senza paura, lo si riconosca come proprio, come parte della propria esistenza e poi valutare se accondiscendere o meno. Infatti l’essere a contatto con i propri sentimenti può permettere un confronto più veritiero con i valori, una maggiore rettitudine, una decisione consapevole e se comporta una rinuncia costosa, risulterà salutare, senza provocare frustrazione. Questa rappacificazione con se stessi predispone maggiormente ad accoglie​re gli altri, ad ascoltare i desideri altrui senza giudicare.

Mozioni affettive e valori

In senso lato il termine “affetto”, indica una potenzialità, quella dotazione umana, quella energia interiore profonda, quella qualità dell’esperire senza della quale c’è appiattimento e soprattutto le relazioni interpersonali e con Dio restano incolori, amorfe, blande, poco coinvolgenti, col rischio di venire facilmente meno oppure procedere a intermittenza. Al contrario si può verificare un coinvolgimento affettivo intenso, ma superfi​ciale, o esasperato a scapito di un adeguato contatto con la realtà. In tal caso si hanno dei significati gonfiati e viene meno un equilibrio tra percezione razionale-logico-riflessiva e l’investimento affettivo.

Si può allora parlare di “mozioni affettive” come capacità di lasciarsi coinvol​gere in profondità, e pervenire a decisioni concrete, precise. “La volontà scatta, solo se qualcosa impressiona la nostra intelligenza e la incanta così fortemente da spingerci a desiderarla, a volerla”18. Nella DS, in particolare nel cammino vocazionale si presenta un duplice di​scernimento, verificare se c’è o meno un coinvolgimento affettivo e quali mozioni affettive fungono da propulsore.

Un valore, anche religioso, per quanto proclamato verbalmente e apparente​mente suffragato da relativi comportamenti, può restare, in prevalenza, un concet​to, un’idea pur bella, su cui disquisire anche nei dettagli e con un certo entusiasmo, senza che il soggetto ne resti profondamente toccato, ossia affettivamente coinvol​to, quand’anche arrivasse a decisioni determinanti. È il caso del ragazzo tutto scuola, amici e oratorio che ha deciso di entrare in seminario. Arriva al sacerdozio senza grandi crisi o ostacoli. In qualità di vice par​roco, sembra procedere al meglio, ma improvvisamente, senza un’apparente ragio​ne, tutto crolla. E in breve decide di lasciare il sacerdozio. Quanti cercano di aiutar​lo, per un’eventuale chiarificazione, restano disarmati di fronte all’impossibilità di trovare dei punti di contatto, su cui fare leva. Hanno l’impressione di parlare con qualcuno che non si è mai posto degli obiettivi religiosi, come non fosse mai stato sfiorato da quei valori, che sembravano presenti all’origine della sua vocazione.

L’adeguamento alle norme, con la facciata del bravo ragazzo, hanno coperto il vuoto affettivo, precludendo all’educatore di rendersi conto che c’era un coinvolgimento superficiale, insufficiente. Senza radici profonde, tutto è seccato in fretta.

La preghiera e il mondo degli affetti

La preghiera risente, non solo degli stati emotivi passeggeri, ma soprattutto del substrato affettivo più in sordina che contribuisce a dare forma a una certa immagine di Dio che si forma nel tempo, in ciascheduno, in base alle esperienze, alla educazione, alla conoscenza raggiunta e perseguita. Razionalmente uno può affermare che Dio è Amore, misericordia, ma in realtà in modo più o meno consapevole essere interiormente mosso da altri significati. Ecco alcuni esempi.

Il Dio potente ma che non concede facilmente quanto si desidera. Si moltipli​cano le preghiere, si accendono le candele, si fanno celebrare Messe, si va in pelle​grinaggio ecc. al fine di ottenere la grazia desiderata. La preghiera è vissuta come “baratto”: io ti do, tu mi dai. Se la richiesta è disattesa allora Dio è ingiusto, è un Dio fatale, nel momento del bisogno non c’è, non si fa sentire.

Il Dio giudice: se sbagli punisce. Ne consegue forte senso del dovere insieme con quello di colpa. Tipico esempio lo scrupoloso. La preghiera può esser vissuta come richiesta di perdono, ma senza mai sentirsi veramente perdonati, amati.

Il Dio severo, esigente, che non è mai contento. Si vive con la spiacevole sensazione che Dio non sia mai soddisfatto di se stessi, allora la preghiera può esser vissuta come tentativo di accaparrarsi la benevolenza del Signore, ma sempre con il sottile dubbio di mai riuscirci.

Il Dio giusto: premia i buoni e castiga i cattivi. Ci si pone senz’altro tra i primi, con la pretesa di un’attenzione maggiore rispetto a quelli che sono disonesti, assassini, terroristi. Una signora, proprio in questi giorni in tram, predicava che bisognava pregare per la pace e si dimostrava desolata perché, a suo avviso, pochi avvertivano tale bisogno. Comunque lei stava andando alla preghiera, ma era assai dispiaciuta che la “tempesta di sabbia” non avesse “inghiottito i militari USA” e così la guerra sarebbe finita.

Il Dio accigliato, che esige il sacrificio, la fatica. La persona vive con la spino​sa sensazione che il Signore non possa sopportare la felicità dell’uomo e che tutto debba essere pagato a caro prezzo. Così un’eventuale soddisfazione, un godimento, una gioia sono vissuti con il presentimento che possa succedere qualcosa di tragico. La preghiera viene allora vissuta come sacrificio per placare l’ira di Dio. Dimenti​cando che il Signore dona prima ancora che gli chiediamo qualcosa.

Il Dio Padre buono, che mi deve consolare. La preghiera è cercata in quanto emozione esaltante: Dio è percepito più o meno come una “torta” da gustare a proprio piacimento. Diversamente che preghiera è?!

Certo Dio è L’Emmanuele, il Dio con noi. Più intimo a noi di noi stessi, eppu​re il Trascendente, il Tutt’altro, l’Altissimo. Il Padre che ascolta, ama, ma intervie​ne, con tempi e modalità che non corrispondono necessariamente ai nostri criteri. Il Dio fatto uomo, in Cristo Gesù che ci rivela il suo volto, nel volto del Figlio, eppure nessuno l’ha mai visto (Gv 1,18). Il Dio, dolce ospite dell’anima, lo Spirito Conso​latore che abita nei nostri cuori, eppure non sappiamo esattamente come operi in noi e negli altri.

La preghiera va vissuta quale mistero, nella certezza di una relazione, del sa​persi conosciuti, chiamati per nome pur senza sentirne la voce, dell’essere amati, e cogliendo il segno del suo amore nello sconcerto di certi avvenimenti laceranti, incomprensibili e apparentemente senza senso. Di fronte alle difficoltà relative alla preghiera non basta fare appello alla buo​na volontà, o richiamarne il valore, se non si cerca prima di capire di quali signifi​cati affettivi viene investita.

Sessualità e celibato

Facciamo una rapida distinzione sui termini: continenza, castità, verginità, celibato. Con il termine continenza si indica l’astensione dalla relazione sessuale. Mentre la castità designa la virtù morale, che regola l’appetito sessuale e rende l’individuo capace di controllare gli impulsi e le emozioni erotizzanti. Casto è colui che sa amare in modo rispettoso sia nella vita di coppia, come nelle relazioni amicali e nel celibato. La persona che intende essere casta non considera l’altro una cosa, un oggetto, non cerca di catturarlo. Lascia che l’altro esista in quanto soggetto.

La verginità in senso stretto si riferisce all’integrità fisica della donna, come rinuncia temporanea a qualunque manifestazione d’intimità sessuale in attesa del matrimonio. E come ben sappiamo in alcune culture la donna è sottoposta anche a pratiche dolorose pur di garantire tale integrità, ricordiamo ad esempio la famosa “cintura di castità” del passato o l’infibulazione che è stata di recente oggetto di regolamentazione parlamentare anche in Italia. La verginità è apprezzata, presso alcuni ambienti cristiani, come un valore autentico e la rinuncia momentanea come un bene per una amore di coppia più genuino e costruttivo. Il celibato denota lo stato sociale, intenzionale o meno, di colui/colei che non è sposato/a. Tale stato non è, di sua natura, sinonimo di verginità, castità, continen​za. Assume questi e altri significati nel cristianesimo, in altre religioni o scuole filosofiche. Già nella Chiesa primitiva sia d’oriente che d’occidente è considerato un valore costruttivo, se scelto consapevolmente in relazione a Dio e al suo regno. Secondo le parole di Gesù (Mt 19,12), il celibato, o castità perfetta o verginità consacrata, indicano una scelta carismatica, come atto d’amore a Cristo e alla sua Chiesa. Evitando la contrapposizione, talora accesa dei secoli passati, si torna oggi a leggere celibato e matrimonio, nella linea del NT ponendoli uno accanto all’altro, perché l’uno spiega l’altro e vicendevolmente ricevono il loro valore, ma senza fare paragoni: sono due carismi diversi donati al popolo di Dio, in vista della santità a cui tutti siamo chiamati ed entrambi manifestano qualcosa del mistero di Cristo. Il celibato religioso altro non è che uno stato scelto in obbedienza, in ascolto ad una chiamata per il regno di Dio, ad un dono carismatico offerto a quanti possono capirlo19.

Scelta consapevole e matura

L’ermetico accenno evangelico “Altri ancora si sono resi eunuchi per il regno dei cieli” (Mt 19,12) è comunque denso perché include i fattori fondamentali in vista del celibato nella vita presbiterale e/o religiosa: scelta - consapevole - matura - per “il regno di Dio”.

Nel processo vocazionale si constata che il giovane resta facilmente afferrato dalla prospettiva del “fare qualcosa” per gli altri, andare in missione, dedicare la vita ad un ideale oblativo, altruista. Valori indubbiamente encomiabili, con il rischio di permanere “role oriented”, orientato al ruolo che, com’è agevole intuire, risulta gratificante per la stima di sé, e stuzzica il bisogno di successo, di realizzazione, di qualcosa di nuovo, dell’andare oltre gli schemi abituali ecc. Può rappresentare un primo trampolino di lancio, in vista di un’evoluzione motivazionale, altrimenti la scelta non si avvera. Si tratta, infatti, di scegliere “Qual​cuno”, non di fare qualcosa, sia pure nobile. Il celibato evangelico ha la sua ragion di esser per il “Regno dei cieli”, ossia Cristo Gesù, che include anche il fare qual​cosa, ma la scelta è in merito ad una Persona, non a qualcosa.

L’appartenenza a Cristo acquista una valenza totalizzante e nonostante even​tuali irruzioni affettive, permane al centro dell’attenzione, in una dimensione di sponsalità, secondo l’esortazione di Paolo: “Chi non è sposato si preoccupa delle cose del Signore, come possa piacere al Signore. Così la donna non sposata, come la vergine, si preoccupa delle cose del Signore, per essere santa nel corpo e nello spirito” (1Cor 7,32.34). Il verbo “pre-occuparsi” lo esplicita chiaramente. La pri​ma occupazione, il centro degli interessi e degli affetti è Cristo Signore. Il Direttore Spirituale deve essere cosciente che tale discernimento nella situa​zione concreta delle persone, non è sempre facile e ovvio.

Ogni decisione, si può dire che è una Pasqua, vale a dire una forma di morte e di resurrezione. Perciò anche questa scelta comporta una morte, una rinuncia che va a toccare una delle corde emotive e affettive più prepotenti, il bisogno di un amore personale, esclusivo, totale, unico che include anche l’intimità fisica e la soddisfa​zione di vedere la propria vitalità prolungata nel figlio. Non è facile elaborare tale rinuncia e viverla positivamente e consapevolmen​te. Ricordo di un giovane che, lungo gli anni di seminario, ha coltivato l’amicizia con una ragazza, e solo alla vigilia del diaconato si rende conto che deve far chia​rezza, perché nonostante non ci siano state effusioni fisiche, i suoi sentimenti sono andati ben oltre. Ebbene quando la ragazza gli dice apertamente che lei è fidanzata con progetti già precisi, il nostro seminarista va in crisi, emotivamente si trova nel caos e tutto viene messo in discussione. Si è come risvegliato da un sogno e final​mente prende coscienza di aver proseguito senza essersi mai ascoltato fino in fon​do, senza aver mai messo a confronto seriamente l’alternativa e valutato le conse​guenze della sua decisione. Non è sufficiente l’assenza di problemi seri a livello comportamentale o sessuale, come in questo caso, dove il ragazzo era addirittura additato a modello, per dedurre che c’è stata una scelta.

Paradossalmente dal punto di vista fenomenologico la scelta può sembrare evidente: entrata in seminario, in comunità, Professione religiosa, Ordine, partenza per la missione ecc. In realtà il tutto può procedere senza che si inneschi la dinami​ca della scelta, ossia quella svolta emotiva oltre che razionale che permette di assu​mere consapevolmente tutte le componenti della propria scelta e le conseguenze non esenti da lotte, fatica e rinuncia. Talora paure, timori più o meno confessati vengono messi a tacere con l’effetto di procedere per forza d’inerzia senza che si determini una vera decisione.

Celibato ed eventuali ferite relative alla sessualità

Si dà pure il caso di chi è seriamente intenzionato a fare il passo, ma resta frenato, spaventato, da esperienze sessuali traumatiche, dolorose o che comunque hanno lasciato delle ferite e che non sono necessariamente connesse a qualche for​ma di violenza, anzi il giovane può essere consapevole della propria responsabilità, dell’intenzionalità avuta, della curiosità che ha fatto da molla: ad esempio i primi approcci al sesso mediante riviste, film prettamente pornografici, con un’intensità che si è protratta nel tempo, esperienze precoci d’intimità genitali, partecipazione a feste con promiscuità sessuale, talora episodi di prostituzione, o d’aborto.

Anche se il giovane assicura di avere superato il tutto perché ormai non ci pensa più o di avere fatto chiarezza nei valori da seguire, quasi sempre permane in profondità una sensazione di colpa, d’indegnità descritta sovente con l’immagine del “sentirsi sporchi”. Questi sentimenti non sono necessariamente espliciti e con​sapevoli, talora si nascondono dietro un velo di tristezza che rabbuia la persona senza un fattore precipitante o plausibile. Tenendo conto che siamo di fronte ad una gamma di stati d’animo e di sfumature emotive che differenziano ogni percorso umano, sussistono comunque dei passaggi obbligati.

Arrivare gradualmente, delicatamente, ma decisamente a chiamare per nome le cose, evitando eufemismi, o allusioni, che sono una tattica, più o meno inconsapevole per non lasciarsi ferire, non sentirsi in colpa o provare vergogna. Invece di dire apertamente cosa è accaduto usare ad esempio l’inciso “quel fatto”, “quel mo​mento”, “la cosa”, ecc. Ammettere quanto è accaduto, ossia riconoscere gli eventi così come si sono verificati, ammettendo la propria partecipazione più o meno intenzionale, più o meno subita. In altre parole, riconoscere la responsabilità propria senza nascondere quella altrui. Arrivare a questa ammissione è talora veramente doloroso e uno può tentare di nascondersi, a lungo, dietro il paravento degli “interrogativi”: “Perché mi è capitato questo?”, “Come mai non ho capito subito?”, “Ma proprio a me doveva succedere?”, “Una cosa del genere non doveva avvenire”, “Non ci posso credere” e via dicendo. La difficoltà ad ammettere apertamente è collegata quasi sempre alla stima personale, o alla percezione dell’irreparabile. L’immagine di sé ne esce non solo ridimensionata, graffiata, ma rovinata per sempre tanto più se sottilmente alber​gava la presunzione d’essere migliore degli altri. Ne deriva una lettura unilaterale, dove l’errore occupa tutto lo spazio dell’Io e le componenti positive scompaiono.

Enucleare le intenzionalità di bene, identificando i desideri legittimi sottesi all’accaduto e riconoscendo che la modalità seguita ha portato a risultati opposti. A seguito di un errore, di un insuccesso, si ha talora una svolta decisiva nella vita di certe persone, perché finalmente i valori risplendono in tutto il loro fascino e forza motivante. Chiarire cosa si intende per superamento di certi eventi o difficoltà. Taluni lo interpretano erroneamente come eliminazione dell’ostacolo, con l’aspettativa, ad esem​pio, che certi sentimenti non dovrebbero più farsi sentire, oppure che certe debolezze non dovrebbero più ripresentarsi. Risolvere o superare una difficoltà non equivale a scomparsa, piuttosto a un modo diverso, più opportuno, realistico e maturo di far fronte alle proprie vulnerabilità, in modo tale da non venirne schiacciati o pilotati. Certi ricordi, immagini, sensazioni, desideri, bisogni possono riapparire in modo pre​potente. Risultano inaccettabili se interpretati come regressione, o minaccia, con il relativo sconforto: “Credevo di avere superato e invece…”. Questa chiarezza è indi​spensabile per evitare appunto delle delusioni piuttosto frustranti e amare.

Altri restano ossessionati dall’idea di aver voluto qualcosa di male e non si dan​no pace, ribadendo a iosa che non era loro intenzione agire in modo scorretto o diso​nesto. Vanno aiutati innanzitutto ad accettare che fanno parte di un’umanità che è peccatrice e quindi tutti, loro inclusi, albergano un po’ di malvagità. Nel contempo tentare di identificare quel bisogno legittimo, e buono che intendevano seguire, quale ad esempio un desiderio di amore, l’aspettativa di esperimentare un’emozione sco​nosciuta, la voglia di sapere, di conoscere, di vivere qualcosa di nuovo o di emotiva​mente esaltante e forse anche un po’ di curiosità. Ho visto più volte persone arrivare a una riconciliazione con il proprio passato, quando finalmente sono riuscite a fare distinzione fra ciò che desideravano e la modalità erronea perseguita. A quel punto hanno potuto ammettere anche certe intenzionalità meno limpide e genuine.

Altri proiettano il tutto nell’ambito religioso e sembrano tormentati dal dub​bio di essere perdonati. Oltre a far chiarezza, come detto sopra, in merito all’imma​gine di Dio che si portano dentro, non va trascurata la possibilità che si tratti di una difesa “patinata di religiosità”, per non accettare la dura realtà e insieme ammettere con gratitudine che ci si può appellare solo alla misericordia di Dio, e grazie ad essa ritrovare quella energia e dignità interiore che permette di reagire al male.

Direzione Spirituale ed educazione morale

Si dà pure il caso di chi non è affatto disposto ad abbandonare ciò che è grati​ficante e quindi si crea mille alibi per non vedere certe ambiguità nei propri com​portamenti, le conseguenze negative per sé e l’eventuale disonestà nei confronti altrui. Si deve affrontare la questione morale o va demandata alla confessione? È una domanda legittima che esige una risposta. La Direzione Spirituale suppone l’intenzionalità e l’impegno di conformare la propria vita agli insegnamenti del Vangelo e ciò avviene con un processo di conver​sione, un cambiamento di mentalità (criteri valoriali) e un cammino di libertà inte​riore da quanto si oppone alla vita secondo lo Spirito. Dunque è impossibile non confrontarsi con la morale. Un possibile rischio sta nell’arenarsi a un’etica intesa esclusivamente o quasi come un codice penale: una serie di norme che proibiscono o esigono determinati comportamenti, percepite come qualcosa di esterno e non sempre esplicite nelle motivazioni.

Ho constatato ripetutamente che giovani e meno giovani si dispongono alla messa in discussione quando cominciano ad avvertire il senso della dignità ricevu​ta. Siamo edotti al riguardo da un maestro eccezionale, l’apostolo Paolo. Nelle sue lettere esorta insistentemente i cristiani “a comportarsi in maniera degna della vocazione ricevuta” (Ef 4,1). Quella della filialità, della trasformazione interiore, dell’appartenenza. “Vedete che grande amore ci ha dato il Padre per essere chia​mati figli di Dio, e lo siamo realmente!” (1Gv 3,1). E ci ha “predestinati a essere conformi all’immagine del Figlio suo, perché egli sia il primogenito tra molti fra​telli” (Rm 8,29), infatti, noi siamo di Cristo (1Cor 3,23). Anzi si potrebbe dire che la DS deve far emergere la domanda di fondo: “A chi apparteniamo?”. Il senso di appartenenza rappresenta un fulcro vitale sia a livello affettivo umano, che spirituale religioso. Nel romanzo Il medico di Saragozza, il protagonista dopo una vita errabonda e travagliata, alla fine va alla ricerca di una relazione stabile perché “sentiva il bisogno di appartenere a qualcosa di buono”20.

Ebbene la vita cristiana trova senso nell’appartenenza non solo a qualcosa di buono, bensì a “QUALCUNO BUONO”. Il giovane va dunque accompagnato in modo tale che giunga a darsi delle risposte, a scoprire le ragioni, i motivi, e la gioia di poter assumere un determinato stile di vita e persino la soddisfazione di sentirsi in grado di sostenere la relativa lotta non solo per la perseveranza, ma per essere “trasformati di gloria in gloria, secondo l’azione dello Spirito del Signore” (2Cor 3,18). Così da far propria la splen​dida sintesi di un romanziere:

“Oh, non è una religione di fantasmi la nostra,
non di anime spoglie e rilucenti,
ma di corpi, questi corpi così come sono, gloriosi e miserabili,
e che risorgeranno, come ci è stato promesso”21.
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QUARTA RELAZIONE

I casi difficili: il discernimento vocazionale di fronte alle immaturità e patologie dello sviluppo affettivo-sessuale

di Amedeo Cencini, Docente di Psicologia Applicata e Pastorale Vocazionale presso la Pontificia Università Salesiana

Relazione piuttosto difficile su un tema non solo intrigante e complesso, sempre attuale nella Chiesa, ma che ancora per certi aspetti (vedi l’omo​sessualità) sfugge ancora a una definizione diagnostica precisa e su cui vi sia convergenza da parte degli studiosi. Pur tuttavia tema anche affascinante, e che sta ancora a dire il mistero dell’essere umano chiamato a vivere una vocazione che implica il massimo dell’amore, del dono di sé, della libertà di voler bene. A Dio e agli uomini. E dunque anche il massimo dell’attenzione nel discernimento vocazionale. Divideremo la materia di questa relazione in quattro parti. Nella prima cerche​remo di chiarire ambito e criterio del discernimento vocazionale; quindi vedremo di dare qualche indicazione circa la differenza tra patologie e immaturità in genera​le; nella terza parte affronteremo esplicitamente il tema delle patologie e immaturità affettivo-sessuali, e infine nell’ultima parte tenteremo di dire qualcosa sulla omo​sessualità in prospettiva sempre di primo discernimento vocazionale. Senza parti​colari pretese, ovviamente.

AMBITO E CRITERIO DEL DISCERNERE

Anzitutto è importante definire correttamente ambito e criterio dell’indagi​ne, ovvero l’oggetto vero e proprio e il criterio di riferimento per l’indagine stes​sa, quello che offre la possibilità concreta di un confronto con la persona e il suo livello di maturità. In altre parole si tratterebbe di definire oggetto materiale e formale del discernimento vocazionale per quanto riguarda la maturità affettivo-sessuale.

Oggetto materiale

È l’area affettivo-sessuale con il suo ampio ambito di problematiche, legate ai normali problemi di sviluppo e – ad un livello più serio – a patologie particolari. Ma è anche l’area che si trova al centro della nostra geografia intrapsichica1, e che dunque spesso si trova a funzionare da cassa di risonanza di problemi nati altrove, ovvero più da sintomo che da sindrome, in ogni caso come parte che rimanda al tutto; mentre altre volte è essa stessa nascosta “pudicamente” dietro altri problemi o – più semplicemente – dietro la paura o la vergogna o qualche falsa precomprensione della persona. Questo estende oltremodo l’ambito dell’indagine e l’oggetto mate​riale del discernimento; non basterà certo un’attenzione sommaria ai comporta​menti, né l’adozione di un criterio puramente negativo (“siccome non ha un certo tipo di comportamenti non c’è problema”, “siccome è sereno può andare avanti”), o l’interpretazione del silenzio sull’argomento come segno di maturità. Il titolo della nostra relazione, comunque, c’invita a rivolgere la nostra atten​zione ai cosiddetti “casi difficili”, quelli che presentano immaturità o addirittura patologie nell’area affettivo-sessuale. Quelli, più esattamente, il cui discernimento vocazionale si fa complesso a causa di questi problemi, che vanno a contaminare in maniera più o meno pesante la stessa opzione vocazionale e la possibilità di vivere un’autentica consacrazione a Dio nella vita sacerdotale o religiosa.

Per definire più precisamente questi casi difficili occorre definire il tipo di ideale qui in questione (l’ideale sacerdotale-religioso così com’è concepito dalla Chiesa), e la natura della sessualità-affettività. In altre parole, occorre rispettare la solita legge dell’integrazione tra prospet​tiva architettonica ed ermeneutica, e in ultima analisi tra la componente teologica e quella psicologica della scelta che il soggetto si appresta a fare. Sarà proprio questa chiarificazione che ci consentirà di cogliere l’oggetto for​male del discernimento vocazionale circa l’affettività-sessualità.

Oggetto formale

Il criterio per il discernimento di una chiamata al ministero sacerdotale o alla consacrazione religiosa è dunque, per natura sua, complesso o composito. Non con​siste in una lista di requisiti, pur correttamente definiti (sul piano teologico o psi​cologico), da verificare in modo freddo e impersonale, magari con l’impiego di strumenti tecnici, come si trattasse di constatare tout-court la coincidenza o meno con una sorta di identikit del prete o del frate o della suora che non ammette sconti o eccezioni; ma – al contrario – questo tipo di discernimento è gesto profondamente umano, d’aiuto offerto alla persona perché si conosca, e che esige una profonda conoscenza dell’individuo da parte di chi offre l’aiuto stesso, un grande senso del mistero della persona umana, una notevole conoscenza dei due elementi che entra​no costitutivamente in gioco nella questione, quelli spirituali e quelli psicologici, come abbiamo già detto e come ora andiamo a esplicitare maggiormente.

Elementi normativo-spirituali

Intendiamo anzitutto riferirci alle norme indicate dalla Chiesa per l’ammissio​ne agli ordini e alla consacrazione religiosa. Rifacendoci agli ultimi documenti ecclesiali2 potremmo sintetizzare e precisare in questi termini e attorno a questi punti. Possono esser ammessi agli ordini e ai voti coloro che, oltre ad avere le altre qualità richieste dalla Chiesa,3 hanno acquisito (o mostrano d’esser in grado d’ac​quisire) nel loro sviluppo psico-sessuale

· Una solida identità sessuale, ben tipificata dal proprio sesso d’appartenenza e senza paure nei confronti dell’altro sesso e della sessualità in genere, all’interno di un’identità sufficientemente forte, che renda la persona libera da dipendenze affettive, con o senza connotazioni erotiche, nei confronti dell’uno o dell’altro

sesso4;

· la possibilità e capacità di vivere pienamente nel celibato il “significato sponsale” del corpo umano, “grazie al quale la persona dona se stessa all’altra e l’acco​glie”5, nel servizio disinteressato al bene spirituale di tutti i fedeli, senza prefe​renze od esclusioni, con libertà d’interazione con l’altro-da-sé;

· “un grande amore, vivo e personale, nei riguardi di Gesù Cristo…, prolungato in una dedizione universale”6 , all’interno di una vita matura di fede;

· una sufficiente libertà e maturità affettiva, che li renda uomini di relazione, capaci di vera paternità pastorale e resi conformi ai sentimenti del Figlio Servo e Agnello7, Pastore e Sposo8 , come lui liberi di amare intensamente e di lasciar​si voler bene in modo retto e purificato, senza legare mai nessuno a sé, capaci d’attenzione oblativa all’altro e di comprensione intima dei suoi problemi nella lucida percezione del suo vero bene, ricchi di calore umano e capaci di educare negli altri un’affettività altrettanto oblativa9;

· la certezza morale di poter vivere il celibato e la castità sacerdotale, affrontan​do con determinazione e prudenza la fatica della rinuncia all’esercizio di un istinto profondamente radicato in ogni uomo e donna, senza ricorrere a stili relazionali difensivi o selettivi nei confronti dell’uno o dell’altro sesso10 .

Questi criteri indicano i percorsi e costituiscono il punto d’arrivo della forma​zione sacerdotale e religiosa. Ma in qualche modo indicano pure il punto di riferi​mento o lo sfondo generale anche del discernimento iniziale, della prima ammissio​ne, e dunque anche, per contrasto, dei casi in cui quest’ammissione non è possibile.

Elementi ermeneutico-psicologici

Tali elementi ci consentono di precisare meglio l’ideale proposto dalla norma ecclesiale, e dunque anche di metter a fuoco le componenti di quest’ideale o le condizioni della norma. In tal senso ci può aiutare molto la psicologia, quale scien​za ermeneutica, capace di spiegare l’intimo meccanismo intrapsichico dell’uomo quale essere sessuato e amante nella verginità, capace di condurci quanto meno alle soglie del mistero della sessualità, dell’amore, della verginità per il regno, di farci capire come “funziona” il tutto.

È importante, allora, ricordare che esiste un ordo relativo a queste tre realtà, e che proprio la psicologia, o una certa psicologia in dialogo con la prospettiva spiri​tuale, o con la riflessione filosofico-teologica, può aiutarci a cogliere una certa strut​tura intrinseca alla realtà della sessualità, dell’amore, e della stessa scelta verginale per quanto è connessa strutturalmente con le altre due realtà. Se esiste un ordo, o struttura intrinseca, diviene tutto interesse dell’uomo, prim’ancora che dovere, obbedire a tale ordine o dare la precedenza all’oggettività sulla sua soggettività. In ogni caso è solo l’idea dell’ordo che ci può far capire l’idea del disordine. Ai fini del nostro discorso sarà sufficiente annotare velocemente per punti molto schematici le tre indicazioni.

Ordo sexualitatis

La sessualità ha un suo codice interno, una specie di DNA che ne svela natura e funzioni. Secondo l’analisi psicologica, particolarmente deputata per questo tipo d’indagine, la sessualità è

· dinamismo, non è solo un dato di fatto, biologico o psicologico, che s’impone o impone necessariamente un certo esercizio dell’istinto genitale, ma è anche e soprattutto un dato da farsi, ovvero realtà educabile che chiama subito in causa la libertà e responsabilità dell’uomo, o parte che va integrata col tutto o messa al suo servizio,

· ma all’interno di una logica misteriosa, ovvero la sessualità è mistero, punto d’incontro o luogo di composizione e integrazione di polarità apparentemente contraddittorie, all’interno e all’esterno dell’individuo;

· la sessualità è la memoria, infatti, inscritta nell’essere umano, perfino nel suo corpo, del suo provenire ab alio e assieme energia che apre ad alium, dunque è bisogno (deficit) e potenzialità (risorsa), e proprio così indirettamente svela o lascia intravedere anche il significato non solo del corpo, ma della vita dell’uomo: bene ricevuto che tende per natura sua a divenire bene donato;

· è luogo della tipificazione del genere d’appartenenza, luogo ove la identità tro​va un preciso punto di riferimento, ciò che fa la differenza rispetto all’altro, e in cui l’alterità raggiunge il suo punto più evidente; la sessualità in tal senso è simbolo e cifra per natura sua della differenza e della complementarità relazionale umana, quale sfida e ricchezza dell’esistenza e condizione di fecondità, luogo ove l’identità si pone in “misterioso” dialogo con l’alterità, l’una nascendo dall’altra;

· è relazione e uscita di sé verso l’altro, è trascendenza verso l’altro-da-sé, in un equilibrio di funzioni (dare e ricevere) e di polarità rappresentative dell’io e del tu (mascolinità-femminilità, autonomia-appartenenza, autotrascendenza-inna​moramento, differenziazione-fusione);

· è pienamente assunta e fatta propria (=messa al servizio del proprio progetto di crescita) da chi riesce a integrare la capacità oblativa con quella ricettiva attor​no a quella verità fondamentale inscritta nella sessualità medesima: la vita è un bene ricevuto che tende per natura sua a divenire bene donato.

Ordo amoris

È S. Agostino a parlare per primo d’un ordo amoris, d’una struttura interna o d’un ordine oggettivo cui l’amore “obbedisce” o dovrebbe obbedire.

· Tale ordo ricalca la struttura scalare dell’essere (e del bene) per cui ogni essere è amabile in relazione con la pienezza e qualità dell’essere posseduto. Per tale ragione, ad es., una pietra è meno amabile d’un animale, che – a sua volta – lo sarà meno d’un essere umano, mentre sulla sommità di questa scala c’è Dio, l’Essere sommamente amabile e desiderabile, l’unico vero desiderio, per quan​to a volte inconscio, del cuore umano.

· Questa struttura scalare dell’essere non dice solo l’oggetto materiale dell’amore dell’uomo, ma dice e svela le possibilità e capacità della sua natura, anzi l’espe​rienza umana d’un amore, quello divino, che non si limita alla semplice bene​volenza, ma che giunge al punto di rendere la creatura capace d’amare alla maniera del Creatore. Questo è il punto centrale dell’ordo amoris.

· In tal senso la ordinata dilectio, ordinata da questa potenzialità divina presente in ogni cuore umano, imprime un ordine alla realtà, ordine inventivo e discipli​nato, che nasce esattamente dalla certezza dell’amore di Dio (“effuso nei nostri cuori”), e che consiste in sostanza nell’amare col cuore di Dio: in modo disinte​ressato e gratuito, accogliendo l’altro incondizionatamente e raggiungendolo nella positività radicale del suo io per volere il suo bene, imparando bensì a ricevere, non solo a dare, a far le cose per amore e ad osservare la legge non per costrizione ma liberamente, ad amar Dio con tutto il cuore per amare col cuore di Dio ogni creatura.

· Al tempo stesso, però, l’ordinata dilectio è sempre anche costantemente attacca​ta dal suo contrario, dal dis-ordine, dal caos, o dalla pretesa ingenua che il cuore segua spontaneamente un certo ordine nell’amare e nel lasciarsi amare; l’affettività è area in cui s’esprime una certa inquietudine esistenziale, un’ambivalenza di fondo, un’attrazione contraria o una certa cupiditas che ren​de solo apparente il movimento verso l’altro, amato o “usato” prevalentemente per il proprio bisogno di sentirsi amato. È dunque indispensabile una certa ascesi e disciplina del cuore e dei sentimenti.

· Punto d’arrivo di questo cammino di purificazione e crescita è la libertà affetti​va. Che nasce da due certezze: quella d’essere già stato amato, da sempre e per sempre, e quella d’esser capace d’amare, per sempre. Consente alla persona di consegnarsi totalmente a un’altra e accoglierla altrettanto incondizionatamente (=innamoramento); e in forza di tale concentrazione d’amore consente pure di esprimere al massimo grado la propria capacità affettiva, amando molto e molti, specie chi è più tentato di sentirsi non amabile.

Ordo virginitatis

Qui l’analisi si fa sempre più interdisciplinare e aperta allo spirituale; come un cammino che mentre accoglie le indicazioni precedenti si apre a un percorso inedito.

· La verginità è attuazione peculiare e misteriosa dell’ordo amoris o della struttura scalare dell’essere, ove Dio è vertice della tensione amante umana, poiché indica la possibilità che Dio divenga in qualche modo l’oggetto “esclusivo” e totalizzante dell’amore umano che comunque non esclude altri amori, ma anzi esalta la capacità affettiva del vergine.

· Il vergine per il regno sceglie d’amar Dio con tutto il cuore, la mente e le forze, o con tutto se stesso (=al di sopra d’ogni amore, anche quello così naturale e desiderato per una donna, al punto da rinunciarvi), per amare con il cuore di Dio le creature (=amando tutti intensamente, senza legarsi a nessuno né esclu​dere alcuno).

· Nella misura in cui Dio diventa l’oggetto “esclusivo” dell’amore, diventa ancor più la modalità amante del vergine (l’amore rende simile all’amato, o l’oggetto materiale diviene anche l’oggetto formale).

· La scelta verginale non può mai esser privatizzata o interpretata per la propria perfezione personale; ma è fondamentalmente annuncio della verità del cuore umano creato da Dio e dunque a lui orientato, o a trovare solo in lui l’appaga​mento pieno, qualsiasi sia il suo stato di vita.

· Diventa allora fondamentale nell’ordo virginitatis lo stile relazionale verginale, come modo d’esprimere lo stile amante di Dio e assieme la centralità di Dio nell’amore umano. È lo stile

– di chi non si mette mai al centro della relazione, perché il centro spetta a Dio;

– di chi “sfiora” l’altro senza invaderlo, perché non è il corpo il luogo né il motivo dell’incontro interpersonale nella vita del celibe; 

– di chi sa rinunciare intelligentemente all’esercizio fisico genitale, ma per cercare e trovare con creatività le altre mille forme espressive del vero amore; 

– di chi dice no al viso più bello e attraente, ma per voler bene a chi, umanamente non attraente (come il lebbroso baciato da Francesco o il moribondo abbracciato da madre Teresa), è più tentato di non sentirsi amabile11.

Ovviamente questo ordo non può esser disatteso e deve essere rispettato nelle sue implicanze in qualsiasi stato vocazionale. Mentre potremo parlare in genere di immaturità e patologie ogni qualvolta la persona non sembra in grado di esprimere e realizzare nella sua vita una cammino di maturazione nella sessualità, affettività e verginità in linea con queste indicazioni.

CASI DIFFICILI

Vediamo allora di definire più in concreto l’oggetto materiale della nostra in​dagine, ovvero i cosiddetti casi difficili del discernimento vocazionale; ci riferiamo soprattutto al primo discernimento vocazionale, quello relativo all’ammissione al cammino di formazione. Ma per prima cosa dobbiamo dare qualche indicazione, quasi una premessa, sul tipo di problemi, indipendentemente dal loro contenuto, che normalmente un educatore si trova ad affrontare con giovani in cammino evolutivo.

Livello problematico12
È importante che l’educatore sappia anzitutto distinguere e identificare la na​tura del problema presentato da un giovane. Che può esser dovuto a:

· problemi di psicopatologia (latente o manifesta, più o meno grave), cioè deri​vanti da disturbi o sintomi psichici strutturali e di natura clinica, come possono esser, ad es., pedofilia ed efebofilia, o forme ossessive di dipendenza affettivo-sessuale, o una mancanza pressoché sistematica di controllo dell’istinto sessua​le, in senso etero e omosessuale13 ;

· problemi di sviluppo: sono manifestazioni e fragilità legate a un ritardo o a una insufficiente soluzione di problematiche evolutive, come nel caso d’una adole​scenza persistente (cfr. gli “adultescenti”) o d’una incertezza nell’area della identi​ficazione sessuale con difficoltà relative, con possibile presenza di sintomi a volte simili a quelli psicopatologici, ma isolati e infrequenti, o di atti legati a un cedimento impulsivo che tuttavia rimane sporadico e comunque controllabile;

· problemi di inconsistenza e integrazione vocazionale: denotano difficoltà mol​to comuni, per lo più legate alla presenza di bisogni inconsci, che risultano prevalenti e assorbono le energie del giovane, così da trattenerlo dentro un oriz​zonte di ricerca di gratificazione di sé, impedendo di muoversi secondo dinami​che di donazione di sé motivate dalla carità, come può esser, ad es., una tenden​za all’isolamento con conseguente tendenza masturbatoria, o un certo egocen​trismo nelle relazioni…;

· problemi di carattere spirituale, riguardanti l’area dei valori, la modalità con​creta di viverli o addirittura la visione chiara del cammino vocazionale persona le. Tali difficoltà normalmente si pongono a un livello conscio, ma altrettanto spesso questo tipo di problemi convive con quello precedente (problema spiri​tuale e pure d’inconsistenza vocazionale)14 .

Già questa semplice suddivisione ci consente d’individuare una linea di con​dotta discernimentale: i problemi legati a una realtà di psicopatologia costituiscono una vera e propria controindicazione per una ammissione alla struttura formativa; anche perché almeno alcuni di essi sono per natura loro recidivi (ad es. la pedofilia e l’efebofilia). A differenza degli altri tipi di problemi che possono essere adeguata​mente risolti, a condizione, però, che siano tempestivamente rilevati. Indispensabi​le, in ogni caso, cogliere il più presto possibile tali realtà nel giovane o procedere a una mappatura della sua situazione intrapsichica. Anche con un aiuto professionale da parte di professionisti che si muovano all’interno dell’orizzonte antropologico cristiano. Il problema sarà semmai come procedere alla distinzione, specie tra i primi tre tipi di problemi.

Patologie rilevanti

Vediamo allora come identificare correttamente la presenza di patologie, an​che perché vi sono gradi intermedi e non sempre situazioni del tutto chiare. In ogni caso le immaturità o patologie sessuali vanno sempre giudicate come tali alla luce di criteri generali, quali quelli che andiamo a vedere ora. Le deviazioni patologiche vere e proprie, lungo un continuum di gravità, han​no normalmente queste componenti a livello di struttura della persona:

· nascono da un disturbo più o meno profondo della personalità, con radici abba​stanza remote nel tempo, senza che l’individuo ne possa riconoscere origine e funzione psicodinamica (cioè il bisogno psichico che cercano di soddisfare), e il collegamento eventuale con l’area affettivo-sessuale15 ;

· vanno a disturbare il rapporto con la realtà, distorcendo la percezione della propria vocazione (della sua natura e dei suoi compiti) o creando aspettative irrealistiche circa il proprio futuro, senza che il soggetto avverta il contrasto fra tutto ciò e la vocazione stessa (e la propria identità dunque);

· in particolar modo disturbano la relazione con l’altro, persino quella con Dio e con la sua parola, ma ancora senza che l’individuo possa controllare più di tanto i propri sentimenti e comportamenti né avvertire la non corrispondenza del suo mondo interiore con la realtà;

· nonostante rimandino a una fragilità strutturale importante e diffusa non neces​sariamente si manifestano in forme psicotiche manifeste, o non necessariamen​te tali espressioni sono costanti. A volte la persona affetta da questo tipo di disturbo ha un aspetto esteriore normale, ha capacità intellettuale e creativa o sembra capace di svolgere determinati compiti.

In sostanza gli elementi strutturali attorno a cui si configura questa personalità sono: la perdita di contatto con la realtà (con relativa perdita di controllo della situazione) e le relazioni oggettuali parziali (che impediscono al soggetto di coglie​re e accogliere tutti gli aspetti della realtà, specie quella interpersonale, e con distor​sione relativa)16 .

Ma vi sono alcuni segnali, apparentemente non gravi, a livello più dinamico​-fenomenologico, che possono far pensare a una sottostante situazione patologica o comunque a una situazione che potrebbe sfociare in quella direzione:

· perdurante instabilità della vita: è il caso di chi è costantemente incerto e non si decide mai nelle scelte, negl’impegni, nel lavoro, negl’ideali, nelle relazioni;

· incapacità di intuire e poi rispettare i sentimenti degli altri e i loro problemi; mancanza di senso di colpa (e ancor più della coscienza di peccato) in relazione ad azioni morali oggettivamente gravi e lesive dell’altro, autogiustificazione e egosintonia su tutto il fronte, senza alcuna “sofferenza”, né lotta, né motivazio​ne a cambiare (“non le ho mica fatto niente di male…”, “ma che male c’è?”, “è lei che ha il problema, o che ha certi sentimenti verso di me…”);

· azioni impulsive di carattere sessuale (e aggressivo) con scarso controllo, come se la persona non potesse prender le distanze dall’impulso (“è più forte di me”); di solito tali individui hanno pure molta difficoltà nella concentrazione e rifles​sione proprio perché costantemente (ossessivamente) presi dal loro problema;

· passaggi repentini di stati d’animo, con ondeggiamenti da sensazioni di esalta​zione irrealistica ad altre di disfatta e critica totale di situazioni e persone e incapacità d’integrare gli aspetti positivi e negativi del reale (=relazioni oggettuali parziali).

La presenza relativamente regolare e frequente di alcuni di questi segni o sin​tomi chiede d’esser presa in seria considerazione prima d’una decisione vocazionale: non sembra, infatti, che una persona con questo tipo di problemi possa abbracciare un impegno di vita celibe con le sue gioie e dolori, specie se vi sono già stati episodi devianti. È atto squisito di carità rilevarlo in tempo e aiutare la persona a intrapren​dere un cammino terapeutico adeguato, anche quando vi fossero semplici dubbi al riguardo (proprio ai fini d’un discernimento appropriato). A volte, quando cioè la situazione intrapsichica non s’è ancora configurata in senso patologico tali traumi possono esser integrati e risolti, e addirittura divenire poi ricca esperienza di vita, a beneficio anche d’altri. Ma quando ciò non è possibi​le (o perché al soggetto non è stato dato l’aiuto adeguato o perché il trauma s’è mostrato troppo pesante) sarebbe crudele mettere sulle spalle di questi individui un peso eccessivo come sarebbe l’opzione celibataria, e ingenuo ignorare che non ra​ramente gli ideali religiosi e vocazionali possono “fare da copertura anche a patologie o insufficienze psichiche”17. Dovrebbero esser definitivamente passati i tempi in cui si dava per scontato che il tempo o la Grazia aggiustino tutto, o che basti un po’ di buona volontà e la voglia d’andare avanti, o che sia sufficiente metter il tipo in certi ambienti (una parrocchietta in montagna) o fargli fare una certa esperienza. La carità senza verità è falsa. E sarebbe carità e verità proporre un aiuto pertinente. In questi casi, comunque, un accompagnamento clinico è da proporre senz’altro pri​ma di qualsiasi scelta importante18.

Disordini della personalità (o immaturità)

A un livello meno grave, invece, parliamo di deviazioni che nascono da un disordine della personalità con conseguenze anche nell’area affettivo-sessuale, ma che possono esser più o meno tenute sotto controllo dall’individuo, almeno teorica​mente e soprattutto nelle fasi iniziali d’un certo cammino. È il caso delle inconsi​stenze psicologiche, da cui derivano le varie forme di immaturità. In tali casi la situazione è meno seria poiché il “disordine di personalità”

· non è in sé figura psicopatologica né disturbo psichico strutturale, ma è un disordine lieve e moderato, che crea un problema soprattutto di gestione di certi comportamenti e si manifesta nel progressivo irrigidimento o nel funzionamen​to improprio (più che nella perdita del controllo vero e proprio) dei normali processi di adattamento della persona (nei modi di sentire, pensare, avvertire e gratificare i propri bisogni, valutare, agire, …);

· non cancella nel soggetto la sensibilità e coscienza interiore, per cui tale sog​getto è anzitutto consapevole del suo problema, è in grado di “soffrire” la sua situazione, di percepirla come contraria ai suoi ideali (egoaliena), di desiderare di cambiarla, d’esser motivato a lottare contro di essa (almeno nelle fasi iniziali);

· non ha la sua origine, almeno normalmente, in un passato remoto della persona, ma in tempi relativamente recenti;

· il problema riguarda un settore della persona, non tutta la personalità; e non è sempre presente al punto di disturbare le sue normali attività o impedire la pos​sibilità di concentrarsi o dedicarsi a qualcosa con tutte le sue forze;

· non implica la perdita della libertà e lo stato inconscio con distorsione del rap​porto con la realtà, ma significa piuttosto una limitazione della propria libertà, in tal caso soprattutto della libertà affettiva, che rende sempre più pesante (al limite anche insopportabile) l’impegno celibatario con tutte le sue esigenze e rinunce.

Avremo così la persona che avverte un bisogno forte, ad es., d’esser al centro dell’attenzione, di avere relazioni speciali con qualcuno/a che le dia la certezza d’essere amabile e amata di fatto, e dunque avrà anche bisogno di segni d’affetto; se c’è una certa gratificazione e l’individuo non è aiutato a prender coscienza della situazione e distanza dal bisogno, quest’ultimo diverrà sempre più esigente e pre​potente, pretenderà un aumento progressivo della dose (ad es. segni d’affetto anche fisici…), fino a condurre il soggetto ad assumere pian piano uno stile relazionale che si discosterà progressivamente dall’atteggiamento di vita tipico del vergine per il regno dei cieli, con implicanze morali (che potranno anche giungere a una certa gravità) e coinvolgimento anche d’altre persone. Per lo meno non si potrà escludere un esito simile. In ogni caso, però, il soggetto continua a essere sostanzialmente responsabile dei propri gesti; la sua libertà sarà ridotta, ma non annullata, e sarà ridotta perché e nella misura in cui ha cominciato a cedere progressivamente alla tendenza che non controlla (ma che potrebbe imparare o reimparare a controllare), come in un circolo vizioso in  4 tappe:

· prime leggere e veniali gratificazioni, così leggere da passare inosservate, ma creanti in realtà sempre più

· un’abitudine, che già rende meno libero l’individuo e meno capace di control​larsi e controllare una certa ambiguità di comportamento;

· l’abitudine gratificante e gratificata diventa poco per volta automatismo, sem​pre più esigente e prepotente, per cui la gratificazione di ieri non basterà più oggi, mentre la coscienza si adatterà sempre più al comportamento, giudicando​lo con sempre maggior comprensione, fino a giustificarlo19 ;

· ma soprattutto l’automatismo consente al bisogno gratificato di piazzarsi al centro della personalità e da lì “comandare” le operazioni come una motivazione inconscia o divenuta tale.

Siamo dunque dinanzi a una possibile deviazione meno grave dal punto di vista psichico e meno negativa sul profilo della prognosi e del possibile recupero (e ovviamente, sul piano morale, vi sarà maggiore responsabilità). Ma diventa assolu​tamente fondamentale che il problema venga identificato al più presto e che l’indi​viduo venga aiutato a non entrare in quel circolo vizioso che lo conduce lentamente a smarrire la sua libertà e se stesso. Proprio per questo possiamo ben dire che questo processo rende un disordine della personalità sempre più grave anche in termini intrapsichici, quasi come una cellula cancerogena che ne contamina altre o che da negativa si trasforma lentamente in positiva. Vi sono dei segni, anche qui a livello fenomenologico, che possono esser indi​cativi in tal senso e dunque utili per questo tipo di discernimento. In genere le persone con questo sottostante tipo di problemi hanno uno stile difensivo, con que​ste caratteristiche fenomenologiche:

· tendenza a evitare le scelte e a non esporsi e compromettersi con scelte definiti​ve;

· fatica a sganciarsi dai vecchi stili del passato o inclinazione a ripetere e ripeter​si per rassicurare, ancora una volta, una vacillante identità e positività dell’io;

· tentativo di addomesticare la realtà mitigandone le esigenze più costose;

· percezione soggettiva del reale e paura della diversità subito conflittualizzata;

· poca disponibilità al cammino ascetico lungo e paziente, e pretesa di risolvere sbrigativamente i problemi;

· abilità notevole nel ricorrere a forme varie di autogiustificazione20.

Qui, come si vede, il problema è subito assieme psicologico (non psichiatrico) e morale, d’identità e vocazione, riguarda la normale lotta che ognuno di noi ogni giorno combatte con le proprie debolezze, e che è legata alla propria (in)consistenza interiore; lotta che decide poi del livello della nostra virtù e della qualità ed effica​cia della nostra testimonianza. Lotta e tentazione che son parte anch’esse del miste​ro della vita umana, e che ben ne esprimono la dimensione drammatica. La presenza di questi o analoghi sintomi deve far pensare a una situazione che ha bisogno d’esser seguita con attenzione e trattata con strumenti adeguati, capaci di far emergere la parte inconscia del problema e di mettere il soggetto in condizio​ne di gestire meglio la situazione o di recuperare il controllo della parte che ora gli sfugge. Opportunamente affrontati questi disagi intrapsichici non precludono il cammino formativo. Saranno poi da verificare attentamente i segni d’un effettivo cambiamento prima di giungere a decisioni definitive. È molto importante, in ogni caso, saper distinguere tra questi due fondamenta​li tipi di problematiche, anche ricorrendo a un aiuto professionale, sia per valutare realisticamente la situazione, sia per individuare i correttivi adeguati.

PATOLOGIE E IMMATURITÀ AFFETTIVO-SESSUALI

Di per sé l’area affettivo-sessuale dovrebbe sempre meritare una certa atten​zione, specie quando il soggetto nega qualsiasi tipo di problematica al riguardo (“un giovane che non ha problemi in quest’area è un problema”). E dovrebbe meritare un’attenzione costante tenendo conto di quanto abbiamo detto all’inizio, a proposito della centralità dell’amore (e della sessualità): in forza di tale posizione l’energia affettivo-sessuale comunica con ogni aspetto della vita psichica umana. Per questo il suo linguaggio diventa complesso e non facile da intendere. È ancora una volta la dimensione del mistero della affettività-sessualità umana!

Ovviamente molte delle cose che abbiamo già detto possono senz’altro essere applicate anche al contesto affettivo-sessuale del giovane in vocazione. Dunque non ci ripeteremo. Aggiungiamo piuttosto alcuni elementi che ci aiutino a cogliere la specificità, per quanto possibile, di questo mistero. Vedremo per grandi linee lo sviluppo psicosessuale, e proprio all’interno del discorso evolutivo cercheremo di individuare anche i possibili blocchi di tale svi​luppo o le possibili patologie, e veder infine di dare qualche indicazione.

Sviluppo affettivo-sessuale

Non possiamo certo trattare per esteso l’argomento, ma semplicemente inten​diamo cogliere i momenti considerati salienti dell’evoluzione affettivo-sessuale, o quelli in cui possono maggiormente crearsi blocchi e fissazioni. Lo facciamo in modo molto schematico.

Fase infantile

Nel disegno psicoanalitico l’evoluzione della affettività-sessualità procede at​traverso fasi specifiche (orale, anale, fallica) nei primissimi anni di vita, seguite poi dalla fase della latenza (dai 5 ai 10 anni di vita circa) e poi della genitalità. Già nelle tre fasi primordiali avviene qualcosa di estremamente rilevante per lo sviluppo ar​monico affettivo-sessuale: il rapporto con le figure genitoriali dovrebbe trasmettere al piccolo quella fiducia di base che è il fondamento della stima di sé e della libertà affettiva, e che consiste nelle due certezze (di esser già stato amato e di saper ama​re), e che darà poi nella vita sempre più la libertà di amare e lasciarsi amare. Quando e nella misura in cui ciò non avviene si possono creare blocchi o resistenze a crescere per eccesso o per difetto di gratificazione di particolari bisogni (da cui deriveranno tipi particolari di fissazione o perversione).

Di speciale importanza per noi è quanto avviene nella fase fallica, particolar​mente nel momento cosiddetto del “complesso di Edipo”, in cui avviene il processo della tipificazione sessuale, attraverso l’identificazione col genitore dello stesso sesso (visto come modello per la conquista del genitore di sesso opposto). Quando questo non avviene, per i più svariati motivi (ma fondamentalmente per una manca​ta identificazione col genitore dello stesso sesso), è possibile una identificazione col sesso opposto, ovvero quella che si potrebbe chiamare omosessualità struttura​le, quella che inerisce fin da subito nella struttura autoidentificatoria della persona e che dunque tende a permanere, almeno a livello di tendenza. In altre parole, la radice della omosessualità strutturale sembra essere un certo tipo di relazioni incro​ciate all’interno del nucleo familiare d’origine (e non fattori genetici più o meno ereditari).

Fase preadolescenziale-adolescenziale

Dopo la fase della latenza inizia un periodo molto importante per lo sviluppo psicosessuale, che Freud chiama della genitalità. Siamo all’incirca nella stagione della preadolescenza, e l’affettività-sessualità del preadolescente è in grande effer​vescenza, mentre attraversa un periodo segnato da tre fasi.

Autoerotismo

Amore e interesse sono pressoché totalmente ripiegati su di sé, in un atteggia​mento in buona sostanza narcisista. L’attenzione al proprio corpo e ai suoi muta​menti, un certo “egocentrismo intellettuale”, come lo chiama Piaget, e le prime esperienze affettive sono il segno d’un nuovo modo di porsi dinanzi alla vita, carat​terizzato da un interesse inedito per la propria persona, sempre più al centro della situazione. Probabilmente per questo motivo è possibile che in tale periodo il ragazzo inizi certa pratica masturbatoria, come tentativo di esplorare il proprio corpo e le sue reazioni, o come reazione a certa tensione, o come chiusura autosufficiente dentro di sé dinanzi alla fatica di alcune relazioni, o come ricerca di gratificazione, o come tentativo di reagire a un insuccesso, o come espressione del proprio potere sul proprio corpo. Come si vede possono essere e sono in effetti tante le motivazio​ni del gesto masturbatorio, e neppure così connesse con la ricerca del piacere geni​tale-sessuale, anzi, l’atto è molte volte seguito da un retrogusto doloroso, e certa​mente non risolve alcun problema. Ciò nondimeno tale gesto può divenire abitudi​ne e resistere enormemente al tentativo del soggetto di liberarsene. Al contrario instaura nel soggetto una tendenza a chiudersi in se stesso e a non cercare soluzioni più adulte ai problemi da cui nasce l’impulso masturbatorio.

Proprio in tal senso si potrebbe addirittura parlare di masturbazione in modo improprio, ovvero come di tutto ciò che piano piano chiude e rinchiude la persona dentro se stessa, la rende sempre più autosufficiente, non la fa sentire responsabile dell’altro, le impedisce di riconoscere quanto ha ricevuto e continua a ricevere dagli altri… Insomma, non esiste solo la masturbazione fisica, ma anche quella intellettuale o morale o addirittura religiosa, come espressione d’un atteggiamento egocentrico o narcisista, in buona sostanza, con un io che gira perdutamente attor​no a se stesso, senza trovarsi mai, perché l’identità nasce dalla relazione, la positività dell’io viene dall’amore ricevuto. Ma proprio questo è il problema del narcisista, il quale, come il Narciso del mito greco che non si lascia benvolere da Eco, in realtà è individuo non privo d’affetto, ma

· uno che semmai l’affetto che ha ricevuto finisce per rifiutarlo, non l’apprezza, lo ritiene scadente, perché lo vorrebbe perfetto e senza macchia, o vorrebbe prove e conferme sempre nuove, e dunque non gli basta, ne vuole sempre più, non ci crede, non si fida…,

· oppure forse non riconosce né apprezza quell’affetto perché è …del tutto gra​tuito, lui non ha fatto niente per meritarlo, non è frutto delle sue fatiche o con​quiste, di qualcosa che lui ha meritato, e questa è come un’offesa per uno che pensa d’essersi fatto-da-sé, per uno che non ha da ringraziare nessuno e in realtà teme l’intimità…

· di fatto al narcisista manca la libertà affettiva di amare e lasciarsi amare, perché gli mancano ancor prima quelle due certezze (di esser già stato amato e d’esser in grado di amare);

· la vocazione del narcisista, dunque, è spesso ingannevole, proprio per questi caratteri di apparente autonomia nei confronti dell’altro e di eroismo e protagonismo nei confronti della scelta vocazionale stessa. La vocazione auten​tica è fatta soprattutto di gratitudine per l’amore ricevuto come una scelta che non è legata ai propri meriti. Proprio per questo è fondamentale che il giovane possa ripercorrere la sua storia con l’aiuto dell’educatore, per ritrovare in essa, qualsiasi sia stata l’esperienza nella famiglia d’origine e assieme agl’inevitabili momenti e componenti negativi, i segni d’un amore comunque ricevuto, da persone certo imperfette, ma in ogni caso mediazione misteriosa dell’amore dell’Eterno. Un amore che è tanto più grande quanto più accetta le mediazioni imperfette e inadatte per comunicarsi alla creatura. Un amore che, in ultima analisi, è la fonte di quelle due certezze strategiche che fondano la libertà affet​tiva.
Omoerotismo

In un secondo momento del suo sviluppo il preadolescente entra in una fase in cui assume un enorme rilievo il gruppo dei coetanei appartenenti allo stesso sesso, per vari motivi che gli consentono un migliore inserimento sociale e più precisi punti di riferimento per la propria identità. Il rischio è che il soggetto si blocchi in questa identificazione e impari a relazionarsi solo con quelli che la pensano come lui e che resti per sempre attaccato a qualche rapporto “incestuoso” o a qualche “cordone ombelicale” (gruppo, razza, classe sociale, gruppo o movimento ecclesia​le, partito politico…), conflittualizzando le diversità e pretendendo omologare tut​to e tutti a sé. Secondo Fromm la persona orientata in senso incestuoso (a qualsiasi livello) non è capace di amore autentico, ma solo di affetto animale, di quello che lui chiama, con espressione un po’ colorita e forse eccessiva, “tepore della stalla”.

Di per sé non c’è alcun interesse di tipo omosessuale, almeno come motiva​zione originaria, anche se la frequentazione costante può suscitare fantasie, deside​ri e dubbi di questo tipo. Ma non si può escludere del tutto un esito in tal senso, soprattutto nel caso di un’eventuale esperienza, magari subita e ripetuta, di questo tipo, e all’interno d’una cultura, come quella attuale, che ha assunto nei confronti dell’omosessualità un atteggiamento molto possibilista. È chiaro che le esperienze ripetute depositano nella psiche una memoria affet​tiva che rende sempre più sensibile il soggetto a un certo richiamo, ma in questo caso non si potrebbe parlare di omosessualità strutturale, che caratterizza da sem​pre, in pratica, il sentire dell’individuo, ma solo di una omosessualità intervenuta più avanti nello sviluppo e dunque con una prognosi migliore.

Occorre stare molto attenti al riguardo, perché sovente ragazzi e giovani che si trovano in questa fase si sentono omosessuali o temono d’esserlo e addirittura sono invitati da qualcuno o dal clima culturale a manifestarsi per quel che sentono e a gratificare una certa esigenza di rapporto, finendo magari per diventare davvero omosessuali. Chissà quanti omosessuali, o sedicenti tali, non lo sono veramente o avrebbero potuto a suo tempo essere stati aiutati a chiarire e chiarirsi. Credo davve​ro che la prima carità sia quella della verità!

Eterosessualità

Quando l’individuo è aiutato a percorrere serenamente queste due prime fasi senza fermarsi di fronte a nuovi compiti evolutivi, entra progressivamente nella fase dell’incontro eterosessuale. In tale fase, situabile verso la fine della preadolescenza e l’inizio dell’adolescenza, l’individuo passa dall’attrazione ses​suale indifferenziata alla preferenza per un tipo particolare e infine alla scelta d’una persona determinata. Immaturo, da questo punto di vista, sarebbe invece chi sembra non saper an​dare oltre la fase d’una vaga attrazione sessuale indifferenziata e non giunge mai a coinvolgersi in un rapporto con una persona particolare, oppure chi moltiplica rap​porti a non finire, sviluppando una dipendenza affettivo-sessuale che gl’impedisce di consegnarsi per sempre a una persona (=d’innamorarsi) e lo rende incapace di tener sotto controllo il proprio impulso affettivo-sessuale.

Occorre una certa attenzione nel discernimento vocazionale, perché non è esclu​so che persone che non sanno andare oltre l’attrazione sessuale indifferenziata e temono, di fatto, la consegna di sé a un altro, possano nutrire velleità vocazionali, magari per non ammettere a se stessi (e agli altri) tale incapacità. Più raro, ma non impossibile, è il caso del “dongiovanni” che per tener a bada il suo esuberante istinto sessuale si mette in testa o chiede di diventare …don Giovanni. Soprattutto non è impossibile che l’eventuale motivazione vocazionale sia in parte e incon​sciamente condizionata da questa inquietudine interiore e dalla conseguente prete​sa ingenua. Altre forme d’immaturità, ma che rasentano la patologia, sono quegli atteggia​menti difensivi nei confronti della sessualità e del coinvolgimento relazionale interpersonale che consentono all’individuo di giungere a forme indirette di gratifica​zione d’un incontrollato istinto sessuale e si manifestano sotto varie forme di gratifi​cazione compensativa (o vicaria), non attraverso il rapporto interpersonale, in altre parole, ma attraverso oggetti e strumenti sostitutivi (pornografia, voyeurismo, fanta​sia sfrenata, Internet, …), tutte forme attraverso le quali non c’è relazione con la persona concreta o la relazione è solo oggettuale e parziale.

In tal senso potrebbe esser utile la cosiddetta “analisi dello sguardo”, quale primo segnale del tipo di relazione interpersonale o del fenomeno così frequente oggi nella cultura odierna della spaccatura tra sesso e amore con la conseguente percezione parziale. Lo sguardo parziale è 

· lo sguardo erotico, sguardo parziale che vede solo i “pezzi interessanti” dell’altro/a, e ci si trastulla o lo “fa a pezzi” come fosse un oggetto (non importa se solo nella mente o nel sogno), prendendo e portandosi via quanto gli piace e buttandolo via, magari, dopo averlo spremuto;

· lo sguardo superficiale che vede unicamente l’apparenza e in base a essa giudica e condanna, rifiuta o lega a sé, senza saper cogliere alcuna amabilità intrinse​ca21;

· lo sguardo guardone-consumistico che afferra e “ruba” dell’altro solo ciò che serve per soddisfare la propria curiosità adolescenziale, o riempire il proprio vuoto, e lo consuma e brucia all’istante, per rivolgersi poi altrove, a qualcos’altro da rubare-consumare, sempre con la solita furtiva disinvoltura;

· lo sguardo narcisista, tipico di chi nell’altro pretende rispecchiarsi e vede solo e sempre se stesso, e finge di voler bene e d’innamorarsi pure, ma in realtà non sa amare nessuno, nemmeno se stesso;

· lo sguardo adultero, di chi sogna e consuma, nel segreto del cuore, amori proibiti e frodati, e s’illude d’esser fedele solo perché il suo adulterio è nascosto, inconfessato e solo nel desiderio (frustrato);

· lo sguardo pornografico, sguardo meschino di chi non ha il coraggio di vivere il rapporto con la persona reale e vivente, ne teme l’incontro o si vergogna della trasgressione plateale, e allora riduce la persona a un pezzo di carta, in qualche modo in suo potere, e la virtù a un compromesso tra legge e osservanza, e s’ac​contenta e si compensa così, tra lo squallido e il misero…22 .

PROBLEMATICA OMOSESSUALE

Il tema è molto complesso e merita un’attenzione particolare. Sia per via dei fatti recenti che hanno coinvolto molti uomini di Chiesa e sconvolto l’opinione pubblica, sia per la tematica in sé, oggetto oggi di molta attenzione nell’opinione pubblica. La Chiesa stessa si sta interrogando al riguardo, particolarmente turbata dagli episodi nordamericani, che in qualche modo la spingono a rivedere proprio i criteri di discernimento vocazionale di persone con questo tipo di problemi. Ed è anche comprensibile, e va detto senza reticenza, che l’atteggiamento della Chiesa oggi sia piuttosto guardingo, e tenda a restringere criteri d’ammissione adottati nel passato che si sono rivelati non adeguati (com’è successo nella Chiesa nordamericana).

Non pretendo qui risolvere nessun problema, anche perché a tutt’oggi non esi​ste ancora una convergenza tra gli studiosi circa la diagnosi dell’omosessualità, con tutto quel che ne segue a livello di significato della tendenza, della sua origine e dell’eventuale cammino terapeutico. Mi limiterò a presentare quanto oggi è indica​to dai documenti al riguardo e a un tentativo d’approfondimento dei criteri proposti. Nel massimo rispetto verso persone che non hanno scelto, nella grande maggioran​za, l’orientamento sessuale che avvertono dentro di sé23 .

Indicazioni magisteriali

Quelle più specifiche per noi, ovvero riguardanti il momento dell’ammissione vocazionale di giovani con inconsistenze nell’area affettivo-sessuale (dalla dipen​denza affettiva alla tendenza omosessuale, ma escludendo già in partenza le patologie a quanto pare), sono del documento Nuove vocazioni per una nuova Europa (In ver​bo tuo…), che è il documento finale del Congresso sulle Vocazioni al Sacerdozio e alla Vita Consacrata in Europa, che s’è tenuto a Roma dal 5 al 10 maggio del 1997, firmato dalle Congregazioni per l’Educazione Cattolica, per le Chiese Orientali, per gli Istituti di Vita Consacrata e le Società di Vita Apostolica, e pubblicato nel 1998. In tale testo si dice che giovani con questo tipo di problemi potranno esser accolti a condizione “che vi siano assieme questi tre requisiti:

· che il giovane sia cosciente della radice del suo problema, che molto spesso non è sessuale all’origine.

· La seconda condizione è che il giovane senta la sua debolezza come un corpo estraneo alla propria personalità, qualcosa che non vorrebbe e che stride con il suo ideale, e contro cui lotta con tutto se stesso.

· Infine è importante verificare se il soggetto sia in grado di controllare queste debolezze, in vista di un superamento, sia perché di fatto ci cade sempre meno, sia perché tali inclinazioni disturbano sempre meno la sua vita (anche psichica) e gli consentono di svolgere i suoi doveri normali senza creargli tensione ecces​siva né occupare indebitamente la sua attenzione.

Questi tre criteri devono essere tutti presenti per consentire un discernimento positivo”24. 

Il fatto che il documento pensi anche alla problematica omosessuale è dimo​strato, oltre che da dichiarazioni esplicite degli estensori, anche dal riferimento che il testo fa, proprio a questo punto, del documento Potissimum Institutioni (Direttive sulla formazione negli istituti religiosi), ove si raccomanda di “scartare, circa l’omosessualità, non quelli che hanno tali tendenze, ma ‘quelli che non giungeranno a padroneggiare tali tendenze’25 , anche se quel ‘padroneggiare’ va inteso – secondo il documento sulle vocazioni – in senso pieno, non solo come sforzo volitivo, ma come libertà progressiva nei confronti delle tendenze stesse, nel cuore e nella men​te, nella volontà e nei desideri”26. Sono indicazioni molto precise e utili, ma che potremmo commentare e preci​sare ulteriormente.

Ora, fermo restando che la diagnosi di omosessualità non è certamente facile, né può esser immediata o automatica, aggiungiamo che non può neppure prender come punto di riferimento semplicemente il comportamento esteriore. È necessa​rio, invece, considerare il problema, ovvero la persona, nella sua globalità, e con molta attenzione anche a ciò che non appare a prima vista o di cui il soggetto stesso non è – in tutto o in parte – consapevole. Perché si deve, in ultima analisi, verificare quanto la tendenza faccia parte d’una struttura omosessuale di personalità (o sia omosessualità strutturale), o quanto sia, invece, un impulso non centrale nell’economia intrapsichica e sotto il controllo della persona. Di per sé è l’omosessualità strutturale la vera omosessualità. Per verificare questa importante distinzione proponiamo un’analisi a tre livel​li o ambiti d’attenzione.

Tre ambiti d’analisi

Mi sembra che un buon discernimento dovrebbe concentrarsi attorno a questi tre punti (che in fondo ricalcano i tre criteri ora visti): la tendenza omosessuale in sé (nel contesto più generale della personalità), il rapporto soggettivo che la persona stessa stabilisce con queste sue tendenze, e infine il tipo e la qualità del controllo che esercita su di esse. Queste tre realtà possono divenire utilmente tre corrispon​denti ambiti d’analisi.

La tendenza in sé

Per prima cosa va considerata attentamente la natura delle tendenze omoses​suali (fantasie, attrazioni, pensiero ricorrente ecc.), attraverso un’analisi a più voci, di varie componenti.

Origine psicogenetica

A partire dall’origine psicogenetica della tendenza stessa, come in parte ab​biamo già visto. È necessario sapere, per quanto possibile, se si tratta di qualcosa che affonda le sue radici nella prima infanzia e nel rapporto di mancata identifica​zione con il genitore dello stesso sesso (=omosessualità strutturale), oppure se la tendenza è legata a uno scompenso o a un blocco (arresto) evolutivo nel passaggio dalla preadolescenza all’adolescenza (e sarebbe omosessualità non strutturale, con migliore prognosi). Più la radice è remota, più la tendenza è resistente, normalmen​te, e spesso pure pretenziosa. Ma soprattutto, come abbiamo già accennato, l’omo​sessualità strutturale sarebbe quella che affonda le sue radici nella prima infanzia della persona.

Nel caso che l’origine, invece, sia più recente andrebbe verificato l’evento o l’elemento scatenante. Potrebbe trattarsi d’una violenza subìta o comunque di atti ed esperienze in cui la persona ha giocato un ruolo passivo, o di un’attrazione (con fantasie corrispondenti) innescata dalla cultura circostante o provocata da pressioni esterne, ma potrebbe anche esser l’effetto d’una permanenza prolungata in ambien​ti monosessuati; in tale caso sarebbe una omosessualità in qualche modo indotta, ma che di per sé non è vera omosessualità, nonostante possa creare o aver creato nel soggetto la paura o il dubbio d’essere omosessuale. Non basta aver subìto un’av​ventura in tal senso o ritrovarsi con fantasie e desideri di questo tipo per ritenersi o esser considerati omosessuali, come sovente succede oggi! Tale situazione, con la paura e il dubbio che crea, può e dovrebbe esser trattata in ambito psicoterapeutico, o comunque in un cammino d’accompagnamento, in cui chiarire al soggetto questa importante distinzione, per giungere poi a un chiarimento più generale diagnostico27.

Cambia invece la situazione se l’individuo, magari condizionato da un certo clima socio-culturale, come quello odierno molto possibilista al riguardo, si abban​dona a un certo tipo d’esperienze o le subisce passando poi sempre più a un ruolo attivo; ovviamente l’eventuale esercizio ripetuto dell’esperienza omosessuale non è innocuo, e può rendere resistente e persistente la tendenza stessa, quasi rendendo strutturale ciò che prima o di per sé non lo era. È la storia, credo, di molti giovani, oggi, non debitamente e tempestivamente aiutati a fare la verità dentro di sé, e dunque a non ripetere certe esperienze, o troppo sbrigativamente ritenuti omoses​suali e ingenuamente incoraggiati ad “accettarsi”, e a seguire un certo stile di vita, fatto di compagnie, esperienze, eccetera. Ho in mente casi reali.

Significato psicodinamico

A questo punto è necessario analizzare il significato psicodinamico delle ten​denze, o cercare di cogliere il loro ruolo all’interno della personalità. Molto spesso, come sappiamo, vita e pulsioni sessuali nascondono problemi e conflitti irrisolti che si sfogano in quest’area strategica e che non necessariamente hanno a che vede​re con la sessualità (ad es. sensazioni d’inferiorità, paura dell’altro sesso, timore della diversità...). In ogni caso è da osservare con molta attenzione l’obiettivo di queste tendenze: è di natura esplicitamente sessuale-genitale oppure la tendenza omosessuale cerca soprattutto relazione, comprensione, rassicurazione, vicinanza fisica e morale?

L’omosessualità strutturale, ancora una volta, sembra collegata prevalente​mente con un corrispondente ed esplicito desiderio genitale-sessuale, a differenza dell’altro tipo di omosessualità che ha alla radice un altro genere di bisogni psichici, più legati a una carente identità o a un certo bisogno di rapporto. In ogni caso individuare l’impulso che è alla radice della tendenza è di straordinaria importanza per affrontare in modo intelligente il problema. In molti casi s’è rivelata strategia vincente per risolvere addirittura il caso e scoprire che la persona non era veramen​te omosessuale.

Grado di pervasività

Fa sempre parte dell’analisi della funzione psicodinamica osservare il grado di pervasività psichica della tendenza omosessuale, ovvero il suo influsso sulle diverse aree della personalità e, in definitiva, sulla libertà dell’individuo. Si tratta di chiedersi quanto la tendenza stessa sia presente e persistente, fino a che punto con​senta alla persona di dedicarsi alle normali sue attività senza aver il pensiero co​stantemente dominato da una sorta di ossessione. Strettamente legato a questa va​riabile è il livello della forza di pressione della tendenza omosessuale, che comun​que risulta dalla presenza di ulteriori elementi che vedremo. Inoltre, per quanto riguarda l’oggetto della tendenza, è necessario verificare se si tratti d’una preferen​za esclusiva o solo prevalente per le persone dello stesso sesso. Nel caso dell’omosessualità strutturale la tendenza è costantemente presente, almeno come sottofondo, e con notevole forza di pressione (che s’impone di fatto), normalmente in senso esclusivo. È un’altra importante discriminante tra vera e non vera omosessualità.

Personalità intera

L’analisi della tendenza omosessuale va sempre fatta all’interno d’un esame più globale della personalità intera. È dunque necessario vedere il livello di matu​rità o immaturità complessiva (a prescindere dalla presenza di questa tendenza), specie a livello di maturità affettiva come è richiesta dalle esigenze della consacra​zione verginale a Dio. In generale è importante verificare non solo come il soggetto riesca a controllare la tendenza stessa (ne parleremo per esteso più avanti), ma pure come quest’ultima di fatto s’inserisca nel quadro generale della personalità, condi​zionandola in modo più o meno marcato nel suo essere e agire, in quello che è e in quello che vuole realizzare, nel modo di definirsi e relazionarsi. Spesso abbiamo osservato che la coscienza soggettiva del proprio orientamento omosessuale deter​mina una sensazione (inconscia) d’inferiorità che, in non pochi casi, provoca a sua volta una reazione esattamente contraria (“l’orgoglio omosessuale”), con inevitabi​li ripercussioni negative a carico del senso d’identità; oppure, al contrario, sensi di colpa e d’indegnità generale che deprimono la persona e danno un tono basso al suo apostolato.

Altra possibile conseguenza o componente della personalità omosessuale da verificare a livello generale è l’incapacità o la fatica d’assumere un ruolo paterno o di esprimere coerentemente la dimensione feconda del ministero presbiterale, con quanto è legato a questo ruolo e a tale dimensione. Ma onestamente non è semplice tale tipo di analisi nel momento della prima ammissione (né tale punto gode di grande assenso).

In rapporto con la scelta

Fa parte, ancora, di quest’analisi in un contesto più globale, considerare la relazione tra la pulsione omosessuale e l’opzione vocazionale: la chiamata al sacer​dozio, e l’impegno che ne deriva, potrebbe costituire (o esser vista come) una sorta di difesa dall’omosessualità medesima, o un modo di sublimarla o nasconderla, magari trovando un compromesso o un punto d’incontro tra le pretese della tenden​za e le possibilità offerte dal ministero presbiterale. Inoltre, è anche da vedere quanto l’attrazione per le persone dello stesso sesso possa determinare nel comportamento del futuro pastore, che deve essere aperto a tutti, una sorta di esclusione, in pratica, dell’altro sesso, o gl’impedisca di assumere in pieno quel ruolo di paternità spirituale che è tipico soprattutto del sacerdote.

Problema relazionale

Ma forse il vero problema nel caso dell’omosessualità è di tipo relazionale. L’attrazione per lo stesso sesso, infatti, potrebbe esser parte d’un problema più ampio d’insofferenza della diversità, fino alla sua conflittualizzazione, o d’una tendenza più generale a omologare la realtà, l’altro, soprattutto, o della pretesa d’accettare la relazione solo con il simile a sé o con chi accetta d’esser in qualche modo reso tale.

Né è da escludere che tale tendenza omologante condizioni, in forme varie e spesso sottili, anche il rapporto con Dio, il Totaliter Aliter; sarà significativo rilevarlo. C’è una carenza oggettiva nella vita relazionale dell’omosessuale, visto che la differen​za sessuale è la cifra e il punto estremo della diversità. Così almeno nel caso del​l’omosessualità strutturale. Mi domando, a volte, se l’omosessualità sia più problema sessuale-genitale o relazionale. Di fatto devo dire che più di qualche volta il lavoro terapeutico sulla relazione per favorire la crescita nella capacità di relazione con la diversità ha sorprendentemente risolto in buona sostanza il problema.

Rapporto del soggetto con la propria tendenza omosessuale

Non basta analizzare la tendenza in sé, occorre indagare sul tipo di relazione che la persona ha stabilito con la sua stessa tendenza. È un problema di conoscenza e poi d’integrazione.

Consapevolezza soggettiva

Il primo dato da verificare è il grado di consapevolezza soggettiva. Si potreb​bero utilmente riprendere i punti analizzati nel paragrafo precedente e verificare la conoscenza che la persona ha non solo della propria tendenza, ma della sua origine, del suo significato psicodinamico, dell’influsso da essa esercitato nei riguardi della propria personalità, della relazione interpersonale, della libertà di accogliere incon​dizionatamente la diversità dell’altro-da-sé, del rapporto con Dio come il Radicaliter Aliter, della propria opzione vocazionale. Molte volte almeno alcuni di questi aspetti non sono subito visibili, né ogni cammino formativo sembra offrire concretamente la possibilità di decifrarli; dunque tale conoscenza non è da dare per scontata. Rendersi conto delle cause e sapere le conseguenze – per altro – non vuol dire certo aver risolto il problema, ma è la condizione, in ogni caso, per tentare di risolver​lo; in tal senso l’autoconsapevolezza nei termini ora detti è buon segnale indicatore. Forse possiamo anche aggiungere che curiosamente l’autentico omosessuale (o omo​sessualità strutturale come la stiamo chiamando ora) nega d’aver quei problemi relazionali che abbiamo menzionato, nega d’aver la tendenza a omologare l’altro.

Ego-sintonia

Ciò che può risultare decisivo o, comunque, molto importante ai fini del di​scernimento vocazionale è il modo soggettivo con cui il soggetto vive la consape​volezza del dato oggettivo. A tal riguardo possiamo distinguere due modalità netta​mente diverse di porsi di fronte alla propria tendenza omosessuale. La prima po​tremmo chiamarla egosintonica, ed è tipica di quei soggetti che sembrano assumere un atteggiamento più o meno possibilista dinanzi a tale tendenza, quasi di compro​messo mentale (pur mantenendo un controllo circa il comportamento); in qualche modo la razionalizzano e in buona sostanza giustificano, certamente non la “soffro​no”, dato che la considerano come qualcosa di semplicemente diverso da quel che provano i più, come una variante di genere, senza valenza etica e oggettiva; qualcosa che riguarda esclusivamente la sessualità; la sentono come parte di sé, qualcosa che non potrà mai cambiare e che loro stessi non vedono perché cambiare (è la tipica cultura gay)28. Apparentemente la loro è un’accettazione della loro situazio​ne, in realtà la subiscono, in un atteggiamento un po’ passivo-fatalista, un po’ pre​suntuoso-semplicista. Ovvio che questo atteggiamento creerebbe una grave dissociazione tra le esigenze della vita religiosa o sacerdotale e la propria situazio​ne esistenziale. E dunque costituirebbe una controindicazione per l’ammissione.

Ego-alienità

Diversa è la modalità egoaliena, propria di chi considera la sua tendenza omo​sessuale quasi come un corpo estraneo, qualcosa che soffre e non vorrebbe, e di cui riesce a vedere gli aspetti oggettivamente carenti e le implicanze negative, in sé e sul piano relazionale, e non esclusivamente a livello sessuale. Per questo cerca ogni giorno di contrastare, per quanto può, questa tendenza, non solo sul piano del comportamento, ma di tutta la personalità. In un cammino progressivo di conversione e di disponibilità al confronto formativo. La sua è un’accettazione intelligente e atti​va, responsabile e illuminata dalla fede, ma che passa attraverso la lotta. E proprio questo atteggiamento intelligente e intraprendente tiene ancora aperta la possibilità d’un cammino evolutivo e la speranza di crescere nella libertà progressiva dal condizionamento interno. Ma pure nella libertà interiore – da un lato – da un senso inutile e ossessivo di colpevolizzazione o di oppressione psicologica, e – dall’altro – da quella banalità e leggerezza che impedisce di cogliere la serietà della cosa, del pericolo e dei rischi a essa connessi (in relazione non solo con la vocazione, ma anche con lo sviluppo psichico e la vita relazionale della persona). È questa libertà che ora lo rende non solo disponibile ma pure desideroso di ricorrere a tutti quei mezzi che possano in qualche modo esser d’aiuto, a cominciare dal confronto formativo.

Dinanzi a Dio

Ma c’è pure un versante tipicamente credente in questo cammino d’integra​zione. La persona che vive la sua tendenza omosessuale secondo una logica di egoalienità riesce a vivere la coscienza della sua debolezza, in ultima analisi, di​nanzi a Dio. Solo di fronte all’Eterno emerge il mistero dell’uomo fatto di carne: l’impotenza umana, allora, poco per volta diviene dimora della grazia divina (2 Cor 12,9), la consapevolezza del limite mantiene umile la persona e libera da ogni pre​sunzione, mentre il bisogno di misericordia dall’Alto rende misericordioso il cuore verso gli altri, specie verso il fratello che sbaglia. Sarebbe il segno dell’integrazione della propria debolezza29. È un itinerario normalmente lungo, ma la disponibilità a percorrerlo è elemento decisivo nel discernimento vocazionale. Centrale, dunque, diventa la docibilitas del singolo, come disponibilità formativa saggia e operosa, umile e credente. Poiché la docibilitas è la condizione della crescita e fa davvero superare situazioni che sembrerebbero bloccate. Evidente, ai fini del discernimento, la diversa attitudine vocazionale nei due casi. Diventa dunque indispensabile procedere a questo chiarimento. 

Qualità del controllo comportamentale

Infine resta da vedere come il soggetto riesca o meno a tenere sotto controllo la tendenza omosessuale. Se forse un tempo e all’interno d’una certa ascetica pote​va esser sufficiente il criterio comportamentale, oggi certo non è più così, partico​larmente per questo tipo di analisi e di discernimento.

Incapacità di dominio dell’impulso

Il principio è di non poter ammettere coloro che dopo la adolescenza si sono dimostrati incapaci di dominare l’impulso sessuale cadendo in comportamenti omosessuali (o eterosessuali). Per questo è importante sapere non solo se vi siano state condotte di questo tipo, ma il contesto generale di queste condotte. Più precisamente se queste siano avvenute con minori (o prepuberi); se siano state ripetute o occasionali; quale ruo​lo vi abbia giocato la persona. Come ben si sa, infatti, oltre alla componente patologica, la pedofilia omosessuale è recidiva, così pure la efebofilia (anche se il rispet​tivo quadro diagnostico è diverso), e dunque, oltre a esser più gravi sul piano delle conseguenze psicologiche (a parte l’aspetto morale), sono anche inequivocabilmente negative sul piano della prognosi. Stesso discorso se le cadute sono state ripetute e se l’individuo vi ha giocato un ruolo particolarmente attivo e intraprendente, nel senso che s’è procurato le occasioni o s’è messo nelle circostanze a ciò favorevoli, o addirittura ha adescato qualcuno o, tanto peggio, ha avuto legami più o meno durevoli con persone dello stesso sesso o pratiche più o meno intense di tipo omo​sessuale, specie se con più persone. Nel caso di cadute occasionali o in cui il soggetto non ha giocato un certo ruolo attivo sarà necessario un cammino d’accompagnamento chiarificatore prima di una decisione. Forse su questo punto quanto dice il documento europeo vocazionale andreb​be precisato.

Tendenza pedofila ed efebofila

Particolare attenzione e rigore di discernimento si deve avere con coloro che provano in sé tendenze pedofile od efebofile, sia omosessuali che eterosessuali, indipendentemente dal fatto che abbiano determinato comportamenti conseguenti. Pur se omosessualità e pedofilia non sono realtà identiche, anche un dubbio consi​stente di una possibile evoluzione della personalità in tal senso è sufficiente per la non ammissione30. Alcuni segni che vanno in tale direzione potrebbero essere, ad esempio, fantasie ricorrenti su questo tema, tentativi sistematici di gratificazione indiretta e compensativa attraverso strumenti impersonali (pornografia o ricerca di particolari siti internet), coinvolgimenti possessivi anche se in apparenza sessualmente innocui verso bambini/e o adolescenti, curiosità morbose e insistenza immotivata a raccogliere le loro confidenze sessuali e affettive, abuso della spontanea identificazione dell’adolescente con figure più adulte... In tali casi anche la semplice tendenza diverrebbe segnale negativo.

Particolarmente delicata è la situazione di chi fosse stato, nella sua infanzia o poi, vittima di abusi sessuali. In tal caso i segnali ora menzionati risulterebbero ancor più eloquenti; sembra, infatti, che la vittima, specie se non aiutata a integrare il trauma subito, tenda a ripetere su altri quanto da essa subito, proiettandosi nell’aggressore. D’altro canto va evitato ogni fatalismo interpretativo di marca freudiana, per cui i traumi infantili debbano per forza determinare la vita adulta31, e va piutto​sto usata ogni attenzione per aiutare queste persone e non penalizzarle ulteriormente.

Tensione di frustrazione

Nel caso vi sia un’attrazione che non è mai giunta al coinvolgimento genitale​-sessuale può esser utile il confronto tra due diversi atteggiamenti, esteriormente simili, ma profondamente differenti nelle motivazioni di fondo, o nella tensione interiore. La mancata gratificazione d’una tendenza, infatti, crea inevitabilmente tensione, ma tensione che può esser di due tipi. La tensione di frustrazione è la risultante della rinuncia a qualcosa che il soggetto avverte come importante per il suo equilibrio psicologico, di cui può sì fare a meno, ma solo a prezzo di un sacri​ficio rilevante, quasi una violenza che l’individuo fa a se stesso. Al punto di con​vincersi che …non ne può fare a meno. Questa tensione non fa crescere. Ed è anche molto debole, rendendo poco credibile e affidabile l’impegno della persona. Così, nel caso della tendenza omosessuale, vi sarebbe questo tipo di tensione qualora la persona sentisse in modo eccessivo il peso della rinuncia a essa, svelandone così la centralità nei suoi dinamismi interni. Spesso la frustrazione è legata all’ignoranza della vera radice o del reale obiettivo dell’orientamento sessuale, e dunque all’im​possibilità d’intervenire su di essi e di poter far qualcosa per diminuire la pressione del bisogno. Da un lato, allora, sarebbe in tal caso una rinuncia gestita solo dalla volontà (non abbastanza coadiuvata dalle altre forze psichiche, cuore e sensibilità generale, ancora dipendenti da quella gratificazione); dall’altro sarebbe un sacrifi​cio “inutile” e fine a se stesso, perché non affronterebbe il problema reale, e infatti lascia inalterata la pressione dell’impulso. È inevitabile, allora, la sensazione di frustrazione, che rende debole la volontà stessa di rinuncia e molto dubbia la sua capacità di tenuta per il futuro. L’energia volitiva, infatti, può esser forte e partico​larmente motivata nel tempo iniziale della prima formazione, ma venir poi progres​sivamente meno. Con amare sorprese, come purtroppo molte storie di consacrati/e ci confermano. Potremmo dire che la tensione di frustrazione, essendo rinuncia a qualcosa che la persona sente come centrale per sé, è di per sé o più frequentemente legata all’omosessualità strutturale.

Tensione di rinuncia

La tensione di rinuncia rappresenta, invece, la normale fatica legata alla man​cata gratificazione della pulsione omosessuale, per amore d’un valore che il cuore dell’individuo comincia a gustare e che la mente scopre sempre più come la verità della vita, della propria vita. Questa tensione è sana e fa crescere nella libertà. È, infatti, una rinuncia motivata dalla verità-bellezza-bontà del valore scelto, e dunque fatta, idealmente, con tutto il cuore, tutta la mente e tutte le forze. Proprio questo coinvolgimento totale intrapsichico rende possibile anche la rinuncia all’attività omosessuale senza che la personalità ne senta eccessivamente il carico mortifican​te. Al tempo stesso tale rinuncia è mirata, l’individuo conosce la causa della tenden​za omosessuale o ciò di cui essa sarebbe una sorta di sfogo o cassa di risonanza, e interviene su questa radice (spesso non di natura sessuale), per eliminarne il più possibile i frutti. E con la solida speranza, a lungo andare, di avvertire sempre meno la tensione stessa della rinuncia. Anche questa distinzione tra i due tipi di controllo può divenire molto utile ai fini del discernimento per l’ammissione.

Valutazione e discernimento

Come si vede la valutazione è molto complessa, proprio perché oggi a livello scientifico una diagnosi di omosessualità è tale. Ma, al tempo stesso e proprio per questo, crediamo che valga la pena cercare di approfondire, nell’interesse di queste persone e nel rispetto della natura e delle esigenze della vocazione al ministero presbiterale come della consacrazione a Dio. Nessuna pretesa, dunque, da parte nostra di aver concluso un’analisi. Più in particolare, penso che sia decisivo imparare a distinguere tra le varie forme di omosessualità e non pensare più, banalmente, che un’esperienza o una fantasia o un desiderio in tal senso sia quanto basti per ritenersi omosessuali. Pro​prio per questo credo che i veri omosessuali siano molti meno di quanto si pensi o di quanti si ritengono tali (o vanno a dimostrare in piazza). E sempre per questo abbiamo cercato di dare qualche indicazione sulla differenza tra omosessualità strut​turale e non strutturale. Ovvio che a creare problemi in sede di discernimento vocazionale sia la prima, soprattutto. È l’omosessualità strutturale, specie se non rilevata per tempo e dunque non adeguatamente trattata, che costituisce una controindicazione vocazionale.

Il giudizio di discernimento potrebbe esser favorevole solo qualora il soggetto mostrasse nei tre ambiti d’indagine ora proposti un atteggiamento generale, non solo comportamentale, di maturità affettivo-sessuale e libertà progressiva nei con​fronti della tendenza omosessuale. Più in concreto, e seguendo in sintesi lo stesso schema fin qui indicato, si dovrebbero poter constatare assieme le seguenti condizioni e qualità. Riprendiamo in sintesi i punti più salienti già visti.

Autenticità vocazionale

La prima condizione è che l’opzione vocazionale non sia più in qualche modo legata all’orientamento sessuale, quasi a difendersi da esso o – al contrario – nella prospettiva, magari inconscia, di ambigui compromessi, ma abbia una sua consi​stenza motivazionale, del tutto indipendente dalla tendenza sessuale del soggetto. Ciò è di fatto tanto più possibile quanto più l’attrazione omosessuale non s’impone con particolare forza. Ovvero, per quanto riguarda l’origine psicogenetica, la sua radice non è remota (nella prima infanzia), ma recente (nella preadolescenza o ado​lescenza). Inoltre, in riferimento al significato psicodinamico l’attrazione non eser​cita più o esercita sempre meno una pressione pervasiva e onninvadente, non s’im​pone in modo pesante, ma è limitata, controllabile e controllata nel suo influsso sulla personalità e tale da consentire al soggetto di dedicarsi col cuore e la mente, non solo con le mani e la volontà, ai suoi normali interessi e attività, apostolici e spirituali. La persona, insomma, è sempre più libera nei suoi confronti.

Infine la tendenza omosessuale non dovrebbe assolutamente portare il sogget​to a escludere nella vita relazionale le persone dell’altro sesso né a preferire alcuno, così come non dovrebbe poter impedire al futuro presbitero di assumere in pieno quel ruolo di paternità che gli spetta nella comunità cristiana, e al consacrato in genere quella capacità di relazione con l’altro-da-sé, con l’alterità e la diversità che è condizione fondamentale per il dialogo e l’annuncio della buona novella.

Capacità d’integrazione

Anzitutto la persona deve avere una consapevolezza piena del suo orienta​mento sessuale, non superficiale; ne dovrebbe sapere origine e significato, funzio​ne e obiettivo nella dinamica generale della sua personalità, per poter intervenire in modo mirato nel controllo d’esso. Soprattutto è decisivo che abbia una relazione non egosintonica, ma egoaliena con la sua tendenza omosessuale, e mantenga dun​que una distanza critica nei suoi confronti, tale da percepirne lucidamente le caren​ze oggettive, specie in riferimento alla capacità di relazione e di relazione con l’alterità-diversità, ed esser sempre più motivato a dominare la tendenza stessa, fa​cendone l’impegno d’una conversione e lotta continua. Al tempo stesso non può certo rivestire un ruolo di guida o di testimonianza ufficiale nella comunità cristiana colui che non accetta la dottrina morale della Chiesa sull’omosessualità come vincolante per sé nel presente o nel futuro, o dissente dalla visione antropologica e morale della sessualità proposta dal Magistero: sarebbe una contraddizione insostenibile.

È affidabile e credibile solo chi, libero da ogni presunzione (particolarmente rischiosa al riguardo), accetta e cerca l’aiuto d’una guida, è attento a evitare situa​zioni che potrebbero esser pericolose e fa uso d’una sapiente disciplina. Così pure è determinante che il soggetto abbia imparato a vivere dinanzi a Dio la sua povertà, in un’ottica di fede aperta alla speranza, che alimenta l’impegno fattivo e consente davvero al futuro ministro della misericordia di sperimentare la potenza della grazia nella sua debolezza, e magari di poter comprendere efficace​mente e aiutare chi si trovi con lo stesso problema.

Libertà interiore

Nel caso di cadute con minori o anche di semplice attrazione pedofila o efebofila non si può pensare ad alcuna ammissione al cammino formativo. Così pure nel caso di cadute ripetute con una certa frequenza o di atteggiamento adescatore. Nell’even​tualità di cadute occasionali e con ruolo subalterno è consigliabile un approfondi​mento della situazione attraverso mezzi appropriati, fino a giungere a un chiari​mento soddisfacente. Una iniziale valutazione vocazionale positiva implica, in ogni caso, che il soggetto abbia dato prova per un tempo congruo di poter mantenere abbastanza agevolmente il controllo della sua tendenza omosessuale.

Questo controllo, però, va inteso in senso pieno, o nella linea della tensione di rinuncia e non di frustrazione: non solo nel comportamento, ma anche nella mente e nella fantasia, nel cuore e nei desideri. Al punto che la persona sia sempre più libera nei confronti della sua stessa tendenza omosessuale. E tale capacità di con​trollo non sia semplicemente conseguenza, più o meno inconscia, di pressioni ester​ne o paure interne, di violenze che l’individuo farebbe a se stesso, ma derivi sempre più dalla sua maturità umana e vocazionale.

Ribadiamo che queste condizioni devono essere tutte globalmente presenti perché la valutazione possa esser positiva. Vi possono essere casi, evidentemente, di valutazione dubbia. Qualora venis​se a mancare qualcuno di questi criteri, mentre la situazione generale sembra di segno positivo, e vi sono fondate speranze d’una evoluzione positiva per quanto riguarda il criterio ancora mancante, oppure uno di questi elementi non risultasse chiaro e ben definito nel suo significato diagnostico, la cosa migliore è, come ab​biamo qua e là accennato, offrire al soggetto la possibilità di fare un cammino d’ac​compagnamento, anche attraverso strumenti professionali, con professionisti che condividano l’antropologia di base credente o, meglio ancora, siano essi stessi sa​cerdoti o consacrati, per meglio considerare il problema da entrambi i punti di vista, non solo quello psicologico, ma anche quello più propriamente spirituale, e delle esigenze legate al ministero o alla consacrazione. Ma in ogni caso nessuno venga abbandonato a se stesso.

Note

1) Anche un documento ecclesiale come Pastores dabo vobis lo ricorda: “La maturazione affettiva suppone la consapevolezza della centralità dell’amore nell’esistenza umana” (44).

2) Particolarmente: CONGREGAZIONE PER GLI ISTITUTI DI VITA CONSACRATA E LE SOCIETÀ DI VITA APOSTOLICA, Potissimum institutioni, Direttive sulla formazione negli istituti religiosi, Roma 1990, 39​-40; GIOVANNI PAOLO II, Pastores dabo vobis, Roma 1992, 44; CONGREGAZIONE PER L’EDUCAZIONE CATTOLICA, La preparazione degli educatori nei seminari. Direttive, Roma 1994, 33-35; GIOVANNI PAOLO II, Vita Consecrata, Roma 1996, 65-71; POVE, Nuove vocazioni per una nuova Europa, Roma 1997, 37b; CEI (COMMISSIONE EPISCOPALE PER IL CLERO), Linee comuni per la vita dei nostri seminari. Nota, Roma 1999, 9-22.

3) Cfr. can. 1029 (Siano promossi agli Ordini soltanto quelli che per prudente giudizio del Vescovo o del Superiore maggiore competente, tenuto conto di tutte le circostanze, hanno fede integra, sono mossi da retta intenzione, posseggono la scienza debita, godono buona fama, sono di integri costumi e di provate virtù e sono dotati di tutte quelle altre qualità fisiche e psichiche congruenti con l’ordine che deve essere ricevuto).

4) Cfr. Potissimum institutioni, 39; Nuove vocazioni per una nuova Europa, 37b.

5) Pastores dabo vobis, 44; cfr., sull’argomento della sponsalità dell’essere umano, anche GIO​VANNI PAOLO II, Verginità o celibato “per il regno dei cieli”, V ciclo di catechesi di Giovanni Paolo II alle udienze generali, Roma 1982.

6) Cfr. Pastores dabo vobis, 44.

7) Cfr. Vita Consecrata, 65-69.

8) Can.1029.

9) La preparazione degli educatori nei seminari, 35. 

10) Cfr. Pastores dabo vobis, 44.

11) Sullo stile relazionale del vergine cfr. A. CENCINI, I sentimenti del figlio. Il cammino formativo nella vita consacrata, Bologna 2001, pp. 207-211.

12) Seguo in questo paragrafo le indicazioni offerte dalla Nota della CEI, Linee comuni per la vita dei nostri seminari, 15.

13) Va ricordato, però, che la valutazione complessiva in questi casi non è mai automatica; deve tener conto dei molti elementi che entrano in gioco, secondo un certo ordine d’attenzione. Non si potrà certo ignorare, vogliamo dire, che siamo di fronte a un problema anzitutto psichico (a volte addirittura psichiatrico), e solo successivamente con un problema d’identità e vocazione, con riflessi poi inevitabilmente anche morali, resi ancor più gravi dal coinvolgimento d’altri (spe​cie minori e adolescenti). L’attenzione globale alla complessità della situazione, in questi casi, è rispetto del mistero dell’essere umano; anche se ferito, o forse soprattutto quand’è ferito, l’essere umano rimanda a un mistero, o a una dimensione misteriosa che non può esser ridotta semplice​mente ai suoi comportamenti, né è da questi smentita.

14) Altra distinzione possibile nel campo dei disordini psichici sarebbe questa: psicosi (=per​dita del contatto con la realtà e rifugio in un mondo soggettivo, la psicosi s’impone senza che il soggetto possa far nulla per contrastarla), nevrosi (=disturbo nel contatto con la realtà, ma senza il ripiegamento assoluto nel soggettivo o con ripiegamento relativo, per cui il nevrotico può combat​tere fino a un certo punto la sua nevrosi e comunque ne è consapevole e la soffre). Dice qualcosa di vero la battuta secondo la quale il nevrotico si costruisce i castelli in aria, mentre lo psicotico ci vive addirittura dentro (e lo psichiatra prende l’affitto…).

15) Come il caso di quel religioso, già d’una certa età, con tendenze pedofile attive, da lui giustificate in forza d’una “Energia unificante”, che dovrebbe portare a “una nuova coscienza e a una nuova comunione”.

16) Ho analizzato questo tipo carente di relazione in rapporto con la via del celibe nella trilogia Per amore, Con amore, Nell’amore. Libertà e maturità affettiva nel celibato consacrato, Bologna 1994-’95.

17) CEI, Linee educative per la vita dei nostri seminari, Roma 1999, 13.

18) Cfr. ibidem, 16.
19) Come quei due religiosi che vivevano da tempo una relazione che piano piano era divenuta sempre più coniugale, e la giustificavano dicendo che li aiutava a viver meglio la loro consacrazio​ne.

20) Cfr. ibidem, 17.
21) Come gli scribi e farisei che conducono a Gesù la donna “sorpresa in flagrante adulterio” (cioè, da tutti “vista” e trattata come adultera, unicamente come oggetto appetibile, e giudicata e condannata poi per il suo comportamento), mentre, al contrario, Gesù “vede” con sguardo globale, si rifiuta di condannare, provoca tutti a guardarsi dentro, e coglie e fa cogliere a questa donna la sua positività (“Neanch’io ti condanno; va’ e d’ora in poi non peccare più”).

22) Cfr. A. CENCINI, Con amore. Libertà e maturità affettiva nel celibato consacrato, Bologna 1994, pp. 55-58.

23) Cfr. Catechismo della Chiesa Cattolica, Roma 1992, 2358. 

24) Nuove vocazioni per una nuova Europa, 37b. 

25) Potissimum Institutioni, 39.
26) Nuove vocazioni, 37b, nota 112.
27) L’aiuto più importante e immediato che si può dare al giovane, in questi casi, è quello e​ducativo-veritativo, quello cioè di consentire allo stesso di fare la verità o di scoprire e tirar fuori la verità (=educere) circa la sua tendenza omosessuale. L’esperienza insegna che a volte è stato sufficiente questo chiarimento per modificare o iniziare a modificare in profondità l’atteggiamen​to del soggetto nei confronti della sua tendenza omosessuale.

28) È chiaro che se non c’è una motivazione interna a cambiare, nessuna terapia potrà esser efficace. Forse anche per questo molto spesso si dice o si ritiene che l’omosessualità non sia per nulla curabile. L’esperienza nostra e di altri ci dice che le cose non stanno esattamente così; è vero che nel caso dell’omosessualità strutturale la tendenza può anche permanere, ma anche in questo caso si può sempre aiutare la persona a tener meglio sotto controllo la tendenza, cioè a recuperare la sua libertà.

29) Molto bella e profonda l’affermazione del documento sulla formazione nei nostri seminari: “…nell’incontro con l’Amore di Dio rivelato in Cristo e nell’esperienza di esso, il limite può diventare il veicolo: ossia, anche una sofferenza psichica, un disturbo della struttura personale, un fallimento può diventare ricordo di Dio, comunicazione di Dio, partecipazione alla sua Pasqua” (Linee comuni, 22). Naturalmente qui non si parla di patologia (pur “misteriosamente visitata dal mistero pasquale di Cristo”), ma di “ciò che, per quanto problematico, si rende disponibile al cambiamento e alla trasformazione in vista del ministero presbiterale” (cfr. 2 Cor 12,9-10) (ibidem, nota 26).
30) Vedi in tal senso il fermo richiamo del Santo Padre in occasione dell’incontro coi vescovi nordamericani in seguito ai noti fatti: “La gente deve sapere che nel sacerdozio e nella vita religio​sa non c’è posto per chi potrebbe far del male ai giovani”; la pedofilia in quella circostanza fu da lui definita “crimine per la società…, peccato orrendo agli occhi di Dio” (cfr. M. MUOLO, “Abusi, un peccato orrendo”, in “Avvenire” 24/IV/2002).
31) Secondo Groth, che ha studiato a fondo il problema, il 30% dei bambini abusati diverrà pedofilo. Comunque è da pensare che il restante 70% porterà in qualche modo lungo il resto della vita il peso dell’abuso, sempre se non viene aiutato (cfr. F. DI NOTO, La pedofilia, Cinisello B. 2002).
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Cultura postmoderna e maturità umana

Sul piano culturale, si parla di postmoderno per indicare una fase prevalente​mente frammentaria e senza senso, caratterizzata da disillusione ideologica e disincanto1. Il termine “postmoderno” rientra nelle periodizzazioni classiche che esaltano le differenze storiche per periodi massicciamente omogenei, con pun​teggiatura cronologica, in certa misura sempre arbitraria2. Ma i tentativi di cogliere le dominanti culturali di un’epoca non sono facili; tanto meno per il “postmoderno”, espressione che non dice con precisione ciò che caratterizza la nuova epoca, bensì il superamento di quella precedente. La realtà contemporanea, ancora magmatica e fluida, la sua ambivalenza culturale ed etica, impediscono giudizi decisamente apocalittici o apologetici. Sull’argomento è inevitabile perciò che si scontrino pare​ri contrastanti. Sta di fatto che l’espressione è ormai entrata nell’uso, ad esprimere una fase caratterizzata da disillusione ideologica e disincanto. Ma, come per ogni epoca sto​rica, è opportuno leggere il postmoderno cogliendone le esigenze positive, interpre​tandole, orientandole verso più alte motivazioni, contribuendo ad incidere sui suoi processi di trasformazione.

Tratti caratterizzanti il postmoderno

Crisi della totalità teoretica

Una caratteristica del postmoderno è il suo rifiuto della totalità come sistema tendenzialmente chiuso, incapace di accogliere il nuovo senza incapsularlo in un sistema e negarne l’autenticità. Del resto, quanto più potente è la percezione della totalità di un sistema, tanto più impotente si sente il soggetto, i cui sforzi di governo della realtà sono vanificati. Franano le ideologie, le fedi e i valori, le appartenenze e domina l’indifferenza (al di là del vero e del falso, del bene e del male, del giusto e dell’ingiusto). Sembra segno di maturità la capacità di demolire le certezze, sino a perderle del tutto: nichilismo, insignificanza, relativismo, rigetto delle grandi sintesi, teoretiche, poli​tiche e religiose, indifferenza per la metafisica e per Dio, non più combattuto, ma considerato superfluo, se non dannoso.

Lo sviluppo contemporaneo delle scienze e della filosofia spinge al relativismo. Si constata l’impotenza del pensiero a raggiungere la verità indipendentemente da chi l’ha formulata. Si rinuncia quindi a credere nella capacità di attingere la verità in sé, quasi fosse situata in una zona esterna al soggetto. La verità non è un oggetto e il pensiero non è mai un neutro; è il pensiero di un io determinato, col suo carico di illusioni, precomprensioni e proiezioni, convinto di captare ciò che è vero in sé, quando invece è in sé per il soggetto, ovvero è frutto di una universalizzazione operata a partire dall’esperienza di chi astrae. La stessa insicurezza scuote i concetti di coscienza e autocoscienza, specie dopo la critica freudiana a tutte le consapevo​lezze che pretendono di affermarsi indipendentemente dalla non esplicitabilità del​l’inconscio (“l’io non è più padrone in casa propria”).

La riflessione sul conoscere ha assunto in pieno la strategia del “sospetto”, che il mondo contemporaneo riserva, dopo Marx, Freud e Nietzsche, alle teorie di ogni tipo3. Tali autori del sospetto hanno smascherato le motivazioni che guidano i nostri comportamenti reali, spesso nascoste sotto quelle più sublimi: lotta senza limiti per il possesso dei beni (Marx), ambizione di potere sino al delirio di onnipotenza (Nietzsche), pulsione sessuale (Freud). Soprattutto viene rimesso in causa il criterio di verità: esso non può risiedere nell’ingenuità formale del sillogismo, né nella conformità ad una realtà esterna (dogmatismo), né nell’assoluta libertà del soggetto (soggettivismo). L’importanza del punto di vista di chi osserva (o anche la conformità dell’oggetto alla prospettiva di chi studia) è oggi sempre più sottolineata da una cultura che ha perso la fiducia ingenua non solo nelle ideologie, ma anche nella avalutatività della scienza e lascia che emergano i diversi condizionamenti del pensiero, quali la cultura, l’esperienza, il gruppo etnico, la classe sociale, il clima. Soprattutto funziona da repellente l’autoconfutazione delle teorie (effetto boomerang), ossia il loro capovolgersi stra​da facendo in un’arma contro l’uomo. Tale disincanto può provocare l’annullamen​to della creatività personale, quando il sospetto sistematico su tutte le teorie si tra​duce nella rinuncia a qualsiasi verità.

Sul piano politico, si registra parallelamente l’abbandono delle appartenenze partitiche strette col crescere del voto mobile e di intese trasversali su obiettivi concreti e vicini o sui grandi universali, quali la qualità della vita, la pace, il rispetto per la natura, l’attenzione ai più deboli. Anche sul piano educativo si reclama una maggiore flessibilità teorica ed etica. Dal punto di vista della persona, infatti, risulta astratta e talvolta oppressiva l’affermazione a priori di teorie pedagogiche di questo o quell’altro “grande” il cui contributo, validissimo a suo tempo, si rivela oggi inadeguato. L’unicità della per​sona reclama approcci sempre nuovi, nei quali cuore e intelligenza ricerchino stra​de adeguate alle mutate condizioni. Del resto la persona matura, che fa della cultura un dono da restituire e non un potere da affermare, sa dubitare del sapere acquisito e soprattutto sa di non sapere. Avere e trasmettere il senso dell’umiltà dell’intelli​genza e della parzialità delle conoscenze è soprattutto oggi (contrariamente all’ide​ale dell’insegnante tuttologo) un bagaglio indispensabile per affrontare la comples​sità crescente delle ideologie e il continuo sviluppo della scienza.

Anche dal punto di vista etico, per stare al passo con i tempi moderni senza cedere al nichilismo dei valori occorre una flessibilità che non neghi i valori ma l’imposizione dogmatica e unilaterale di essi. Dogmatismo e relativismo vengono spogliati dei loro “ismi”, dal momento che alla persona, sul piano esistenziale spet​ta l’ultima parola. Ma non è facile per la coscienza nel rispetto dell’autonomia e della libertà muoversi tra l’assolutizzazione della norma e la riduzione di tutti i valori al criterio soggettivo. Oggi è necessaria per tutti una certa genialità nell’intu​ire, creare, risolvere in modo originale situazioni inedite.

La cultura del frammento

La cultura contemporanea non crede possibile un coordinamento non oppres​sivo delle parti. Dal punto di vista sociale la mancanza di punti di riferimento co​muni favorisce e giustifica il neo-individualismo, giacché non sembra possibile trovare ciò che raccoglie il consenso di tutti. Ciascuno si muove non per apparte​nenze, ma guidato dalla sua individualità; non tanto come componente di una fami​glia (parentale, razziale, culturale), quanto secondo la spinta dei suoi bisogni, del suo tentare di migliorare l’esistenza facendosi largo nella selva della complessità sociale.

Paradossalmente, la cultura del frammento si afferma proprio mentre prevale la logica della globalizzazione e quindi dei macrosistemi a tutti i livelli, nelle scien​ze sociali e nelle interdipendenze internazionali di gruppi sempre più consapevoli di vivere in un mondo ormai “piccolo villaggio”. Perciò, l’ambivalenza di questo tratto sta nella necessità di far convivere il suddetto rifiuto della totalità con la constatazione della interdipendenza sistemica, che incidenti come Cernobyl portano all’evidenza. Ci si domanda come coniugare singolarità, piccolo gruppo, primato del locale, con il macrosistema internazionale; come riuscire a rendere il soggetto consapevole della sua posizione nella complessità che lo circonda, per poter rigua​dagnare il senso dell’agire e delle mete per cui vivere e lottare, quando vengono disperse le intenzioni personali.

In tal senso, la cultura del frammento corrisponde all’esigenza di piattaforme mobili di intesa, sempre rinnovabili. Il termine frammento, infatti, evoca l’esigenza di identità de-costruibili e ri-costruibili, in una mobilità che è psicologica più anco​ra che geografica. Il moltiplicarsi dei frammenti (ambiti, gruppi, esperienze) rende possibile vivere diversissime situazioni esistenziali, pur restando al proprio posto, ma con rapidi spostamenti psicologici, affettivi, ideologici, religiosi, in sintonia con la velocità del mondo delle comunicazioni e della tecnologia. L’uomo postmoderno ha l’impressione di perdere il treno, se non è capace di abbandonare temporaneamente o per sempre il già fatto e adattarsi al nuovo. Dal punto di vista etico, ciò si esprime nel concetto di “appartenenze corte”, alludendo alla perdita di perseveranza e di fedeltà. Dominano l’istante mutevole e le culture vincenti: “La scomparsa delle ideologie totalizzanti lascia spazio all’effimero conoscitivo e al disimpegno pratico, alla lucida insicurezza e alle appartenenze corte”4. Ciò che Kierkegaard chiama “danzare il valzer dell’istante” preannuncia la cultura del fram​mento che manca di progetti e di direzioni. M. de Unamuno tratta dello stesso problema nella Vita di Don Chisciotte, in cui riporta il seguente dialogo, espressio​ne della mancanza di orientamento e del conformismo di chi salta sul carro del vincitore:

“Donde vas vincente?

A donde va la gente.

Y donde va la gente?

A donde va vincente”5.

D’altro canto, la mobilità culturale consente una maggiore capacità di sintonizzare con le diverse realtà sociali, di sentirsi liberi dagli attaccamenti, poten​zialmente più capaci di favorire la convivenza dei diversi ed evitare l’esplosione dei conflitti. Il bisogno di dare senso umano alla realtà si realizza non tanto sul piano teoretico quanto su quello prevalentemente etico nel quale si sviluppa una cultura della tolleranza e della solidarietà. Mentre sono in crisi il moralismo, l’ipocrisia, il compromesso, la retorica, la connivenza tra interessi e difesa del sistema, non si spegne l’esigenza di autenticità e coerenza. Se le proclamazioni suonano stonate, è pur vero che si sviluppa una domanda di maggiore coerenza morale tra cultura comportamentale e cultura intel​lettuale, tra ciò che si crede e ciò che si fa, puntando sulla credibilità di progetti a breve termine, flessibili, adattabili alle nuove emergenze e diffidando dei grandi proclami e dei progetti a lungo raggio.

Dal punto di vista politico, la cultura del frammento fa difficoltà a trovare regole che possano avere una validità universale e dunque sostenere un’autorità specifica. La pluralità dei sistemi equivalenti tende piuttosto a riprodurre lo stato di natura hobbesiano, in cui domina la contrapposizione tra le parti quando invece occorre comunque decidere: è necessario esercitare l’autorità politica, pur senza averne la bussola. Diviene difficoltoso il senso dello Stato. “Compito del pensiero politico – scrive Willms – sarebbe, anche nelle condizioni del postmoderno, mantenere pensabile un concetto sostanziale di politico, cioè un concetto di politico in quanto differenza: l’obbligo allo Stato”6. I pensatori postmoderni come Baudrillard, Derrida e Lyotard non vogliono arrendersi ad un assoluto pluralismo dell’anarchia e dell’incomunicabilità. Pur non essendoci un accordo sui valori, resta l’obbligo allo Stato. Il rischio è che se tale obbligo scaturisce solo dalla necessità di far fronte alla frammentazione, lo Stato acquista in potenza senza aver recuperato il senso.

Sulla base di questi principi, un’educazione personalista deve guardarsi dal​l’esaltare le culture e i soggetti forti, giacché dal punto di vista socio-politico, il grado di civiltà e di democrazia di una nazione si misura sulla capacità di impegnar​si per i cittadini più deboli e, dal punto di vista umano e spirituale, sulla capacità di rispettare la persona anche quando mancano i presupposti dell’autonomia e della coscienza, come uno dei compiti più urgenti della nostra società dell’efficienza. Su questo caposaldo così si è espresso R. Guardini: “La persona può essere inconscia come nel dormiente; tuttavia esige già una tutela morale. È pure possibile che non si attui perché mancano i presupposti fisio-psichici come nei pazzi e negli idioti, ma l’uomo civile si distingue appunto dal barbaro perché la rispetta anche in un simile involucro. Può essere anche nascosta come nell’embrione, ma già vi è col proprio diritto. La persona dà all’uomo la sua dignità; lo distingue dalle cose e ne fa un sog​getto... Si tratta alcunché come cosa in quanto la si possiede, la si usa, e per finire la si distrugge, vale a dire - per gli esseri viventi - la si uccide. La proibizione di uccide​re l’uomo rappresenta il coronamento della proibizione di trattarlo come cosa... ne dipendono la dignità, ma anche il benessere e alla fine la durata dell’umanità”7.

Non è possibile educare - soprattutto nella cultura postmoderna - pensando di fare delle persone “a nostra immagine”, perché sarebbe scadere nell’addestramento ad una conformità ideale, sociale o statale. La pedagogia non può essere l’arte di edificare una personalità addestrandola a certi compiti. Essa suppone anzitutto la capacità di contemplare ed ammirare il mistero irripetibile ed unico della persona che abbiamo di fronte, caso unico, esemplare non riproducibile. Perciò, benché si possa concepire l’idea universale che sintetizzi le qualità dell’essere umano, questa idea si infrangerà sempre di fronte al fatto che qui ed ora c’è una persona unica. Precisa Mounier che l’educazione non ha il “compito di fare, ma di suscitare perso​ne: per definizione una persona si suscita con un appello e non si fabbrica con l’addestramento. L’educazione perciò non può avere per fine quello di adattare il fanciullo al conformismo dell’ambiente familiare, sociale e statale, né di limitarsi a prepararlo per il compito o la funzione che egli esplicherà da adulto”8. Viene in luce la creatività di un rapporto individualizzato nel quale l’adulto e il fanciullo vivono una coeducazione reciproca. Infatti, mentre il maestro cerca di comprendere e favo​rire le potenzialità del fanciullo, in questa opera socratica e materna, egli riceve il dono di una nuova umanità ancora inedita, di una persona che crescendo dice al mondo una parola non ancora detta. Il rapporto educativo promuove in entrambi la capacità di vivere e impegnarsi come persone.

Di qui scaturisce la critica puntuale ad un tipo di educazione che “invece di preparare progressivamente la persona all’uso della libertà e al senso delle sue re​sponsabilità, la isterilisce... piegando il fanciullo alla cupa abitudine di pensare mediante delega, di agire per parola d’ordine e di non avere altra ambizione che quella di essere sistemato, tranquillo e considerato in un mondo soddisfatto”9. La capacità di dire io è correlata alla progressiva assunzione del proprio ruolo nella vita, della personale responsabilità nel consesso delle relazioni sistemiche generali, portando il contributo e lo spessore di una storia vissuta, di un equilibrio precario sempre da ricostruire, delle tensioni intra ed extra personali. “L’uomo è un animale simbolico” diceva Cassirer10 perché riceve, elabora e trasmette una cultura, nella quale però egli non si inserisce come i pezzi ad incastro di un meccanismo fisico, ma selezionando e scegliendo i valori preferenziali. Porre l’accento sull’esistenza, sull’azione, sulle scelte, significa sottolineare anche il carico di responsabilità etica personale che ciascuno assume con la vita. Favorire lo sviluppo di tale responsabi​lità etica è il compito dell’adulto, compito che non può essere una pura esecuzione di impegni, di programmi, di teorie poiché è radicato nell’essere protesi a far essere l’altro, a capire, amare e favorire la persona dell’altro.

Il pensiero debole

Il rifiuto degli assoluti porta ad accontentarsi di onde corte, di riflessioni lega​te alle urgenze esperienziali. È la debolezza di chi avverte come irrisolvibili e su​perflui i problemi teorici legati ai “modelli di profondità” (modello metafisico di essenza e apparenza; freudiano di latente e manifesto; esistenzialista di autenticità e inautenticità; marxista di alienazione e riappropriazione; ermeneutico tra signifi​cante e significato). Dal momento che la frantumazione del tessuto sociale corre parallelamente alla frantumazione dei riferimenti etici, ogni gruppo o corporazione assume come riferimento le sue regole e la sua logica, anche se spietata. Il sistema autoreferenziale conta più dei diritti e della dignità della persona. L’indifferenza si diffonde e si caratterizza come disattenzione al senso del dovere, in rapporto alla cittadinanza e alla professione, tutti vittime e sfruttatori di una burocrazia priva di credibilità.

È una cultura simboleggiata dal rizoma, fusto che mette radici superficiali, ma che esplodono in ogni direzione, che non arrivano a visibilità e che corrispondono appunto ad una cultura senza valori di riferimento. Anche quando il rizoma viene tagliato non smette di generare imprevedibili nuovi orientamenti della sua espan​sione vitalista. Dal punto di vista linguistico e a livello giovanile, si diffonde la rudezza del linguaggio, che utilizza solo dichiarazioni indispensabili, liberate dalla catena dei significati e della sintassi, un linguaggio semplificato non al modo di quello per l’infanzia, bensì con una trascuratezza voluta, che indigna i cultori delle lettere. Il rifiuto di organizzare con coerenza linguistica l’esperienza, parallelo al pensiero che si accontenta del cumulo di frammenti, va collegato a quell’individualismo metodologico, per il quale ciascuno si legittima a cercare sue soluzioni, a costruire mutevoli schemi di comportamento, a servirsi della verità (non servirla), proprio perché se ne è delegittimata l’esistenza.

Si riaffaccia la domanda sulla possibilità stessa di pensare: come far convivere il collegamento – e ciò implica sistematizzazione della realtà in schemi – e i frammen​ti, in un’epoca che non solo considera inadeguati gli schemi ideologici tradizionali, ma pensa anche che sia bene non averne, giacché ciascuno, nella situazione esisten​ziale, deve potersi muovere senza riferimenti a schemi fissi. Anche per questa categoria interpretativa del postmoderno riscontriamo la suddetta ambivalenza: il vuoto di riferimenti sistematici favorisce da una parte il trionfo delle mode e del relativismo, dall’altra è anche terreno fertile per più umili riprese di un pensiero meno egemone e ambizioso, più attento ai rapporti che alla sua interna razionalità. In altri termini, si valorizzano frammenti di verità, mentre si diffida di ogni ricorrente tentazione di polarizzare la contrapposizione tra fram​mento e totalità o di costruire pseudo-sintesi di sostegno alla gestione politico​autoritaria della realtà. Solo la piena valorizzazione del frammento consentirebbe una rapportualità non coatta. Non si può frettolosamente pensare che il postmoderno scade automaticamente nell’effimero, nel disimpegno, nella rinuncia a parlare e conoscere, senza tenere conto della sua più profonda accettazione di modi plurimi di conoscere e comportarsi, secondo i moduli propri delle diverse realtà personali come delle diverse discipline scientifiche, filosofiche, artistiche, religiose.

Mentre viene sottratta fiducia alla razionalità forte, che guida in maniera sicu​ra i comportamenti, si parla di “razionalità debole” la quale “non produce potere ma offerte di senso, ‘produce’ autonomia, consigli per viaggiare in mondi fisici, psichici, disciplinari con il massimo di disponibilità dei propri pensieri, sentimenti e azioni e quel minimo di potere sugli altri e sulle cose indispensabile alla propria autonomia”11. Contro la razionalità forte e universale, il pensiero debole preferisce restare legato alle situazioni, alla storia contingente e parziale; contro la ragione pura, che procede per suo interno moto e non incontra limiti esterni dovuti ai conte​sti, alle logiche delle diverse discipline (sociologia, economia, diritto, psicologia), perché è context free, la ragione pratica mostra l’impossibilità di isolare il pensiero dai suoi condizionamenti e dalle interferenze del contesto: ogni ricerca è sempre impura, nel senso che è comprensibile nel contesto di un quadro storico, come sot​tolinea Gadamer. Ne deriva che, pur potendo giungere ad un pensiero ed un’etica universali, essi non saranno mai universalistici e normativi.

Nella cultura contemporanea l’io è inteso come valore assoluto, la sua libertà diviene norma spesso dissociata dal rispetto dell’altro. Ciò sia nelle forme più eclatanti dell’individualismo esasperato (libertinismo), sia in quelle più rispettose della libertà altrui e tuttavia ancora imbrigliate in una socialità puramente contrat​tuale o in un’interpretazione della relazione sociale puramente formale. Al contra​rio l’ispirazione personalista mira a “rifare il rinascimento”, promuovendo la di​mensione comunitaria della persona, dal momento che attribuisce il fallimento dell’umanesimo rinascimentale all’eccesso di individualismo e alla non-curanza della comunità. Su questo poggia la distinzione tra individuo e persona.

L’altro rischio della cultura contemporanea che contrasta con una pedagogia personalista è la tendenza alla massificazione nella quale la collettività ha sempre l’ultima parola sull’uomo. Rispetto alla tentazione collettivista, che nella comuni​tà tutto prepara esiti totalitari, il personalismo sottolinea che si può parlare di col​lettivo solo se non si perdono di vista i singoli membri come persone libere e responsabili. “Il fanciullo è un soggetto, non una Res societatis, una Res familiae, o una Res ecclesiae, ma non è nemmeno un soggetto puro o un oggetto isolato. Inse​rito in una collettività, egli si forma per mezzo di esse ed in esse”12. La discriminan​te resta la persona, giacché “la vera comunità è data da una comunità di persone. Tutte le altre non sono che una forma dell’anonimato tirannico”13.

Tra i due estremi dell’individualismo e del collettivismo, l’ispirazione personalista sottolinea l’importanza della paziente costruzione di comunità viventi. All’interno dell’esperienza comunitaria il movimento della persona verso gli altri non è facoltativo, ma indispensabile alla dialettica di formazione del sé. L’altro consente all’io di riconoscersi e lo stimola continuamente a crescere. Lo sguardo altrui nella filosofia della persona, offre la possibilità di superarsi, di uscire dal sonno esistenziale dell’in sé, mettendo in questione ed anche ostacolando la con​centrazione dell’io su se stesso. Ogni volta invece che la persona è chiusa all’altro, si difende o rifiuta la comunicazione, perde anche se stessa, l’alter diventa alienus e a sua volta l’io diventa estraneo a se stesso, alienato14.

La persona non si costruisce contro gli altri (homo homini lupus), per mezzo degli altri (strumentalizzazione), senza gli altri (indifferenza), ma apprendendo a spegnere la centralità dell’io nella donazione al tu. Per superare la tendenza a ripie​gare su di sé, che fa assaporare un’amara sensazione di nulla, la persona deve ten​dere a realizzare relazioni profonde fino a fare l’esperienza della comunione. Una moderna pedagogia favorisce al massimo la dinamica dialogica della persona, il suo crescere con e per gli altri (mitsein), in cui ciascuno realizza insieme la sua realtà etica e metafisica. La morale allora diviene cura di sé e dell’altro, sottraendo​si al moralismo di un dovere puro che sottovaluta il ruolo dell’altro e delle circo​stanze, fino a giungere all’esaltazione dell’anima bella, prometeismo che forgia forse degli eroi, ma non lascia lo spazio alla reciprocità.

L’educazione a vivere relazioni interpersonali significative si alimenta del​l’amore in quanto essere autentico della persona: “L’amore – scrive Mounier – non si aggiunge alla persona come un di più, come un lusso: senza l’amore la persona non esiste… senza l’amore le persone non arrivano a divenire tali”15. L’amore non è dunque un attributo del carattere o una modalità di realizzazione, ma la possibili​tà di esistere: “Esisto soltanto nella misura in cui esisto per gli altri... essere signifi​ca amare”16. Siamo di fronte al capovolgimento dal cogito ergo sum cartesiano all’amo ergo sum, dal pensiero all’amore come possibilità di realizzazione dell’es​sere della persona, altrimenti destinata a restare ente, individuo atrofizzato e inca​pace di trascendersi. La certezza esistenziale viene quindi agganciata all’amore e non più alla soggettività del pensiero. “L’atto di amore è la più forte certezza del​l’uomo, il cogito esistenziale irrefutabile: io amo, quindi l’essere è e la vita vale (la pena di essere vissuta)”17. “L’uomo è un prossimo – ribadiva Denis de Rougemont – non è un problema”18.

La qualità del rapporto, centrale nelle questioni educative, argina la contem​poranea dispersione quantitativa: una sola relazione, se vissuta profondamente, può essere qualitativamente superiore alla febbrile collezione di molteplici rapporti. Nel primo caso si comunica tra persone - e tutta l’umanità è in un sol uomo - ; nel secondo caso ci si disperde nella superficialità di contatti poco significativi. Si strin​gono tante mani non sapendo stringerne intensamente alcuna. L’amore verso gli altri non è più questione di giustizia formale, di obbedienza alla legge interiore, ma necessità della persona di esistere come tale. “L’atto primo della persona è dunque di suscitare con gli altri una società di persone, le cui strut​ture, i cui costumi, i sentimenti e infine le istituzioni siano segnate dalla loro natura di persone”19.

Funzionalità e benessere (Leistungsgesellschaft)

Correlativamente alla sfiducia nelle ideologie si valorizza la finalità pratica e l’efficacia dell’azione, per il miglioramento delle condizioni di vita e il benessere generale. Prevale perciò la funzionalità tecnica, la cui esaltante produttività segna il trionfo dell’homo faber su quello ludens, del fare sul pensare e contemplare. Lo stesso obiettivo del benessere viene intaccato. La crescita di sensibilità nei confronti della questione ecologica è la reazione pendolare ad un sapere che si identifica con il manipolare la natura, con tutte le conseguenze negative sull’ambiente, sulla genetica, sulla violenza ai minori, sul​l’abbandono alla marginalità dei soggetti non produttivi, sulla robotizzazione dell’uomo e della donna20. Non è difficile, infatti, che l’attitudine alla manipolazione straripi, oltre l’ambito della tecnica, qualificando le relazioni complessive col mon​do, con le persone, con Dio. Ne scaturisce l’impoverimento dell’integralità della persona, spogliata del suo mistero personale insieme all’ambiente che la circonda; si riduce così al minimo lo spazio della contemplazione, della meraviglia, del rin​graziamento.

La dispersione è evidente nella dimensione superficiale e consumistica della vita, come esito di un disincanto che si è trasformato in esaltazione del nulla, delle cose destituite del loro significato e divenute senza spessore. Indicativo il paragone che fa F. Jameson tra le famose “scarpe da contadina” di Van Gogh e le scarpe di Andy Warhol (Diamond Dust Shoes). Nelle prime, un mondo sconfitto viene tra​sformato nello stridore del colore utopico. Qui, al contrario, è come se la superficie esterna e colorata delle cose assimilate alle brillanti immagini pubblicitarie, fosse strappata via per rivelare il substrato bianco e nero del negativo fotografico21. La superficialità gratuita e frivola del luccichio della polvere d’oro, in una decorazione mercificata dell’oggetto, sembra contrapporsi alla profondità dell’intuizione arti​stica di Van Gogh, col suo valorizzare tutto un mondo personale e sociale di fatica contadina. Così il mondo perde la sua profondità e minaccia di diventare una pelli​cola, un’illusione stereoscopica, un flusso di immagini filmiche senza spessore. Lo stesso Andy Warhol dà immagine al postmoderno con il ritratto di Marilyn, tipica figura di donna che, qualunque sia stata la causa della sua morte, rappresenta la consumazione nel nulla di immense potenzialità. L’auto-annichilimento è, infatti, il frutto delle tante esperienze di distruzione contemporanea, dalla droga al pansessualismo, all’abbandono di mete e progetti, alle varie forme di schizofrenia, al suicidio. Viene notato che non si tratta più di una patologia descrivibile in termini di angoscia e alienazione (giacché questi termini darebbero all’esperienza una pro​fondità che essa non ha), ma piuttosto di una sostituzione del soggetto alienato con il soggetto “frammentato”.

La persona, mutilata nelle sue esigenze più profonde, manifesta reazioni pen​dolari: proprio nel cuore delle moderne società post-industriali si risvegliano rigurgiti di nostalgia del divino, esplodono esigenze di affettività, di gratuito, di religiosità più autentica, in breve emerge il rifiuto di quell’efficienza tecnologica che soffoca le dimensioni più profonde della vita personale. Occorre allora educare le nuove generazioni a discernere la qualità nel mezzo della quantità, a rifiutare il banale, a distinguere tra scienza, tecnologia e sapienza e ciò implica formazione della maturità di giudizio. Per Mounier “l’educazione deve preparare il terreno: oggi troppo spesso ridotta alla distribuzione superficiale del sapere… deve romperla con questi morti per elaborare una formazione dell’uomo totale egualmente offerta a tutti, che lasci ciascuno libero nelle sue prospettive, ma prepari per la comune città uomini equilibrati, fraternamente preparati gli uni con gli altri al mestiere di uomo”22.

Si tratta dell’ostacolo certamente più sottile, ma parimenti fuorviante contro cui la pedagogia personalista deve oggi lottare: il dominio di una mentalità scientista e tecnocratica che riconosce valore primario e assoluto alla sola scienza e conduce a identificare tra ciò che è tecnicamente possibile e ciò che è moralmente lecito. Le ricerche scientifiche aprono certamente possibilità impensate di intervento dell’intelligenza sulla vita nelle sue basi genetiche, sulla comunicazione, sulla socialità umana. Però nella assolutizzazione del loro punto di vista riducono ogni sapere a quello scientifico sperimentale. L’uomo viene spogliato del suo mistero, dei suoi valori spirituali e religiosi e cosificato in funzione dell’efficienza.

È attuale il dibattito sui rapporti tra ragione strumentale e ragione etica, dal momento che si pone in crisi il principio che dall’illuminismo regola lo sviluppo moderno secondo cui sapere è potere. La ragione strumentale al servizio del sapere comporta il dominio dell’impersonale, con possibile esito nichilista. Perciò occorre educare a mantenere le distanze da un sapere che abbia per fine la sua espansione cumulativa, la sua efficacia in termini di potenza e di dominio, che conduca alla sopraffazione dell’uomo sull’uomo e all’auto-distruzione (genetica o nucleare), per un sapere orientato al bene comune e di ciascuno. Sono principi di riferimento ben noti, ma che spesso il comportamento di chi agisce nel campo dell’educazione contraddice (pensiamo ai tanti casi di mortalità scolastica dovuti ad una mancata comprensione dei ritmi e delle capacità di ciascu​no, all’insegna del primato della nozione), favorendo così una schizofrenia nei ragazzi tra cultura ideologica (valori e norme) e comportamentale (atteggiamenti concreti).

Destrutturazione: nichilismo e liberazione

I mutamenti descritti possono essere letti positivamente o negativamente, a seconda del senso che si attribuisce alla parola chiave che è de-strutturazione. Da una parte, essa esprime la tendenza del postmoderno a destabilizzare le certezze, aggredire e negare le teorie, diffidare sempre di tutto; dall’altra rappresenta una pista preziosa per approfondimenti inediti: dispersione e superficialità, ma anche liberazione e rinnovamento. La debolezza di fronte alla complessità tecnologica e sociale spinge l’uomo alla rinuncia a padroneggiare la realtà. Egli non riesce ad avere una rappresentazio​ne situazionale soddisfacente dei collegamenti nazionali e internazionali nei quali si deve pur muovere, né a tracciare una mappa dei network comunicazionali; non riesce a dominare mentalmente i reali collegamenti tra le multinazionali, a ricostru​ire il vero senso degli avvenimenti politici, a riconoscersi in chi lo rappresenta politicamente, a comprendere le ragioni nascoste dietro i discorsi paludati.

Dal punto di vista architettonico, tale disorientamento - nota Jameson col consueto pessimismo - si evidenzia nei mega complessi che formano cittadelle autonome all’interno della città: scale, ascensori, complessi ritagli di spazi produ​cono l’incapacità di orientarsi, di organizzare l’ambiente in rapporto alla posizione del proprio corpo e quindi la separazione tra corpo e ambiente. La città viene pen​sata come spazio alienante, di cui la gente non riesce a tracciare una mappa per potersi collocare spazialmente in rapporto alla totalità in cui si muove, come nel libro The Image of the City23. Una tale realtà non è solo geografico-spaziale, ma attiene anche allo spazio sociale, ossia al contesto dei rapporti che concretamente situano l’individuo nell’insieme che lo circonda.

Tuttavia, pur essendo la totalità irrappresentabile nella sua globalità, ciascuno deve pur costruirsi una qualche bussola per orientarsi, rapportando la sua posizione col tutto, cercando di dare senso al non senso della sua presenza. Non è possibile definire la condizione dell’uomo contemporaneo come un girovagare senza senso, senza fare ricorso a soluzioni a corto raggio, funzionali almeno alla sopravvivenza dell’io che salva se stesso, costruendosi spazi di vivibilità e di benessere nel grovi​glio della complessità. Il postmoderno coincide così col trionfo del neoliberismo e perciò anche con l’ingovernabilità politica, quando si rinuncia alla progettualità e si tentano soltanto piste di tamponamento delle conflittualità emergenti. In prospettiva etico-sociale, è un luogo comune sottolineare l’abbandono del​le masse al flusso delle mode, dei conformismi, dei falsi paradisi della droga, della pornografia, del consumismo, del disimpegno e del riflusso. Meno frequentemente si sottolinea che il disincanto ideologico è anche piattaforma per più profonde con​vinzioni, forse meno eterodirette e superficiali. Cresce, infatti, il rispetto per il modo in cui ciascuno costruisce scale valoriali, in base alla personale esperienza, pren​dendo le distanze da un’oggettività statica e omologante che, nella sua perfezione, potrebbe risultare penalizzante per il ritmo e il vissuto del singolo. I cosiddetti “valori bassi” non sono automaticamente una degenerazione nichilista, giacché possono esprimere, in positivo, l’esigenza di flessibilità teoretica ed etica, una maggiore coerenza tra cultura ideologica e comportamentale, un’identità più dialogica.

Il nulla che spinge alla fuga evasiva e quello che invece contribuisce a debel​lare il desiderio di potenza della ragione sono le due facce dell’opera destrutturate della cultura postmoderna. Esse lasciano alla nostra responsabilità i rischi dell’eva​sione nichilista, sulla scia di una vita vissuta come gioco e distrazione e le inesplorate potenzialità di ricostruzione etica24. Anche dal punto di vista teorico, la fase della de-strutturazione rappresenta un passaggio indispensabile per ogni autentica ricostruzione. Di quest’ultima non si hanno ancora che deboli tentativi, più evocati che pensati, sia che vengano dal pensiero dialogico o dal neues Denken di Rosenzweig in Germania25, sia che si sviluppino nell’ermeneutica, oltre le scissioni tra filosofia e religione.

Comunque si valuti la cultura postmoderna, essa reclama un surplus di impe​gno26. L’ispirazione personalista resterebbe nel quadro delle buone intenzioni delle “anime belle” e delle “cittadelle sul monte” se non avesse a cuore la buona convi​venza nella città, nei suoi vari ambiti. “La decadenza di una società comincia quan​do l’uomo si domanda: cosa accadrà? Al posto di chiedersi: cosa posso fare?” ripe​teva sovente Denis de Rougemont27. Si tratta di lavorare non partendo dai principi astratti ma dalle situazioni vissute storicamente, dal disagio degli uomini e delle donne che vivono quotidianamente i problemi della povertà culturale, economica e politica. L’antropologia personalista parte da un investimento di fiducia: ogni persona possiede un fondo di ricchezza e di sovrabbondanza che resta non sfruttata e che aspetta solo di essere messa a frutto. Educare ad assumere la propria parte di impe​gno vuol dire far crescere tali doti nella direzione della solidarietà, rendere capaci di pagare di persona e assumere i rischi di fallire, di restare soli, anche di raggiun​gere un fine diverso da quello progettato. Impegnarsi vuol dire fare delle scelte e quindi “prendere”, ma anche lasciare, rifiutare. Occorre scegliere l’ambito nel qua​le investire le proprie energie, i mezzi e le strategie da impiegare, gli alleati e gli avversari. L’impegno non può evitare di “sporcarsi le mani”, dato che ogni situazione è ambigua, impura. L’impegno ha sempre un aspetto di lotta, sia pro (in vista di obiettivi) che contro, dato che non può restare neutro o imparziale.

Il ragazzo e la ragazza capiranno che possono crescere se al posto di fuggire, di proteggersi, risparmiarsi di fronte alle piccole-grandi situazioni di ingiustizia e di sofferenza che li circondano, risponderanno in maniera positiva, attiva e respon​sabile, animati dal desiderio permanente di essere presenti, di comprendere, di evi​tare le trappole delle facili evasioni e delle false vie del consumismo. Nello stesso tempo l’educazione non può suscitare la convinzione che l’azio​ne sia la misura dell’essere. “La filosofia sociale e concreta – scriveva Maritain – richiesta dall’umanesimo integrale esige cambiamenti radicali... e questa trasfor​mazione non richiede solo l’instaurazione di strutture sociali nuove e di un regime di vita sociale nuovo che succede al capitalismo, ma anche, e in maniera consostanziale, una spinta di energie che scaturiscono dalla fede, dall’intelligenza e dall’amore, dalle potenzialità interiori dell’anima, un progresso nella scoperta del mondo delle realtà spirituali. A queste condizioni solamente l’uomo potrà veramen​te entrare più in profondità nella sua natura, senza mutilarla né sfigurarla”28.
Perciò il personalismo richiama l’esigenza di evitare la patologia dell’impegno, il fanatismo e il “delirio dell’azione”: “agitazione inquieta e mediocre presso le nature povere; esaltazione dell’esaltazione e della potenza presso i più forti”29. La persona e la comunità restano riferimenti valoriali superiori all’efficacia, al cal​colo economico, al dominio della materia (poiein). Ciascuna persona sarà aiutata a scegliere il tipo specifico di impegno, le fonti, i mezzi, gli ambiti, le strategie che le si confanno secondo il carattere, la situazione storica e politica nella quale vive. Che l’attività sia individuale o collettiva, la decisione di impegnarsi sarà sempre personale (anche se non individualista); l’ultima parola del dialogo tra l’educatore e l’educando spetterà perciò pur sempre a chi deve assumere l’impegno.

Quale maturità nella cultura postmoderna

Santi e felici

Da parte del mondo cattolico è opportuno evitare di giudicare la cultura postmoderna per contrapporsi ad essa. Meglio raccogliere gli elementi positivi, valorizzare tutti gli spazi possibili per una nuova evangelizzazione, dopo essere passati per la corrosione del vecchio mondo. Una delle sfide che la cultura postmoderna rivolge al cristianesimo è il rifiuto dell’alternativa tra morale e felicità. Se la sessualità, la libertà, il possesso dei beni sono autentici valori umani, il modo di viverli nella vita di un cristiano dovrebbe esprimere questa positività mediante modalità attraenti, dal momento che il Vange​lo è sempre umanizzante e non mortificante. Spesso la reazione all’oppressione della morale dei tabù ha significato lasciar esplodere l’affettività senza limiti, libe​randosi dalla repressione della ragione e dell’io morale fino a vagare senza orienta​menti tra tutte le esperienze possibili e trasgressive.

La sfida di una vita santa e felice viene lanciata a tutti, ma in particolare alla vita consacrata imponendole una coraggiosa rilettura, pratica e teorica, del modo di intendere il sacrificio e la rinuncia. Questa è un valore umano: a quante cose rinun​cia uno sportivo che vuole vincere, un artista che vuole giungere al termine della sua opera, a quanti possibili partner rinunciano un uomo o una donna per sposar​si... Tante e faticose rinunce si fanno volentieri se si ritiene di poter acquisire espe​rienze più importanti in un altro campo, più intense e soddisfacenti perché corri​spondenti a ideali che si amano. C’è una certa gioia nel misurarsi con le difficoltà inevitabili al raggiungimento di un obiettivo ritenuto primario e gratificante. Quan​do i sacrifici sono fatti per amore neanche se ne avverte - e se ne fa avvertire agli altri - il peso: si pensi a quanto apparirebbe stonato un fidanzato che ripetesse alla sua fidanzata: “Io per te mi sacrifico rinunciando alle altre donne”. La frase avrebbe il sapore di un ricatto e rivelerebbe l’esistenza effettiva di un’attrazione verso le altre donne. Chi ama non sta a far pesare la rinuncia, ma si sente fortunato per aver avuto in sorte di poter incontrare la donna amata. Così è per chi ama Dio: “Il regno dei cieli è simile a un tesoro nascosto in un campo; un uomo lo trova e lo nasconde di nuovo, poi va, pieno di gioia, e vende tutti i suoi averi e compra quel campo. Il regno dei cieli è simile a un mercante che va in cerca di perle preziose; trovata una perla di grande valore, va, vende tutti i suoi averi e la compra” (Mt 13,44-46). È da notare l’espressione “pieno di gioia” che sottolinea proprio il godimento di chi gode del dono ricevuto gratuitamente.

Non si può negare che una cattiva interpretazione della rinuncia ha generato spesso ipocrisie e perbenismo, soprattutto in campo sessuale, quando la verginità salvaguardata ad ogni costo, spesso contro le reali potenzialità e i desideri più pro​fondi e inconsci di una persona, ha prodotto dei mostri. Vi sono preti inattaccabili sul piano della verginità e nello stesso tempo alcooldipendenti o giocatori d’azzar​do; vi sono donne consacrate per le quali molti si augurerebbero un marito. La gente intuisce che il volto austero presentato sull’altare o al catechismo nasconde problemi irrisolti, che il sorriso compiacente non esprime effettiva solidarietà empatica, ma la corrispondenza ad un obbligo di bontà che finisce col risultare stantio: l’io, sacrificato ad ideali troppo più grandi di sé, resta immaturo, soffocato dal cumulo dei precetti che comprimono la possibilità di vivere armonicamente con se stesso e preparano l’esplosione di reazioni boomerang incontrollate. Simili per​sonaggi, inflessibili verso sé e verso gli altri, non presentano un modello attraente di cristianesimo perché danno l’impressione di non amarsi e di essere perciò inca​paci di amare gli altri, se non in ossequio ad un comando etico e in vista di una ricompensa futura.

Precedentemente la ricerca della santità era fortemente centrata sull’autocontrollo della volontà, in cui lo sforzo muscolare sostituiva il moto del cuore. Occorreva a tutti i costi reprimere i desideri e costruire un io forte e severo. L’identificazione della eccellenza con la posizione apicale nella Chiesa accentuava le gerarchie intraecclesiali indirettamente incoraggiando la rincorsa alle posizioni più alte. In tal modo si sono generati degli eroi solitari e infelici. Oggi non si tollera più di assumere per modello gente triste anche se perfettamente a posto con i cano​ni della morale; che predica l’amore e sembra incapace di provarne veramente col cuore di carne; che si fa in quattro per risolvere i problemi della povertà e non vede il povero che gli sta accanto; che dedica la vita alla fraternità e litiga senza esclusio​ne di colpi all’interno della propria comunità. Si sente il bisogno di vedere gente paga di fare quello che ha scelto di fare, sposata, vergine o prete che sia. Essendo più consapevoli dei limiti, si ritiene che non è possibile formare spiriti sublimi sca​valcando la natura, oltrepassando l’affettività, il corpo, i propri limiti, le condizioni di vita nelle quali si opera. Eudemonia, questa ricerca della felicità come armonia, implica la scoperta e l’accettazione gioiosa della propria vocazione nel mondo, qualunque essa sia. Ciò vale soprattutto per le donne consacrate, in cui la scelta del​l’amore a tutto campo dovrebbe cancellare quel grigiore, quella impressione di fru​strazione, di meschinità e d’infantilismo regressivo che spegne ogni possibile entu​siasmo nelle ragazze che si pongono il problema della loro scelta di vita.

La testimonianza cristiana passa oggi attraverso i rapporti interpersonali, a partire da quelli costruiti giornalmente e fedelmente nelle proprie comunità, per arrivare a quelli con altri istituti, movimenti, vicini di casa, parenti, colleghi di lavoro (in ambienti ad alta competitività), laici e laicisti.

Spiritualità e cultura

Se c’è oggi una più evidente domanda di spiritualità, sono più forti però anche i rischi di una confusione senza discernimento, di un devozionismo senza media​zione, di uno spiritualismo disincarnato. C’è differenza tra ingenuità e semplicità. La scelta cristiana esalta l’evasione o fa crescere la promozione umana in sé e negli altri? Favorisce la chiusura in uno schema cultuale o apre a valori universali? Moltiplica i momenti di culto o promuove la coerenza della fede? Forma persone ossequienti ai precetti o favorisce la maturità umana? La vita cristiana non dovreb​be essere identificata con una semplicità ingenua (naïvité), perché al contrario essa esprime un discernimento sapiente sulla realtà, meno parziale dovuto al distacco dalla presa immediata sulle cose, sulle persone, sulle istituzioni e sul proprio io.

Tra i cristiani ha prevalso un’attenzione talvolta ossessiva alla correttezza, all’ortodossia circospetta e apodittica. L’uso dell’intelletto nell’apprendimento delle verità sistematiche ha prevalso sulla ricerca intelligente, creativa, capace di inda​gare a tutto campo. La cultura post-moderna ci ricorda che la realtà non può essere catturata dal concetto, che la può approcciare solo parzialmente; che il linguaggio della ragione è solo uno dei linguaggi possibili, che l’apprendimento delle idee e delle verità resta sempre inadeguato rispetto all’approfondimento del mistero, a cominciare dalla persona. Oggi i linguaggi della ragione risultano quasi sempre perdenti rispetto a quelli emozionali, figurativi, artistici e simbolici dominanti nei mass-mediali.

Anche nel campo della fede occorrerebbe favorire la ricerca della verità in tutte le sue varianti, raccogliendo la sfida della complessità senza eluderla. Il non ancora detto ha ancora molto da dire. Molto si guadagna forse ad approfondire la verità di Gesù dal punto di vista di Maria, dei suoi racconti, dei suoi silenzi, dei suoi percorsi distesi nel tempo con l’umanità tutta, senza ricorrere troppo in fretta a deduzioni logico-metafisiche, senza fissare sistemi di certezze, come se si potesse guardare la storia dall’alto di un palchetto o fuori campo. Oggi il cristiano, vergine o sposato che sia, non deve tanto distribuire ricette e certezze. Deve piuttosto essere in grado di infondere speranza con la sua testimonianza di vita e con l’ambiente che riesce a creare attorno a sé (cfr. Vita Consecrata, 27).
Verginità e sponsalità

La verginità è stata troppo vista come un fine e non come uno stato di vita transeunte, come del resto il matrimonio, al quale si richiama in un’ottica di sponsalità della persona. Si tratta sempre di un dono dello Spirito piuttosto che il risultato di una scelta e di uno sforzo personale. Sarebbe troppo poco se riducessimo la vergini​tà all’assenza di rapporti fisici. Una suora scherzando diceva che non riusciva a pensare S. Pietro come un ginecologo...

Se si accentua troppo l’aspetto fisico, si trascura il nucleo fondamentale della testimonianza cristiana: uno può essere perfettamente vergine e non aver amato. Non entra nel Regno. Si finirebbe anche col porre il matrimonio in una posizione secondaria, in qualche modo umiliando gli sposati, come se Dio avesse dei figli privilegiati, scelti (“eletti”), e altri scartati, di risulta. Se faccia discriminazioni tra i figli: uno amato e l’altro abbandonato, magari perché più fragile nel fisico o nella psiche. La logica di Dio ci dice che se un figlio ha dei problemi sarà, al contrario, privilegiato. Il concetto di vocazione non andrebbe dunque presentato in vista di una scala gerarchica in cui collocarsi, ma come la ricerca del modo migliore di valorizzare i propri talenti. Ciascuno seguendo la propria vocazione ha anche la sua ricompensa perché Dio chiama ciascuno a fare quello che sa e può fare meglio per il bene di tutti. Seguire la propria vocazione nello stesso tempo realizza la persona stessa, il Regno e il buon essere di ciascuno.

La reciproca fecondità tra le diverse vocazioni oggi comincia ad essere consi​derata un frutto positivo della cultura cattolica postmoderna, che paradossalmente proprio valorizzando i frammenti costringe in certo qual modo a ricostruire l’insie​me in un orizzonte teologale ed escatologico in cui l’unica universale vocazione è la carità.

Sessuofobia e conoscenza del proprio corpo

Un sapiente amore del proprio corpo è un aspetto importante per un efficace dialogo con la cultura contemporanea. C’è stato uno squilibrio in questo campo, tra uno sviluppo intellettuale magari molto alto (le persone consacrate, soprattutto sa​cerdoti e religiosi, hanno rappresentato anche i vertici della cultura intellettuale cattolica) e la sottovalutazione - talvolta il dispregio - dei problemi del corpo. L’at​tenzione concentrata sulla spiritualità e sugli studi ha finito col far dimenticare che noi non abbiamo solo un corpo né siamo solo un corpo, ma in ogni caso nulla possiamo fare senza di esso. Non è stato facile per i cristiani trovare una serena convivenza col proprio corpo, amando la realtà umana concreta così come essa ci è data. È stato scritto che spesso le religiose “hanno uno spirito ipernutrito, una mente piccola e un corpo sciatto e trascurato perché ne temono le pulsioni”30. Oggi è sem​pre più chiaro che esiste un’uscita di sicurezza tra l’ossessione e la trascuratezza, il disprezzo del proprio corpo e la cura esagerata.

Molto si è fatto in questi anni, soprattutto grazie alle catechesi di Giovanni Paolo II, per affrontare più serenamente il discorso della corporeità e aiutare i cri​stiani a liberarsi dall’ossessione del peccato senza con ciò cadere nel pansessualismo massmediale. Questo equilibrio è indicativo di buon essere per la persona soprattut​to per i consacrati i quali possono fare appena sentire il profumo della verginità, la sua sublimità e i suoi limiti, vivendo un sereno atteggiamento di gratuità e di tene​rezza. Il loro atteggiamento può agire da correttivo delle tendenze mondane al pos​sesso, all’idolatria del corpo, alla strumentalizzazione dell’altro.

Quale amore per la povertà

Come per la verginità, così pure la povertà è stata inquinata da quattro atteg​giamenti.

* Spesso si confonde l’amore per i poveri con un pauperismo di moda, in cui l’amore per i poveri degenera in fanatismo, in filantropia. Si è capaci di eroismo verso i lontani ma si dimenticano i vicini, di donare terre e case senza saper rinun​ciare al proprio programma per amore del fratello. Il termine solidarietà occulta la carità.

* L’amore per la povertà viene preso come una virtù sublime, riservata in modo eccellente a quanti scelgono la verginità per il Regno (nonostante l’ostenta​zione di ricchezza da parte di certi istituti o di certi ambienti ecclesiali, guardati dalle famiglie come luoghi di sicurezza garantita). In quest’ottica è stata letta la parabola del giovane ricco (cfr. Mt 19,16-30; Mc 10,17-31; Lc 18,18-30), come se Gesù stesse istruendo quel giovane circa i doveri funzionali ad entrare in un istituto religioso. Si comprende invece che Gesù sta rivelando la condizione necessaria e universale nel Regno, visto come il bene assoluto da anteporre ad ogni altro bene. In realtà la povertà è una condizione necessaria per entrare nel Regno, quindi per tutti compresi gli sposati, anche se ciascuno la vive secondo il suo stile, secondo la vocazione o il carisma: del francescano, del domenicano, della vergine dell’ordo virginum, dello sposato. In ogni caso si tratta di un consiglio vincolante perché se uno non perde anche la propria vita, non entra nel Regno. Tutti sono tenuti ad imitare il distacco assoluto del Cristo, vivendo poi secondo le differenze che con​notano le nostre strade.

* Svalutazione dei beni. Come nel caso del corpo, Gesù non può volere disde​gnare la bellezza e ricchezza che Egli stesso ha creato, quasi fossero peccato in sé. Egli denuncia piuttosto la tendenza a volgere il cuore verso questi beni dimentican​do Dio, stravolgendo quindi l’ordine dei valori o pensando di servire insieme Dio e mammona, quando la ricchezza che si fa idolo e ingombra l’anima (cfr. Lc 16,13). Il Vangelo invita costantemente ad un atteggiamento radicale di donazione di sé, libe​ra e consapevole, condizione di una povertà veramente evangelica che riguarda il modo di essere molto più che il possesso di determinati beni.

* Talvolta si adotta la cultura della dicotomia tra ricchi e poveri, che è d’origi​ne marxiana, ma che è ormai d’uso nel nostro mondo. Questa scissione impedisce al cristiano di guardare all’essere umano nascosto dietro le maschere dei ruoli so​ciali, di riconoscere la fragilità che ciascuno porta in sé, imparando da Gesù ad amare e condividere la povertà di ciascuno: di beni, di lavoro, di autostima, di fami​glia, di relazioni sociali significative, di Dio. Questa disposizione ad amare la pro​pria ed altrui povertà consente la koinonia fraterna e rende la diakonia verso i pove​ri non un puro assistenzialismo o un atto eccezionale di eroismo, ma il frutto di un’umana sollecitudine e condivisione verso tutti i poveri, anche quelli in abiti di lus​so. Diversamente si assiste a strani comportamenti contraddittori tra povertà pro​clamata e odio di classe verso i ricchi, povertà vissuta nei confronti di alcuni beni e attaccamento nei confronti di un oggetto, di una persona, di un istituto, di una par​rocchia.

Tutti hanno bisogno di qualcosa. La separazione pregiudiziale degli uomini non è di origine evangelica: Gesù è venuto per tutti e alla sua sequela impariamo che il ricco ha bisogno d’amore, di compagnia come il povero di pane, e il solo di essere ascoltato (il che spiega tanta prostituzione nelle nostre strade). Partiamo dal​l’idea che se siamo attenti, se siamo come le vergini sempre vigili con la lampada accesa (cfr. Mt 25,1-12), vediamo quello di cui l’altro che ci sta di fronte ha bisogno in quel momento. La disposizione al servizio presuppone questa capacità di scopri​re il volto fragile di ciascuno.

Umiltà e servilismo

L’umiltà non può voler significare rinuncia ai diritti umani. Vi è sempre una notevole differenza tra il livello virtuoso personale e la proclamazione universale. Troppo spesso associamo il cristianesimo ad una coscienza del limite intesa come debilitazione della persona, disposizione alla sottomissione, rinuncia alla dignità, sotterramento dei talenti, non visibilità e nascondimento. Il cristiano dovrebbe in​vece esprimere la glorificazione della regalità della persona, veramente figlia di Dio, anche se si trova a vivere in condizioni di miseria. Ciò ovviamente non invita alla realizzazione dell’io in modo prometeico o autarchico.

Nelle donne consacrate generalmente si accentua un atteggiamento di umiltà servile che fa contrasto con il senso della parola vergine/virgo che deriva da vir, ad indicare che non solo il maschio poteva possedere quelle virtù di forza d’animo e di dignità che l’antichità negava alle donne. È significativo in tal senso l’episodio evangelico della donna curva, “non poteva in nessun modo stare dritta” e che subito dopo “si raddrizzò e glorificava Dio”31. L’episodio ha evocazioni più generali, rap​presentando quasi un invito come alla dignità dello stare in piedi rispetto alla schia​vitù della schiena curva, simbolo della persona soggiogata dal peccato e dall’op​pressione.

L’elogio della verginità non può coincidere con quello della passività, anche se si sposa bene con una sapiente coscienza del limite. Anche Pietro sarà un giorno portato da altri, dovrà seguire e non guidare, essere docile nell’amore e adattarsi al ritmo degli altri, ritirarsi perché l’altro cresca (cfr. Gv 21,18s): dunque kénosi come obbedienza alla realtà delle cose. I cristiani che vivono in pieno la loro vocazione verginale e sponsale presentano a tutti lo straordinario miracolo della potenza del​l’impotenza e della forza della debolezza. Allo stesso modo in Maria l’obbedienza si sposa con il Magnificat e il Fiat con la gloria di una vera protagonista. L’umiltà nasce dalla consapevolezza in certo senso oggettiva dei propri limiti (senza escludere i pregi) e dal riconoscimento dei pregi altrui (senza escludere i limiti) e di conseguenza implica la disposizione a mettersi a servizio degli altri, come ha fatto Gesù: “Il figlio dell’uomo non è venuto per essere servito, ma per servire”32. Benché questa buona disposizione venga troppo spesso fraintesa nel sen​so del servilismo, essa resta profondamente valida in chiave evangelica e dovrebbe coniugarsi con la dignità del servire come dimensione essenziale alla reciprocità. Il cristiano si caratterizza per l’eccellenza dell’atteggiamento di servizio.

La lavanda dei piedi (cfr. Gv 13) è un gesto che ha senso se c’è una vita dietro, la vita che connota il cristiano in quanto tale, che come il Cristo, il Servo, venuto per servire, ama mettere la sua vita a disposizione degli altri. In questa dignità umana e femminile pienamente valorizzata Maria dice il suo sì: “Ecco l’ancella del Signore, mi accada secondo la tua parola”33. Non solo Maria è dunque la serva, l’ancella, ma Gesù stesso, anche per non contrapporre Gesù il Messia, il Signore, il Re, a Maria la serva. Maria è la serva-regina perché anche Gesù è il Servo-Re (Dio ha in sé l’atteggiamento del servizio, anche in un’ottica trinitaria). La disposizione al servizio in questa dimensione non contrasta con la piena dignità della persona.

Simone Weil ha visto nella figura del servo l’imitazione di Dio stesso visto come mendicante per amore. Il servo per eccellenza è la figura di chi è nell’atten​zione alla vita, agli altri, continuamente fuori di sé, pronto ad intervenire per mette​re a disposizione le proprie competenze, la propria persona, la propria vita: “L’attenzione consiste nel sospendere il proprio pensiero. Nel lasciarlo... disponibile, vuoto... tutto in attesa e... pronto a ricevere il padrone come fa il servo. Il padrone era alle nozze e torna. Il servo veglia presso la porta in attesa che lui bussi. Il padro​ne arriva, trova il servo vigile, allora lo fa sedere e lui, il padrone, gli serve da mangiare. È solamente questa attesa, questa attenzione che può costringere il pa​drone ad un tale eccesso di tenerezza. Quello che costringe il padrone a farsi servo del servo non è fare, è la veglia, l’attesa, l’attenzione”34. Gesù dicendo che il padro​ne stesso si mette a servire, dà quel senso di reciprocità che è tipico della sponsalità, addirittura tra la creatura ed il Creatore: è Dio che si mette a servire.

Acquiescenza e rivoluzione

Fa parte della maturità umana di una persona anche la capacità di esercitare le virtù che chiamiamo, per intenderci, machiavelliche: tempismo, strategia, calcolo delle possibilità; tutte virtù che si ritrovano anche nel Vangelo e che contrastano con il modello di cristiano acquiescente e passivo, disposto solo ad eseguire e re​frattario al calcolo delle opportunità che il mondo richiede. Basti ricordare colui che vuole fare la guerra ed ha 10.000 soldati e, se l’altro ne ha 20.000, deve pur calcolare i rischi cui va incontro; o chi mette mano alla costruzione di una casa e poi non ha i mezzi sufficienti e così via (cfr. Lc 14,28-33). In questa direzione preti, religiosi e cristiani maturi, non disdegnano di fare i calcoli delle proprie e altrui forze per poter essere fedeli alle scelte fatte.

Questo suppone l’uso positivo di tutte quelle virtù che in genere sono piutto​sto sottovalutate nella cultura cattolica, anche se poi vengono utilizzate perché indi​spensabili. Nessuno di noi può pensare di acquistare una casa senza fare il calcolo: quanto costa, quanto ho a disposizione, quanto devo prendere in banca... Non va disprezzata tutta questa realtà umana che costituisce la tessitura delle condizioni nelle quali operiamo e ci santifichiamo. Tutto, se si vive correttamente, onestamen​te, è materia per il Regno. Generalmente si sottovalutano i passi in cui Gesù si mostra molto realista finendo con l’incoraggiare quella scissione tra spiritualismo e realismo che privano il primo dell’incarnazione e il secondo dei valori. Ciò vale per la realtà politica come per quella economica, ambiti in cui sono preziose tutte quel​le virtù indispensabili per capire le coordinate umane nelle quali ci dobbiamo muo​vere.

Valorizzazione della sofferenza o masochismo

L’accettazione della sofferenza è considerata giustamente dal cristianesimo una chiave importante per l’approfondimento dell’unione con Dio. Siamo nella carne, nel mondo e, senza sofferenza, non ci liberiamo da tanta zavorra e non siamo puri per l’incontro con Dio. Qualche volta però si eccede e si diventa un po’ masochisti, indugiando a lungo sulla croce, senza andare oltre. Si diventa persone lamentose che hanno sempre da raccontare e enumerare solo guai, come se il mon​do fosse solo una valle di lacrime. Se il mondo si aspetta proprio dai cristiani un modo di portare la croce meno pesante, in serena fiducia, non può accettare però l’idolatria della sofferenza in sé. Religiosi e laici dovrebbero rendere visibile la fecondità della croce vissuta in unione col Cristo “nonostante” e “oltre” le soffe​renze. Si renderebbe più evidente la trasparenza del dolore, la sua capacità di prepa​rare un amore e una gioia più grandi. La tendenza ad indulgere sulla sofferenza è generalmente un tratto che caratterizza l’iconografia femminile (sulla scia delle prefiche), anche perché per ragioni storiche e culturali, hanno subìto di più il peso della sottrazione della dignità. Ad esempio nel Gesù di Nazareth di Zeffirelli il regista quando descrive la Madonna ai piedi della croce, indulge in quest’iconografia della donna che si butta a terra, che strilla il suo strazio inconsolabile senza alcun freno. Eppure il Vangelo ci dice “stabat” che in latino significa “stava in piedi”: quindi era una donna che sopportava con dignità la sua sofferenza.

Perché la reciprocità sia espressione del Risorto, la sofferenza non dovrebbe avere un sapore vittimistico, ma lasciare sempre trasparire la capacità di sperare oltre ogni speranza, di mutare il dolore in dono per gli amici. Specie i consacrati dovrebbero esprimere una forza particolare nel portare dignitosamente la propria croce e rivestirla di dolcezza; dovrebbero testimoniare che il dolore non è mai così potente da spegnere il gusto della vita, la possibilità di assaporare con intensità e semplicità le gioie, di scherzare e ironizzare, demitizzando gli idoli, i personaggi, i tempi e i luoghi forti, che tendono ad invadere l’anima schiacciandola sotto il peso del peccato.

Individualismo e comunitarismo

La comunità ecclesiale faccia parte anche del vostro orizzonte, come per tutti noi, e nella comunità ecclesiale raggiungere l’equilibrio tra singolarità e comunità è una sfida: lo sapevano bene quelli che dicevano: “Mea maxima paenitentia, vita communis”. La scelta di stare (come per esempio nell’ordo virginum) non può esse​re una fuga dalla comunità, ma un modo costruttivo, originale, creativo, di stare nella comunità ecclesiale, portandovi tutto quell’afflato e tutta quella ricchezza acquisita nella singolarità del rapporto con Dio.

Se si vive nella comunità abituandosi alla delega, a scaricare le proprie re​sponsabilità, ad assuefarsi al volere del capo rinunciando alla fatica di pensare, si diviene persone senza creatività, senza testa. Spesso i confini della comunità sono il ghetto entro cui l’unità significa difesa del noi da cui gli altri restano esclusi. D’altro canto c’è anche l’altro rischio, quello di restare legati e imprigionati nella propria individualità senza sapersi confrontare con il “tu”. Nel matrimonio è più evidente la necessità di con-vivere con un tu calibrando il proprio modo d’essere, il proprio respiro a misura del coniuge. Questo vivere con e per l’altro si distende 24 ore su 24, perché il rapporto di sintonia, di unità o di “obbedienza reciproca” rimane anche se si trascorrono molte ore ciascuno nel proprio ambiente lavorativo. Per i consacrati, almeno per quelli che non vivono in comunità, è forse più difficile sfuggire ai rischi dell’individualismo - che è anche capacità di assunzione di re​sponsabilità e autonomia (come per il sacerdote diocesano o per la ragazza dell’ordo virginum) - e del comunitarismo. Per il prete diocesano l’unità col vescovo è molto più labile del rapporto che gli sposi sono tenuti ad avere tra loro perché il matrimo​nio funzioni bene. Il vescovo chiede impegni importanti ma lo si vede una tantum. Anche il frate che non va d’accordo con il superiore alla sera può rinchiudersi nella sua cella. L’obbedienza può rimanere formale se il frate obbedisce, non dissente ma continua a pensare ed agire, nei limiti del possibile, come crede più opportuno. Nel caso del matrimonio bisogna che i due siano “una sola carne” e se non si sono uniti nell’amore gli affetti e le menti di due persone, l’unione dei corpi è prostituzione, come diceva Simone Weil, “prostituzione legalizzata”.

Ciascuna vocazione nella Chiesa ricorda a tutti un tratto della vita cristiana che non va assolutizzato. Il mondo post-moderno vuole vedere l’armonia tra i di​versi. Questo implica persone mature, non eterodirette, eterne dipendenti dei supe​riori, neanche però persone incapaci di spezzare il pane della propria vita con gli altri. Gli altri restano comunque il crogiolo attraverso cui passa la verifica della scelta cristiana, perché la comodità dell’io è comunque una tentazione perenne, da cui l’altro può liberarci.

Parimenti difficile è per la cultura postmoderna cogliere il senso di una separatezza spesso artificiale, forzata e controproducente tra donne e uomini. La difficoltà a vivere insieme in spirito di fraternità e sorellanza tra donne e uomini nella Chiesa, specie tra i consacrati, è vista oggi come un segno di debolezza. L’edu​cazione fortemente differenziata, l’eccessivo carico simbolico e retorico riversato sul senso della femminilità, la percezione della donna come cameriera (indotta per esempio nei seminaristi), l’educazione delle donne alle virtù dell’umiltà e del servi​zio, l’asimmetria tra uomini e donne nel campo del potere e del prestigio, ostacola​no un rapporto franco tra i generi. Sembra che le condizioni ostacolino la percezio​ne dell’altro, uomo o donna, come qualcuno che sta di fronte, aiuto sì ma anche qualche volta nemico, con cui non sempre si possono costruire rapporti irenici, eliminando l’apporto prezioso dell’ironia, del confronto serrato, della lotta.

Quale obbedienza

La parola obbedienza risuona male nella cultura contemporanea, in modo for​te e talvolta ipocritamente formale: persone formalmente obbedienti possono esse​re invece fortemente critiche e a loro volta dittatoriali nei confronti di quelli che sono ad esse soggetti. Prima di tutto bisognerebbe esercitarsi nell’arte del comuni​care e dell’amare, imparando a prevenire il desiderio dell’altro, capire le esigenze di un insieme, attendere il consenso di una compagna o del vescovo o del collega di lavoro. Dovrebbe prevalere l’abitudine ad un’obbedienza generalizzata, non univocamente ossequiente al superiore, ma disposta a modificare la propria vita in considerazione del prossimo e degli eventi della vita. L’obbedienza vale sempre, non è una virtù che si sfodera solo davanti ai superiori, ai quali è gioco-forza ubbi​dire. Quale rapporto interpersonale sarebbe soddisfacente se l’uno s’irrigidisse nel​le proprie posizioni e si mostrasse incapace di modificarle in ascolto delle esigenze dell’altro? Un rapporto interpersonle regge nel tempo se entrambi, in diversi modi e tempi, si dimostrano capaci di posporre all’amore per l’altro le proprie idee, i programmi, le abitudini acquisite. Tra due sposi soprattutto risulta evidente che l’uno è in tempi diversi il superiore dell’altro: essi devono trovare il modo di fare volentieri quello che l’altro desidera. Senza obbedienza reciproca il matrimonio naufraga.

Ci sembra che l’obbedienza sia una sorta di virtù-limite, seconda, nel senso che l’obiettivo di un rapporto interpersonale non è l’obbedienza ma l’amore, la condivisione, il rapporto di reciprocità. Certamente un’istituzione, un gruppo, se vuole salvarsi a un certo punto deve trovare il modo di unire, volenti o nolenti le diverse opinioni, deve scegliere una linea e affidarsi a qualcuno che ha il compito di decidere. Questa però dovrebbe essere la soluzione ultima. Il rapporto tra una suora e una sua superiora, tra un prete e un vescovo se è basato solo sull’obbedien​za, non attira più nessuno, non ha senso umano e perciò neanche cristiano. Il vero rapporto è un rapporto di reciprocità: tutti e due si obbediscono, cioè si ascoltano, tentano di captare il ritmo dell’anima, del cuore, del corpo e dell’intelligenza del​l’altro. Nel dialogo anche chi ha un ruolo guida si domanda: ce la fa questa persona a svolgere questo compito o non è tagliata per questo tipo di lavoro? Si rispettano la sua natura, i suoi talenti, la sua vocazione? Quando si affida ad una sola persona di dire l’ultima parola, tutto il lavoro di scavo, di ascolto, di confronto, di riflessione è già stato fatto.

Se una comunità si basa solo sull’obbedienza essa non si distingue molto da quelle cellule, quei collettivi che nascono intorno al terrorismo, che sono molto più efficienti e più obbedienti di noi. Gli adepti di Bin Laden professano sicuramente un’obbedienza radicale, fino alla morte, che è superiore a quella che normalmente esercitano i cristiani. Le S.S. dichiaravano la disponibilità totale a dare la vita per Hitler, fino alla morte. Le stesse virtù cristiane, imposte senza amore, sono perfette per qualunque dittatura. “Unità” è il titolo di un giornale legato ad una certa ideolo​gia, eppure è anche la parola chiave del testamento di Gesù prima della morte (cfr. Gv 15-17). Il problema è come si costruisce l’unità: se si compattano strumentalmente e violentemente le masse o se si dà la vita perché tutti possano realizzarla. Così è l’obbedienza: l’obiettivo non è l’obbedienza ma è una comunità d’amore e solo perché essa si realizzi ci si fida dello Spirito lasciando dire al vescovo la Parola che tutti poi volentieri accettano per il bene comune. Ma se a priori ci si “taglia la testa”, come si dice con un’espressione piuttosto militaresca, senza nemmeno pen​sare allora si rinuncia a quello che Dio ci ha chiesto di essere: persone mature, libere, che non sotterrano i propri talenti per paura.

Virtù e amore

Le virtù prese per se stesse possono produrre effetti perversi. C’è stato nel ‘700 tutto un movimento, il pietismo, che parlava dell’anima bella, cioè fatta di sole virtù. Quest’amore per le virtù autoimposte non nasce dalla libertà. Infatti tutto ciò che si lega al dovere di obbedire, di soffrire, di rispettare (come per l’imperativo categorico kantiano che s’impone contro la sensibilità), qualunque sia la strada scelta, assume un che di stantio, sembra frutto di una strumentalizzazione mirata e rifiutato come oppressivo. Viceversa, quando la virtù sgorga dall’amore, esprime sollecitudine ed empatia, il dovere si manifesta come cura materna del buon-essere dell’altro. Chi è amato non avverte più il peso dell’assistenza e chi ama non calcola gli atti buoni compiuti nella giornata, non isola un determinato comportamento dalla dinamica relazionale, perché sa che non potrebbe essere felice se non facendo il possibile perché l’altro sia felice. L’amore non è come l’assolvimento della buo​na azione che mette a posto la coscienza ma magari è di fastidio all’altro. Può capitare che uno visiti un malato e magari gli parli a lungo, raccontando i propri guai tanto da provocare in lui lo sforzo di doverlo ascoltare per educazione, ma con interiore insofferenza... Si è fatta la buona azione, ma non si è amato. L’amore in quel caso consiste nell’ascoltare, non nel replicare, nel far venir fuori la sofferenza che il malato sta vivendo, non nello sfogare la propria. Alla base dunque c’è l’at​tenzione che sa fare il silenzio dell’io per guardare all’altro e alle sue esigenze. Si vede come le virtù, intese in senso riduttivo e isolate dalla realtà vivente delle per​sone, possono degenerare in vizi.

Reciprocità vissuta

La sfida del cristianesimo nel mondo contemporaneo si gioca attorno ai due pilastri della vita etica cristiana, l’amore a Dio e al prossimo, i quali realizzano due espressioni esaltanti della natura umano-divina della persona, nella distinzione del​le strade e nella sintonia delle disposizioni interiori. Le vergini, mettendo l’accento sull’amore di Dio, costituiscono un richiamo agli sposi nel cercare di evitare la tentazione del dominio (“Egli ti dominerà” non è solo tentazione maschile, ma di entrambi, nelle forme e nei modi propri) e la tentazione dell’attaccamento morboso (“Verso tuo marito sarà il tuo istinto”35, espressione valida per la tendenza captativi di entrambi). Gli sposi vivono anch’essi l’amore concreto, nelle piccole cose della vita di ogni giorno, nella fedeltà a quel tu non sempre amabile e comunque non intercambiabile. Essi possono trasmettere a loro volta alle suore la concretezza di una donazione che tocca la profondità delle viscere e non può mai confondersi con la proclamazione e la predica. Nella reciprocità che cercano di vivere con tutti, a cominciare da quanti incontrano lungo il cammino della vita, essi manifestano una loro fecondità affettiva e spirituale che va oltre la genitorialità fisica e ricorda che ogni figlio/a viene da Dio ed è a Lui destinato. “Ho acquistato un uomo dal Signo​re” è l’espressione biblica di Eva, che indica la convinzione che ogni maternità va oltre il rapporto a due, implica un terzo, appunto un intervento extra che faccia di quel rapporto d’amore un atto creativo e che doni ad entrambi, ma particolarmente alla donna, un figlio.

La genitorialità dei vergini richiama la risposta di Gesù alle donne che lodano sua madre, quando la fecondità di Maria non viene collegata alla procreazione e all’allattamento, ma all’ascolto della Parola e al metterla in pratica (“Beata la don​na che ti ha generato e il seno che ti ha allattato”. Ma Gesù rispose: “Beati piuttosto quelli che ascoltano la parola di Dio e la mettono in pratica”36). La verginità rende evidente che l’amore a misura di Dio è per “tutti”, concorrendo a realizzare quel desiderio di unità che è condizione indispensabile della pace e che Gesù domanda nel suo testamento. Nello stesso tempo non sarebbe possibile amare veramente neanche una persona sola se l’amore non fosse universale, se l’attenzione a quella persona non contenesse in sé un raggio dell’amore universale, come un triangolo per il geometra racchiude in sé l’universo delle possibili forme triangolari. La fecondità della verginità esalta quella di ogni persona legata a quella del Cristo e orientata al radunare i figli, opera che Gesù stesso ha iniziato e che Giovanni appli​ca al tema del raduno dei dispersi alla morte del Cristo, quando commenta la di​chiarazione di Caifa al Sinedrio, al momento della condanna di Gesù, e scrive: “Profetizzò che Gesù stava per morire per la nazione..., ma anche per radunare nell’unità i figli di Dio dispersi”37.

Nell’ottica della reciprocità è forse più accessibile anche la comprensione del significato dei voti che i vergini fanno davanti a Dio e davanti alla Chiesa. Povertà, obbedienza, castità, che articolano nel concreto la scelta di Dio, esprimono l’aspi​razione di tutti ad amare Dio sopra ogni cosa, a non fare un idolo dello sposo/sposa, dell’amico, dei propri beni, del proprio io, ad articolare concretamente la propria vita nel servizio a Dio e ai tu con i quali si viene in contatto giornalmente.

Una certa cultura spiritualista di tipo ascetico e individualistico, troppo legata all’analisi dell’io, resta ferma a una relazionalità intesa come esodo da sé, indipen​dentemente dall’incontro con il tu (trascendenza e oblatività unilaterali). Ma aprirsi all’altro, senza ottenerne risposta, può costituire premessa di nichilismo, se la trascendenza dell’io va verso il vuoto, senza incontrare altro che il nulla. Intendere la relazionalità come reciprocità significa riconoscere che alla tensione dell’io ver​so il tu deve prima o poi corrispondere la reciproca (“Vi do un comandamento nuovo: che vi amiate gli uni gli altri; come io vi ho amato, così amatevi anche voi gli uni gli altri. Da questo tutti sapranno che siete miei discepoli, se avrete amore gli uni per gli altri”)38, alla trascendenza dell’io la trascendenza dell’altro, al dono il ricambio, anche quando questo flusso di ritorno viene differito, per una ragione o per l’altra, anche forse sino all’al di là. La persona, infatti, esige non solo lo svilup​po delle sue capacità di uscire da sé (morale individualistica), ma anche il riscontro con un atteggiamento simile nell’altro, ché altrimenti compie un immane sforzo unilaterale, personalmente forse santificante ma incapace di raggiungere i livelli d’intesa necessari a qualificare il rapporto interpersonale e quindi a esprimere la comunione.

Sul solco di questa profonda convinzione e di una costante tradizione, quello che è richiesto oggi dalla nuova evangelizzazione è la visibilità di uno stile di vita basato sull’amore intelligente, capace di armonizzare diversi e talvolta contrastanti esigenze, in un cammino quotidiano, bisognoso di continua conversione e ri-nasci​ta. Ciascuno, sposato o vergine, laico o prete, credente o non credente apprende pian piano lungo il corso della vita, a fare della propria vita un dono, seguendo vie differenti eppure unite dall’unica meta. Chiunque sia disponibile a vivere la sua vita alla scuola dell’amore reciproco - e perciò non si lasci tentare da atteggiamenti di paternalismo, di assistenzialismo, di superiorità-inferiorità - concorre - anche a sua insaputa - a rendere il mondo più conforme a quel Regno che il Vangelo annunzia.
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SESTA RELAZIONE

La comunità cristiana e la responsabilità educativa nella vocazione all’amore e alla castità

di Luca Bonari, Direttore del CNV

LUCA BONARI

La vocazione all’amore e alla castità. La comunità cristiana. La respon​sabilità educativa. Tre temi o soggetti che avrebbero un senso anche a se stanti e formerebbero altrettanti e importanti argomenti di riflessio​ne ma i quali, in questa mia relazione sono destinati ad interagire e a fondersi arric​chendosi e limitandosi in qualche modo a vicenda. Elementi che per noi, chiamati a svolgere il servizio della guida spirituale, hanno una grande importanza per molti aspetti. Almeno due li vorrei considerare decisivi: è, innanzi tutto, una ricchezza sulla quale dobbiamo poter contare e quindi probabilmente nel nostro futuro c’è sempre di più la necessità di farci operatori diligenti per la creazione o costruzione di tale ricchezza; ed è - in seconda battuta - ​il terreno di verifica della bontà del nostro servizio.

Direbbe in proposito il Documento Base per il rinnovamento della catechesi che prima dei catechismi vengono i catechisti e prima ancora la comunità cristiana. Tradotto per noi: prima del dialogo vengono le persone con le loro storie e prima ancora una comunità cristiana nella quale vivono e crescono il loro incontro con Cristo, causa e meta di ogni direzione spirituale. Questa premessa mi induce a pensare il mio intervento articolato in due mo​menti tanto distinti quanto complementari. In un primo momento tenterò una lettu​ra analitica dei termini in gioco facendomi aiutare per una loro visione sincronica da due preziosi documenti singolarmente rivolti alla prima e fondamentale forma di comunità cristiana, la famiglia: uno della Chiesa italiana, il Direttorio di pastorale familiare del 1993, l’altro è del Papa, ovvero la splendida lettera da lui scritta nel​l’anno successivo alle famiglie del mondo in occasione dell’anno internazionale della famiglia.

La seconda parte del mio intervento tenterà una lettura sintetica e progettuale per far emergere alcune linee pastorali comunque necessarie e dalle quali anche noi non possiamo prescindere.

LETTURA ANALITICA DEI SOGGETTI INTERAGENTI

Vocazione all’amore e alla castità

Nella splendida lettera del Papa alle famiglie del mondo, troviamo alcuni pas​saggi, all’interno dell’originale n. 9 intitolato La genealogia della persona, che meritano di essere riletti insieme. Afferma il Papa con sano realismo:

I coniugi desiderano i figli per sé, ed in essi vedono il coronamento del loro reciproco amore, li desiderano per la famiglia quale preziosissimo dono. È desiderio in certa misura comprensibile. Tuttavia nell’amore coniugale e in quello paterno e materno deve inscriversi la verità sull’uomo che è stata espressa in maniera sintetica e precisa dal Concilio con l’affermazione che Dio “vuole l’uomo per se stesso”. Occorre perciò che al volere di Dio si armonizzi quello dei genitori: in tal senso essi devono volere la nuova crea​tura umana come la vuole il creatore: “per se stessa”.

Ciò consente al Papa di affermare che:

Così dunque, tanto nel concepimento quanto nella nascita di un nuovo uomo, i genitori si trovano davanti ad un “grande mistero”. Anche il nuovo essere umano, non diversamente dai genitori, è chiamato all’esistenza come perso​na, è chiamato alla vita nella verità e nell’amore. Tale chiamata non si apre soltanto a ciò che è nel tempo, ma in Dio si apre all’eternità.

Da ciò una prima conclusione:

Dio consegna l’uomo a se stesso, affidandolo contemporaneamente alla fa​miglia e alla società come loro compito. I genitori davanti ad un nuovo essere umano hanno o dovrebbero avere la piena consapevolezza del fatto che Dio vuole l’uomo per se stesso... Per la sua stessa genealogia, la perso​na creata ad immagine e somiglianza di Dio proprio partecipando alla vita di Lui esiste per se stessa e si realizza. Il contenuto di tale realizzazione è la pienezza della vita in Dio, quella di cui parla Cristo che proprio per intro​durci in essa ci ha redenti.

C’è, come si vede, un riconoscimento importante da premettere a tutto il pro​getto pastorale della Chiesa e che investe profondamente la tematica della sessualità proprio perché componente squisitamente umana. Quale riconoscimento? Da Lui vieni, a Lui sei destinato, alla sera della vita sull’amore sarai giudicato- secondo la ben nota espressione di S. Giovanni della Croce - e quindi questo tuo cammino nella vita è in qualche modo un ritorno a casa. Sulla stessa lunghezza d’onda si colloca il Direttorio di pastorale familiare quando al n. 23 ci ricorda che la vita umana altro non è che vocazione all’amore. Stimolante questo passaggio:

Poiché l’uomo è stato creato ad immagine e somiglianza di Dio che è amore, nell’umanità dell’uomo e della donna è inscritta la capacità e la respon​sabilità dell’amore e della comunione. L’amore è pertanto la fondamentale e nativa vocazione di ogni essere umano. Ne deriva che l’essere umano ci appare come l’unica realtà creata che si realizza in pienezza nel dono since​ro di sé e che la sua vita ha senso solo nell’amore.

Ma il Direttorio ve ben oltre e ci offre ai nn. 26 e 27 una splendida lettura della sessualità e della castità all’interno di questa vocazione all’amore, che merita di essere brevemente riletta insieme:

26. La nativa e fondamentale vocazione dell’uomo all’amore coinvolge la per​sona nella sua interezza, secondo la sua realtà di spirito incarnato: ogni uomo e ogni donna è, quindi, chiamato a vivere l’amore come totalità unificata di spiri​to e di corpo, di cui la sessualità è parte integrante. Essa, che è una ricchezza di tutta la persona, oltre a determinare l’identità personale di ciascuno, rivela come ogni donna e ogni uomo, nella loro diversità e complementarietà, siano fatti per la comunione e la donazione. La sessualità, infatti, dice come la persona umana sia intrinsecamente caratterizzata dall’apertura all’altro e solo nel rapporto e nella comunione con l’altro trovi la verità di se stessa. Così, la sessualità... richiede, per sua stessa natura, di essere orientata, elevata, integrata e vissuta nel dinamismo di donazione disinteressata, tipico dell’amore... 

27. Nell’ambito di una paziente ed autentica formazione al senso della vita e dell’amore, una lucida coscienza della dimensione storica della vicenda umana, accompagnata dalla serena consapevolezza della bellezza e insieme della fragilità e ambivalenza della sessualità propria e altrui e unita alla chiara percezione dei diversi diffusi tentativi di impoverire e svilire la sessualità umana, mette in luce senza ombra di dubbio il bisogno di ricupe​rare e di riproporre il valore della castità. La virtù della castità, che ultimamente affonda le sua radici in motivazioni di ordine propriamente teologico e cristologico, non comporta affatto né rifiuto né disistima della sessualità umana; significa piuttosto energia spirituale, che sa difendere l’amore dai pericoli dell’egoismo e dell’aggressività e sa pro​muoverlo verso la sua piena realizzazione. Come tale essa può e deve essere vista come la virtù che promuove in pienezza la sessualità della persona e la difende da ogni impoverimento e falsificazione.

Permettetemi di fare a questo punto una piccola puntualizzazione che sgorga dal mio cuore e dalla mia esperienza ormai trentennale di parroco. Ho come l’im​pressione che questo tema della vocazione all’amore e alla castità sia sempre di più destinato a diventare il nuovo ponte da utilizzare per comunicare il Vangelo della vocazione - a tutti e specialmente alle nuove generazioni - in un mondo che cam​bia. È un passaggio obbligato a partire dal quale si aprono orizzonti sconfinati per il servizio alla gioia di tutti i nostri fratelli che ha preso il nome di nuova evangelizzazione. Più avanti cercherò di spiegare perché, ma intanto mettiamo da parte questa affermazione che appare di grandissima importanza per il momento che stiamo vivendo come Chiesa italiana.

La comunità cristiana

Ed io sono qui, come grembo materno destinato ad accoglierti, nutrirti e gene​rarti per permetterti di realizzare la vocazione all’amore secondo il cuore di Dio nella via unica e irrepetibile che Egli ha pensato per te. Mi sembra molto bello come Nuove vocazioni per una nuova Europa introduce nella nostra riflessione la prospettiva di una comunità nella mia vita. Ascoltiamo alcuni brevi passaggi dal n. 19 del documento:

Nella Chiesa, comunità di doni per l’unica missione, si realizza quel pas​saggio dalla condizione in cui si trova il credente inserito in Cristo attraver​so il Battesimo, alla sua vocazione “particolare” come risposta al dono spe​cifico dello Spirito. In tale comunità ogni vocazione è “particolare” e si specifica in un progetto di vita; non esistono vocazioni generiche... Ciò richiede che la vita di ciascuno venga progettata a partire da Dio che ne è la sorgente unica e tutto provvede per il bene del tutto; esige che la vita venga riscoperta come veramente significativa solo se aperta alla sequela di Gesù. Ma è anche importante che vi sia una comunità ecclesiale che aiuti di fatto ogni chiamato a scoprire la propria vocazione. Il clima di fede, di preghiera, di comunione nell’amore, di maturità spirituale, di coraggio dell’annuncio, d’intensità della vita sacramentale fa della comunità credente un terreno adatto non solo allo sbocciare di vocazioni particolari, ma alla creazione d’una cultura vocazionale e d’una disponibilità nei singoli a recepire la loro personale chiamata. Quando un giovane percepisce la chiamata e decide nel suo cuore il santo viaggio per realizzarla, lì, normalmente, c’è una comunità che ha creato le premesse per questa disponibilità obbedienziale. Come dire: la fedeltà vocazionale d’una comunità credente è la prima e fondamentale condizione per il fiorire della vocazione nei singoli credenti, specie nei più giovani.

Nel 1990, in occasione del 5° Seminario sulla Direzione Spirituale, don An​gelo Comastri, allora parroco di Porto Santo Stefano, venne ad Assisi e tenne una splendida relazione conclusiva, di natura appunto pastorale, avente come titolo “Le costanti emergenti dalla vita della comunità cristiana nella direzione spirituale alle giovani generazioni, ragazzi e ragazze, oggi”. Diceva don Angelo tra l’altro con grande realismo e lucidità:

Innanzitutto il giovane ha bisogno di una comunità, di una comunità vera. Fin dall’adolescenza egli avverte una forte spinta ad uscire dall’ambito del​la famiglia che non gli basta più per aprirsi a nuovi ambiti d’incontro. Nasce in lui il bisogno dell’amicizia, il bisogno del gruppo, il bisogno della comu​nità. La comunità è sicuramente il luogo in cui il giovane può ritrovare se stesso e la gioia di relazioni autentiche. Del resto Gesù ha detto: “Dove due o tre sono riuniti nel mio nome, io sono in mezzo a loro” (Mt 18,20). Allora il nostro impegno oggi sta nel rifondare le nostre comunità cristiane aprendole ad una nuova evangelizzazione interna per condurre i nostri cristiani all’esperienza di una vera conversione del cuore. “Abbiamo tanti bat​tezzati, ma pochi cristiani”, osservava alcuni anni fa con sofferenza il card. Suenens. I cristiani nascono quando comincia un cammino di conversione del cuore e della vita; e quando comincia un cammino di conversione allora nasce la comunità cristiana. Ed è nell’ambito di una vera comunità cristiana che il gruppo giovanile trova il suo spazio, il confronto, l’aiuto, la direzione di crescita: senza l’inserimento in una comunità più grande, il gruppo gio​vanile rischia di finire al momento del passaggio nella vita adulta. Tornando alla comunità cristiana, è doveroso che il giovane sappia che essa non è la casa dei santi, ma è la casa dei peccatori in continua conversione. Per questo la comunità è anche un luogo terribile, perché è il luogo della rivelazione dei nostri limiti e dei nostri egoismi. Infatti quando comincio a vivere con altre persone, scopro la mia povertà e la mia debolezza, la mia incapacità di intendermi con alcuni, i miei blocchi, le mie gelosie, i miei odi e le mie voglie di distruggere. Se accetto la verità della mia situazione e accetto contemporaneamente la verità della situazione degli altri, allora ini​zia un cammino di liberazione: una liberazione che, nella comunità cristia​na, non è una tecnica ma è l’incontro con Cristo. La comunità allora mi porta a scoprire il ruolo del sacerdote come uomo di Cristo, come servo di un Amore che vuol farsi presente attraverso l’uomo, nonostante i suoi limiti e le sue indegnità: questa fedeltà incondizionata di Dio all’uomo è un fatto che commuove profondamente il giovane. Il sacer​dote diventa così guida spirituale dei giovani facendo vibrare il loro cuore con l’annuncio della novità di Dio che Cristo ci ha rivelato: Dio non è un potere onnipotente, ma Dio è amore onnipotente, Dio non è un sovrano che fa quel che vuole, ma Dio, proprio perché è Amore, è simile a un servo che dona se stesso.

Questa è la buona notizia che dobbiamo annunciare al giovane: la buona notizia che si identifica con una persona: Gesù Cristo, Dio accanto a te, Dio che si dona per te, Dio che ti invita a vivere donando. Questo annuncio deve essere l’anima delle nostre comunità, deve essere il punto verso cui tende tutto il nostro apostolato. Purtroppo non sempre è così.

La responsabilità educativa

Non sembra poi così tanto difficile - ad ogni età ed in ogni condizione - spe​rimentare, comprendere e vedere che la vocazione all’amore è congeniale all’uo​mo. Ciascuno ha sperimentato mille volte che nell’amore c’è bellezza, bontà e gio​ia: l’amore come lo intende il cuore di Dio: oblativo, generoso, costante. E si può immaginare che un modo di concepire la vita così vero e così nascosto possa improvvisarsi? Possa prendere una qualche prospettiva di concretezza esi​stenziale senza un progetto ed un tenace impegno educativo da parte di coloro che sono chiamati - per natura o per grazia - ad essere generatori di tali condizioni vocazionali?

Ci ricorda ancora assai giustamente il Direttorio di pastorale familiare:

26. In questa prospettiva, la risposta alla vocazione all’amore iscritta nel cuore di ogni uomo esige un costante impegno educativo. Tale impegno è finalizzato a promuovere la maturità globale della persona la quale, accet​tando il valore della sessualità e integrandolo nell’insieme di tutti i valori del suo essere, è condotta a sviluppare sempre più la sua potenzialità oblativa così da aprirsi all’amore per l’altro fino al dono totale di sé. 

28. In questa prospettiva ogni azione educativa possiede una sua intrinseca dimensione vocazionale: è aiuto offerto ad ognuno perché possa riconosce​re e seguire la sua vocazione fondamentale all’amore nel matrimonio o nel​la verginità, compimento della consacrazione battesimale, e vivere così la sua missione nella Chiesa e nel mondo. 

31. Saldamente innestata in questa globale educazione all’amore come dono di sé e quale sua specifica e intrascendibile esigenza e specificazione, so​prattutto per gli adolescenti e per i giovani, è necessario e urgente mettere in atto una positiva e prudente educazione sessuale. Tale esigenza s’impone oggi in modo sempre più evidente e indilazionabile, di fronte ai tanti modi riduttivi di intendere la sessualità, per riaffermare e vivere il suo nativo orientamento all’amore e al dono interpersonale. 

34. Per i motivi sopra accennati, è assolutamente indispensabile che l’edu​cazione sessuale sia accompagnata e animata dall’educazione alla castità. Si tratta di un’urgenza non sempre avvertita da tutti, specialmente se si cre​de, come emerge dalla morale corrente, che nell’ambito della sessualità possa bastare solo un certo controllo sui propri sensi e sulle proprie pulsioni istin​tive. È invece da riaffermarsi come profondamente errato l’atteggiamento di chi crede che in questo campo siano possibili una maturazione spontanea e un superamento automatico delle difficoltà, degli errori, delle tendenze egoistiche e deresponsabilizzanti.

Soprattutto, senza remore inammissibili, è necessario che, sia nella direzio​ne spirituale come nella predicazione e nella catechesi, la virtù della castità venga proposta con chiarezza e serenità; che si creino ambienti educativi ricchi di proposte e di contenuti umanamente significativi; che si pongano le condizioni sociali, affettive e spirituali perché la proposta della castità possa essere accettata e che, infine, si offra una gioiosa testimonianza di castità da parte delle persone consacrate, dei genitori, degli educatori anche se giovani. Né si deve tralasciare di ricorrere alla preghiera, nella consape​volezza che la virtù della castità, prima che impegno personale, è dono di Dio da invocare con umiltà e fiducia.

Tre temi o soggetti destinati ad interagire e a fondersi arricchendosi e limitan​dosi in qualche modo a vicenda - dicevamo all’inizio - e potremmo tentare una prima conclusione. La comunità cristiana vive la dimensione domestica della famiglia e la dimensione locale della parrocchia. Sono questi i primi contesti dove siamo tutti chiamati a vivere la nostra vocazione a servizio della vocazione di tutti: è la vita che genera vita. È l’amore che genera amore. Nel modo con cui una coppia di sposi accetta la sfida di vivere l’amore secon​do il cuore di Dio i figli troveranno il volto dell’amore che rimanda alla paternità divina.

Nel modo con cui, in una comunità di consacrati, ciascuno cresce nella capa​cità di considerare l’altro come uno strumento prezioso in proporzione a quanto domanda amore, si inscrive il messaggio vocazionale dell’amore destinato ad affa​scinare chi sente di essere chiamato alla via verginale dell’amore. Nel modo con cui un prete - fatto carne dell’Eucaristia che celebra - vive luminosamente la via dell’amore nel celibato e - allo stesso tempo - in mezzo alla comunità di cui è pastore, c’è probabilmente il segreto del risveglio vocazionale nel cuore di chi al sacerdozio ministeriale è chiamato da Dio per il bene dei fratelli.

Insomma di amore si tratta. Di nient’altro. E la pastorale vocazionale all’inter​no della quale si incastona il servizio di tutti noi come guide spirituali altro non è che la grande sfida che la Chiesa si trova davanti per raccontare a tutti - e non a pochi intimi - la buona notizia che quell’amore che tanto ci affascina è possibile, a certe condizioni, anche viverlo.

LINEE PASTORALI EMERGENTI

Ma è sempre così? È questa la comunità sulla quale possiamo contare? Vorrei offrirvi uno spunto piuttosto amaro ma reale e concreto del Card. Martini. L’arcive​scovo di Milano era solito far arrivare in tutte le famiglie della diocesi per il tramite dei parroci una lettera in occasione della benedizione delle case fatta nel periodo natalizio. Nel 1990 una delle più belle, dal titolo “Il futuro dei nostri figli – pensieri ad alta voce per dieci sere d’inverno”. In una di queste sere Martini affronta il tema del dodicesimo compleanno di un figlio o di una figlia con queste considerazioni: 

Il giorno del compleanno, invece, potrebbe essere l’occasione per accorger​si che un figlio sta davvero diventando uomo e una figlia sta diventando donna: e forse quando gli amici se ne sono andati ed è finito lo scambio degli auguri e dei ringraziamenti, proprio la sera del giorno in cui si com​piono i dodici anni può essere il momento per cercare un dialogo più serio e gettare uno sguardo sul futuro: e pregare un poco insieme, perché venga il Regno di Dio e sia fatta la volontà del Padre. Gesù a dodici anni provocò la meditazione di sua madre restando nel tempio e dichiarando la sua obbe​dienza a Dio; il programma della sua vita era già deciso in quella sconcer​tante parola: “Non sapevate che io devo occuparmi delle cose del Padre mio?” (Lc 2,49). E molti dei preti che si spendono a servizio della Chiesa di Milano ricordano che a dodici anni erano già in cammino... Mi pare di indovinare tra i genitori che sentono di questi discorsi una meraviglia vicina all’incredulità... Molti genitori si prendono cura che i figli comincino pre​sto a imparare l’inglese, perché potrà loro servire quando saranno grandi; ed è bene studiare anche pianoforte, muovere passi di danza e andare agli alle​namenti della squadra di calcio: alcuni coltivano il sogno inconfessato e improbabile di avere in casa un campione. Invece gli inviti ad un ascolto più attento della Parola, ad una più seria riflessione sul tema vocazionale incon​trano spesso indifferenza. Sembra insomma che ci sia più fiducia nell’alle​natore della squadra di calcio che verso la tradizionale premura della Chiesa milanese per i giovanissimi. Non è raro che il frutto di tante attenzioni per dotare i giovani di tutti i mezzi utili ad affrontare la vita sia la delusione. Persone a cui è stata data la possibilità di fare tutto vegetano inoperose e non sanno perché dovrebbero fare qualcosa. Il mondo di domani continuerà ad essere abitato e la Chiesa ci sarà ancora in mezzo a noi se oggi imparia​mo a fare alle giovani generazioni proposte che rispecchiano le esigenze del Vangelo e se i ragazzi e le ragazze cominciano presto a coltivare il desiderio di diventare grandi, perché hanno molte ragioni per sperare di non essere inutili: il Signore che li ha chiamati alla vita conta su di loro.

Quale comunità cristiana allora- per riprendere il titolo della nostra riflessio​ne - perché possa essere onorata nei percorsi ordinari della pastorale la responsabi​lità educativa nella vocazione all’amore e alla castità?

Verso un nuovo, vigoroso e convinto annuncio

Mi faccio ancora aiutare dal Direttorio di pastorale familiare che su questo tema ha proposte concrete anche se forse piuttosto scontate e non del tutto esaustive. Ascoltiamolo insieme in alcuni passaggi ripresi dai nn. 29 e 30.

29. In ogni progetto di catechesi ordinaria e sistematica, i valori e le esigen​ze della vita, dell’amore, della sessualità, della castità, del matrimonio e della famiglia, come anche della verginità, devono essere messi in luce ade​guatamente sia ogni volta che questi temi vengono incontrati nei Catechismi della Conferenza Episcopale Italiana, sia tramite l’eventuale programmazione di appositi incontri o cicli di catechesi su aspetti più specifici dell’uno o dell’altro di questi stessi temi soprattutto per alcune fasce di età e con attenzione alle diverse situazioni degli interlocutori. 

30. In particolare, senza mai dimenticare che la catechesi non può essere ridotta alla sola trasmissione di una dottrina, ma deve essere attenta alla maturazione complessiva della persona, alla formazione di un’autentica mentalità di fede e a proporre e favorire una significativa esperienza di vita, occorre che:

• già durante la catechesi per i sacramenti dell’iniziazione cristiana, i bambini e i ragazzi siano aperti gradualmente al grande mistero dell’amore, sia loro propo​sto e spiegato il valore cristiano dell’amore e della famiglia e siano aiutati a viverlo nella loro esperienza quotidiana;

• la catechesi agli adolescenti abbia più che mai ad affrontare i problemi riguar​danti il significato della vita e dell’amore e a risvegliare il senso vocazionale dell’esistenza cristiana così che ciascuno sia illuminato e sostenuto nel vivere la propria esistenza battesimale, nel riconoscere la propria vocazione alla vita ma​trimoniale o alla verginità consacrata e nel rispondervi con generosa disponibilità;

• come parte integrante di un più complessivo e preciso progetto di pastorale giovanile, la catechesi ai giovani non tralasci di presentare la dottrina della Chiesa sul matrimonio, illuminando con la parola di Dio la realtà umana dell’amore, il suo inserimento nella storia della salvezza, l’elevazione del matrimonio alla dignità di sacramento e il suo servizio alla Chiesa e alla società. Tale catechesi sappia introdurre, interpretare e sostenere adeguatamente il cammino di cresci​ta dei giovani nell’amore oblativo: per quanti fossero chiamati al matrimonio, la catechesi si premurerà di accompagnare e illuminare l’esperienza del fidan​zamento; per gli altri, aiuterà a discernere e a seguire la vocazione alla verginità consacrata;

• anche la catechesi degli adulti sappia riprendere e riproporre gli aspetti fonda​mentali del disegno di Dio e della dottrina della Chiesa sul matrimonio e sulla famiglia; non si stanchi mai di aiutare a ritrovare il senso più profondo della vocazione che si sta vivendo; continui a illustrare l’autentico significato del​l’amore, le sue caratteristiche e le sue conseguenze.

Detto questo mi sembra di poter offrire alcuni spunti di riflessione che prendo direttamente dalla mia esperienza pastorale e che ci prospettano spazi nuovi e im​portanti per realizzare quel ponte cui accennavo all’inizio. Mi vorrei limitare ad alcuni momenti caratteristici della vita della parrocchia. Non è difficile leggere in queste finestre aperte su una comunissima comunità cristiana il senso vero di un rinnovamento pastorale che mette al centro la persona e che reclama il contributo e la partecipazione di tutti.

Un funerale. Una coppia di fidanzati. Un gruppo di adolescenti. I bambini della prima comunione. La preparazione di un battesimo. Momenti nei quali molte responsabilità educative sono coinvolte in ordine all’educazione all’amore secondo il cuore di Dio. Certamente il parroco, i catechi​sti, il ministero coniugale, l’animatore del gruppo giovanile, la comunità consacra​ta.

In Paradiso ti accompagnino gli angeli...

La chiesa si riempie in qualsiasi giorno della settimana e in qualsiasi ora del giorno. Silenzio e un po’ di disagio. L’assemblea che si è formata non si sente quasi mai a casa sua. Ma tutti sentono l’importanza del momento e del luogo. Ciò che accade in tutti e che tutti accomuna è il modo con cui si desidera ricordare il caro estinto. La sua generosità, la sua umiltà, la sua disponibilità, la sua tenacia di fronte alle difficoltà della vita... È la vittoria dell’amore. Avevi bisogno di lui e lui c’era... Si desidera ricordare le cose belle ed esse coincidono sempre e soltanto con i gesti che la persona ha saputo compiere - anche con grande sacrificio - per fare della sua vita un dono. Come è bello e semplice innestare in questo momento importante il Vangelo della vocazione all’amore secondo il cuore di Dio! Perché non accogliere il messaggio che ci viene dal defunto e farne un progetto di vita per cui, quando saremo qui, al suo posto, qualcuno possa dire di noi: “Avevi bisogno di lui e lui c’era...”. Da alcuni anni questi sono i momenti che meglio ci consentono di essere presenti a servire la conversione della nostra gente in ordine ad una voca​zione all’amore che appare vera, immediata, possibile.

Io prendo te come mia sposa...

Dopo la cresima se ne sono andati. Qualche domenica e poi purtroppo nella stragrande maggioranza dei casi non si sono più visti. Noi diciamo che li abbiamo perduti. In realtà sono loro che hanno perduto noi. Hanno dovuto affrontare la fase più delicata della loro vita lontano da noi e dalla ricchezza immensa di cui noi siamo portatori. Ed eccoli. Timidamente ti dicono che hanno deciso di sposarsi e che magari lei aspetta un bambino. Non sempre è così grazie a Dio. Ma ciò che vale per questa coppia vale per tutti. Anche per quelli che fanno i regolari corsi prematrimoniali. Perché siete venuti da me? Ve lo dico io. C’è stato un momento in cui lei è apparsa per te come la donna che poteva essere pensata nel tuo futuro, mamma dei tuoi figli... Questa storia di amore l’hai cominciata a pensare nel tuo domani. Ma il domani non ci appartiene. Come mettere questo amore al riparo di noi due? Siete qui per questo. Perché questo amore vi ha conquistato. Bene. So io come fare. Tra poco, quando uscirete di chiesa, sposati nel Signore, non sarete più proprietari di questo vostro amore ma servi! Oggi viene battezzata con il vostro matrimonio una nuova creatura: la coppia. Ed essa diventa più importante di voi due. Ciascuno di voi sa che realizzerà se stesso al massimo delle sue possibilità servendo questo amore e servendolo secondo il cuore di Dio. E questa sera, quando finalmente sarete soli, pronti per fare l’amore, sapete bene che se avete imparato a vivere l’amore come dono sincero di voi stessi inizia la luna di miele. Altrimenti, se non saprete trovare in voi stessi la capacità di ragionare secondo il cuore di Dio, altro che luna di miele... Sono davvero tante le sere della vita in cui siamo giudicati sull’amore ed anche dall’amore... Manca poco che si mettano a piangere dalla gioia...

Signore tu mi scruti e mi conosci...

Ma come è buffa la vita... La natura di aveva dotato di tutti i meccanismi di difesa possibili e immaginabili quando un bel giorno ti ha lasciato solo. All’im​provviso ti sei consegnato armi e bagagli a quella ragazza che - senza neanche saperlo - ti ha tolto il sonno, ti ha tolto l’appetito... Ti sei innamorato. L’adolescen​za ha portato con sé questa cosa strana, inattesa, dalla quale non si sa come difen​dersi, come affrontarla. Che mi sta succedendo? La mamma ti ha già detto che sembri diventato scemo, a scuola non capiscono perché sei così distratto... Eppure è cosa che capita più frequentemente di quanto tu pensi e più o meno capita a tutti... Te lo dico io che cosa ti sta accadendo: la vita stessa ti rivela che non siamo fatti per difenderci dagli altri ma che con la presenza dell’altro nella nostra vita dobbiamo fare i conti... e come! Ora la domanda è: come vivere tutto questo per essere sicuro di viverlo al massimo delle mie possibilità. E se questo altro non fosse che un ap​pello che attraverso la tua stessa natura ti rivolge il Creatore del mondo che è Amo​re? E se fosse necessario rivolgerci a chi ci conosce e ci ama più di quanto noi conosciamo ed amiamo noi stessi? Vogliamo andare a vedere che cosa succede se sappiamo dire: “Parla Signore che il tuo servo ti ascolta...”.

Chi mangia di me vivrà per me...

Li ho voluti il giovedì santo attorno a me ed ho lavato i loro piedini. Certamen​te sarebbe meglio che fossero adulti. Ma proprio ai miei bambini avevo da dire qualcosa d’importante. L’incontro con Gesù diventa sorgente di pensieri, sentimen​ti, decisioni, comportamenti profondamente nuovi rispetto a quelli che vengono spontanei ad un bambino. È difficile per loro piegare se stessi alle ragioni del dono di sé. Sono tutti lì a dire ad essi che valgono per quanto consumano, che difficil​mente riusciranno a capire che valgono per quanto donano, anzi per quanto si dona​no. Eppure lo sentono: quanta gioia quando riescono a gustare i frutti di un gesto di amore, di perdono, di tolleranza... Credo che ci si debba convertire di più alla grandezza e all’efficacia dell’incontro con Gesù e dell’itinerario sacramentale. Non credo che siano davvero importanti le cose che noi diciamo ai nostri bambini quan​to le cose che sa costruire Gesù dentro di loro quando riusciamo a creare le condi​zioni per un autentico incontro. In questo caso è davvero decisivo il volto dell’amo​re e della gioia che sappiamo trasmettere noi educatori. D’altra parte l’itinerario vocazionale - come abbiamo detto tante volte - è assai familiare ai bambini: “Se nessuno ti chiama nessuno ti ama...”. Anche il Signore ti chiama perché ti ama. E questa chiamata ti tira fuori dall’anonimato. Ti dona sicurezza e vigore.

Vi affido un suo figlio... che vi cambia la vita

Vengono a chiedere il battesimo. Un gesto semplice, dettato da tanti motivi. Raramente dal vero motivo che conta. Allora bisogna ricordarglielo noi. Se vedo uno splendido cavallo spero che i suoi figli gli assomiglino... Se vedo un bel cane quanto vorrei un suo cucciolo... Eppure voi neanche lontanamente vi sognate di pensare: speriamo che nostro figlio divenga bello, bravo, forte e intelligente come noi. No. Voi immaginate che vostro figlio possa realizzare quello che voi non avete realizzato e che comunque divenga più bello e più buono di voi... Chi vi autorizza a immaginarlo in un futuro che sia suo e che questo futuro sia migliore del vostro? Ve lo dico io. La certezza che vostro figlio ha una sua vocazione. Anzi la certezza che vostro figlio non è vostro... Sì, vi è stato affidato un Suo figlio perché possa crescere nel nido del vostro amore ed impari ad incontrare, attraverso il vostro modo di amarvi, la storia d’amore alla quale il Padre lo chiama. Avete cambiato - se non proprio la loro vita - almeno la loro prospettiva. Si creano le premesse per una nuova riflessione sulla spiritualità coniugale e sulla vita di famiglia come santuario domestico della Chiesa.

Vado verso la conclusione offrendo un ultimo accenno a tali responsabilità educative così come il Direttorio di pastorale familiare continua ad offrircele. Non vi stupisca questa mia insistenza sul Direttorio. Abbiamo avuto, dieci anni fa, la fortuna di poter collaborare alla sua stesura e molte cose che troviamo in esso sono patrimonio di tanti anni di lavoro della pastorale vocazionale. Questa è la ragione per cui da esso attingo con sicurezza a piene mani. Vediamo tali responsabilità che vanno oltre la parrocchia e che coinvolgono altri modi di essere comunità cristiana. 

32 …Tale educazione spetta innanzitutto alla famiglia, è diritto e dovere fondamentale dei genitori e deve sempre attuarsi sotto la loro guida solleci​ta. I genitori e le famiglie, per altro, dovranno essere aiutati ad assumere e a svolgere questa loro nativa responsabilità anche attraverso opportune ini​ziative di formazione permanente, che la comunità cristiana dovrà prendersi cura di promuovere e di attivare;

- la comunità cristiana può e deve offrire il suo contributo riproponendo integralmente e aiutando a vivere responsabilmente il significato e il valore umano e cristiano della sessualità attraverso un’esplicita e articolata catechesi, l’accompagnamento e la guida spirituale delle singole persone, la testimo​nianza libera e gioiosa in particolare degli adulti, l’offerta di autentici am​bienti e strumenti educativi, la collaborazione con le altre realtà educative a iniziare dalla famiglia, suscitando e sostenendo vocazioni all’impegno educativo al suo interno e nella società civile; 

- la scuola assolve il suo ruolo, nel rispetto della legge della sussidiarietà, quando assiste e completa l’opera dei genitori. Pertanto, nel definire conte​nuti, metodi e tempi del suo intervento, deve coinvolgere direttamente le singole famiglie, rispettarne gli orientamenti etici, pedagogici e religiosi e la piena libertà degli alunni di partecipare o no alle specifiche iniziative “extracurricolari” da essa promosse;

- particolari responsabilità spettano alla scuola cattolica. Essa è chiamata ad affrontare con vivo senso di responsabilità e con la valorizzazione di tutte le sue competenze i problemi che sempre più precocemente si pongono gli adolescenti, perché questi siano aiutati a risolverli alla luce della fede e dell’etica cristiana;

- i consultori familiari di ispirazione cristiana, con tutti quelli sorti e ope​ranti per l’iniziativa di cristiani, hanno titolo e competenza per offrire ai genitori, ai diversi educatori, ai giovani stessi, qualificati contributi di edu​cazione al senso della corporeità e ai valori della sessualità. Chiediamo, perciò, che i consultori mettano in atto tutto quanto è necessario perché questo loro servizio sia seriamente assicurato, che il loro apporto venga richiesto e apprezzato nei vari ambienti educativi delle nostre comunità cri​stiane e che i genitori cristiani e gli stessi giovani studenti suggeriscano e chiedano eventuali loro interventi nelle scuole.

Mi si consenta di concludere con un accorato appello del Santo Padre a noi sacerdoti. Lo riprendiamo dalla lettera scritta ai sacerdoti in calce alla più famosa prima lettera apostolica ai giovani in occasione dell’anno internazionale della gio​ventù del 1985:

... Il giovane ebbe facile accesso a Gesù. Per lui il Maestro di Nazareth era qualcuno a cui poteva rivolgersi con fiducia: qualcuno a cui poteva affi​dare i suoi interrogativi essenziali, qualcuno da cui poteva attendere una risposta vera... Ognuno di noi deve distinguersi per un’accessibilità simi​le a quella di Cristo: occorre che i giovani non trovino difficoltà nell’avvi​cinare il sacerdote, avvertendo in lui la medesima apertura, benevolenza e disponibilità nei confronti dei problemi che li assillano.

Ovviamente non vale solo per i sacerdoti, ché in questo contesto, alla fine il modello educativo che tutti dobbiamo saper e voler imitare resta Gesù.

SETTIMA RELAZIONE

Le iniziative del CNV e la pastorale vocazionale della Chiesa italiana

di Antonio Ladisa, Vicedirettore del CNV

ANTONIO LADISA

Mi sono permesso di invertire l’ordine dei termini che compongono il titolo del mio intervento che ora suonerebbe così: La pastorale voca​zionale della Chiesa italiana e le iniziative del CNV. Questa inversione mi permette di non limitarmi ad una semplice elencazione delle diverse iniziative promosse al CNV, per poi cercare di proporvi alcune indica​zioni della pastorale vocazionale della Chiesa italiana così come sono proposte dal CNV, come se fossero due realtà distinte che potrebbero benissimo camminare in​dipendentemente l’una dall’altra. A me risulta difficile pensare alle forze dinamiche che il CNV sta dando in questi anni alla pastorale vocazionale se non a partire dalle iniziative che propone.

Perché questo mio intervento a conclusione di questo Seminario? Esso risponde alla necessità avvertita dal CNV di non limitarsi ad offrire sem​plicemente dei servizi, sia pure qualificati e necessari, ma di coinvolgere sempre più i partecipanti ai nostri incontri nazionali perché non si sentano solo fruitori, ma anche protagonisti della pastorale vocazionale che si sta pensando e attuando per le nostre diocesi e le nostre comunità cristiane. Vorremmo evitare che il CNV diventi come certi tram che circolano nelle nostre città, sempre colmi di gente, ma di gente che ad ogni fermata cambia: scendono alcuni e altri salgono. Si ha, infatti, come l’impressione che coloro che partecipano agli Incontri del CNV colgano, sì, la ric​chezza dell’esperienza che stanno vivendo, ma che sfugga loro l’orizzonte dentro cui le singole esperienze si collocano e che dà loro senso e valore. In altre parole si vive con intensità il singolo frammento, ma sfugge il tutto. Ora il singolo frammen​to per essere colto in tutta la sua ricchezza rimanda necessariamente al tutto.

Vorrei, allora, aiutarvi a cogliere il “tutto nel frammento”. E lo farò, tentando di far emergere l’anima che dà vita a questi incontri nazionali, la metodologia seguita e gli obiettivi che il CNV si prefigge di raggiungere attraverso le differenti iniziative. Queste ultime le vedremo allora, per usare l’immagine di quel proverbio Tuareg citato da Sr. Lucia, come “i tamburi sull’acqua”, che permettono al CNV di far giungere le onde sonore delle sue proposte fino alle sponde più lontane della nostra Italia.

Giornata Mondiale di Preghiera per le Vocazioni

La GMPV, nata quarant’anni fa per iniziativa di Paolo VI, trova nell’invito di Gesù la sua sorgente e la sua perenne novità: “Pregate il padrone della messe per​ché mandi operai nella sua messe”. Nella IV domenica di Pasqua le comunità cri​stiane mentre sono sollecitate a pregare perché il Signore mandi operai nella sua messe, sono anche riportate alla consapevolezza che le vocazioni sono innanzitutto dono di Dio; un dono da invocare incessantemente nella preghiera. La preghiera, inoltre, crea le condizioni per percepire e accogliere la chiamata del Signore. Se la Pasqua è il cuore dell’anno liturgico, la IV domenica di Pasqua è culmi​ne e fonte della pastorale vocazionale. Questo significa che la GMPV, al di là della sua denominazione - “Giornata”- non può assolutamente ridursi ad una sola gior​nata. Deve essere, invece, punto di arrivo di un cammino che veda le nostre comu​nità cristiane impegnate a far sì che la dimensione vocazionale attraversi sempre più tutte le espressioni della sua vita ordinaria; ma anche punto di partenza per tutte quelle iniziative estive che le comunità propongono ai giovani come momenti pri​vilegiati per realizzare esperienze forti di spiritualità, di riflessione e di impegno nel servizio dei fratelli.

Per raggiungere questo obiettivo, il CNV già da diversi anni comunica nel mese di luglio ai direttori dei CDV il tema della GMPV dell’anno seguente e lo slogan che lo accompagnerà. Questo non perché resti “riservato” nella mente e nel cuore del direttore, ma perché sia le iniziative del CDV per il nuovo anno pastorale, come anche quelle dei diversi Istituti di vita consacrata possano essere programmate e, in un certo senso, quasi scandite dallo slogan e illuminate dal tema della Giornata. Lo slogan che ha accompagnato la celebrazione della Giornata in Italia in questi ultimi tre anni, come avete potuto notare, era direttamente collegato con il tema sviluppato dal Papa nel suo Messaggio per la Giornata: Vocazioni: luce della vita! (tutta la vita e ogni vita è vocazione: 2001); Santi per vocazione: dai volto all’Amore! (la santità: misura ordinaria della vita cristiana: 2002); Servi per voca​zione: il dono di una Vita! (ogni vocazione è per una missione all’interno della Chiesa e del mondo: 2003). Come si vede il Papa in questi ultimi tre anni ha tratteg​giato un trittico che ci ha permesso di richiamare i punti nodali dell’annuncio e della proposta vocazionale.

Il CNV è, però, un Organismo della Chiesa italiana, il che significa che è chiamato da una parte a fare riferimento alle indicazioni pastorali che l’Episcopato italiano delinea nei singoli decenni, dall’altra a far emergere la dimensione vocazionale nell’attuazione degli stessi Orientamenti Pastorali. In questi ultimi tre anni l’esplicito riferimento al Messaggio del Papa ci ha permesso di evitare quella sorta di strabismo tra il tema del Messaggio che camminava in una direzione e lo slogan e i Sussidi del CNV che erano più legati agli Orientamenti Pastorali della CEI. Per i prossimi anni non vorremmo, però, perdere quel profondo collegamento non solo con gli Orientamenti Pastorali, ma con tutta la vita della Chiesa italiana. Per coinvolgere i Centri Regionali e Diocesani Vocazioni nell’approfondi​mento del tema della Giornata, si è pensato di affidare loro la preparazione dei diversi Sussidi che vengono poi inseriti nella busta che il CNV presenta già nel mese di gennaio, in occasione del Convegno Nazionale. Se in passato il CNV chie​deva a degli specialisti di preparare i Sussidi, per poi inviarli ai CRV, ai CDV e alle comunità cristiane, ora potremmo dire che il CNV raccoglie il lavoro e le ricchezze di esperienze e di competenze presenti nelle diverse Regioni e le fa circolare in tutta Italia. Questo coinvolgimento dei CRV e dei CDV nella stesura dei Sussidi permet​te loro di iniziare a riflettere sul tema della Giornata, fin dai mesi estivi. Come tutti i prodotti artigianali i Sussidi, così preparati, non offriranno quella perfezione pro​pria dei prodotti industriali, ma saranno certamente più genuini.

Naturalmente i Sussidi chiedono prepotentemente non solo di essere cono​sciuti, ma anche di poter raggiungere e animare la vita delle nostre comunità cristia​ne. Qui il nostro personale intervento di mediazione e di collaborazione è indispen​sabile. Quest’anno don Luca ha scritto una lettera a tutti i parroci d’Italia, presen​tando loro il materiale preparato dal CNV per la Giornata. Quale è stata la nostra meraviglia? Che molti parroci non solo hanno ringraziato per questo gesto di gran​de attenzione nei confronti del loro lavoro, non sempre apprezzato, ma hanno an​che richiesto del materiale. Alcuni hanno anche detto che non conoscevano neppu​re l’esistenza dei Sussidi. E tra i consacrati? Quale è la situazione? Che conoscen​za, che utilizzo ne fanno? Il coinvolgimento delle Regioni e dei CDV presenti in regione lo si sta perse​guendo anche attraverso un’altra iniziativa che, sorta spontaneamente in una Re​gione, il CNV ha accolto e fatta sua, proponendola negli anni seguenti in altre Re​gioni. E mi riferisco alla celebrazione regionale della GMPV. Come la si organizza? Nel Consiglio di maggio si individua un CRV che si impegna con l’aiuto e il soste​gno del CNV a programmare la celebrazione della Giornata nella propria regione. Questo comporta che il Centro Regionale si ritrovi sin dal mese di settembre-ottobre con tutti i direttori dei CDV e gli incaricati della pastorale giovanile per individuare il cammino da proporre nella Regione durante l’anno e le diverse tappe che dovranno scandire l’avvicinamento alla Giornata.

Questa iniziativa, già realizzata in Calabria, nelle Marche, in Emilia e, que​st’anno, in Abruzzo, ha dato risultati positivi. Innanzitutto ha favorito un maggiore coordinamento tra PG e PV, creando le premesse per una più duratura collaborazio​ne; ha, inoltre, aiutato le diocesi più piccole a sentirsi sostenute nel proprio lavoro vocazionale dalle altre diocesi presenti in Regione, attraverso la condivisione di iniziative, competenze ed esperienze pensate e realizzate insieme; infine, ha per​messo di individuare delle risorse che, incoraggiate dal CNV, sono state messe in circolazione e condivise con tutte le altre diocesi di Italia. La videocassetta che già da tre anni accompagna i Sussidi per la GMPV è nata in occasione della celebrazio​ne della Giornata nelle Marche e ora fa parte integrante, perfezionandosi ogni anno di più, del materiale offerto dal CNV a tutte le nostre comunità cristiane. Come sarebbe bello pensare che passando di regione in regione la celebrazione della Gior​nata non solo susciti un’attenzione sempre maggiore alla dimensione vocazionale, ma si arricchisca anche di “doni particolari”, destinati ad essere immessi in circola​zione per il bene di tutti! Infine, per accompagnare le diverse esperienze estive vocazionali proposte per i ragazzi, gli adolescenti e i giovani, le suore Apostoline preparano dei sussidi per i campi scuola estivi, che sviluppano il tema della Giornata. Questo tipo di collaborazione con le suore Apostoline, che ha raggiunto l’ottavo anno, ci permette di coprire l’intero anno pastorale, compresi i mesi estivi.

Convegno Nazionale di gennaio

Il Convegno Nazionale di gennaio nell’anno Duemila ha conosciuto una tra​sformazione: da Convegno di studio è diventato un Convegno più attento alla tra​duzione pastorale e pedagogica dei valori e atteggiamenti vocazionali. Questo cam​biamento si è reso necessario per il fatto che a fronte di una abbondanza di riflessio​ni, studi e documenti magisteriali che trattano direttamente i temi vocazionali, si riscontra nelle nostre comunità una costante difficoltà a saper tradurre tutto questo in itinerari pedagogici. Volutamente si è pensato di far emergere, nei temi proposti nei Convegni di questi ultimi anni, l’interrogativo: “Come?”, per ricordare ai relatori e a tutti i partecipanti che l’obbiettivo da perseguire è appunto quello di aprire vie nuove e metodi nuovi, che ci aiutino a saper “comunicare il Vangelo della vocazio​ne in un mondo che cambia”.

Questa nuova impostazione ha richiesto inevitabilmente anche l’attuazione di alcuni correttivi nell’impostazione del Convegno stesso.

· Innanzitutto dall’essere aperto a tutti si è scelto di avere come destinatari privilegiati i CRV, i CDV e gli animatori vocazionali degli Istituti di vita consacrata;

· dal prefiggersi di approfondire alcune tematiche vocazionali, ad imprime​re un nuovo impulso alla PV, individuando obiettivi specifici da persegui​re nell’arco dell’anno pastorale;

· dal limitarsi ad ascoltare i relatori e confrontarsi sulle loro relazioni, a condividere nei gruppi le esperienze e le attività vocazionali, insieme con la fatica e la gioia di lavorare in questo campo così vitale per la Chiesa;

· da momento isolato, quasi una parentesi che si apre e si chiude nel giro di pochi giorni, a punto di partenza per ulteriori riflessioni e precisazioni capaci di dare maggiore concretezza all’impegno vocazionale nelle no​stre diocesi.

Se il Convegno dello scorso gennaio ha registrato non solo una grande parte​cipazione, ma anche una grande accoglienza è solo perché, in sintonia con gli Orienta​menti dell’Episcopato italiano, abbiamo toccato un elemento che i nostri animatori vocazionali sentono essere vitale nel loro agire pastorale: “Favorire un maggiore coordinamento tra PG, PF e PV” (CVMC 51).
Abbiamo tentato di risponde a quel “Come?”; ma siamo consapevoli di non aver affatto esaurito questo tema. Anche se va detto che il Convegno di gennaio ha dato vita ad una serie di Convegni regionali o diocesani e di incontri più o meno ufficiali, in cui si sono ritrovati coloro che nelle diocesi si occupano di PG, PF e PV. Basterebbe anche solo questo dato, per farci concludere che un qualche obiettivo è stato comunque raggiunto. Ma ci rendiamo conto che questo coordinamento va perseguito non solo a livello nazionale, regionale o diocesano, ma anche e soprat​tutto a livello parrocchiale. Dovrà essere questo l’obiettivo da raggiungere per i prossimi anni.

Incontro con i seminaristi

Da qualche anno durante il Convegno di gennaio si realizza anche un incontro particolare tra i seminaristi di teologia dei nostri seminari e la Direzione del CNV. A dire il vero, l’idea iniziale era quella di organizzare un apposito Incontro per loro. Sono stati gli stessi seminaristi che ci hanno detto che preferivano partecipare al Convegno nazionale e ritagliarsi, nel corso del Convegno, uno spazio tutto per loro. Abbiamo accolto il loro suggerimento e da qualche anno al nostro Convegno Na​zionale registriamo la presenza di circa 130-150 seminaristi.

Perché questa attenzione specifica riservata ai seminaristi? Per aiutare i futuri sacerdoti a conoscere il cammino della PV della Chiesa italiana, ma anche per so​stenerli affinché il loro futuro ministero sia a servizio di tutte le vocazioni, soprat​tutto di quelle di speciale consacrazione. Una, infatti, delle lamentele che essi pre​sentavano era proprio quella di essere spesso utilizzati nella PV diocesana, soprat​tutto per le loro testimonianze vocazionali, ma di non essere sufficientemente aiu​tati ad inserirsi in modo intelligente nelle esperienze pastorali, in modo da favorire, con la loro presenza, il sorgere nelle comunità cristiane di una maggiore attenzione alla dimensione vocazionale, soprattutto tra gli adolescenti e i giovani.

L’obiettivo che si vorrebbe raggiungere con loro è di creare all’interno di ogni seminario un gruppo di animazione della PV, che aiuti tutti gli altri seminaristi a tenere sempre viva l’attenzione alla PV, mettendo a loro disposizione sussidi e rivi​ste specifiche. Ci sembra importante che questo gruppo all’interno del seminario sia seguito con un’attenzione particolare dal direttore del CDV, assicurando in que​sto modo un inserimento graduale e mirato dei seminaristi nella PV della diocesi.

Anche l’economia del Convegno stesso ne ha tratto notevole giovamento. La loro presenza ci ha permesso non solo di parlare dei giovani, ma anche, soprattutto nei gruppi, di parlare con i giovani, e con giovani impegnati in un cammino vocazionale.

Seminario sulla Direzione Spirituale

Il Seminario sulla Direzione Spirituale, nato diciotto anni fa, si prefiggeva innanzitutto di aiutare gli educatori, soprattutto i sacerdoti e i consacrati, a riscoprire la direzione spirituale come “laboratorio” vocazionale. Ma si voleva lanciare anche un messaggio ben preciso a chi era impegnato nella PV: non accontentarsi solo dell’annuncio e della proposta vocazionale, ma di occuparsi anche dell’accompa​gnamento personale.

Nei primi dieci anni ci si ritrovava ad Assisi; dopo il terremoto si è stati co​stretti a cambiare sede; infine, si è voluto dare un volto nuovo a questo seminario. Dopo essere stati per alcuni anni a Calambrone, vicino Pisa, da tre anni il CNV ha pensato di rendere questo Seminario itinerante, per delle ragioni ben precise.

· Innanzitutto riscoprire il grande valore pedagogico che hanno sempre avuto nel cammino vocazionale le figure dei santi, cristiani che hanno realizza​to in pienezza la loro vocazione.

· Si è andati alla ricerca di quei santuari che, proprio per la presenza delle reliquie di qualche santo, sono meta di pellegrinaggi. Si è così tentato di valorizzare i santuari, non sempre apprezzati a livello pastorale, come luogo di proposta e di accompagnamento vocazionale. Siamo andati a S. Giovanni Rotondo, per la presenza di Padre Pio; poi, lo scorso anno, sia​mo stati a Padova, per la presenza di S. Antonio; e quest’anno siamo venuti qui a Colledara, presso il Santuario che conserva il corpo di S. Gabriele dell’Addolorata.

· L’aver puntato su questi grandi santuari, ci ha permesso di mirare al raggiungimento di un altro obiettivo che sta a cuore al CNV: il coinvolgimento sempre più grande delle famiglie religiose, soprattutto di quelle la cui storia e spiritualità è segnata da un’attenzione particolare al servizio della direzione spirituale o comunque della crescita dei giovani nella fede. Come ha già detto don Luca, il coinvolgimento che si è realiz​zato quest’anno con i padri Passionisti è stato esemplare e ci incoraggia non poco a proseguire su questa strada. Il nostro desiderio è che questo coinvolgimento non duri il breve spazio di quattro giorni, ma che si prolun​ghi nel tempo con modalità diverse, arricchendo così non solo il Seminario sulla Direzione Spirituale, ma tutta la PV della Chiesa italiana dell’apporto preziosissimo degli Istituti di vita consacrata.

Forum della Vita Consacrata e del CNV

Il Forum della Vita Consacrata e del CNV ha visto la luce da appena due anni, ma è stato fortemente voluto dal CNV e preparato e seguito con cura e attenzione dai consacrati presenti all’interno della Direzione del CNV. Il Forum si prefigge di favorire, attraverso il dialogo tra i responsabili dei diversi Istituti di vita consacrata e il CNV, una pastorale vocazionale unitaria, espres​sione di quella spiritualità della comunione, auspicata da Giovanni Paolo II nella Novo Millennio Ineunte.

Non vuole essere, dunque, un incontro accademico o semplicemente formale. Non abbiamo bisogno di questo! Avvertiamo, invece, la necessità che gli Istituti di vita consacrata si sentano sempre più dentro la PV delle nostre diocesi. Si osserva, infatti, che mentre i grandi Istituti religiosi ritengono, nonostante la crisi vocazionale, di poter bastare a se stessi, e di essere in un certo qual modo autosufficienti, gli Istituti più piccoli si sentono come abbandonati a se stessi. Il carisma della vita consacrata è un dono per tutta la Chiesa e come vorremmo che questo dono circolasse liberamente all’interno delle nostre comunità cristiane, al di là di ogni steccato, gelosia o paura. È necessario sdoganare la vita consacrata da quei circoscritti ambiti in cui è a volte relegata, e favorire la sua presenza e testimonianza all’interno della vita della diocesi, soprattutto, in quei luoghi di fron​tiera, che il più delle volte non sono raggiunti dalla nostra pastorale, ma che costitu​iscono l’ambito specifico a cui li rimanda il loro carisma.

Gli Istituti di vita consacrata non possono, però, limitarsi all’animazione vocazionale del proprio Istituto, ma devono sentirsi coinvolti, in comunione con le altre vocazioni e coordinati dal CDV, nel favorire all’interno della diocesi il diffon​dersi di quella cultura vocazionale, premessa indispensabile per il sorgere delle vocazioni.

La collaborazione con i CDV può contribuire notevolmente a liberare gli ani​matori vocazionali degli Istituti di vita consacrata di quel cliché, che non sempre a ragione viene loro attribuito, di essere cioè dei battitori liberi, all’interno della dio​cesi e, soprattutto della pastorale vocazionale, e consentirebbe loro di inserirsi nella programmazione pastorale della diocesi, offrendo il loro specifico apporto.

Rivista

Permettetemi di concludere questa carrellata, facendo almeno un cenno alla nostra Rivista, VOCAZIONI, che celebra quest’anno il suo XX anniversario. An​ch’essa in questi ultimi anni ha conosciuto un cambiamento non solo nella sua veste tipografica, ma soprattutto nei contenuti. Dall’essere una rivista semestrale che affrontava temi monografici, è ora diventata strumento di collegamento nella riflessione e nell’agire pastorale di tutti coloro che si occupano di vocazioni. Po​tremmo dire che è diventata in questi ultimi anni, voce della vita del CNV e della PV in Italia. Infatti, dei sei numeri annuali, ben quattro sono dedicati alle iniziative proposte dal CNV: il n. 1 è dedicato al tema della GMPV; il n. 2 riporta gli Atti del Convegno Nazionale di gennaio; il n. 3 veicola gli Atti del Seminario sulla DS e il n. 6 gli Atti del Forum.

Perché questa scelta? Innanzitutto per offrire la possibilità non solo a quanti hanno partecipato, ma anche a coloro che non hanno potuto partecipare, di appro​fondire le relazioni tenute durante i nostri Convegni. Pensiamo in questo modo di poter favorire una più vasta e profonda sintonia degli animatori vocazionali con le linee e scelte pastorali indicate dal CNV. Non dunque Atti che vadano ad arricchire le nostre impolverate biblioteche, ma indispensabili strumenti per la riflessione e la pastorale vocazionale.

Questo significa che la Rivista deve poter ottenere maggiore spazio all’interno del CDV, il quale non ha solo il compito di coordinare le iniziative, ma anche quello di essere luogo di studio e di riflessione, per una PV sempre più pensata ed efficace. Anche gli Istituti di vita consacrata trarrebbero non poco vantaggio dall’uti​lizzo intelligente della Rivista nella loro opera di animazione vocazionale. La rivista VOCAZIONI non dovrebbe mancare nei Seminari, nei CDV, negli Istituti di vita consacrata, negli Uffici di Curia, nelle parrocchie, nei gruppi, movi​menti e associazioni. Ma il suo luogo naturale è trovarsi tra le mani di ogni anima​tore vocazionale.

Conclusione

In modo sintetico potrei dire che il CNV in questi ultimi anni si prefigge, attraverso le sue iniziative, di aiutare la PV delle nostre diocesi a realizzare alcuni indispensabili passaggi:

· una PV (ed io direi anche un CNV) che, dall’essere interesse di pochi, diventi sempre più responsabilità di tutti;

· una PV che, dai luoghi privilegiati e scelti, sappia andare lì dove la gente vive;

· una PV che, dall’ambito ristretto di alcune iniziative specifiche, passi ad essere una dimensione capace di animare la vita di tutta quanta la comuni​tà cristiana.

Per realizzare questi cambiamenti è necessario che si verifichi un cambiamen​to anche in ciascuno di noi: passare dall’essere un semplice fruitore delle iniziative e servizi che il CNV offre, a collaborare attivamente nella realizzazione degli obiet​tivi, facendoli propri, che la PV in Italia si prefigge di raggiungere, attraverso le iniziative. Senza dimenticare che le iniziative saranno strumenti morti e privi di efficacia se non si incontreranno con la fantasia creativa degli animatori vocazionali.

È quanto ci ricorda questo breve racconto tratto dal libro “Brodo caldo per l’anima, racconti che riscaldano l’anima”. 

Un banditore tenta di vendere un vecchio violino, che nessuno vuole comprare, finché, dal fondo della stanza un uomo dai capelli grigi avanzò e prese l’archetto; poi, togliendo la polvere dal vecchio violi​no, e tendendo le corde allentate, suonò una melodia pura e dolce come il canto degli angeli; il violino fu subito venduto al prezzo più alto. Che cosa gli aveva dato tanto valore? “Il tocco del Maestro”. Così accade che più di un uomo con la vita stonata, rovinata e sfregia​ta dal peccato, viene messo all’asta davanti alla folla sconsiderata, più o meno come il vecchio violino. Ma arriva il Maestro e la folla sciocca non capisce mai bene il valore di un’anima e il cambiamento operato dal tocco del Maestro.

Che la PV in Italia e soprattutto i giovani che incontriamo sul nostro cammino possano trovare in noi quel “Maestro” capace con il suo tocco di far scoprire dei capolavori!

