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EDITORIALE 

Oltre la cultura “senza padri né madri...”

di Nico Dal Molin, Direttore del CNV 

NICO DAL MOLIN

 “Ignazio di Loyola, testimone e maestro del discernimento vocazionale”: è stato il tema del XXV Seminario di formazione alla Direzione Spirituale. Questo seminario post-pasquale si inserisce nel solco di una lunga tradizione di proposte formative del CNV, che via via si è andata affinando e che, in questi ultimi anni, è andata sempre più valorizzando figure e luoghi della spiritualità, con un interesse mirato all’accompagnamento spirituale e al discernimento.

La scelta della figura di Sant’Ignazio di Loyola è stata dettata da un motivo importante: dare una consistenza specifica all’accompagnamento spirituale nell’ottica dell’Anno Sacerdotale. Ignazio rimane, infatti, uno dei massimi cantori dell’accompagnamento e del discernimento spirituale.

Viviamo in un momento storico in cui i nostri ragazzi, adolescenti e giovani, spesso si trovano senza adulti significativi di confronto, perché l’esperienza che spesso vivono è di non incrociare, nella loro ancora fragile esistenza, padri e madri disposti ad ascoltarli e ad accompagnarli; con i quali potersi confrontare, parlare dei propri problemi e leggere il mondo dei sentimenti, via privilegiata per capire le dinamiche affettive ed interiori anche della vita spirituale.

Con questa esperienza abbiamo cercato di dare entusiasmo e convinzione ai nostri accompagnatori vocazionali, per porsi come compagni di viaggio, testimoni credibili e pazienti in grado di entusiasmarli per volare alto, come le aquile, e non per razzolare per terra come i polli… usando l’ironica metafora di Antony De Mello.

Nel clima culturale e spirituale odierno, nel quale sembra davvero che i padri e le madri siano andati sempre più in dissolvenza, si tratta di passare dalla via della “desolazione”, con le sue passioni tristi, la sua liquidità che si espande nel relativismo e nel nihilismo, alla via della “consolazione”, esperienza di una vita risorta, più positiva e progettuale, con un coinvolgimento passionale fondato sulla purificazione di un corretto vigilare, sentire e capire.

Un famoso teologo dell’epoca di Ignazio aveva accettato un po’ a malincuore di farsi guidare negli esercizi spirituali dal santo. Alla fine, dopo l’esperienza vissuta, si dice che egli esclamò: «Ecco finalmente un maestro del cuore!». Questa è la grazia della spiritualità ignaziana: essa consiste nel fatto che il cuore dell’uomo rimane sempre il medesimo.

Un metodo che guidi, nel confronto con la Parola di Dio, a «togliere da sé gli affetti disordinati per sentire la volontà di Dio nella propria vita» - così sant’Ignazio descrive la finalità dei suoi Esercizi Spirituali - mantiene sempre una straordinaria attualità.

Si va a Gesù attraverso la via degli affetti, come le donne che corrono al Sepolcro, nel mattino di Pasqua, solo… “per amore”. Ciò comporta di chiedere al Signore Gesù di rotolare via la pietra che comprime tutto il mondo di passioni e sentimenti che c’è nel nostro cuore e che spesso viene negato, represso o mistificato.

C’è un ulteriore aspetto presente nella proposta di questo seminario, che tocca un tema di grande attualità: il rapporto con il sacramento della Riconciliazione.

È indubbio che esiste una profonda crisi del sacramento della confessione; pur tuttavia è innegabile che, in maniera spesso inconsapevole, rimane nei giovani una grande sete di vita vera, cioè la ricerca di una sorgente di acqua pura e cristallina, e la ricerca e attesa di persone che sappiano guidare a questa sorgente.

Rileggendo le proposte del seminario mi sgorga spontaneo nel cuore un auspicio: impariamo a liberare il desiderio per desiderare di più Dio!

«Vi auguro il desiderio di avere desideri» – ripeteva Ignazio ai suoi novizi. Il desiderio è fatto di passione e di rispetto, di meraviglia e di stupore, di coinvolgimento e di concretezza. È il cantus firmus che permette di elaborare, attorno ad esso, la polifonia della vita.

Solo così si sperimenta la meta di ogni discernimento: accorgersi che la vera nemica e oppositrice della morte non è la vita, ma è l’Amore!

STUDI 1

Ignazio di Loyola,

   EDUCATORE e FORMATORE

   di testimoni
di Luciano Luppi, Docente di Teologia Spirituale presso la Facoltà Teologica dell’Emilia-Romagna, parroco, Bologna.

LUCIANO LUPPI
Ha scritto Benedetto XVI nel messaggio di quest’anno per la Giornata mondiale di preghiera per le Vocazioni: «La testimonianza personale, fatta di scelte esistenziali e concrete, incoraggerà i giovani a prendere decisioni impegnative, a loro volta, che investono il proprio futuro. Per aiutarli è necessaria quell’arte dell’incontro e del dialogo capace di illuminarli e accompagnarli, attraverso soprattutto quell’esemplarità dell’esistenza vissuta come vocazione».

È indubbio che nella storia della spiritualità cristiana Sant’Ignazio di Loyola rappresenta uno dei sicuri maestri di quest’arte dell’incontro e del dialogo, che illumina e accompagna verso le scelte di vita.

1. Una figura geniale e controversa1
La figura di Sant’Ignazio di Loyola ha conosciuto nei secoli letture e interpretazioni diverse. Biograficamente è un contemporaneo di Lutero (1483-1546) e quando avviene la scoperta delle Americhe da parte di Cristoforo Colombo (1492) compiva il suo primo anno di vita. Il suo itinerario si svolse quindi in un momento di grandi sommovimenti riguardanti la Chiesa e la stessa storia dell’umanità.

Alla sua morte – il 31 luglio 1556 – lasciava alla Chiesa una ricca eredità spirituale e un nuovo ordine religioso, la Compagnia di Gesù, che dal primo gruppo di undici, che nel 1540 si erano offerti al Papa, era passato in sedici anni a circa mille membri, suddivisi in dodici province e distribuiti in più di cento case, la maggior parte delle quali erano collegi e case di formazione.

Dopo la sua morte Ignazio fu visto soprattutto come il santo taumaturgo, una figura geniale, l’uomo dalle gesta eroiche, non senza eccessi trionfalistici (sec. XVII). Ma a partire dal secolo XVIII, sull’onda dei giudizi negativi degli ambienti giansenisti (vedi Le Provinciali di Pascal), si cominciò a parlare di “gesuitismo” come di un «meraviglioso ingranaggio nel quale l’uomo è ridotto a una rotella da girare a piacimento» (Jules Michelet, 1798-1874) e degli Esercizi Spirituali come dello strumento capace di «fare, in trenta giorni, di un uomo un estatico automa» (Edgard Quinet, 1803-1875). Non ci si meraviglierà più di tanto, allora, dell’accanimento contro i gesuiti nel XVIII secolo, espulsi dal Portogallo nel 1759, dalla Spagna e dalla Francia nel 1767 e soppressi da Papa Clemente XIV nel 1773.

Ignazio venne visto soprattutto come “l’anti-Lutero” per antonomasia (Leopold Von Ranke, 1796-1886), uno spirito dalle intuizioni geniali e dalle vedute grandiose, dotato di capacità di formatore e organizzatore (Heinrich Böhmer, 1896-1927).

Non mancarono certo anche giudizi positivi su di lui, come quelli formulati dal poeta tedesco Novalis (+1801). La pubblicazione nel 1896 (e poi nel 1934 in edizione critica) del suo Diario spirituale e nel 1904 (e poi nel 1943 in edizione critica) dell’Autobiografia o Racconto del pellegrino, aprirono la stagione di un nuovo interesse per Ignazio, con la scoperta dell’Ignazio mistico, l’Ignazio pellegrino alla ricerca della volontà di Dio, in una chiave meno volontaristica e più dinamica ed esistenziale. Furono meglio evidenziate le sue qualità di maestro nel campo del discernimento spirituale personale e comunitario, e le linee della sua psicologia e pedagogia.

È ormai evidente a tutti che solo tenendo insieme i suoi scritti – Esercizi Spirituali, Autobiografia, Diario spirituale, Costituzioni, Lettere – e le sue grandi iniziative di riforma della Chiesa, si può cogliere la ricchezza di una personalità così complessa e poliedrica come quella di Ignazio.

Quindi, se si è assistito a una vera “demitizzazione” di Ignazio, questo non è stato senza anche un reale guadagno per la comprensione della sua personalità e del suo carisma2. «Non appare, in fondo, inappropriato vedere nel libro del fondatore della Compagnia di Gesù un vero e proprio grande codice, anzitutto, della spiritualità cattolica successiva alla metà del XVI secolo e in particolare della direzione spirituale, e, in secondo luogo, dei modi e delle forme attraverso cui – e non solo in prospettiva confessionale – può essere pensata e articolata l’esperienza interiore e la sua pedagogia»3. Possiamo quindi affermare che il cosiddetto “segreto dei gesuiti” sta proprio in quella visione antropologica e in quella sapienza pedagogica che troviamo proposte in chiave mistagogica negli Esercizi Spirituali4.

2. La “missione” di Ignazio di Loyola

L’idea-chiave che attraversa l’itinerario ignaziano e la sua proposta mistagogica è che l’uomo trova la sua vera/reale libertà – e riconosce il cammino concreto di realizzazione del suo fine ultimo – proprio nella misura in cui entra in un rapporto di comunione/conformazione con Gesù Cristo e vi si lascia interamente riplasmare nel suo modo di pensare, volere e “sentire”.

La “consolazione” per Ignazio è il segno di una libertà che trova progressivamente la sua verità, sebbene essa stessa non sia ancora data in questa vita in maniera piena e definitiva, e, anzi, la stessa esperienza della “desolazione” sia preziosa al fine di custodire e promuovere una fede e un amore sempre più maturi.

Il Cristo da seguire è fondamentalmente, per Ignazio, il Cristo Servo del Padre, l’Inviato dal Padre nel mondo per compiere l’opera della salvezza percorrendo per amore la via della croce. Seguirlo, per Ignazio, è impegnare tutta la propria vita al suo servizio, è cooperare per amore alla sua missione di Redentore e quindi all’opera trinitaria in atto nel mondo.

Tale cooperazione si attua nell’obbedienza alle mozioni dello Spirito e quindi scegliendo quella particolare collaborazione e missione che Dio sceglie per noi, la cui autenticità è garantita dalla conformazione a Cristo povero e umile, e, insieme, dalla piena fedeltà alla Chiesa visibile e gerarchica, Sposa del Signore.

Colui che si fa così servo di Cristo per amore, mettendo a disposizione l’intera sua esistenza, considera una grazia immeritata poter cooperare all’opera della salvezza, stimandosi servo inutile, sempre pronto a riconoscere nel discernimento ogni cenno e volontà del suo Signore, per compiere ciò che in ogni situazione maggiormente dà gloria a Dio.

3. Ignazio e l’accompagnamento vocazionale

Cercando di far emergere più specificamente l’attualità dell’insegnamento spirituale di Ignazio sull’accompagnamento vocazionale possiamo evidenziare alcuni apporti significativi.

1. Ignazio ha grandemente contribuito alla «evoluzione del significato di vocazione»5, intervenuta nell’epoca moderna.

Nei secoli successivi a San Tommaso, partendo da una visione piuttosto statica della realtà e da una concezione essenzialistica e tendenzialmente “cosificata” della grazia nel pensare il rapporto uomo- Dio, la vocazione era intesa come una specie di decreto eterno che fissava in anticipo il futuro destino di colui che era chiamato, in termini prevalentemente individualistici.

Questa visione della vocazione aveva il merito di sottolineare il primato di Dio e della sua libera iniziativa, lasciando però in ombra o pensando in maniera piuttosto riduttiva il compito di ricerca e di attuazione del chiamato, e in più tendeva a leggere le vocazioni ai vari stati di vita come espressioni di gradi diversi nell’amore, trascurando l’importanza della storia concreta e della dimensione ecclesiale della vocazione.

Sant’Ignazio ha sviluppato una teologia della chiamata e dell’offerta di sé per amore, che integra la teologia degli stati di vita e dei gradi dell’amore6. La perfezione cristiana non consiste tanto in uno stato particolare (per es. quello dei consigli evangelici), ma nel modo con cui a monte ci si dispone alla chiamata di Dio con disponibilità incondizionata e docilità totale, e poi, una volta fatti il discernimento e l’elezione, si abbraccia la chiamata, pronti a mettere in gioco tutto se stessi per amore. È l’itinerario che va dal «Principio e fondamento» (E.S. 23) al «Sume et suscipe» della «Contemplazione per conseguire l’Amore» (E.S. 234).

«Da ciò si evince, anche per la Chiesa, un duplice compito mistagogico: quello di rendere possibile alla libertà di ogni battezzato un reale incontro con Cristo e una libera adesione a Lui nello Spirito e quello di raccogliere il frutto di questo incontro singolare che si apre a un dono per tutta la comunità cristiana»7.

2. Con Ignazio e i suoi Esercizi Spirituali «viene definitivamente istituzionalizzato il ruolo del direttore all’interno del cammino di conversione interiore e/o di perfezionamento spirituale del credente. (…) L’aspetto storicamente innovativo della proposta del Loyola consiste nel sancire questa necessità di una guida non mediante una prescrizione teorica normativa, ma inscrivendo il ruolo del direttore in un quadro pratico, concreto e vissuto, rappresentato proprio dagli Esercizi Spirituali (…) Una volta uscito dagli Esercizi, l’esercitante avrà interiorizzato – sia pure in gradi e modalità differenti ma tuttavia attraverso un’esperienza personale e non astratta – un principio ben preciso. L’importanza se non anzi la necessità di avere una guida che lo assista nel suo percorso spirituale quotidiano»8.

3. Nel libro degli Esercizi e nel metodo del Loyola si è fatta strada la scelta determinante, e in certo senso anticipatrice, di una vera “democratizzazione” dell’esperienza spirituale: «Il fatto che l’accesso agli Esercizi fosse aperto a tutti, ad ogni categoria sociale, comprese in particolare le donne, e ad ogni livello culturale. Non si tratta, anche in questo caso, di un’innovazione in senso assoluto, quanto del fatto che gli Esercizi non solo presentano un programma di ascesi, di preghiera e di meditazione complesso e raffinato, ma che lo pongono alla portata di qualsiasi credente. In chiave storica ciò significava, in maniera tacita e insieme strutturalmente esplicita, non considerare l’esperienza interiore (e le sue tecniche e metodi) una sorta di monopolio riservato ai professionisti della religione, come gli ecclesiastici e i teologi, i monaci o i frati, ma come un patrimonio comune a tutti i credenti, laici e religiosi, uomini e donne, senza distinzioni»9.

4. Mettendo a frutto l’esperienza della sua conversione – segnata dalla lettura della Vita Christi e del Flos Sanctorum (un florilegio di vite di Santi) – per Ignazio l’incontro con Gesù avviene innanzitutto nella concretezza della sua vita narrata dal Vangelo. Di conseguenza Ignazio considera la Parola di Dio come una storia di persone con cui lui poteva identificarsi, con cui poteva colloquiare, su cui poteva misurarsi, che poteva immaginare mettendo in moto la sua sensibilità, la sua fantasia, i suoi gusti e i suoi sensi, una storia presente in cui prendere posizione, in cui decidere dove collocarsi. La storia della salvezza non era più relegata ad un lontano passato da contemplare con distacco per distillarne qualche massima generale o qualche citazione in appoggio a una teologia che usava la Bibbia per mostrare la propria ragione10.

Così Sant’Ignazio contribuisce a far maturare la convinzione che per formare alle scelte cristiane occorre mettere a contatto con la storia della salvezza e in particolare con la storia di Gesù. Ne consegue un decisivo sviluppo di quel rapporto orante con la Parola di Dio che la tradizione spirituale chiama “lectio divina”, in quanto, secondo il Card. Martini – rispetto alla lectio divina monastica – Ignazio ne mette in luce «il carattere non semplicemente “edificante” (…) il suo sbocco pratico nella scelta di una forma di vita o in altre scelte qualificanti in cui e con cui servire il Signore nella Chiesa visibile». In questo modo si fa sempre più strada la convinzione che la successione completa della lectio divina «comprende: lectio, meditatio, oratio, contemplatio, consolatio (o il suo contrario, cioè desolatio), discretio, deliberatio», proprio perché la consolazione o la desolazione suscitate dalla Parola, che nascono dal primo quadrinomio e a cui Ignazio «attribuisce molta importanza», rendono possibile «quel discernimento spirituale a partire dal quale si attua la deliberazione, la scelta in vista dell’azione»11.

5. Ultimo aspetto degno di nota per l’accompagnamento vocazionale è l’educazione di Ignazio a riconoscere una stretta connessione tra ispirazione spirituale autentica e obbedienza ecclesiale. Proprio in un periodo «in cui la concezione della libertà vive una trasformazione radicale ed il concetto di autorità medievale si frantuma, egli permane sulla “via stretta” della libera obbedienza nella Chiesa. Tale scelta di perfetta sintonia con la stessa gerarchia non lo condurrà, però, ad un servilismo acritico»12.

Come ha affermato De Lubac: «Il genio di Ignazio, e più ancora la sua grazia, fu di aver affermato potentemente, alle soglie dell’età moderna, il legame tra la Chiesa e lo Spirito. (…) Ignazio è sfuggito alla trappola della pura interiorità, ed è divenuto un gigante nella stirpe degli uomini della Chiesa (…) e uno dei più grandi anche tra i maestri spirituali»13.

Per Ignazio si dà autentica ispirazione solo tenendo insieme il «sentire cum Cristo» e il «sentire cum Ecclesia», perché è sempre lo stesso Spirito che guida la rivelazione e guida la Chiesa. Egli attua quindi un vero e proprio discernimento epocale, paragonabile a quello di Francesco d’Assisi di fronte alle istanze dell’evangelismo pauperista: un atto di fede nell’unità dello Spirito Santo che regge l’unico Corpo mistico di Cristo, Capo e membra, Sposo e Sposa14.

4. Accompagnare, ossia formare testimoni Ignazio è vissuto a cavallo tra due epoche. In lui riscontriamo un animo segnato dal tipico spirito cavalleresco medievale, ma anche una straordinaria sottolineatura del valore della libertà, tipica della sensibilità nuova che si stava sviluppando, libertà da lui intesa addirittura come cifra sintetica dell’essere umano: «Prendi, Signore, e accetta la mia libertà…» (E.S. 234).

Possiamo quindi vedere in Sant’Ignazio un dono provvidenziale dello Spirito alla Chiesa per affrontare la svolta della modernità, anche al di là della sua stessa percezione degli sviluppi che ci sarebbero stati.

In un’epoca di frantumazione dell’unità politica e religiosa dell’Europa a causa della crescita dei nazionalismi e della riforma protestante e con i cambiamenti che man mano stavano avvenendo a partire dalla scoperta delle Americhe, Ignazio ha compreso che ciò che è decisivo sono la fedeltà e la maturità cristiane, basate sull’arte del discernimento della volontà di Dio e non più su un puro adeguamento agli ordines sociali e ai rispettivi modelli culturali.

“Aiutare le anime” ossia accompagnare nella crescita di fede, per Ignazio non significa quindi, nonostante certe letture unilaterali e riduttive del suo messaggio che la storia ha conosciuto, indurre a comportamenti virtuosi con la forza del controllo e della disciplina, ma educare il cuore dell’uomo al discernimento, cioè a sintonizzare il proprio “sentire” con quello di Cristo, per imparare a riconoscere in ogni circostanza concreta e mutevole Dio che è all’opera e aderire alla sua volontà liberando la generosità del cuore nell’amore.

Sant’Ignazio di Loyola costituisce quindi un riferimento assai prezioso per gli animatori vocazionali e gli accompagnatori spirituali.

Il loro compito alla scuola di Ignazio è quello di formare testimoni, cioè cristiani maturi capaci di vivere la propria appartenenza a Cristo nella Chiesa con fedeltà creativa in un mondo plurale, in cui i valori e i comportamenti evangelici non sono in partenza garantiti da nessun ordinamento né sostenuti dalla maggioranza della società, ma sono resi possibili dall’apprendimento dell’arte del discernimento spirituale.
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STUDI 2

Ignazio di Loyola,

da PENITENTE itinerante

a UOMO apostolico.

Il racconto del pellegrino
di Maurizio Costa, S.J., Esperto in Teologia spirituale e Formazione, Milano.

MAURIZIO COSTA
Numerosi sono i modi di introdurci e di accostare il tema assegnatomi: è possibile una esposizione storico-narrativa della vita e dell’itinerario spirituale di Ignazio nel suo insieme – come ho fatto per esempio in occasione di un pellegrinaggio a Loyola guidato dal Card. Martini con più di 150 giovani sacerdoti della diocesi ambrosiana1 –, ma è possibile pure una presentazione più teologica e contenutistica a partire da un’ottica particolare, soffermandosi, cioè, su un tema particolare: il discernimento spirituale, la povertà, la comunità, la conversione, ecc. Questa presentazione, a sua volta, può variare notevolmente in ragione dell’uditorio, ma anche a causa della ricchezza e delle diverse sfaccettature della figura spirituale di questo santo.

Ignazio, infatti, è un uomo a cavallo di due epoche, il Medio Evo e il Rinascimento. Entrambe lo hanno marcato nella sua formazione umana, dapprima in famiglia – satura di elementi e tratti medievali (per es. senso della fedeltà al Re, forti penitenze, devozioni particolari a San Pietro e alla SS. Trinità, devozione ai Luoghi Santi da raggiungere con religioso pellegrinaggio penitente, ecc.) – e, poi, alla corte di Arevalo, dove è venuto a contatto con il nuovo mondo dell’Umanesimo e del Rinascimento. Inoltre, è un uomo di grande attività, ma nello stesso tempo ha lasciato numerosi scritti e per di più di generi letterari così diversi e di contenuti così disparati che, se si accostassero senza conoscerne l’autore, si potrebbe essere facilmente indotti a ritenerli composti da persone diverse. Di fatto si tratta soltanto di una diversità da far risalire ai diversi livelli o dimensioni della sua unica poliedrica personalità e alla ricchezza dei doni ricevuti da Dio.

Attraverso l’orizzonte storico (1491, anno della nascita – 1556, anno della morte) e quello geografico (paesi baschi, Arevalo, Pamplona, Loyola, Montserrat, Manresa, Barcellona, Gaeta, Roma, Venezia, Gerusalemme, di nuovo in Europa a Venezia, Genova, di nuovo a Barcellona, Alcalà, Salamanca, Parigi, di nuova nella terra natia, Valencia, Genova, Bologna, Venezia, Vicenza, Roma, per toccare le tappe principali del suo pellegrinare sulle vie d’Europa), Dio educa Ignazio ad essere uomo di frontiera, costantemente teso ad integrare i dati positivi dei termini delle sue scelte per compiere sempre meglio quello che è più gradito al suo Signore e Re.

Rivolgendomi a persone particolarmente impegnate nella pastorale vocazionale e impegnate ad aiutare altri a discernere la loro propria vocazione, facendo riferimento al sottotitolo della relazione che riporta una frase dell’Autobiografia, preferisco seguire la via più teologica e contenutistica, mettendo più specificatamente a fuoco il tema dell’elezione, cioè della scelta attraverso un processo di discernimento spirituale, o, meglio, la dinamica evolutiva (l’itinerario, si dice nel titolo) dello stile di elezione di Ignazio e della sua capacità di scegliere la volontà di Dio nel concreto della propria esistenza. Ci interessa cogliere lungo quali assi Ignazio si sia mosso.

Siccome il filone del discernimento e dell’elezione e quello dell’accompagnamento di Dio pedagogo, ad esso connesso, sono tra i più centrali e unificatori di tutto il racconto dell’Autobiografia (A.), da esso probabilmente possiamo più facilmente cogliere alcune nervature e coordinate dell’intera dinamica spirituale del santo.

Nell’analisi delle linee di forza della maturazione dello stile di decidersi da parte di Ignazio, mi sembra che, senza la pretesa di voler dire tutto dell’argomento, si possano distinguere chiaramente almeno quattro punti:

1. una PURIFICAZIONE che lo porta a rispettare sempre di più l’iniziativa di Dio;

2. una sempre maggiore TRASCENDENZA del suo ideale, unita ad un’INCARNAZIONE sempre più vitale della volontà di Dio nel concreto della storia;

3. un processo di progressiva INTERIORIZZAZIONE e SPIRITUALIZZAZIONE;

4. un lavoro di progressiva INTEGRAZIONE di elementi visti inizialmente come opposti e contrari.

Questi sono i quattro aspetti di quella unica realtà che ad un tempo connota sia lo stile di discernimento e di elezione di Ignazio sia l’azione pedagogica di Dio che accompagna il santo nel suo itinerario spirituale e gli insegna come guidare e dirigere spiritualmente gli altri. E questi sono, pertanto, i quattro punti nei quali dividiamo la nostra relazione, aggiungendone poi un quinto nel quale, a modo di conclusione, cercheremo di evidenziare i legami tra di loro.

1. PURIFICAZIONE

Per Ignazio “eleggere”, “scegliere” e “decidersi” sono e diventano verbi più passivi che attivi. Questi verbi nel suo cammino spirituale comportano un “ricevere”, un “seguire”, un “venire dopo” e sono frutto di un’azione di Dio: lui è il soggetto principale, il protagonista, non l’uomo, né il suo io, né la persona che è chiamato ad aiutare. Bisogna, pertanto, accettare ed avere coscienza che la nostra sete di essere al centro della relazione va corretta e, senza essere annullata, va positivamente orientata su Dio.

Di fatto, prima della conversione Ignazio appare avere lui il bastone dalla parte del manico: è lui che organizza, che decide, che costringe gli assediati nella rocca di Pamplona a resistere al nemico (A. 1), che convince i medici ad operarlo e a martirizzarlo (A. 4), che lascia la sua fantasia galoppare dietro a quello che doveva fare in servizio di una certa dama, i mezzi che avrebbe impiegato per raggiungere il paese dove ella abitava, le parole che avrebbe detto e i «fatti d’arme che avrebbe compiuto in suo onore» (A. 6).

Dopo la conversione, invece, sarà l’azione di Nostro Signore a prendere il sopravvento, venendogli «in aiuto col far succedere questi pensieri ad altri suscitati dalle letture fatte» (A. 8), e a farlo passare dalle tenebre alla luce (come Paolo di Tarso) e, in tal modo, ad insegnargli a poco a poco che Dio è il primo, che viene da destra e ha la precedenza, che decidersi è soprattutto accettare liberamente ciò che Dio ha scelto più che determinarsi in maniera totalmente autonoma e autosufficiente. La libertà umana non è un’autonomia assoluta, ma è un’autonomia dipendente, perché è creata. Loyola, però, non è che una prima tappa. Dio continua ad accompagnarlo con una purificazione continua: quando già la conversione mostrava i suoi effetti all’esterno, troviamo Ignazio ancora impegnato «nel fare i suoi conti per decidere che cosa avrebbe fatto al suo ritorno da Gerusalemme»: chiudersi in una Certosa facendo penitenze oppure andare per il mondo temendo di non poter altrimenti sfogare quell’odio che aveva concepito contro se stesso?

Ignazio sembra voler ancora anticipare la grazia, voler ipotecare il suo futuro, farsi un piano perfetto in cui tutto il futuro è già ben fissato soprattutto di fronte a situazioni nuove. Certo, in questo atteggiamento ha buon gioco il suo temperamento, forte sì, ma un po’ ansioso e scrupoloso; tuttavia anche interiormente c’è qualcosa ancora da essere purificato. Vi gioca anche la generosità di un cuore innamorato di Cristo, che vuol dare tutto, ma a cui manca ancora la discrezione, il senso della misura. Ignazio stesso, alla fine della vita, quando detta l’Autobiografia, nella rilettura che fa del suo itinerario spirituale, e in particolare dell’episodio del moro e della mula, è il primo ad accorgersene e a confessare i grandi limiti della sua vita spirituale di allora:

«Durante questo viaggio gli accadde un fatto che sarà bene riferire, per comprendere in che modo Nostro Signore agiva con questa anima ancora cieca, nonostante avesse grandi desideri di servirlo in tutto ciò che riusciva a capire; infatti si decideva a fare grandi penitenze, non badando tanto allora a scontare i propri peccati, quanto piuttosto a far cosa gradita a Dio e a piacergli. (…).

E così, quando si ricordava di praticare qualche penitenza fatta dai santi, si proponeva di fare altrettanto e più ancora. E in questi pensieri trovava tutta la sua consolazione, senza far caso ad alcuna cosa interiore, e senza sapere cosa fosse l’umiltà o la carità o la pazienza o la discrezione, necessaria per regolare e misurare queste virtù. Ma tutto il suo intento stava nel fare di queste opere grandi ed esteriori, perché così le avevano fatte i santi a gloria di Dio, senza prendere in considerazione nessuna altra circostanza più particolare» (A. 14).

In questo paragrafo 14 dell’Autobiografia, Ignazio sembra arrestarsi un poco: non racconta fatti o episodi nuovi, ma si limita, attraverso un rapido e sintetico sguardo retrospettivo, a giudicare, a vagliare, a discernere i primi passi della sua conversione. Sembra che egli voglia fare un bilancio del cammino percorso da Pamplona fino alla partenza da Loyola, prima di arrivare a Montserrat. Da una parte abbiamo incondizionata generosità; desideri sinceri di servire Dio, di piacergli e di compiere azioni a lui gradite; fermezza di carattere, e saldezza nei propositi e nelle decisioni, segno di una conversione non superficiale; serio desiderio di imitare i santi, soprattutto nelle penitenze; tensione al magis e desiderio della gloria di Dio. Ma dall’altra parte abbiamo pure: cecità interiore, mancanza di interiorità; soprattutto assenza di discrezione, per cui le varie virtù (umiltà, carità, pazienza), mancando di senso della misura, rimangono puramente esterne, apparenti e false. Anche l’anelito del magis, senza la discrezione, è una freccia verso un infinito extramondano, un’evasione e una fuga dal mondo e dalla storia. Non ci sarebbe spazio senza la discrezione per una crescita progressiva e graduale.

Si capisce, quindi, perché Ignazio, in quel momento del suo itinerario spirituale, non desse ancora peso alle circostanze: la sua non era ancora quella spiritualità storica, attenta alle più piccole particolari circostanze e caratterizzata dal senso della misura o dall’interiorità che, alla fine della sua vita, dopo un itinerario protratto per molti anni di continua conversione e purificazione, di tensione all’ideale, di discernimento e di ricerca della volontà di Dio, apparirà ad uno stadio maturo nella sua persona. Saranno proprio questo senso della misura e questa interiorità faticosamente conquistata a permettergli di formulare un preciso giudizio benevolo e, al tempo stesso, critico su questo primo tempo della sua conversione; e a consentirgli di valutare quanto la carenza di interiorità e di discrezione, necessarie per l’autenticità del magis e di tutte le virtù, avessero infirmato i primi passi del suo cammino spirituale.

L’episodio del moro e della mula è paradigmatico in questo senso, come ricorda Ignazio stesso all’inizio del testo sopra riportato. Dio doveva ancora accompagnare Ignazio sulle vie della conversione attraverso precise e talora dolorose purificazioni. L’esperienza degli scrupoli, ampiamente trattata dal n. 21 al n. 27, rappresenta una importante tappa nell’itinerario che Dio fa percorrere ad Ignazio nella purificazione interiore.

Non meno decisive e importanti sono le visioni di Manresa e del Cardoner. Con esse Ignazio prende sempre più coscienza dell’azione di Dio nella storia e della guida della Provvidenza nei riguardi degli uomini, primo di tutti lui stesso, attraverso circostanze ed esperienze semplici, umili e quotidiane.

Ma anche dopo Manresa non è che egli sia rimasto completamente purificato da ogni scoria di attivismo un po’ pelagiano: leggendo l’Autobiografia troviamo ancora in Ignazio la preoccupazione di voler “riempire il vuoto” che il futuro incerto e sconosciuto gli presenta. A Barcellona, addirittura dopo il pellegrinaggio in Terra Santa, mentre stava considerando se e quanto studiare, si proponeva soprattutto il problema «se, una volta finiti gli studi (che sostituiscono Gerusalemme), sarebbe entrato in religione (che sostituisce il più specifico “entrare nella Certosa”) oppure se ne sarebbe andato così per il mondo» (A. 71).

Nel voto di Montmartre (A. 85) si riflettono – questa volta a livello comunitario – questa ansia e questa preoccupazione circa il futuro che si vorrebbe chiaro e da poter padroneggiare. Però a questo punto, dopo varie esperienze, Ignazio arriva a capire che a guidare gli eventi e ad essere padrone della storia è solo Dio, il Signore.

E questo lo porta a far sì che le sue determinazioni siano sulla linea di un’apertura sempre maggiore alla speranza e alla fiducia in Dio, e manifestano una conversione dall’orgoglio dell’uomo che si vuol possedere e determinare in modo autonomo e autosufficiente ad una disponibilità a ricevere, propria dell’uomo che si lascia guidare da Dio.

Però nel mezzo… quante incertezze, quanti dubbi, quanti cambiamenti di rotta, repentini e imprevisti, processi e malattie, quante purificazioni passive! Era proprio quello che ci voleva per una tempra attiva come quella di Ignazio, che nella purificazione attiva poteva facilmente incorrere nel pericolo di alimentare il difetto che voleva purificare ed annullare, il suo attivismo, il suo anticipare la grazia, il suo non volersi lasciar prevenire da un altro.

Di queste purificazioni Ignazio aveva bisogno per poter indirizzare le sue energie verso il magis e non verso il maxime, non verso il perfezionismo: solo nel primo caso è assicurata su questa terra, soprattutto per tipi come Ignazio, la continua dinamica tensione verso Dio e, perciò, la fiducia e la speranza in lui solo, che lo svuota sempre più dalla fiducia in se stesso e lo rende veramente povero pellegrino sulle vie di Dio. Ignazio ha dovuto spogliarsi progressivamente di tante sue idee e progetti e, infine, di se stesso. Ha dovuto umilmente accettare, imparandolo da Dio, che nella sua vita – soprattutto nei suoi pensieri e nelle sue idee in materia di penitenza, di povertà, di orazione, di fuga dal mondo, di autorità, di speranza in Dio, di aiuto alle anime, di apostolato e persino nel suo modo di vedere Cristo – c’era ancora troppa esteriorità, c’era troppo di “quantitativo” più che di “qualitativo”. Solo attraverso questo svuotarsi, poteva imparare ad eleggere secondo Dio attraverso un autentico discernimento spirituale e a fare della sua scelta una scoperta e non un’invenzione, un’accettazione generosa e libera di una missione a lui affidata, una conquista di ciò che gli era già donato.

2. TRASCENDENTALIZZAZIONE dell’ideale e INCARNAZIONE nella storia

La purificazione conduce Ignazio ad una visione sempre più trascendente dell’ideale, cioè ad un progressivo spostamento più in avanti ed oltre del suo ideale concepito e scelto, che finisce per prendere connotati sempre nuovi, ma, insieme, lo conduce ad una incarnazione e concretizzazione più vitale dell’adesione alla volontà di Dio nella storia. Tutto questo lo porta a vedere l’atto singolo di una scelta concreta come espressione e incarnazione, direi “sacramento” in quanto segno e presenza, dell’atteggiamento fondamentale di elezione permanente e, quindi, ad una incarnazione e concretizzazione dell’adesione alla volontà di Dio nella storia.

Per poterlo afferrare bene mi sembra che sia utile seguire lo sviluppo che ha nel suo spirito l’ideale gerosolimitano.
La prima volta che esso affiora esplicitamente nel testo dell’Autobiografia fu durante la convalescenza a Loyola, quando il pensiero «di andare scalzo fino a Gerusalemme» si opponeva ai pensieri delle cose vane del mondo (A. 8), soprattutto a quelli a riguardo della Dama di alto lignaggio (A. 6). Esso ha ricevuto influsso, remotamente, dall’ambiente (la devozione ai luoghi santi aveva preso forte impulso sotto i re cattolici), ma più immediatamente dalle letture fatte a Loyola, soprattutto dalla Vita Christi. Per ora si tratta solo di un breve accenno al proposito di peregrinare in Terra Santa.

All’inizio si presenta come ideale di pellegrinaggio in povertà e in penitenza (A. 9); Gerusalemme appare come termine ideale di un pellegrinaggio esteriore e visibile, anche se, progressivamente, esso si farà sempre più interiore e spirituale, sempre, però, visto come meta provvisoria (A. 12). Dopo molti accurati preparativi (A. 11- 12.16.24.40.42-43), dopo forti resistenze contro chi cercava in tutti i modi di dissuaderlo dal viaggio (A. 12.36.40.43), soprattutto dopo difficoltà d’ogni tipo (A. 19.27.34), dopo le luci dall’Alto a Manresa (A. 27-30) e l’insorgere dell’interesse apostolico (A. 19.26.29), finalmente Gerusalemme appare ai suoi occhi di pellegrino (A. 44-45).

Sembra che Ignazio stia per raggiungere il suo ideale e che il suo proposito, a lungo desiderato e agognato, abbia piena attuazione.

L’arrivo e la visione di Gerusalemme sono descritti e ricordati con intensa emozione. Per Ignazio si tratta di un momento solenne e ricco di interiorità e di intensa spiritualità. Ne sono segno la consolazione e l’allegria interiore e soprannaturale che si manifestano in tutti, in Ignazio per primo.

Nel frattempo, il suo primo proposito aveva subito una trasformazione e si era arricchito. Se in un primo momento, ancora a Loyola, Gerusalemme poteva apparire come un ideale provvisorio, col passare del tempo il suo primo proposito aveva subito una trasformazione e si era arricchito, divenendo ferma decisione di rimanere a Gerusalemme per visitare continuamente quei luoghi santi. Ma non solo questo. Il suo ideale gerosolimitano in Terra Santa si arricchiva di un elemento e di una finalità nuovi: aiutare le anime.

Anche la scelta di questo elemento è frutto della consolazione provata in quella città. Essa aveva preso avvio dalle esperienze e dai contatti con i parenti a Loyola (cf A. 10-11) ed era molto maturata a Manresa (cf A. 21.26), fino al punto da indurlo a mitigare gli eccessi di penitenza ai quali, in un primo tempo, si era dato (cf A. 29). Dopo Manresa, il desiderio di “aiutare le anime” cresce ancora e si manifesta in vari modi: per esempio, nel rimproverare i soldati incontrati tra Gaeta e Roma (A. 38) e la gente viziosa della nave che da Venezia lo porta a Cipro (A. 43) o nel cercare lo spunto per poter parlare di Dio in occasione degli inviti a pranzo da qualcuno, come nel caso del ricco Spagnolo di Venezia (A. 42). Tuttavia, quando arriva a Gerusalemme, Ignazio non sa ancora che l’ideale apostolico balzerà maggiormente in evidenza non come qualcosa di aggiunto al “visitare i luoghi santi”, ma addirittura fino al punto da sostituire quell’ideale materiale-locale, il suo unico ideale, che, per amore d Cristo, aveva localizzato nella Città Santa, dove ormai aveva deciso di rimanere sempre. Lì, nella città materiale fatta di pietre, proprio nei luoghi che il Figlio di Dio santificò con la sua presenza, in modo speciale nelle impronte dei piedi al Monte degli Ulivi (A. 46), egli pensa di aver trovato Cristo. Non ha ancora capito che tutto ciò è troppo semplice, troppo umano, troppo facile da capire, troppo esteriore. C’è ancora molto da purificare e da camminare. Dio, però, non demorde e vuole insegnare ad Ignazio il senso trascendente dell’ideale, che va a porsi sempre più in là, sempre oltre il piano terreno e le mire di Ignazio stesso. Noi avremmo pensato che, per staccare Ignazio dall’esteriorità, ci sarebbe stato bisogno di qualche luce divina. Invece Dio interviene proprio attraverso qualcosa di visibile, di incarnato, proprio attraverso l’autorità della Chiesa gerarchica, rappresentata dalla persona del Padre Provinciale dei francescani, Custodi della Terra Santa. E così la sua fermissima volontà si liquefa come un po’ di neve al sole. Il suo discernimento si arricchisce di un nuovo dato che mette in questione la certezza della decisione, fino addirittura al punto di capovolgerla. La struttura e la dinamica del colloquio mostrano come Ignazio finisca per seguire il parere del provinciale e decida di lasciare Gerusalemme solo per un motivo di fede, solo perché riconosce nel Frate una vera autorità sopra di lui, un vero superiore. Solo per ubbidienza, egli decide di partire l’indomani con i compagni pellegrini. Ma questa ubbidienza, lungi dall’essere vissuta come un ostacolo al discernimento della volontà di Dio, è da lui subito vista ed esistenzialmente vissuta come un canale che gli manifesta meglio proprio quel disegno divino da lui sempre cercato e, pertanto, come un aiuto al proprio discernimento.

Questa esperienza marcherà il seguito del suo itinerario spirituale: sempre di più cresceranno il senso dell’ubbidienza e il senso della Chiesa, non in una chiave servile o puramente nozionistica, o come una necessità di ordine sociologico o di dipendenza psicologica, ma in una linea sempre più spirituale, come vera esperienza dello Spirito di Dio che opera nella storia e guida l’uomo e la Chiesa alla salvezza attraverso strumenti umani. Gerusalemme, ormai, diventa nella vita di Ignazio una meta che egli non raggiungerà più se non dopo aver attraversato tante strade d’Europa ed essere giunto a Roma, la sua nuova Gerusalemme terrena, in attesa di salire il 31 luglio 1556 nella Gerusalemme celeste.

Là, a Roma, si risolve definitivamente la disgiuntiva Gerusalemme/ Roma del Voto di Montmartre, in un’unità e identificazione mistica che possono essere ritenute quasi un simbolo di quel processo di integrazione della trascendenza del carisma con la concretezza dell’istituzione, della libertà con la legge, dell’amore appassionato per Gesù con l’ubbidienza al Romano Pontefice, della tensione del magis con la discrezione e la mediocritas.

3. INTERIORIZZAZIONE e SPIRITUALIZZAZIONE

La purificazione dello stile di elezione in Ignazio si attua anche attraverso un processo di interiorizzazione e di spiritualizzazione.

Per capire il significato di questa affermazione ci può essere utile considerare la “situazione di bivio” in cui spesso, soprattutto sugli inizi della sua conversione, si viene a trovare, e il simbolismo della “mula”, che in modo davvero paradigmatico si vengono a incontrare nell’episodio narrato nei paragrafi 15 e 16 dell’Autobiografia già sopra ricordato:

«Andando, dunque, per la sua strada, lo raggiunse un moro che cavalcava un mulo. Conversando tra loro, i due vennero a parlare di Nostra Signora; il moro diceva che pure a lui pareva vero che la Vergine avesse concepito senza intervento d’uomo, ma che avesse partorito restando vergine, questo non lo poteva credere, adducendo le ragioni naturali che gli si presentavano alla mente. Il pellegrino, nonostante gli avesse portato numerosi argomenti per attestare il contrario, non riuscì a smuoverlo da quella opinione. Il moro, poi, si allontanò così in fretta, che egli lo perse di vista, restando a riflettere su quello che era capitato con quell’uomo. A questo punto gli vennero alcune mozioni interiori che gli lasciavano nell’animo un certo disgusto perché gli sembrava di non aver fatto il proprio dovere. Esse, inoltre, gli causavano sentimenti di indignazione contro il moro, perché gli sembrava di aver operato male nel permettere che un moro dicesse tali cose di Nostra Signora, e di essere obbligato a ritornarvi sopra per difenderne l’onore. Perciò gli affioravano desideri di andare a cercare il moro e di prenderlo a pugnalate per quello che aveva detto. E restando per molto tempo combattuto tra questi desideri, alla fine rimase in dubbio, senza sapere che cosa fosse tenuto a fare. Il moro, che intanto si era allontanato, gli aveva detto di essere diretto ad una località di lì poco distante, lungo il suo stesso cammino, situata molto vicino alla strada maestra, senza – però – che la strada maestra l’attraversasse.

E così, stanco di esaminare quello che sarebbe stato bene fare, non trovando una soluzione sicura per la quale determinarsi, prese questa decisione, cioè di lasciare andare la mula a briglia sciolta fino al punto in cui le strade si dividevano; se la mula avesse preso la strada del villaggio, egli avrebbe cercato il moro e lo avrebbe preso a pugnalate; se non avesse imboccato la strada del villaggio, ma avesse preso la strada maestra, lo avrebbe lasciato stare. Fece come aveva pensato e Nostro Signore volle che la mula prendesse la strada maestra e lasciasse quella del villaggio, nonostante questi stesse a poco più di 30-40 passi e la strada che ad esso conduceva fosse molto larga e molto buona».

Il bivio - Soprattutto agli inizi, in molti casi di scelte da operare, Ignazio si veniva a trovare tra poli in perfetta alternativa e opposizione, tra i quali non datur medium, come in questo episodio della mula. Al momento di fare la scelta se inseguire o non inseguire il moro che aveva oltraggiato Maria Santissima, il santo si sente di fronte ad un dilemma allora insolubile. Tutte le soluzioni gli sembrano negative e da rifiutare e non è nemmeno possibile la soluzione di non scegliere. Si trova come di fronte ad un bivio senza la possibilità di fermarsi o di tornare indietro. E il bivio stradale, che di fatto gli si para davanti, quello tra “la strada maestra” e “la strada del villaggio”, non è solo simbolo dell’incertezza tra l’inseguire il moro e ucciderlo oppure il lasciarlo andare per la sua strada, che quasi come uno schermo si proietta sul suo spirito, ma è anche simbolo paradigmatico di numerosi bivi interiori nei quali egli viene a trovarsi prima di prendere una decisione.

Altre volte, cioè, troviamo il pellegrino di fronte a bivi stradali nei quali, però, si cela e si incarna in profondità la necessità di una scelta più interiore e spirituale (cf per es. i bivi sulla strada da Montserrat a Manresa, A. 18, e su quella da Ferrara a Genova, A. 51). Più spesso il “bivio” direttamente descritto è quello dentro al suo cuore:

- tra i pensieri mondani e il servizio alla dama, da una parte, e le mozioni della grazia, l’imitazione dei santi e il servizio a Cristo, dall’altra (A. 6-8);

- tra il confessarsi e il non confessarsi durante il tempo degli scrupoli;

- tra digiunare e mangiare;

- tra continuare le penitenze e sospenderle nei giorni drammatici della lotta contro gli scrupoli a Manresa (A. 22-26);

- tra il partirsene da Barcellona da solo e senza provviste per il viaggio, con la sola speranza in se stesso, e il partire con i compagni e il fare provviste per il viaggio verso Gaeta (A. 35-36);

- tra il dire che è diretto a Gerusalemme e il dire che si reca solo a Roma (A. 36);

- tra il dare il “voi” e il dare il “Signoria” al capitano dell’esercito imperiale (A. 52);

- tra l’andare a studiare dal frate dell’ordine di San Bernardo a Manresa e lo studio a Barcellona, secondo le proposte di Isabella Roser e del maestro Ardevol (A. 54);

- tra il restare ad Alcalà (= solo studio) e il passare a Salamanca (= studio e apostolato) (A. 63);

- tra il rispondere e il non rispondere all’interrogativo e al dilemma dei domenicani di Salamanca (A. 65-66);

- tra l’andare a Rouen ad aiutare il compagno spagnolo e il restarsene a Parigi (A. 79);

- tra il “prendere la pietra” e il “non prenderla” quando era studente a Parigi (A. 84);

- tra il ritornare e il non ritornare a Loyola prima di recarsi a Venezia nel 1535 (A. 84-85).

Anche nella struttura delle decisioni che hanno portato al voto di Montmartre ritornano “la strada maestra” e “la strada del villaggio” nel “partire da Venezia per Gerusalemme” – che apriva poi su un altro bivio tra il restare a Gerusalemme e il ritornare indietro – e il “non partire da Venezia” – che orientava verso un futuro incerto, per chiarificare il quale i Primi Compagni fanno voto di presentarsi al Romano Pontefice, soprattutto se non fossero addirittura riusciti a salpare da Venezia per il Medio Oriente.

La mula - Quasi sempre, nei primi tempi della sua conversione, Ignazio appare come uno che vorrebbe “toccare” la volontà di Dio, esserne assolutamente certo, soprattutto quando il suo discernimento non raggiunge il segno ed egli rimane incerto sul da farsi, come vediamo chiaramente nell’episodio del moro. Pensa di poter superare la difficoltà affidandosi a realtà che possano rappresentare Dio, esserne come vicari. Questa vicarietà della volontà di Dio che – come sappiamo – non si vede e non si tocca, Ignazio pensa di poterla attribuire, nel caso del suo incontro con il moro sulla via da Loyola a Montserrat, a qualcosa di visibile e facilmente verificabile: nell’incertezza e nell’oscurità circa il da farsi con il moro, Ignazio decide di affidarsi alla mula, come ad una specie di giudizio di Dio e di incarnazione e sacramento della sua volontà. Nella mula egli trova la vicaria della volontà di Dio.

È per lui un’áncora di salvezza e quella vicaria della volontà di Dio, che nell’episodio del moro è stata la mula, successivamente Ignazio spererà di trovarla:

- durante il periodo degli scrupoli di Manresa, negli uomini spirituali e, soprattutto, nel confessore (A. 22), oppure – visto il fallimento di questo progetto – ancora in una soluzione miracolistica (è disposto, pur di trovarla, «ad andare anche dietro ad un cagnolino», A. 23);

- a Barcellona, prima del viaggio per Gaeta, nel confessore (A. 36);

- a Gerusalemme, nel Provinciale dei francescani (A. 46).

- al dottore di teologia, dal quale si fa esaminare a Barcellona, non fidandosi dei consigli del suo maestro Ardevol (A. 56);

- all’autorità dalla quale viene processato ad Alcalà (A. 59);

- al Vescovo di Toledo, Fonseca, al quale si affida totalmente dopo la sentenza di Alcalà, per decidere sul da farsi nel futuro (A. 63);

- alla comunità degli amici e dei compagni a Salamanca e, soprattutto, da Parigi in poi (A. 7; I. 85);

- al maestro di Parigi, al quale ricorre per risolvere il dubbio se «prendere o non prendere la pietra» (A. 84);

- agli eventi storici umani nel caso della partenza da Venezia con i

compagni (A. 85) e all’autorità competente a dar la licenza di restare a Gerusalemme nel dilemma tra il restare nella Città Santa o il ritornare in Italia nel caso fossero riusciti a partire da Venezia (A. 85).

Di fatto, però, questa vicaria della volontà di Dio, per lui áncora di salvezza, egli la troverà definitivamente più tardi, non senza un lungo cammino di interiorizzazione e di spiritualizzazione, passando attraverso altri suoi segni e presenze, solo nel Romano Pontefice. La vicaria del Papa, sotto diversi punti di vista, trascende tutte le altre e, nello stesso tempo, si presenta più interiore e più visibile, più spirituale e più concreta, di tutte quelle precedentemente incontrate.

Nel Romano Pontefice, infatti, la sua ansia di “toccare” la volontà di Dio troverà piena soddisfazione e la sua ricerca di sicurezza un fondamento molto saldo. Ignazio non si affiderà più alla mula – ad un semplice, istintivo animale –, ma si affiderà al Papa: è, però, sempre un affidarsi a Dio che fa conoscere la sua volontà attraverso segni, attraverso realtà visibili. Ma, alla visione di Dio e della Provvidenza piuttosto estrinseca, indiscreta e miracolistica di un Ignazio ancora rozzo, indiscreto ed effuso all’esterno, anche se entusiasta e generoso, qual era nel 1522 appena convertito (cf A. 14), si sostituirà una visione più profonda e più spirituale, più concreta e più incarnata, di un uomo che dall’esperienza ha appreso che, se è vero che non c’è nulla di così grande da poter circoscrivere l’azione di Dio, è altrettanto vero che non vi è neppure qualcosa di così piccolo, nella storia concreta, che non Lo contenga.

Possiamo a questo punto notare un progresso nel suo stile di discernere e di eleggere: progressivamente Ignazio, nel suo cammino, si affida a “sacramenti” della volontà di Dio sempre più autentici, sicuri, universali e spirituali. Tra la vicarietà della mula e quella del Romano Pontefice, che avrà tanto influsso nella fondazione della Compagnia fino a diventarne struttura portante, c’è un processo, c’è uno sviluppo dinamico, una crescita continua nella linea di una maggiore spiritualità e interiorità.

La decisione di trovare la vicarietà della volontà di Dio nella volontà del Sommo Pontefice, per trovare un appoggio sicuro e teologicamente fondato che soddisfi la sua ansia di “toccare”, di “sentire” la Volontà di Dio, trascende tutti gli altri tentativi di Ignazio non solo per l’intrinseca oggettiva maggiore vicarietà di Cristo nella persona del Romano Pontefice rispetto a tutte le altre creature e persone, non solo perché ci si trova di fronte, in questo caso, ad una soluzione più spirituale e soprannaturale, ma soprattutto perché comporta, da parte di Ignazio, una maggiore interiorità ed un coinvolgimento totale. Questo gli sarà possibile ora, dopo che avrà dilatato i suoi spazi interiori attraverso quel continuo lavorio di interiorizzazione e spiritualizzazione  della realtà che avvicina e soprattutto di se stesso. Questo, però, non avviene senza l’intervento di Dio. Ignazio arriverà ad affidare al Papa non – come in altre occasioni – un atto del suo “io”: egli affida il proprio “io”! Nelle elezioni precedenti si trattava sempre di un incontro puntuale con la volontà di Dio. La realtà vicaria era un qualcosa di transitorio nella vita di Ignazio: una mula, un confessore, un provinciale, un dottore di teologia, un vescovo, un maestro di Parigi, un evento storico legato ai capricci dei veneziani e dei turchi. Bastava cambiare luogo, “essere pellegrino”, che scomparivano dall’orizzonte della vita spirituale di Ignazio. E così pure, in questa stessa linea e a questo livello, inizialmente era visto il Papa stesso.

La scelta del Romano Pontefice diventerà invece, poi, una scelta di qualcosa di permanente (come stava per diventarlo sempre più la scelta della comunità!). Per questo è una scelta di un criterio per eleggere, che egli radica nel più profondo del suo “io”.

Nel caso del Romano Pontefice non avviene più come nei casi precedenti delle scelte della mula, del confessore e delle altre creature vicarie della Volontà di Dio: queste, nelle elezioni di Ignazio, si pongono al termine di tutto il processo elettivo, come oggetto di elezione, e/o in sostituzione di un discernimento degli spiriti non ancora troppo ben affinato. Si presentano piuttosto come una supplenza dall’esterno di fronte alla deficienza da parte sua, ancora indietro nella vita spirituale perché ancora troppo effuso all’esterno, di criteri interiori di elezione. La scelta del Papa non si pone solo alla fine della dinamica dell’elezione come oggetto scelto e nemmeno in alternativa con il criterio personale interno del discernimento degli spiriti. È anch’esso un criterio e, pertanto, un qualcosa che non potrà mai essere così solo esterno da non partecipare pure dell’interiorità dell’unico Spirito che Ignazio sa che agisce nel proprio “io” e nella Chiesa.

Proprio perché elegge un “criterio” e non “cose”, Ignazio non “chiude” Dio – che non c’è nulla di così grande che lo possa contenere – in qualche realtà creata. Ignazio non “materializza” Dio, rispettandone pienamente l’“al di là”. Ignazio rimane aperto e disponibile all’azione di Dio che si incarna e si manifesta nella quotidianità della storia e attraverso le esperienza più comuni della vita. Conseguentemente, questo processo di interiorizzazione nello stile di elezione in Ignazio, che lo porta a scegliere sempre di più attitudini e atteggiamenti di fondo più che atti singoli esterni, determinerà un movimento di interiorizzazione pure dal punto di vista dell’oggetto: le realtà saranno colte e conosciute sempre più interiormente, crescerà il “sentire e gustare le cose interiormente”, e Ignazio imparerà a vedere tutto in Domino e a valutare il vero valore interiore delle virtù che non stanno in atti, ma in atteggiamenti del cuore così pieno di Dio da conoscerlo e amarlo in ogni realtà concreta.

Questo punto ci ricorda che, sia per essere accompagnati in modo efficace, sia ancor più per accompagnare altri nelle vie del Signore, è necessario essere persone interiori, vale a dire persone che non vivono alla finestra, ma sanno vivere nel cuore, senza però ripiegarsi su se stessi. Si tratta di andare al cuore di se stessi, cioè al «luogo della comunicazione dei diversi»2, sapendosi anche interrogare a partire da quella posizione come ha fatto Ignazio: «Quid faciendum?», che ne faccio della mia vita? Come spenderla per gli altri?

3. INTEGRAZIONE

Nell’Autobiografia – come del resto nella nostra vita concreta – si danno casi di elezioni nei quali gli oggetti da scegliere, le scelte possibili, non si pongono in perfetta contraddittorietà, anche se forse, inizialmente, sembrano apparire come tali. S’impone allora la necessità di saper integrare i diversi valori che tali diverse scelte comportano. Per esempio, talora Ignazio sembra in tensione tra il suo ideale di povertà, di penitenza e di fiducia in Dio solo, e l’uso di mezzi naturali; tra l’avere compagni e l’avere come compagno solo Cristo; tra il suo ideale di vita spirituale e la vita di studio; tra l’aiuto alle anime e gli studi stessi; tra l’attenzione alla persona singola e la vita comunitaria con gli amici...

Ma come, di fatto, operare tale integrazione?

Qualcosa almeno implicitamente abbiamo già detto, quando abbiamo analizzato l’evoluzione della decisione circa Gerusalemme: purificando, interiorizzando e approfondendo il nucleo centrale della scelta di Gerusalemme, Ignazio arriva a trovare in Roma la sua “Gerusalemme” – quella “vera” per lui – perché quella voluta dal Signore. Egli arriva a scoprire l’attuazione più piena del suo carisma proprio nell’istituzione e arriva a sposare la forza propulsiva dall’interno dello Spirito di Dio proprio con l’ubbidienza, la via del discernimento delle mozioni interiori per trovare la volontà di Dio con la dipendenza dall’esterno della Chiesa gerarchica.

Pertanto, più che sotto le vesti di “contraddizione”, questa diversità si manifesta come complementarietà e, addirittura, come “inveramento” dei poli stessi. Ignazio non sceglie più o l’uno o l’altro termine della tensione, ma ambedue, vale a dire e l’uno e l’altro valore, in un determinato ordine, che è, in sostanza, quello della gerarchia dei valori secondo la dialettica “fine/mezzo”, o quella “tutto/parte”, o quella “prima/poi”, o, ancora più spesso, quella “res interna/res externa”.

In questa dinamica di integrazione gioca un ruolo fondamentale la discretio. Nella misura in cui questa cresce e matura nel cuore dell’uomo – di Ignazio nel nostro caso – da una parte aiuta a scoprire e a penetrare il valore positivo degli oggetti di elezione che forse inizialmente si possono presentare come poli negativi e, quindi, da rifiutare automaticamente; e, dall’altra parte, parallelamente, sviluppa la presa di coscienza del valore non totalmente puro e assoluto degli oggetti di scelta che gli si presentano come positivi.

Perciò il processo di integrazione a cui si sottopone lo stile di elezione di Ignazio viene in pratica ad essere un’esigenza di quel processo di conversione dal maxime al magis che rende possibile l’attuazione della discretio e, a sua volta, comporta una purificazione, una trascendentalizzazione dell’ideale, un’interiorizzazione e spiritualizzazione, come abbiamo visto prima.

Potrei accennare ad alcune di queste integrazioni. Prendiamo per esempio i mezzi naturali nella loro tensione con la speranza in Dio solo. A Barcellona parte «persino senza provviste» (A. 35) e, partendo da Roma verso Venezia, cerca di disfarsi il più rapidamente possibile delle monete che alcuni benefattori gli avevano dato per il viaggio in Terra Santa o almeno fino al giorno della sua partenza da Venezia. Solo a poco a poco, attraverso esperienze disparate che Dio educatore gli mette sul cammino, imparerà e capirà che è più «scegliere Dio solo accettando di prendere anche altro», senza, però, mettere la propria fiducia in esso (cf P. X, nn. 1-3), che «scegliere Dio solo», in maniera che questo comporti anche implicitamente la scelta della propria volontà, che si determina autonomamente di lasciar tutto senza essere mossa e prevenuta dall’amore che scende dall’Alto (E.S. 183).

Come Ignazio arriva a questo punto terminale? Certamente vi arriva attraverso una purificazione circa la visione di Dio, non più visto come “Dio separato” dal mondo, e circa il “fare la volontà di Dio”, che esige anche collaborazione, corresponsabilità, esercizio della libertà, rischio e non solo un’esecuzione esterna di un dato totalmente esterno. Anche in questo caso non “o… o”, ma “e… e”, con una retta gerarchizzazione dei valori: prima Dio (il fine, il tutto, la res interna) e poi i valori naturali (i mezzi, le parti, le res externae).

5. Conclusione

I quattro punti che abbiamo finora visti in modo separato, di fatto, nella realtà, in Ignazio sono come quattro anelli di un’unica catena. Tra di essi c’è di fatto un’unità profonda, una compenetrazione, un rapporto dialettico.

a. L’unità è data fondamentalmente dal fatto di essere realtà vissute dallo stesso soggetto: sono caratteristiche della stessa e unica persona, di Ignazio.

b. C’è un passaggio ulteriore: l’unità ignaziana si propone anche ad un livello più oggettivo, perché unica è l’attitudine di Ignazio nel prendere le decisioni. Questo accade perché si verifica una tipica dialettica ignaziana, che sta al cuore di ogni dinamica di discernimento e di elezione.

È la dialettica del magis discreto già in parte vista all’interno del punto 2: i primi tre punti sono il magis dello stile di elezione; il quarto punto ne costituisce la discretio. Infatti, come la discretio misura e invera (fa vero) il magis, così il processo di integrazione illumina l’autenticità dei vari processi di purificazione, di trascendentalizzazione dell’ideale, di interiorizzazione e di spiritualizzazione, impedendo che appaiano come frecce verso un infinito extramondano, un’evasione, una fuga dal mondo e dalla storia, ma si realizzino piuttosto come frecce esprimenti una tensione analoga a quella dei poligoni circoscritti o iscritti ad una circonferenza.

c. Ma c’è un’altra analoga dialettica tipicamente ignaziana che investe questi 4 punti presi insieme: è quella della discreta caritas: anche in questo caso i primi tre punti riflettono il dinamismo di un polo, la caritas, mentre il quarto si collega alla discretio.

Infatti, il movimento discendente della caritas di Dio:

- alla cui azione Ignazio sempre più si affida e si dona (I - PURIFICAZIONE);

- che sempre più egli accetta come un ideale al di là, mai pienamente afferrato, però sempre cercato nel concreto della storia (II

- TRASCENDENTALIZZAZIONE e INCARNAZIONE);

- e dal quale si lascia conquistare sempre più interiormente fino al più profondo della sua persona (III - INTERIORIZZAZIONE e SPIRITUALIZZAZIONE);

- sempre più si incontra con quel movimento ascendente della discretio (vedi nozioni di discernimento spirituale, “misura”, “prudenza” ad essa collegate) con la quale Ignazio guidato, purificato, interiorizzato da Dio, al livello della grazia, integra e armonizza tutto il reale, da Dio a tutte le realtà create e naturali, in una potente sintesi dinamica (IV - INTEGRAZIONE).

Questo punto di incontro è, per così dire, scelto, cioè “conquistato da Ignazio” e “donato a Ignazio” nella misura in cui:

- Ignazio, scegliendo “Dio solo”, al quale si offre e alla disposizione del quale mette il più profondo del proprio IO (I – PURIFICAZIONE e III - INTERIORIZZAZIONE),

- non rifiuta di scegliere (cioè di conquistare e di ricevere in dono) pure tutte le realtà create, anche quelle naturali ed esterne (IV - INTEGRAZIONE).

Questo punto d’incontro:

- rimane mobile all’infinito (II - TRASCENDENTALIZZAZIONE),

- anche se sempre concreto nella storia (II - INCARNAZIONE).

Non è mai scelto in modo assoluto e definitivo, perché la sua scelta apre ad altre scelte e perché non è scelta di “cose”, ma di un “criterio”.

Note

1 Cf. M. Costa, Ignazio di Loyola: l’itinerario spirituale, in C.M. Martini - M. Costa – F. Brovelli, Guide nel deserto, Milano 1993, pp. 101-162, studio al quale solo in parte mi riferisco.

2 Cf C.M. Martini, Il predicatore allo specchio

STUDI 3

La libertà interiore dell’accompagnatore

nel COLLOQUIO SPIRITUALE

«Come una bilancia lasci immediatamente

operare il Creatore con la creatura» (E.S. 15)

di Gabriella Tripani, Missionaria dell’Immacolata - PIME, formatrice e psicologa, Roma.

GABRIELLA TRIPANI

1. I tre aghi

L’espressione ignaziana che accompagna il titolo della relazione suggerisce l’immagine dell’ago della bilancia. Un’immagine suggestiva. Ignazio la usa con questa chiarezza almeno due volte nel libretto degli Esercizi Spirituali (E.S.)1. Nel n. 179 si riferisce alla persona accompagnata, a chi vive l’esperienza degli esercizi: «È necessario avere come obiettivo il fine per cui sono creato, che è per lodare Dio nostro Signore e salvare la mia anima; e con questo trovarmi libero, senza alcun affetto disordinato, in modo da non essere inclinato o affezionato più a prendere la cosa proposta che a lasciarla, né più a lasciarla che a prenderla; ma in modo che mi trovi come nel mezzo di una bilancia, per seguire quello che sentirò essere più a gloria e lode di Dio nostro Signore e per la salvezza della mia anima» (E.S. 179).

Nel n. 15 si riferisce invece propriamente a chi accompagna: «Chi dà gli esercizi non deve spingere chi li riceve a povertà né a promessa più che ai loro contrari, né a uno stato o modo di vivere piuttosto che a un altro. Perché, sebbene fuori degli esercizi possiamo, lecitamente e meritoriamente, esortare tutte le persone probabilmente idonee a scegliere continenza, verginità, vita religiosa e ogni tipo di perfezione evangelica; tuttavia, in questi esercizi spirituali, è più

La libertà interiore dell’accompagnatore conveniente e molto meglio, nel cercare la divina volontà, che lo stesso Creatore e Signore si comunichi alla sua anima devota abbracciandola nel suo amore e lode e disponendola per la via nella quale potrà meglio servirlo in futuro. Di modo che chi li dà non propenda né si inclini verso l’una o l’altra parte; ma, stando nel mezzo, come una bilancia, lasci immediatamente operare il Creatore con la creatura e la creatura con il suo Creatore e Signore» (E.S. 15).

L’accompagnatore opera stando nel mezzo, come una bilancia, è cioè l’ago. Qual è lo scopo dell’ago? “Indicare” e quindi muoversi, essere sensibile a ciò che è posto sul piatto della bilancia. Deve indicare e “solo” indicare, cioè non interferire, lasciare che sia il peso posto sul piatto a determinare la sua posizione, leggero. Questo modo di essere e di agire, da “ago”, lo scopriamo anche in Dio. Anche lui si muove con la stessa discrezione e leggerezza, anche lui sa non interferire.

Guardiamo dunque tre aghi. Brevemente l’ago di Dio, per imparare  da Dio; e l’ago dell’altro, per chiarire lo scopo dell’accompagnamento in questa luce. E poi, propriamente, il tema della relazione: l’ago dell’accompagnatore.
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2. L’ago di Dio - Un Dio libero di lasciar andare

«È proprio del Creatore entrare, uscire (dall’anima)» (E.S. 330), «...silenziosamente come in casa propria a porta aperta» (E.S. 335).

Ignazio non applica l’immagine della bilancia a Dio, ma troviamo negli esercizi due belle espressioni che suggeriscono lo stesso agire: entrare e uscire dall’anima come proprietà di Dio, entrare silenziosamente come in casa propria a porta aperta (espressione che Ignazio riferisce a Dio quando si tratta di chi cerca la volontà del Padre). Entrare e uscire come in casa propria, senza molto farsi notare. Lasciare liberi, infine. Uno sconosciuto o un ospite non fanno così, perché in qualche modo si impongono con la loro presenza, costringono.

Lasciare liberi. Forse potremmo parlare dell’indifferenza di Dio, nel senso che Ignazio dà a questa parola. L’indifferenza di Dio che nasce non dal disinteresse, ma anzi da un così grande amore per la persona, per questa persona concreta, che tutto il resto non conta, nulla di sé interferisce, né le aspettative, né le preoccupazioni, né le delusioni, né il desiderio di una teorica riuscita educativa.

Esemplifichiamo di seguito con tre passi evangelici.

2.1 «Divise fra loro le sostanze» (Lc 15,11-32)

All’inizio della parabola del padre misericordioso, normalmente diamo attenzione ai figli, non al padre; al padre della parabola di solito si dà attenzione solo dopo, nella seconda metà, al tempo del ritorno. La prima breve frase pare solo un piccolo cappello per spiegare la situazione: «Un uomo aveva due figli. Il più giovane disse al padre: Padre, dammi la parte del patrimonio che mi spetta. E il padre divise tra loro le sostanze. Dopo non molti giorni, il figlio più giovane, raccolte le sue cose, partì…» (Lc 15,11-13).

Ma in realtà già dice molto del padre. Divide le sostanze: perché? Non ha capito cosa rischia? Perché lascia andare il figlio? Si dice che il figlio minore se ne va dopo non molti giorni… dunque il piano era pronto, possibile che il padre non avesse intuito niente? E non fa nulla per fermarlo? Sappiamo tuttavia che «quando era ancora lontano lo vide»… quindi lo aspettava, sentinella del ritorno.

Dunque, Dio sembra fare al contrario di noi. Lui pare piuttosto “indifferente”, cioè lascia andare, all’inizio, quando ci sono tante promesse e possibilità. Poi, quando tutto sembra perduto, mostra il suo attivo desiderio, pronto ad attendere e riaccogliere. Invece noi ce la mettiamo tutta all’inizio, perché vogliamo riuscire. Poi ci scoraggiamo se la persona resiste o si allontana e, alla fine, davanti a segni di rifiuto o insuccessi educativi, ci allontaniamo anche noi, o perlomeno manteniamo una buona distanza. Siamo accoglienti all’inizio e, delusi, ci ritiriamo dopo il fallimento. Ma Dio fa il contrario, sembra essere più passivo all’inizio e attivarsi dopo il fallimento.

Ci viene in mente la zizzania del campo, la preoccupazione dei lavoratori e l’apparente calma del padrone. «Padrone, non hai seminato del buon seme nel tuo campo? Da dove viene dunque la zizzania? Ed egli rispose loro: Un nemico ha fatto questo. E i servi gli dissero: Vuoi dunque che andiamo a raccoglierla? No…» (Mt 13,24-30). Dio non si spaventa di fronte al male, come invece facciamo noi.

2.2 «Rivoltosi al secondo, gli disse lo stesso» (Mt 21,28-30)

Ancora un uomo con due figli: «…Rivoltosi al primo disse: Figlio, va’ oggi a lavorare nella vigna. Ed egli rispose: Sì, signore; ma non andò. Rivoltosi al secondo, gli disse lo stesso. Ed egli rispose: Non ne ho voglia; ma poi, pentitosi, ci andò» (Mt 21,28-30). Sì, e non va; no, ma poi va. Il padre lo sa cosa fanno i suoi figli? Non controlla?

Chiede e poi lascia liberi. Chiede con chiarezza e la volontà del padre è evidente: che si lavori nella sua vigna. Ma sembra non curarsi troppo di come la persona risponde. Non fa pressione, non insiste. Chiede a tutti e due e lascia che reagiscano alla richiesta. Sa che ognuno deve fare i suoi passi, lascia che ognuno arrivi alla scelta.

2.3 «Forse anche voi volete andarvene?» (Gv 6,67-69)

Anche voi? Cerchiamo di indovinare il tono della domanda. È amaro? Provocatorio? Libero? Ci domandiamo perché Gesù rischia di fare questa domanda, perché metta in parole paure e dubbi ancora informi. Non ha paura di chiedere. Qualcosa gli sta a cuore più di un nostro restare non ancora veramente scelto. La risposta di Pietro è chiara, non preparata, ma provocata dalla domanda. Neppure lui deve aver capito il discorso di Gesù: non c’è niente che ci possa far credere che lui o i Dodici avessero capito più degli altri. La libertà provoca una scoperta della verità. Andare dove? Da chi?

La verità è: la vita eterna viene da quello che dici tu, non devo cercare altrove. La verità è: non c’è reale alternativa, anche se la domanda mi lascia libero di tentare. Nella domanda di Gesù si coglie un atteggiamento di fiducia nella persona: un credere che dentro ciascuno c’è desiderio di vita vera. Si coglie anche un atteggiamento di fede nelle sue stesse parole, le uniche portatrici di vita, anche se apparentemente oscure.

E noi, crediamo che la persona che ci sta di fronte ha dentro il desiderio giusto, magari sprofondato chissà dove o confuso con chissà cosa, e crediamo che la proposta di Gesù risponda alle attese del cuore?

3. L’ago dell’altro - Libero di dire di sì
«Trovarmi libero, senza alcun affetto disordinato, in modo da non essere inclinato o affezionato più a prendere la cosa che a lasciarla, né più a lasciarla che a prenderla; ma in modo che mi trovi come nel mezzo di una bilancia, per seguire quello che sentirò essere più a gloria e lode di Dio nostro Signore e per la salvezza della mia anima» (E.S. 179).

Applicando l’immagine della bilancia a chi fa gli esercizi, Ignazio indica come obiettivo degli esercizi la libertà propria dell’ago che, sensibile alle sollecitazioni, si inclina solo alla volontà di Dio, senza farsi trascinare da affetti disordinati. Due passi evangelici mostrano questa libertà di dire di sì.

3.1 «Eccomi, sono la serva del Signore» (Lc 1,38)

Maria: sono la serva, cioè “faccio quello che vuoi”. Il servo è immagine analoga a quella dell’ago. Un servo non fa di sua iniziativa, segue, come l’ago. Così descrive questa docilità il centurione del Vangelo di Luca: «Anch’io infatti sono uomo sottoposto a un’autorità, e ho sotto di me dei soldati; e dico all’uno: Va’ ed egli va, e a un altro: Vieni, ed egli viene, e al mio servo: Fa’ questo, ed egli lo fa» (Lc 7,8). Liberissimo l’ago di Maria. Sensibile, ascolta attento, chiede, si inclina dal lato giusto. Eccomi. Come Pietro, anche lei forse non ha capito tutto, ma decide di stare: sia fatto di me come hai detto.

3.2 «Ti agiti per molte cose, ma una sola…» (Lc 10,41-42)

All’altra Maria, seduta ai piedi di Gesù, interessa una cosa sola, come Gesù dice di lei. Non l’agitarsi di Marta dietro tante cose. L’ago che si agita non misura niente. L’ago fermo e tranquillo si inclina solo al peso posto sul piatto della bilancia. L’ascolto attento fa pendere da una parte sola. E non ci sono altre cose che tirino dall’altro lato. Ma ecco che davanti a queste libertà di dire di sì, nasce una domanda, tanto più frequente oggi: quell’altro che accompagno, che guido nel suo discernimento, può dire di no, pur avendo compreso che gli è chiesto un sì? Si può dire davvero di no a Dio? Oppure ogni scelta alla fine è semplicemente la risposta possibile nella libertà che si ha? È il tema della resistenza alla vocazione2.

I testi evangelici presentati sopra sono tutti, per così dire, a lieto fine. Dio ha avuto ragione di lasciare liberi di andarsene o di rifiutare. Ma si trattava di una libertà di dire di no provvisoria, quasi una strategia per una maggiore libertà.

Anche il giovane ricco, lasciato libero (“se vuoi”, non: “devi”), ha detto di no. Gesù commentando sembra dire: era difficile per lui. «Quanto è difficile…» (Mc 10,24), umanamente difficilissimo. Ma possibile, ben possibile a Dio. Umanamente il giovane non ce la faceva, ma con Dio avrebbe potuto. Umanamente parlando, una data persona, nella sua effettiva libertà, nella sua libertà limitata, con quei suoi rapporti familiari, con quelle sue paure, forse con la sua debole attrazione per i valori, non ce la fa. La proposta di Dio attrae, ma non abbastanza. Come dice Ignazio a Teresa Rejadell3:

«La tattica generale del nemico rispetto ai principianti che vogliono servire Dio N.S. consiste nel porre impedimenti e ostacoli. È la prima arma con cui procura di ferirli. Per esempio: “Come potrai passare tutta la tua vita in tanta penitenza, priva della gioia dei parenti, degli amici, dei beni, in una vita così solitaria, senza un po’ di pace? Non c’è altra maniera di salvarti senza tanti pericoli?”. Ci dà ad intendere che avremo da vivere una vita più piena di sofferenze che mai altro uomo abbia vissuto, ma non ci dà ad intendere i tanti conforti e le consolazioni che di solito il Signore concede quando il suo nuovo servo supera tutte queste difficoltà scegliendo di soffrire con il suo Creatore e Signore. Avviene che chi accompagna ascolti conclusioni di questo tipo: “Capisco che Dio mi chiede di più, ma non mi sento”; oppure, situazioni più drammatiche, nel caso di scelte già fatte: “Non voglio più”».

È possibile di fatto dire liberamente di no a Dio? O si tratta di un lavoro per la libertà fatto a metà, un lavoro non finito di acquisizione di una libertà più vera di dire di sì?

In ogni caso la libertà interiore di chi accompagna deve mettere in conto realisticamente anche questa possibilità: che l’altro dica di no. Un no che poteva essere sì: l’aspetto drammatico di ogni processo educativo, alla fine l’aspetto drammatico dell’amore.

4. L’ago dell’accompagnatore - Libero di favorire l’incontro

«Chi dà gli esercizi spirituali non propenda né si inclini verso l’una o l’altra parte; ma, stando nel mezzo, come una bilancia, lasci immediatamente operare il Creatore con la creatura e la creatura con il suo Creatore e Signore» (E.S. 15).

4.1 Tre figure bibliche e un contadino

4.1.1 «Vattene a dormire e, se ti si chiamerà ancora, dirai...» (1Sam 3,1-10)

È Samuele che sta davanti a Dio, è lui che dorme nel tempio, con la lampada accesa, non Eli. In un certo senso sta davanti a Dio senza mediazioni, “immediatamente”. Eli sta nella camera accanto e, anche quando interpellato, non si alza, non va con lui, lo lascia rispondere da solo. Rimanda Samuele davanti a Dio con un’indicazione.

Non si mette in mezzo, non “ruba” l’esperienza, non gliela sottrae anticipandola, non gli toglie la scoperta personale di chi sia il possessore della voce. Non dice troppo, solo quel tanto che basta a mantenerlo attento: se ti si chiamerà ancora. Il “se” dice che alla fine non è al cento per cento sicuro neppure lui. Ha capito prima di Samuele, questo sì, e allora lo aiuta a decodificare l’esperienza (e tra l’altro non riesce a decodificarla subito, solo alla terza volta).

Eppure Eli non può dormire in pace… Si lascia svegliare tre volte, apparentemente per niente.

Aver capito, o semplicemente intuito qualcosa della persona, è una responsabilità: da dire, da ridare (“guarda che forse ti chiama”). Quindi, accanto a un lato “passivo” del restare a letto e lasciare Samuele arrangiarsi, c’è un lato “attivo”, dello svegliarsi e del dire.

4.1.2 «Afferra il pesce!... Il ragazzo riuscì ad afferrare il pesce» (Tb 6,1-7)

Raffaele con Tobia, parabola di una relazione di accompagnamento4: Raffaele resta sulla riva, anche quando il giovane è in difficoltà per l’attacco del grosso pesce. Come Eli resta in camera, così Raffaele sulla riva. Come il padre della parabola, l’angelo aspetta e guarda un po’ da lontano. Ma non è distratto. Il ragazzo ha la forza sufficiente.

Però non sa come si fa e soprattutto non sa la ricchezza di quel che ha fatto, tutte le possibilità che ne emergono. Raffaele fa fare e poi spiega il senso. Al ragazzo nascono altre domande e allora la guida c’è, per rispondere e spiegare. Anche qui, il momento “passivo” (dalla riva) e il momento “attivo” (le spiegazioni lungo il cammino).

4.1.3 «...Sentendolo parlare così, seguirono Gesù» (Gv 1,35-37)

Giovanni Battista è estremamente rappresentativo: essere ago è proprio la sua vocazione, è quasi specializzato in questo. Egli è solo un indicatore, un dito puntato. I suoi discepoli li lascia andare dietro a Gesù. Non li trattiene, anzi, sembra provocarne l’andarsene, con le sue parole: «Ecco l’agnello di Dio, ecco colui che toglie il peccato del mondo!

Ecco colui del quale io dissi: Dopo di me viene un uomo che mi è passato avanti, perché era prima di me» (Gv 1,29-30). Seguano lui, è più sicuro.

Viene in mente il contadino del Portico del mistero della seconda virtù di Peguy5: «Egli pensa ai suoi bambini che ha messo particolarmente sotto la protezione della santa Vergine. Un giorno che erano malati. E che aveva avuto una grande paura. (…) Allora aveva fatto un colpo (un colpo d’audacia) (…) Bisogna dire che era stato piuttosto ardito e che era un colpo ardito. Eppure tutti i cristiani possono fare altrettanto. Ci si domanda perfino perché non lo facciano.

Come si prendono tre bambini da terra e come li si mettono tutti e tre. Insieme. Contemporaneamente. Per divertirsi, per una specie di gioco. Nelle braccia della loro madre e della loro nutrice che ride.

E dà in esclamazioni. Perché gli se ne mettono troppi. E non avrà la forza di portarli. Lui, ardito come un uomo, aveva preso, con la preghiera aveva preso (…) i suoi tre bambini nella malattia, nella miseria in cui giacevano. E tranquillamente te li aveva messi. Con la preghiera te li aveva messi. Molto tranquillamente tra le braccia di colei che è carica di tutti di dolori del mondo. E che ha già le braccia così cariche. Perché il Figlio ha preso tutti i peccati. Ma la Madre ha preso tutti i dolori.

Lui aveva detto, con la preghiera aveva detto (…) Prendili, te li do. Fanne quel che vorrai. Io ne ho abbastanza. Colei che è stata la madre di Gesù può ben essere anche la madre di questi due maschietti e di questa bambina. Cosa ti può fare questo, ne hai tanti altri. Cosa ti può fare, uno di più uno di meno. (..) Da quel tempo tutto andava bene. Naturalmente. Come vorreste che andasse altrimenti. Che bene. Poiché era la Santa Vergine ad occuparsene. Che se ne era incaricata. Lei sa più di noi».

Il contadino affida a Maria i figli ammalati, trionfante, certo di aver fatto la cosa più intelligente. Anticipa l’affidare non come offerta, ma come audacia e furbizia. Fin che ci sentiamo responsabili delle persone, da soli, è un carico enorme, anche se può dare soddisfazione fino a che tutto va bene. Ricordiamo anche Mosè (Nm 11,11-17). Devo portarlo io tutto questo popolo? Chiedi, dice Dio, cosa vuoi, un aiuto? E risolve la cosa anche abbastanza in fretta. Mosè si lamentava, ma non vedeva la via di uscita. Dio invece gli suggerisce: affida; non fare degli altri un carico che ti ammazza.

Dobbiamo ricordarlo anche noi: le persone non sono nostre, non ne siamo gli unici responsabili o gli unici a cui stanno a cuore. Alla fine, Dio ci tiene più di noi.

5. Il contesto dell’accompagnamento: «Sebbene fuori possiamo…»

Ignazio precisa che è nel dare esercizi spirituali che è importante essere come l’ago della bilancia. «Chi dà gli esercizi non deve spingere… sebbene fuori degli esercizi possiamo… in questi esercizi spirituali, è più conveniente e molto meglio, nel cercare la divina volontà, che lo stesso Creatore e Signore si comunichi…» (E.S. 15).

Nell’accompagnamento l’ago è importante, in altri luoghi è possibile che sia lecito spingere.

Un invito aperto fatto a una testimonianza vocazionale (perché qualcuno di voi non potrebbe pensare seriamente a…), un appello anche appassionato in un gruppo, ma anche in un colloquio sulla scelta della propria vocazione (potresti pensarci, vedo che hai queste e queste caratteristiche…; ma hai pensato al senso di tutte queste esperienze? Non sarà che ti viene chiesto qualcosa?), come una provocazione che spalanchi finestre nuove sul mondo… Invece, in un contesto di relazione di aiuto, in cui l’obiettivo è ascoltare insieme un Altro in attento discernimento, c’è il rischio della manipolazione, anche inconscia. Perciò, quello che Ignazio dice degli esercizi, possiamo dirlo anche dell’accompagnamento vocazionale in cui la persona si apre e in qualche modo si consegna con fiducia, mette davanti la sua storia, i suoi desideri, le sue fragilità. Ogni pressione potrebbe diventare manipolazione: usare più o meno inconsciamente i suoi sensi di colpa, la responsabilizzazione eccessiva, l’entusiasmo superficiale, l’autonomia difensiva… Se accompagniamo da vicino, diventa molto importante quello che diciamo, perché le cose hanno un peso diverso a seconda di chi le dice. E l’accompagnamento è come un contratto di aiuto alla crescita, da rispettare nella sostanza, non solo nella forma.

Per questa libertà occorre molta fede, è un accompagnare nella fede. Ignazio dice la necessità di tale libertà interiore negli esercizi per lasciare che la creatura operi con il Creatore, non solo per rispetto,

per stile personale, per opportunità. Non è un inchino all’altare dell’individualismo (alla fine ognuno decide da solo), non è semplicemente eticamente corretto: è questione di fede.

Come Eli sa che nella stanza accanto qualcuno parla, così dobbiamo credere che qualcosa sta succedendo, che c’è un Altro che agisce ed è per questo che ci tiriamo in disparte. Alimentare questo atteggiamento di fede è importante, perché rimanga motivante e ispirante lungo tutto il percorso.

Allora, per accompagnare nella fede: non sottrarsi al suo sguardo, mentre lavoriamo; davanti ai limiti e alle debolezze, avere fiducia nella persona e nel mistero che c’è in lei, credendo che Dio ha un progetto per ciascuno; crescere nell’intimità con la Parola, per raggiungere una familiarità che ci consenta di farla entrare nel cammino con una certa naturalezza; pregare per chi si accompagna, nella certezza della realtà di una comunione oggettiva; far memoria del proprio cammino, dell’aiuto ricevuto e quindi custodire una riconoscenza che facilita la libertà, dà respiro, allarga il cuore preoccupato del risultato.

6. Libero, senza alcun affetto disordinato

Cosa vuol dire un ago della bilancia libero? Che possa muoversi (dimensione attiva); che non sia sbilanciato (dimensione passiva).

6.1 Un ago non arrugginito

La libertà dell’ago ha una dimensione di attività. L’ago deve muoversi. Se è arrugginito non si muove e non coglie le sollecitazioni.

La guida deve essere attiva per rendere attivo il chiamato; entrare, sia pure chiedendo permesso; insegnare a farsi domande.

Nella lettera di Ignazio a sr. Teresa Rejadell6 si vede bene questa dimensione attiva. Ne è parte il decidere di ascoltare: e cioè mettere da parte se stessi, come dono di sé, come offerta cosciente di se stessi all’ascolto. «(Dio) mi dà gran desiderio di fare tutto il bene che posso… Desidero anche servire quelli che lavorano al suo divino servizio. (…) Desidero trovarmi in grado di poter mostrare con i fatti quanto dico a parole».

L’attività è sensibilità a cogliere la realtà dell’altro ed è conseguente libertà di dire: «Avrei preferito l’informazione diretta, perché nessuno è in grado di rendere le proprie impressioni meglio di chi le prova. (…) Dirò volentieri ciò che sento nel Signore, cercando di chiarirlo bene. Se le sembrerà che in qualcosa sia duro, più che contro la sua persona sarà contro chi la turba. (…) (Il nemico) le presenta e le inculca una falsa umiltà; in secondo luogo le ispira una paura estrema di Dio che la paralizza e la invade troppo».

Coraggio e chiarezza! In una seconda lettera a sr. Teresa Rejadell, di poco posteriore7, Ignazio avanza una critica su un accompagnamento fatto con poco impegno: «Mi dice di trovare in se stessa tanta ignoranza… Ma già è molto conoscersi! Intanto le sembra che contribuisca a questo l’abbondanza di pareri poco precisi. Anch’io la penso così: chi precisa poco, comprende poco e aiuta meno. Ma il Signore vede ed è lui ad aiutare».

Essere attivi, infatti, vuol dire non dare per scontato che si sa ascoltare, ma riconoscere che occorre imparare l’ascolto e allenarsi; quindi prepararsi prima e verificare dopo.

Questa attività provoca un’attività nell’accompagnato. Ascoltare le domande consce, lavorare per liberarne altre e rispondere a quelle più vere: «Se così piace al Signor nostro, spero che presto ci rivedremo costì e potremo trattare allora più a fondo alcune cose»8.

Una “ruggine” può bloccare questa dimensione attiva: guardiamo cosa arrugginisce il nostro desiderio di accompagnare e cosa si può nascondere dietro i “non devo spingere”. Indifferenza e disinteresse: ritenere non abbastanza interessante, non abbastanza gratificante, o l’accompagnare in quanto tale, o accompagnare questa specifica persona.

Pigrizia: la fatica della dedizione, dello scomodarsi, come Eli che si deve svegliare tre volte. Quando l’entusiasmo iniziale passa o la persona “stagna”, l’impegno dell’accompagnatore può anche calare (appuntamenti rimandati, non prendere nota, non preparare l’incontro…).

Una vita eccessivamente attiva: diventa non aver tempo per questo compito che tempo richiede; tutto il resto sembra più efficace, utile, produttivo di questo stare ad ascoltare con frutti a volte così lenti o diversi da quelli attesi.

Mancanza di sensibilità e di ascolto profondo: può essere dovuta ad uno stile personale di eccessiva repressione, un restare alla superficie per paura di scavare, un aver chiuso dei discorsi per sé e quindi non aver voglia di aprirli in altri, per timore di risvegliare ansia e sofferenza.

E ancora: paura di coinvolgersi, una pretesa neutralità per non “esserci” davvero.

Infine, specie agli inizi, paura di non sapere, di trovarsi a trattare cose troppo difficili, come appunto l’interiorità di un altro, di non sapere cosa dire, di non capire il problema e deludere le attese. Tutta questa ruggine blocca l’ago. Ma occorre disincrostarlo, spingere no, ma indicare sì. Se un ago non indica nulla, a cosa serve?

6.2 Un ago non sbilanciato

La libertà dell’ago ha una dimensione di passività. Deve andare dove è tirato, non dove vuole lui. Se è sbilanciato in partenza, non legge quel che c’è da leggere. È condizionato da altro, da una taratura non corretta per cui non misura la realtà, ma anche altro, di suo. Questa libertà passiva è lasciar spazio a Dio, non trattenere, saper consentire anche ad un’apparente o provvisoria lontananza.

È sintonizzarsi sui desideri di Dio, senza altri attaccamenti.

Qui la domanda da farsi è: cosa c’è che invece mi tira altrove? Qual è il mio sbilanciamento?

Rispondere non è facile, specie rispondere da soli, senza un altro che aiuti a comprendere. Non basta dire di voler essere liberi per esserlo davvero; non basta dire che è importante non essere condizionati per smettere di esserlo. Ma è importante saperlo.

Se la bilancia su cui pesiamo le valigie prima della partenza segna due chili in meno, e non lo sappiamo, in aeroporto ci incastrano al check-in: ma se lo sappiamo, allora possiamo tenerne conto e, anche se per ipotesi non possiamo aggiustare la bilancia, possiamo usarla lo stesso. Io devo sapere di quanto devia la mia bilancia; anche se non è perfetta, posso usarla lo stesso, ma devo aggiungere due chili a quello che misura. So dunque qual è il mio “sbilanciamento” centrale?

Qui occorre tenere conto che non possiamo rispondere troppo in fretta, perché la prima risposta rischia di essere difensiva. Quando l’ago pende troppo da una parte, subito giustifica il suo pendere sottolineando il rischio di pendere troppo dall’altra.

Qualche esempio: «Chi inconsciamente desidera sottrarsi a richieste esigenti e di fatto fa meno di quel che potrebbe: “Non posso farmi mangiare da tutte queste pretese, non è giusto, uno deve avere i suoi spazi. Io sto imparando a dire di no”. Chi non vuol rinunciare a relazioni gratificanti: “So che in genere basta un’ora di ascolto, ma adesso non voglio essere rigido. Oggi nessuno sa ascoltare, non voglio aver paura di dare tempo alla gente”».

Un rischio facile per chi è accompagnatore, per chi ha già fatto un certo cammino di conoscenza di sé, è fermarsi a ciò che si è già compreso e, anzi, usarlo difensivamente nei confronti di una crescita ulteriore, di un dono di sé sempre nuovo.

Qualche altro esempio potrà ancora essere utile: «Sono sempre stato rigido, basta fare tutto per dovere. Ho imparato a leggere la mia eccessiva responsabilizzazione, ne ho individuato le radici nel mio passato familiare. Ora basta sentirmi in colpa, non sono il salvatore del mondo. Non sono obbligato ad accettare queste proposte…».

Giusto. Ma è possibile che “sotto” il senso del dovere spinga una profonda insicurezza di sé. Adesso che ha capito che il senso del dovere portava a responsabilizzarsi troppo, a notevole costo, e se ne è parzialmente liberato, il senso di inferiorità sottostante, che spinge a eludere quanto sentito difficile, emerge e inclina a evitare iniziative e richieste per paura di sbagliare e rischiare fallimenti.

L’accompagnatore dirà che il suo ago pende verso il troppo dovere e quindi deve starci attento, ma in realtà ora rischia di essere governato dalla paura del fallimento. Oppure: «Sono sempre stato attento a cosa pensano gli altri e ho evitato di dare impressioni sbagliate, avevo paura che dicessero che sono troppo attaccato ai giovani, di passare troppo tempo fuori comunità… Adesso sono più libero dalla paura del giudizio e ho coraggio di fare le mie scelte: incontrare i giovani è importante come pregare».

Ha capito l’importanza che aveva sulle scelte il giudizio degli altri e, dicendosi finalmente libero dallo sguardo critico altrui, adesso la gratificazione che riceve dal lavoro rischia di prevalere su altri valori, come la comunità e la preghiera. Dirà che l’ago pende dal lato della paura del giudizio, ma in realtà rischia di essere governato dalla dipendenza dalle soddisfazioni che riceve: «Dicevo sempre di sì per paura, ma sono cresciuto. Adesso so anche ribellarmi alle pretese eccessive degli altri».

Ha imparato a vedere la compiacenza, ma adesso non vede che emerge l’aggressività che prima aveva paura di vedere e reprimeva, e scambia per libertà dalla compiacenza l’aggressività contro gli altri che percepisce come se volessero sempre imporgli qualcosa. Dirà che il suo ago pende verso la compiacenza, ma in realtà ora rischia di essere governato dall’aggressività: «Tendevo a instaurare sempre relazioni di aiuto con gli altri, ho capito che non è sano e che la santità non è non avere mai tempo per se stessi. Adesso voglio anch’io permettermi di ricevere cura dagli altri e prendermi cura di me stesso».

Il discorso è corretto, ma occorre vigilare. Se il bisogno di aiuto difendeva dal quello di dipendenza, il rischio è che, interpretato come difensivo il bisogno di aiuto, ci si fermi alla gratificazione del sottostante bisogno di dipendenza che invece non è ancora l’ultima parola. Dobbiamo quindi guardare bene se il rischio è davvero quello che mi appare a una prima valutazione, a un primo sentire: il cammino fatto può diventare ancora ragione per ingannarci9.

Per questo occorre continuare a voler camminare e crescere! Non è solo a servizio della propria maturità, ma è una forma di carità.

Ignazio, scrivendo a Teresa10, ci ricorda in altre parole questa possibilità di inganno: «Dobbiamo quindi stare molto attenti: se il nemico ci esalta, dobbiamo abbassarci enumerando i nostri peccati e le nostre miserie; se ci abbassa e deprime, dobbiamo elevarci alla vera fede e speranza nel Signore, enumerando i benefici ricevuti e con quale amore e benevolenza ci attende per salvarci.

Il nemico non si cura di dire il falso o il vero, ha interesse solo di vincerci. Lei, quindi, di fronte al nemico della natura umana, che la tenta per toglierle le forze che il Signore le dà e per renderla fiacca e tanto paurosa con insidie e inganni, (…) deve dire e proclamare senza timore: “Sono sua serva e morrò piuttosto che rinunciare a servirlo”. Se il nemico mi presenta la giustizia, io immediatamente richiamo la misericordia; se egli la misericordia, io al contrario la giustizia».

È molto interessante vedere nelle lettere come l’esperienza di vita spirituale di Ignazio non diventa un condizionamento nell’aiuto dell’altro. Poiché la sua esperienza non è stata messa da parte, ma è stata pensata, elaborata, usata per comprendere la comune umanità, allora non emerge inconsciamente a condizionare l’ascolto e l’aiuto. In quello che scrive riconosciamo la sua storia: l’esperienza della prima tentazione, quella della paura della vanagloria, quella degli scrupoli… Nella lettera a Teresa c’è la sua vita, ma non raccontata (perché sposterebbe l’accento dell’incontro su se stessi), non applicata automaticamente come una lettura della esperienza dell’altro, ma riflettuta a sufficiente profondità da diventare esperienza di umanità.

7. Stando nel mezzo… lasci operare

In una relazione di accompagnamento si instaurano processi che richiedono molta libertà interiore. Concetti mutuati dalla pratica psicoterapeutica possono servire per analogia. Ci sono infatti dei processi che si instaurano in ogni interazione significativa per lo sviluppo della persona.

Per esempio, si parla ormai comunemente di rapporto transferenziale, che significa riattivazione nell’oggi, in sede di psicoterapia, di una relazione molto più precoce. In qualche modo questo aspetto transferenziale (il fatto, cioè, che qualità di una significativa persona del passato sono attribuite all’accompagnatore, mentre sono sperimentati i sentimenti di allora), può presentarsi nelle vicende extraterapeutiche di ciascuno. Assieme ad una certa competenza, necessaria per individuare il fenomeno e sapere come affrontarlo, occorre la libertà di trattarlo con grande onestà, senza mai perdere di vista lo scopo della relazione.

Un articolo di Guarinelli11, da cui attingiamo per illustrare e discutere questo punto, offre la possibilità di trarre qualcosa di utile per le nostre relazioni di aiuto da un altro fenomeno, la cosiddetta identificazione proiettiva.

L’identificazione proiettiva è sia un meccanismo di difesa primitivo, sia un processo di scambio nelle interazioni precoci madre-bambino.

È un meccanismo di natura interattiva, una primitiva forma di comunicazione grazie alla quale il bambino comunica alla madre le esperienze emozionali che lo invadono e dalla madre riceve quelle stesse esperienze in modo per lui ora sostenibile.

Un esempio semplice, che fa intuire di cosa stiamo parlando: osserviamo un bambino piccolo che cade. Prima ancora di reagire, anzi, prima ancora di sapere cosa provare, guarda la mamma. Se la mamma si allarma e dimostra ansia, il bambino si spaventa e piange, se la mamma resta tranquilla, il piccolo si rialza mantenendo la tranquillità. È come se il bambino non sapesse cosa sentire e come reagire davanti a quello che gli è successo. La mamma presta se stessa perché il bambino cominci a sperimentare, perché il piccolo non ha ancora tutti i mezzi, le strutture da usare per organizzare e dominare le sue emozioni primitive.

Da processo normale nei primi stadi di sviluppo del bambino, che non sa gestire affetti intensi, l’identificazione proiettiva può diventare una modalità di interazione adulta patologica, dovuta a confini psichici labili. Ma in realtà qualcosa di questo processo viene in qualche modo attivato anche in un contesto extraterapeutico e con soggetti non patologici.

Cosa succede? La persona, con una modalità inconscia, trasferisce, proietta nell’accompagnatore sentimenti che sono suoi e che sente confusamente cattivi, pericolosi, disturbanti. Con una sorta di pressione interpersonale spinge l’accompagnatore ad assumerli, inducendo inconsciamente una reazione (per esempio, si comporta in modo irritante finché l’accompagnatore si irrita; e inconsciamente la guida si conforma a quell’altro arrabbiato che la persona aveva precocemente sperimentato senza sapere, allora, come trattare in modo maturo), oppure inducendo un affetto che non può controllare in se stesso. Così l’accompagnatore sperimenta sentimenti come se fossero suoi, ma non sono veramente suoi. Per esempio, la guida potrebbe sperimentare una profonda sensazione di impotenza, di “non riusciremo a farcela”, che in realtà non è sua, ma gli viene “buttata addosso” dalla persona che accompagna, che si spaventa davanti ad affetti intensi e non sa come fare a non esserne schiacciata.

Questo è l’aspetto proprio tipico dell’identificazione proiettiva: che la persona induce affetti che la guida può contenere, può vivere con le proprie strutture più mature e può rimandare in qualche modo modificati, resi tollerabili per la persona che, per così dire, li riprende trasformati e può crescere. Fare “da contenitore” significa, ad esempio, accettare di sentire rabbia, ma non accettare le provocazioni, non essere sarcastico, ostile; significa non cedere per paura o per colpa ai desideri insaziabili di cura dell’altro, pur percependoli.

Alla guida è chiesto di “patire” i sentimenti dell’altro, perché l’altro possa riprenderli in forma accettabile, mentre prima erano un peso troppo grande da portare, mantenendo una sufficiente distanza psicologica, in equilibrio tra ascolto empatico (sto dentro) e capacità di osservazione (resto fuori).

Il riferimento all’ascolto empatico suggerisce un rapporto tra identificazione proiettiva ed empatia.

L’empatia, che di fatto consiste nel comprendere affettivamente e nel condividere lo stato psicologico di un’altra persona, sarebbe l’esito positivo del lavoro psicologico attivo di contenimento dell’identificazione proiettiva. Questo significa che fin da piccolissimi si comunica molto profondamente e che l’empatia segnala la conservazione di quella capacità e la sua positiva evoluzione.

Identificazione proiettiva ed empatia, «entrambe evidenziano che il livello più alto della maturità umana non sta nell’impermeabilità del proprio Sé, e nemmeno nella capacità di rispedire al mittente ogni sentimento disturbante».

Accogliere i sentimenti disturbanti dell’altro, contenerli e restituirli trattati diversamente da chi li sa vivere in forma più matura e quindi resi accettabili, questo processo dice che la maturità non nasce dall’escludere l’imperfezione, ma dall’accoglierla, custodirla e restituirla12.

Accettare il sentire dell’altro, accettare di rimanere dentro l’inquietudine dell’altro, prendendola dentro di sé, reggendola e ridandola rinnovata: non è fuori posto un pensiero al mistero della croce, luogo in cui il male, il negativo è preso, accolto, trasformato nella persona stessa di Gesù.
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8. Due piste da esplorare

Altre due piste da esplorare, utili per l’oggi.

8.1 Prima pista: Ago e culture

Ancora a proposito dello sbilanciamento dell’ago e, quindi, della dimensione della passività che fa parte della libertà interiore dell’accompagnamento, oggi è in particolare necessario riflettere sullo sbilanciamento del pregiudizio culturale. L’etnocentrismo, una taratura inconscia che impedisce una comprensione libera, è un pregiudizio di cui certamente si parla, ma su cui forse non si è sufficientemente riflettuto in ambito formativo13.

8.2 Seconda pista: Quando l’ago è donna
La libertà interiore non è un insieme di comportamenti standard. Si mostra con il volto di questo o quell’accompagnatore, che ha la sua storia, la sua personalità. Che è uomo oppure donna.

La femminilità è una sorta di postazione da cui la guida spirituale guarda le cose in una prospettiva leggermente diversa e da cui suggerisce il cammino.

«Accostiamo alcuni passi evangelici. Per esempio, le parabole della misericordia, da un lato quelle maschili del padre e del pastore, dall’altro quella femminile della donna che spazza la casa per trovare la dracma (Lc 15,8-10). Il messaggio delle tre parabole è lo stesso. Ma notiamo la leggera differenza: l’uomo si dà da fare per un figlio su due e poi per una pecora su cento; la donna lavora per recuperare uno spicciolo e ci fa festa. O ancora le parabole del lavoro per la crescita: analogia tra il seme per il contadino (Mc 4,26-29) e il lievito per la donna di casa (Mt 13,33). Anche qui il messaggio è lo stesso: qualcosa di piccolo che ha vita in sé, la forza della grazia. Ciò che è differente è il contesto.

Il contesto del lievito è femminile, la casa invece del campo, la cura interna invece della produzione. L’attività della donna è più dimessa e avviene dentro. 

O infine Cana (Gv 2,1-5), la festa tante volte commentata per quello sguardo di Maria su ciò che manca. Tutti bevono, ma Maria vede. O forse altri vedono, ma Maria si preoccupa. O forse qualcuno si preoccupa, ma Maria trova cosa fare: cede il passo e non fa il miracolo lei»14.

Ora, se questa è la postazione femminile, nell’accompagnamento spirituale possiamo notare che, da una postazione femminile, ci si occupa volentieri del piccolo. La donna, nell’accompagnamento spirituale, può aiutare a far passare la grazia attraverso dettagli che sono trascurabili per gli uomini e importanti per le donne. Da una postazione femminile ci si occupa volentieri del concreto. L’accompagnamento spirituale al femminile ha spesso un accento più esperienziale che teorico, valorizza esempi di vita. Da una postazione femminile l’accompagnamento è vissuto con un maggior coinvolgimento personale. La donna crea legami, tiene dentro con affetto la persona e la custodisce. Ha cura che il processo non si interrompa, non si arrende facilmente, è capace di molta attesa, resiste nelle difficoltà del cammino e non dimentica mai.

Se questa è la postazione femminile, allora il rischio dello sbilanciamento sarà anche diverso, forse, tra uomo e donna. Per la donna il “troppo” che rischia sarebbe che l’attenzione al piccolo diventi ripiegamento; l’attenzione al concreto fiato corto e perdita dello sguardo d’insieme; il coinvolgimento eccesso di protezione, esagerato bisogno di consigliare e risolvere, appropriazione e fatica a lasciar andare... Sbilanciamento sul lato della presenza. Dall’altra postazione, quella maschile, forse non si raccoglie la moneta, non la si cerca; non ci si accorge che il vino è finito; non si fa così attenzione all’interno. Sbilanciamento sul lato dell’assenza. Certamente non si può generalizzare. Ma, nel cercare la propria libertà, si può tener conto che la stessa vocazione alla maternità o alla paternità ha i suoi rischi da tenere d’occhio.

9. Conclusione

La conclusione è un promemoria. Non dimentichiamo il senso del nostro servizio di accompagnatori: «Ogni volta che avete fatto queste cose a uno solo di questi miei fratelli più piccoli, l’avete fatto a me» (Mt 25,40).

Non c’è solo la fame, la sete, la nudità. Ero solo e mi avete ascoltato, dice Gesù. Ero confuso e mi avete aiutato a capire. Ero bloccato e mi avete aiutato a scegliere.

Ci sono anche le opere di misericordia spirituale e di queste sette opere, ben quattro credo entrino a pieno diritto nel servizio di accompagnamento, ora una ora l’altra: consigliare i dubbiosi, insegnare agli ignoranti, ammonire i peccatori, consolare gli afflitti.

Anche Ignazio fa questo nelle lettere a Teresa:

• ammonisce: «Dobbiamo quindi stare molto attenti: se il nemico ci esalta, dobbiamo abbassarci enumerando i nostri peccati e le nostre miserie; se ci abbassa e deprime, dobbiamo elevarci alla vera fede e speranza nel Signore, enumerando i benefici ricevuti»15;

• consiglia: «Non si deve trascurare il naturale nutrimento e la distensione dovuti al corpo (…), superando il tempo previsto per la meditazione»16;

• insegna: «Per meglio spiegare come si produca questa paura, parlerò, anche se brevemente, di due lezioni che il Signore usa dare o permettere»17;

• consola: «Soprattutto pensi che il Signore l’ama, cosa di cui non ho dubbio. Gli risponda con lo stesso amore, non badando affatto ai pensieri cattivi, impuri o sensuali (…). Come infatti non mi salverò per via delle opere buone e dei buoni angeli, così non mi dannerò per via di quei pensieri cattivi»18.

Consigliare i dubbiosi, insegnare agli ignoranti, ammonire i peccatori, consolare gli afflitti… È una gioia poter fare così tanta misericordia nel nostro semplice servizio!
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STUDI 4

Direzione spirituale

e sacramento della riconciliazione

«Non sapendo cosa fare, decise di mettersi

nelle mani del confessore» (a. 36)
di Carlo Chiappini, Maestro dei novizi, Genova.

CARLO CHIAPPINI

1. Nel contesto della spiritualità ignaziana

1.1 Direzione spirituale e riconciliazione nell’itinerario di Ignazio

1.1.1 «Dio lo trattava come un maestro di scuola tratta un bambino» (A. 27)1 : il cammino di Ignazio, solo e a piedi

Ignazio è giustamente considerato un maestro nell’arte di guidare le persone nelle vie dello Spirito e quindi può sorprendere che, nel suo itinerario spirituale, abbia camminato prevalentemente da solo. Solo e a piedi è il titolo di una bella biografia del Santo scritta da Ignacio Tellechea2. O meglio, solo e direttamente con Dio che, fin dalla conversione, «lo trattava come un maestro di scuola tratta un bambino: gli insegnava» (A. 27). In effetti, non interviene nessuna mediazione umana né nel cambio di orientamento di vita, che poco a poco avviene durante la convalescenza a Loyola (A. 1-8), né nella decisione successiva di intraprendere come penitente un pellegrinaggio verso Gerusalemme (A. 9); e anche la composizione del libretto degli Esercizi Spirituali, che pure prevedono nel loro svolgersi il ruolo di due attori umani – chi li dà e chi li riceve –, è frutto di un lavoro di discernimento che Ignazio compie senza alcun confronto:

«Egli mi disse che gli Esercizi non li aveva fatti tutti in una volta, ma osservava alcune cose nella sua anima e, trovandole utili, gli sembrava che potessero servire anche ad altri e perciò le metteva per iscritto» (A. 99), annota il p. Da Camara, il padre scelto da Ignazio per raccogliere il suo racconto autobiografico.

Ciò poteva dipendere da vari fattori: in parte le circostanze, per cui Ignazio non incontrò attorno a sé persone spirituali con le quali aprirsi (A. 27.37); in parte il suo timore di cercare altrove quell’affetto e quella speranza che egli voleva riporre in Dio solo (A. 35); in parte l’originalità di un percorso che fin dai primi passi sfuggiva a schemi e riferimenti consueti (A. 12).

1.1.2 «Non sapendo cosa fare, decise di mettersi nelle mani del confessore» (A. 36): il ruolo dei confessori nella vocazione di Ignazio

Con tutto questo Ignazio ha però sempre voluto che il suo cammino, benché “solo e a piedi”, si svolgesse comunque all’interno dei confini della Chiesa e per tale motivo vediamo che in diversi momenti cruciali egli si appella alla figura di un confessore. Ricordiamo soprattutto la confessione generale a Montserrat, che rappresenta un po’ il sigillo sacramentale a tutto il precedente processo di conversione (A. 17); poi, disceso a Manresa, si rivolge ad un confessore per superare una tremenda crisi di scrupoli e ritrovare un maggiore equilibrio nella pratica delle penitenze (A. 27). Quindi a Barcellona gli impongono di prendere delle provviste per imbarcarlo sulla nave verso l’Italia; a lui pare che così verrebbe meno alla fiducia nella Provvidenza e allora «non sapendo che cosa fare, decise di mettersi nelle mani del confessore» (A. 36). Lo stesso farà molti anni dopo di fronte ad una decisione molto più seria: accettare o meno l’elezione da parte dei compagni a primo Generale del nuovo ordine religioso.

È interessante che in tutti questi casi, tranne forse il primo della confessione a Montserrat di tutta la vita precedente, il confessore in fondo è considerato da Ignazio prevalentemente in quanto rappresentante legittimo della Chiesa, a cui chiedere di costituire un’istanza esteriore di oggettività piuttosto che un aiuto per il discernimento dei movimenti del cuore. In tal senso, esemplare è l’episodio dell’incontro con il Provinciale dei Francescani a Gerusalemme, analogo, anche se l’interlocutore di Ignazio è il Provinciale e non un confessore. Finché questi vuole convincerlo a tornare in Europa solo sulla base di ragioni di opportunità, Ignazio resta irremovibile; ma quando passa a parlare in nome dell’autorità ricevuta dalla Chiesa, allora immediatamente Ignazio conclude che «non era volontà di Dio che restasse a Gerusalemme» (A. 47.50).

1.1.3 «Aiutare le anime» (A. 44): la nascita dell’ideale apostolico

Sulla base di questi elementi, può apparire singolare che, poco a poco, Ignazio venga condotto da Dio a maturare proprio una vocazione ed un ministero che nel suo cammino spirituale nella Chiesa mai aveva incontrato e sperimentato su di sé: a partire dalle illuminazioni sperimentate a Manresa (A. 27-30), quasi inconsapevolmente il penitente si trasforma in apostolo e all’arrivo a Gerusalemme gli è ormai chiara la centralità del fine di aiutare le anime, benché ancora lo tenga segreto e non lo comunichi neppure al confessore (A. 47). Perché? Nel suo ampio commento all’Autobiografia, p. Maurizio Costa ipotizza che probabilmente si tratta di una misura precauzionale3:

Ignazio è cioè ben consapevole di non avere studiato teologia, di non essere un uomo di Chiesa, ma un semplice laico senza preparazione e prevede che quel suo modo originale di aiutare personalmente le anime a disporsi all’incontro con la grazia di Dio susciterà sospetti nell’autorità ecclesiastica. Cosa che effettivamente accade al ritorno in Spagna: al padre domenicano di Salamanca che lo interroga, Ignazio risponde che non predica né insegna, solo «parliamo (da Barcellona si è già costituito un primo gruppo di compagni) in modo familiare con qualcuno di cose di Dio, per esempio dopo mangiato, con alcune persone che ci invitano» (A. 65). Dunque Ignazio non confessa, non essendo tra l’altro ancora sacerdote: si potrebbe dire che qui distingue con chiarezza ed esercita un ministero non sacramentale, ma spirituale, di accompagnamento e discernimento, in maniera da «aiutare e disporre le anime a conseguire il loro ultimo fine dalla mano di Dio nostro Creatore e nostro Signore» (così più tardi le Costituzioni definiranno la ragion d’essere della Compagnia di Gesù: Cost. 156).

1.2 Direzione spirituale e riconciliazione nell’itinerario dell’esercitante

1.2.1 Colui che dà gli Esercizi e il sacramento della riconciliazione

Il modo in cui Ignazio aiuta le anime progressivamente si struttura e prende forma nel libretto degli Esercizi Spirituali: sempre basandoci sull’Autobiografia, scopriamo che nel periodo di Salamanca, nel 1527, esso è gia praticamente composto, almeno nelle parti principali e nel senso dell’insieme (A. 67). Gli Esercizi Spirituali riflettono le caratteristiche tipiche dell’ideale apostolico di Ignazio: non sono una predica o una catechesi, e neppure un corso di teologia o di Sacra Scrittura, avvengono piuttosto come un colloquio tra due persone, colui che li dà e colui che li riceve. È significativa questa definizione: Ignazio mai parla di direttore spirituale (l’unico vero direttore spirituale è lo Spirito Santo, mentre la guida si pone a fianco e accompagna l’esercitante), né tanto meno di confessore (gli Esercizi possono essere dati da persone che non siano sacerdoti, e così sempre di più accade ai giorni nostri). In un passaggio iniziale del libretto è anzi suggerita una esplicita separazione tra colui che dà gli Esercizi e il ministro del sacramento della riconciliazione: «Giova molto che chi propone gli esercizi, senza voler indagare sui pensieri personali e sui peccati dell’esercitante, sia informato con precisione delle varie agitazioni e dei pensieri che i diversi spiriti suscitano in lui. In questo modo, secondo il suo maggiore o minore profitto, è in grado di proporgli alcuni degli esercizi spirituali che sono opportuni e adatti alle necessità della sua anima variamente agitata» (E.S. 17). A prima vista il discorso risulta un po’ confuso: colui che dà gli Esercizi deve o non deve essere informato sui pensieri di colui che li fa? La contraddizione si risolve se accostiamo un altro paragrafo: «Presuppongo che esistono in me tre tipi di pensieri, cioè uno mio proprio, che deriva unicamente dalla mia libertà e dalla mia volontà, e gli altri due che provengono dall’esterno, uno dallo spirito buono e l’altro dallo spirito cattivo» (E.S. 32). Dunque – come poi ai nostri giorni la psicoanalisi confermerà – esistono in noi vari tipi e livelli di pensiero: il confessore si occupa di quelli che provengono «unicamente dalla mia libertà e volontà» (E.S. 32), ossia di quei pensieri che esprimono la dimensione etica della persona e pertanto possono essere letti nell’ottica del peccato. Invece colui che dà gli Esercizi viene messo al corrente dei «vari pensieri e agitazioni che i diversi spiriti suscitano» (E.S. 17), i quali sono in qualche modo esterni alla libertà del soggetto. L’attenzione è rivolta al piano soggettivo più che a quello oggettivo, al processo spirituale più che al discorso morale, al discernimento personale più che ai contenuti che ne derivano.

1.2.2 Il sacramento della riconciliazione nel processo degli Esercizi

Se gli Esercizi Spirituali prevedono la separazione tra colui che li dà (e li accompagna) e il confessore, comunque non escludono la possibilità e, anzi, l’utilità di vivere ad un certo punto il sacramento della riconciliazione. Qual è questo punto? Molto dipende dalle agitazioni dei diversi spiriti, perché – nota Ignazio – «alcuni sono più lenti nel trovare quello che cercano» (E.S. 4); tuttavia normalmente la celebrazione sacramentale avverrà verso la conclusione della cosiddetta prima settimana (E.S. 44). È noto che gli Esercizi completi si articolano in quattro settimane, che sono tappe spirituali più che cronologiche: la prima di esse consiste nella via o vita purificativa (E.S. 10; qua è riproposta in parte la distinzione classica delle tre vie della vita spirituale) e sfocia in una specie di rinnovamento della grazia battesimale.

Capiamo allora perché comprende pure il sacramento della riconciliazione: l’esercitante viene condotto prima a confrontarsi con la storia di peccato dalla quale è preceduto e nella quale è inserito (E.S. 45-53), quindi ripercorre la propria personale partecipazione a  questa storia, dai primi momenti della coscienza al presente (E.S. 55- 61). La confessione generale diventa allora il segno sacramentale che sancisce l’ingresso in una nuova vita: da un lato, esprime il riconoscimento di una salvezza ricevuta gratuitamente; dall’altro, sul versante della soggettività, significa la guarigione della memoria dalla tendenza all’autogiustificazione e l’apertura dello spazio di una vera libertà.

Si tratta in fondo di un’esperienza analoga a quella vissuta da Ignazio a Montserrat (A. 17-18): dopo la conversione e la convalescenza a Loyola, sul punto di iniziare il pellegrinaggio in povertà verso Gerusalemme, Ignazio vive nel santuario di Montserrat una confessione generale di tre giorni, lì lascia la spada e i vestiti da cavaliere per diventare “soldato di Cristo” (A. 21). In questo episodio, e parallelamente al termine della prima settimana del Mese di Esercizi, il sacramento della riconciliazione si situa come una sorta di spartiacque, tra un passato da cui ci si sente liberati ed un futuro nuovo nel quale cercare dove il Signore ci chiama a condividere la sua missione. 

È interessante notare che, nella prosecuzione degli Esercizi, la confessione non verrà più nominata; essa viene solo  raccomandata – insistendo sulla frequenza, in accordo con i tradizionali consigli della Chiesa – a chi, per motivi diversi, non continua oltre con le settimane successive. In tal caso, la confessione rappresenta allora uno strumento efficace per mantenere nelle vicende della vita quotidiana il frutto della prima settimana (E.S. 18).
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2. Una chiave di lettura: la vigilanza

Ricapitolando quanto abbiamo detto finora della vita di Ignazio e dello svolgimento degli Esercizi Spirituali, possiamo affermare che nella spiritualità ignaziana il sacramento della riconciliazione non costituisce né l’inizio né il compimento del cammino della vita spirituale, almeno per coloro che non si accontentano di «soddisfare la propria anima fino ad un certo grado» (E.S. 18) e invece «desiderano progredire al massimo possibile» (E.S. 20). Collocato nel passaggio tra la prima e le successive settimane del Mese, il sacramento trova senso ed efficacia in un contesto più ampio, che ci sembra possa essere definito adeguatamente dal termine “vigilanza”. Nei Vangeli il Signore ci chiama con insistenza a vigilare e nelle sue parole cogliamo due sfumature principali che corrispondono bene alle coordinate della spiritualità ignaziana e che adesso passiamo a sviluppare.

2.1 «Vegliate e pregate, per non cadere in tentazione» (Mt 26,41)

La prima coordinata è bene espressa dall’invito rivolto agli apostoli nell’orto degli ulivi. Occorre vigilare, per non cadere in tentazione.

Seguendo lo stesso schema del primo capitolo, vediamo come questa esigenza trova spazio, prima nella vita di Ignazio, poi nel processo degli Esercizi Spirituali.

2.1.1 Nella vita di Ignazio: «Da quando aveva cominciato a servire Dio… mai aveva acconsentito a peccato mortale» (A. 99)

Nel racconto dell’Autobiografia, quando ormai ha terminato di ripercorrere le vicende della propria vita, Ignazio fa alcune dichiarazioni conclusive, quasi in forma di testamento, in un clima particolarmente raccolto e solenne. E la prima cosa che dice può sorprenderci: «Da quando aveva cominciato a servire Dio… mai aveva acconsentito a peccato mortale» (A. 99). Ci saremmo attesi altri argomenti e raccomandazioni di vita spirituale: perché per lui è invece così importante parlare di peccato e fa qui tale sottolineatura? Perché il peccato per Ignazio non è solo una questione di trasgressione di una legge o di salvezza individuale; come rileva San Paolo (Rm 8,19-21), il peccato tiene schiava la creazione (e, all’interno di essa, la nostra vita) e dunque, se viene eliminato, la creazione stessa riprende vita.

Potremmo dire che la lotta al peccato, e di conseguenza l’attenzione ad ogni costo per non cadere in tentazione, in Ignazio non è una preoccupazione morale, bensì un’opera quasi ecologica: dovunque si trovi, con qualunque mezzo, egli si impegna senza risparmio in questo compito essenziale di ripulitura e liberazione della creazione.

Gli esempi sono innumerevoli. Alcuni li troviamo nell’Autobiografia (cf A. 38.43.88-89). Da Generale della Compagnia poi fondò a Roma la casa di Santa Marta, per aiutare le prostitute che volevano cambiare vita. Un aneddoto narra che a un tale che un giorno gli pose l’obiezione: «Perché lavorate tanto con questa gente? Sono incallite nel vizio, vi ricadranno, non ne vale la pena», rispose: «Se posso fare in modo che solo per una notte una di loro non pecchi, tutto quello che sto facendo è proporzionato!».

Dunque Ignazio ne ha inventate di tutti i colori per combattere il peccato, sia nella sua dimensione sociale e strutturale, sia soprattutto nel luogo dove nasce, cioè la coscienza di ciascuno. E ovviamente il sacramento della riconciliazione rientra tra gli strumenti importanti che adopera.

2.1.2 Negli Esercizi Spirituali: la pratica degli esami di coscienza (E.S. 24-43)

L’invito a “vegliare per non cadere in tentazione”, che è così centrale nella vita di Ignazio dopo la conversione, attraversa – come possiamo immaginare – l’intero percorso degli Esercizi Spirituali.

A partire praticamente dall’inizio, ossia dalla serie dei cosiddetti esami che, assieme al brano del Principio e Fondamento (E.S. 23), Ignazio premette all’ingresso vero e proprio nella prima settimana del Mese (E.S. 24-44). Si tratta di paragrafi molto interessanti, che hanno una portata pratica che va al di là dello spazio particolare del ritiro, e quindi su di essi ci soffermiamo, tralasciando tanti altri passaggi degli Esercizi che potrebbero ulteriormente illuminare il nostro tema (per es. le note sugli scrupoli: E.S. 345-351. È veramente sorprendente che Ignazio, pur avendo personalmente attraversato una crisi di scrupoli che lo condusse sull’orlo del suicidio, ritenga che in una certa misura essi possano risultare utili nel cammino spirituale, se servono a rendere la coscienza più sensibile ad ogni parvenza di peccato).

Scorrendo i titoli, distinguiamo quattro testi successivi, tra loro collegati: l’esame particolare e quotidiano (E.S. 24-31), l’esame generale di coscienza (E.S. 32-42), il modo di fare l’esame generale (E.S. 43), la confessione generale e comunione (E.S. 44). Se il Principio e Fondamento presenta una specie di assioma, ossia una considerazione che ha un carattere assoluto e universale, gli esami invece portano uno sguardo retrospettivo nella storia e dunque scendono nel concreto verificando la conformità o meno al Principio e Fondamento stesso.

«Primo tempo. Al mattino, appena alzati, si deve fare il proposito di evitare con impegno quel peccato particolare o quel difetto da cui ci si vuole correggere ed emendare» (E.S. 24): il Principio e Fondamento si rivolge all’intelligenza, mentre l’esame particolare alla volontà, intesa come manifestazione cosciente del desiderio, impegnandola su un punto preciso e determinato.

«Secondo tempo. Dopo il pranzo si chiede a Dio nostro Signore quello che si vuole, cioè la grazia di ricordare quante volte si è caduti in quel peccato particolare o in quel difetto, e la grazia di emendarsene per l’avvenire. (…). Terzo tempo. Dopo la cena si fa il secondo esame allo stesso modo, di ora in ora, a partire dal primo esame fino a questo secondo» (E.S. 25-26): la domanda della grazia trasforma l’eventuale volontarismo in volontà di ricevere, poi viene sollecitata la memoria. In effetti, ogni peccato comporta una perdita di memoria e allora la grazia fondamentale da chiedere è quella di ricordare. In primo luogo, l’esame particolare ha come fine di ristabilire l’obbiettività delle cose, senza preoccuparsi di sentire contrizione e pentimento. La semplice domanda “quante volte?” obbliga ad uscire dall’indeterminatezza. L’esame verte sempre su aspetti particolari ed esteriori – sul comportamento e non sugli stati d’animo – e sia la suddivisione del tempo che il prendere nota danno visibilità e concretezza: piuttosto che rimanere nell’impressione, venata da sensi di colpa, di aver speso oggi troppo denaro, faccio alla sera i conti!

Nel libretto segue una lista di note complementari o addizioni, cioè consigli pratici che presuppongono che già si abbia iniziato ad esercitarsi e si “aggiungono” per correggere o migliorare l’esecuzione.

Suggeriscono una serie di paragoni sempre più ampi, ancora basandosi su ciò che è oggettivamente verificabile, in modo da stimolare la capacità di incidere sulla realtà (E.S. 28-31); e, contemporaneamente, chiedono di sottolineare con un gesto del corpo l’esperienza dell’eventuale caduta: «Ogni volta che si cade in quel peccato particolare o in quel difetto, si porti la mano al petto dolendosi di essere caduti; questo gesto si può fare anche in presenza di molti, senza che se ne accorgano» (E.S. 27). A ben vedere, questa piccola curiosa indicazione ha una profonda portata antropologica, perché il dispiacere, diventando espressione fisica, evita di alimentare sensi di colpa e dunque di sfociare in conseguenze tipiche di un temperamento ossessivo/compulsivo: o la fuga nella superficialità e nella dimenticanza o, all’opposto, la schiavitù del ricordo insuperabile delle proprie mancanze.

In sintesi, Ignazio nell’esame particolare utilizza uno strumento che indubbiamente si espone al rischio di derive ossessive (e che quindi va maneggiato con sapienza e delicatezza) proprio per sciogliere ogni tendenza ossessiva allo scrupolo e recuperare il funzionamento libero e sano della prima facoltà dell’agire umano: la memoria.

Dopo questo primo modo di esaminarsi, che mette in moto la memoria in una progressiva crescita della consapevolezza, l’esame generale intraprende il cammino di educazione della coscienza morale dell’esercitante. Evidentemente il testo è datato nei suoi contenuti, lontano dalla sensibilità e dalla cultura del nostro tempo – si ispira ai manuali dei confessori del XVI secolo – rimane però interessante ed attuale nella logica: parte dalla considerazione dell’attività mentale e, passando attraverso l’espressione della parola, giunge all’opera, intesa come risultato del dinamismo dell’azione. In effetti, al di fuori della mediazione della parola, i pensieri sfocerebbero direttamente in atti più o meno impulsivi e disumanizzanti. Senza commentare tutti i paragrafi, vediamo le articolazioni principali e il processo di questo tipo d’esame.

Già abbiamo visto la definizione di “spirito” contenuta in E.S. 32. Ignazio sostiene che non esistono pensieri neutri: si suddividono in quelli che ho perché li voglio e possono risultare – in riferimento alla legge – buoni o cattivi; e quelli che invece subisco, dunque in qualche maniera che vengono dal di fuori (dagli spiriti) e mi spingono con forza ad aderire, scegliendo una determinata direzione.

In questo schema è fondamentale distinguere lo spirito buono dallo Spirito Santo: cioè, sia lo spirito cattivo che quello buono sono in ultima analisi nelle mani dello Spirito di Dio, che attraverso il loro combattimento ci conduce ad una purificazione più profonda e ad una libertà più autentica (cf E.S. 33-37).

Ignazio non parte dalla legge o dai comandamenti, bensì dai pensieri. Infatti, per aderire alla realtà (e poi al Reale che fonda tutto, ossia Dio) occorre una preparazione: che, un po’ come l’azione del tergicristallo sul parabrezza, consenta di guardare attraverso i pensieri per riconoscere ciò che di essi appartiene solo alla mia immaginazione e non dà accesso alla realtà. In sintonia con tutta la tradizione dei Padri del deserto, Ignazio ritiene che il combattimento spirituale si scateni nel campo delle immagini mentali. E l’esame dei pensieri comincia all’interno di un conflitto inevitabile (E.S. 314-315) con l’esercizio di una opposizione, in modo da evitare il passaggio diretto dalle immagini mentali all’atto, senza passare per la mediazione della parola (e quindi della coscienza morale): dobbiamo far funzionare il tergicristallo sul vetro dei pensieri per scorgere e prendere la strada che conduce alla vita!

«Le parole. (…) Non si devono dire parole inutili: si intende, cioè, quelle che non giovano né a sé né ad altri, e neppure sono indirizzate a tale scopo. Non è inutile, invece, parlare di tutto quello che giova, o ha intenzione di giovare, all’anima propria o degli altri, o al corpo o a qualche bene terreno; e neppure parlare di cose in sé estranee al proprio stato, come quando un religioso parla di guerre o di commerci. Ma in tutti questi casi c’è merito se si parla con retta intenzione, e c’è peccato se si parla con cattiva intenzione o inutilmente» (E.S. 38-41): è la parola che ci porta ad esistere come esseri umani. Essa contiene una promessa: quando parlo in verità,implicitamente sempre mi impegno in quel che dico e, di conseguenza, in quel che faccio. In questa linea, anche l’antropologia e la psicologia contemporanee mettono in evidenza il valore performativo della parola. Ignazio ci invita allora a riflettere sulla serietà delle parole che usiamo, al di là magari della nostra consapevolezza. Lo fa con due esempi chiaramente distanti dalla nostra cultura, soprattutto il primo: il giuramento e le parole inutili o irresponsabili. Che cosa trarre dalla riflessione sul giuramento? L’uomo è a immagine e somiglianza di Dio in quanto essere di parola e, in ogni parola espressa dall’uomo sulle cose, in qualche modo è Dio stesso che impegna la propria libertà e parola. Da qui cogliamo la gravità delle parole inutili o, peggio, indiscrete.

«Le azioni. Prendendo come riferimento i dieci comandamenti, i precetti della Chiesa e le disposizioni dei superiori, tutto quello che si fa contro qualcuno di questi tre punti è peccato più o meno grave, secondo la maggiore o minore importanza» (E.S. 42): in spagnolo, Ignazio usa il termine “opera” e non azione. L’opera è il risultato del dinamismo dell’azione e anche il risultato oggettivo della parola. È significativo che solo adesso arrivi la menzione esplicita della legge e dei comandamenti. Lì dove si riconosce che la legge è violata, non c’è più bisogno di discernimento, ma piuttosto di confessione e di perdono. Ma il compito degli esami è anteriore, ossia scoprire se effettivamente, in una determinata circostanza, la legge è stata rispettata o trasgredita; è analizzando la complessità dei pensieri che è possibile valutare il grado di responsabilità della parola data e quindi giudicare l’opera nel suo rapporto alla legge.

Infine: notiamo che, da un punto di vista pratico e pedagogico, il percorso avviene sovente nella direzione opposta. Parte cioè da una domanda esteriore, rivolta ad atti che sono stati posti: rispettano o no i comandamenti? Da tale domanda si viene poi a scoprire una parola che precede il gesto e abita il soggetto e, nella pratica dell’esame, è possibile quindi risalire e discernere le differenti direzioni dei pensieri.

«Modo di fare l’esame generale: comprende cinque punti.

Primo punto: ringraziare Dio nostro Signore per i benefici ricevuti.

Secondo punto: chiedere la grazia di conoscere i peccati e di eliminarli.

Terzo punto: chiedere conto alla propria coscienza ora per ora, o periodo per periodo, da quando ci si è alzati fino al momento di questo esame, prima sui pensieri, poi sulle parole e infine sulle azioni, seguendo lo stesso procedimento che è stato indicato nell’esame particolare.

Quarto punto: chiedere perdono a Dio nostro Signore per le mancanze.

Quinto punto: proporre di emendarsi con la sua grazia. Infine dire un Padre nostro» (E.S. 43): questa nuova maniera di esercitarsi raccoglie i frutti dei due primi esami (cioè, l’attenzione della memoria richiesta dall’esame particolare e la lucidità dell’intelligenza maturata nell’esame generale) e li inquadra in una preghiera esplicita, composta da vari punti come in seguito negli Esercizi accade nelle meditazioni e contemplazioni. Il riferimento alle due prime forme di esami appare evidente nella centralità del terzo punto; il quale però, per essere vissuto correttamente, esige che ci si sia veramente aperti al ringraziamento (primo punto) e che si possa ricevere e vivere la conoscenza del peccato come una autentica grazia (secondo punto). Solo così è possibile guardare le proprie mancanze senza rimanere invischiati nei sensi di colpa.

Ricapitolando, l’esame particolare e l’esame generale, presi in se stessi, mettono in moto le risorse psico-affettive dell’uomo: il primo stabilendo una procedura di tipo ossessivo per educare la memoria; il secondo coinvolgendo in un combattimento nel quale battersi e resistere acquistando merito. L’esame generale quotidiano invece, aprendosi con una preghiera esplicita di azione di grazie, permette di utilizzare le medesime risorse umane come mezzi attraverso cui ci raggiunge la grazia di ricevere quel che vogliamo realizzare. In tal modo viene evitato il rischio di cadere in un volontarismo che attribuirebbe alla volontà umana un potere spirituale che essa non ha. Qualsiasi tecnica o strumento è incapace di condurre alla priorità assoluta dell’azione di grazie, che resta essenzialmente un dono; verso il quale comunque possiamo disporci, di solito con un’educazione che avviene attraverso varie forme di preghiera, differenti dagli esami stessi (qui si entra nello spazio del Mese di Esercizi).

La pratica degli esami può sfociare nel gesto sacramentale (cf E.S. 44): mettere cioè in movimento il corpo, che prende la parola davanti ad un testimone legittimo della Chiesa. Questa sottolineatura della dimensione corporale, che un poco assomiglia e ,prolunga il gesto inserito nell’esame particolare (E.S. 27), consente di manifestare la sofferenza morale sentita o desiderata. Così prepara l’esperienza della seconda forma di consolazione, descritta nella terza regola di discernimento della prima settimana: E.S. 316.

Credo che ci sia capitato qualche volta di provarlo personalmente: l’espressione esteriore del nostro dolore, che ci orienta verso Dio, può costituire davvero una consolazione dolcissima e commovente (talora accompagnata pure da lacrime).

2.2 «Vegliate dunque, perché non sapete né il giorno né l’ora» (Mt 25,13)

Nei discorsi escatologici pronunziati da Gesù nel Vangelo di Matteo, troviamo la seconda sfumatura della vigilanza che vogliamo sviluppare. Qui non si tratta più dell’attenzione da rivolgere a se stessi per evitare di cadere nella tentazione, ma piuttosto dell’attesa di un altro, ossia di riconoscere una visita. Questa della visita di Dio è, come sappiamo, una linea che attraversa tutta la Scrittura, fino alla bellissima affermazione di Ap 3,20: «Ecco, sto alla porta e busso. Se qualcuno ascolta la mia voce e mi apre la porta, io verrò da lui, cenerò con lui ed egli con me». Ancora una volta, vediamo che spazio essa occupa prima nell’esperienza Ignazio e quindi nell’itinerario degli Esercizi.

2.2.1 Nella vita di Ignazio: «Ogni volta, ogni ora che voleva trovare Dio, lo trovava» (A. 99)

Nelle dichiarazioni finali dell’Autobiografia, dopo aver sottolineato – come già abbiamo visto – di non aver mai acconsentito a peccato mortale da quando aveva cominciato a servire Dio, Ignazio aggiunge, raccontando di sé in terza persona: «Anzi aveva progredito in devozione, cioè nella capacità di trovare Dio; al presente più che in tutta la sua vita. Di modo che, ogni volta, ogni ora che voleva trovare Dio, lo trovava… Ciò gli accadeva spesso quando parlava di cose d’importanza, per cui, con quello, si sentiva confermato» (A. 99).

Contrariamente ad una certa idea molto diffusa, Ignazio non è prevalentemente l’asceta che mira a conquistare la virtù a forza di volontà, ma piuttosto un mistico che tiene in grande considerazione le visite di Dio e la consolazione che ne consegue. In tal senso, è molto bello il contenuto di una lettera scritta a Francesco Borgia il 20 settembre 1548: «…L’intensità di fede, speranza, carità, la gioia e il riposo spirituale, le lacrime, la consolazione intensa, l’elevazione della mente, le impressioni e le illuminazioni divine… Qualunque di questi santissimi doni si deve preferire a tutti gli atti di penitenza corporale, che sono buoni nella misura in cui tendono a conseguire tali doni o parte di essi. Non voglio dire che dobbiamo ricercarli solamente per nostra compiacenza o diletto ma, convinti che senza di essi i nostri pensieri e le nostre parole e opere sono confusi, freddi e agitati, perché diventino caldi, chiari e giusti dobbiamo desiderare questi doni, tutti o parte, e queste grazie spirituali nella misura in cui ci possano aiutare a maggior gloria di Dio»4.

Ignazio dunque ricerca la consolazione che viene da Dio, non tanto per una semplice gratificazione personale, ma perché senza questo dono, se si riesce a muovere qualche passo, lo si fa comunque in modo confuso, freddo, agitato. E così di sicuro non si arriva lontano. Sono innumerevoli, nella sua vita, le situazioni in cui solo dopo essere stato confermato dalla consolazione egli mette in atto una decisione (e a quel punto allora niente può più fargli cambiare idea). Esemplare, a questo proposito, è la testimonianza del Diario Spirituale, che riporta le sue note private mentre portava avanti un discernimento delicato sulle caratteristiche del regime di povertà che la Compagnia di Gesù avrebbe adottato.

In fondo, il modo di procedere di Ignazio corrisponde alle indicazioni che, negli Atti degli Apostoli, il Signore lascia alla Chiesa nascente al momento dell’Ascensione: «Ordinò loro di non allontanarsi da Gerusalemme, ma di attendere che si adempisse la promessa del Padre», cioè il dono dello Spirito Santo. È solo nella consolazione di questo Spirito che gli apostoli riceveranno la forza per essere testimoni «a Gerusalemme, in tutta la Giudea e la Samaria e fino agli estremi confini della terra» (At 1,4-8).

2.2.2 Negli Esercizi Spirituali: la contemplazione per raggiungere l’amore (E.S. 230-237)

All’inizio del libretto degli Esercizi, Ignazio propone una definizione introduttiva di cosa essi siano e della loro finalità. Spiega: «Esercizi spirituali sono tutti i modi di preparare e disporre l’anima a liberarsi dagli affetti disordinati e, una volta che se ne è liberata, a cercare e trovare la volontà divina» (E.S. 1). Con altri termini, ritroviamo qui le due sfumature contenute nell’idea di vigilanza cristiana: la purificazione della coscienza e, collegata, la lotta contro le tentazioni, cioè liberarsi da tutti gli affetti disordinati (prima sfumatura); per essere in grado poi di riconoscere le visite di Dio, ossia per cercare e trovare la volontà divina (seconda sfumatura). La purificazione è pertanto una tappa e un mezzo necessari affinché si giunga davvero a trovare la volontà di Dio. Ma, si può ancora aggiungere, se si cerca tale volontà non è soltanto per trovarla, ma pure in seguito per metterla in pratica (il testo completo recita: «Cercare e trovare la volontà divina nell’organizzare la propria vita»): quindi gli Esercizi, nella loro stessa dinamica, conducono ad un certo punto ad uscire dal ritiro per rientrare nella vita concreta.

È proprio sulla frontiera tra la conclusione del ritiro e il ritorno alla vita ordinaria che Ignazio ci invita a passare attraverso un esercizio molto originale, che risulta particolarmente interessante per la nostra riflessione e il cui titolo è: «La contemplazione per giungere ad amare» (E.S. 230-237). Vari commentatori osservano che questo esercizio rappresenta, nell’itinerario dell’esercitante, il mistero della Pentecoste, che in effetti non viene citato nella lista dei misteri evangelici offerti alla contemplazione (la serie si chiude con l’Ascensione). Siamo qui ricondotti a quanto detto al termine del precedente paragrafo: come per la Chiesa delle origini, egualmente per l’esercitante è indispensabile il dono dello Spirito per avere la forza di incarnare nella realtà la volontà di Dio trovata durante il ritiro. Il verbo spagnolo usato nel titolo ha un ventaglio di significati più ampio: non solo giungere, ma pure ottenere, ricevere, stabilirsi, risvegliarsi a… Potremmo anche tradurre: contemplazione per vivere nello Spirito. Dopo la seconda, terza e quarta settimana del Mese, nelle quali la materia delle contemplazioni è costituita dai misteri del Vangelo, lo sguardo ormai rinnovato dell’esercitante è invitato a voltarsi nuovamente verso la realtà; allora la contemplazione scopre la presenza del Cristo Risorto non più solo nella Parola, ma in tutto il mondo nel quale siamo inseriti. Può avvenire così una congiunzione tra la preghiera di meditazione/contemplazione della Scrittura e la preghiera dell’esame di coscienza quotidiano. Commentiamo brevemente, in tale ottica, i paragrafi dell’esercizio.

«Nota. È necessario premettere due osservazioni. La prima è che l’amore si deve porre più nei fatti che nelle parole. Seconda osservazione: l’amore consiste in un reciproco scambio di beni, cioè l’amante dà e comunica all’amato quello che ha o una parte di quello che ha o può, e a sua volta l’amato lo dà all’amante; in questo modo, chi ha scienza, onori, ricchezze, li dà a chi non li ha, e così reciprocamente» (E.S. 230-231): due note iniziali precisano che cosa intendere per amore.

Innanzitutto l’amore si pone nelle opere e questo vocabolo richiama quanto già considerato nell’esame generale sul rapporto tra pensieri, parole ed opere. Secondo Ignazio, l’operazione costituisce l’espressione e l’incarnazione di ogni vero atto di parola; ne è in qualche modo il risultato efficace e visibile. Pertanto l’opera è inseparabile dalla parola, cioè è sempre fondata su una relazione intersoggettiva, senza la quale si tramuterebbe in un’apparenza menzognera.

La seconda nota, avanzando sulla medesima linea, aggiunge che l’amore è scambio, comunicazione reciproca. In tal senso, l’amore si pone al di là e al di qua delle cose che riempiono la realtà, eppure si incarna e manifesta necessariamente in esse. È infatti nelle opere, incarnazioni della parola, che la relazione di reciprocità avviene in verità; senza rimanere un ideale astratto o un semplice sentimento.

È notevole il realismo di questa nota: benché, nell’esperienza umana, il dono rimanga inevitabilmente parziale (solo Dio è in grado di donare e donarsi interamente), tuttavia il movimento dell’amore comincia quando siamo sufficientemente padroni e liberi rispetto a qualcosa da poterlo rendere mezzo, espressione efficace del dono. Quel che viene così dato, non è propriamente l’amore; piuttosto ne è una mediazione, che trova valore nella parola che vi è sottintesa. In sintesi, si tratta di donarsi donando ciò che si può, come risposta ad una chiamata ascoltata (nella quale all’uomo è donato di essere in grado di donarsi a sua volta) e non lasciandosi ingannare dalla propria immaginazione. Pretendere ed affermare di aver dato tutto sarebbe costruirsi un oggetto immaginario, una pretesa di onnipotenza!

Ai punti dell’esercizio vengono premessi ancora due preamboli (cf E.S. 232-233). Il primo presuppone che, al termine del cammino degli Esercizi, abbiamo maturato una sufficiente libertà rispetto alle immagini che riflettono un ripiegamento su noi stessi. Stare in pace davanti a Dio, nella verità di sé e del mondo, a partire da una scelta compiuta nel Mese, la quale costituisce la base solida su cui costruire ormai il senso e la realizzazione della vita. Ed ogni scelta cristiana ci inserisce nella Chiesa, ci fa sentire la vicinanza mistica sia con i Santi del cielo che con la comunità concreta, dove l’elezione fatta mi impegna.

La libertà rispetto all’immagine di sé apre poi al secondo preambolo, perché ci rende capaci di una vera conoscenza del dono ricevuto e quindi di renderlo in lode nella forma del servizio. La conoscenza diventa allora spontaneamente atto di riconoscenza. I quattro punti dell’esercizio tracciano così un itinerario per sviluppare la dinamica di reciprocità caratteristica dell’amore. Il loro movimento conduce, attraverso un progressivo approfondimento, a leggere ogni particolare della vita come un dono nel quale riceviamo la possibilità di rispondere offrendoci a nostra volta.

«Primo punto. Nel primo punto richiamo alla memoria i benefici ricevuti (…); poi ancora quanto egli desidera darsi a me, in tutto quello che può, secondo la sua divina disposizione. Quindi rifletto su me stesso, considerando che cosa è ragionevole e giusto che io, da parte mia, offra e doni alla sua divina Maestà, cioè tutte le mie cose e me stesso con esse, come chi offre con molto amore e dice: “Prendi, o Signore, e accetta tutta la mia libertà, la mia memoria, il mio intelletto, la mia volontà, tutto quello che ho e possiedo. Tu me lo hai dato; a te, Signore, lo ridono. Tutto è tuo: tutto disponi secondo la tua piena volontà. Dammi il tuo amore e la tua grazia, e questo solo mi basta” » (E.S. 234). Il punto di partenza è la storia, che può estendersi su tempi e luoghi molto differenti: la storia di un ritiro, o di una tappa della propria vita, o della crescita di una comunità, o di una giornata particolare riletta attraverso l’esame di coscienza. “Ponderare con molto affetto” comporta un coinvolgimento di tutte le facoltà dell’uomo che, ordinate ed unificate dalla preghiera, consentono adesso di riconoscere nel dono il desiderio stesso di Dio. «Chi ama, dona», sottolineava la seconda nota preliminare: nel dono, Dio si dà senza riserve. Il “riflettere su me stesso” non indica tanto un ragionamento, quanto piuttosto un lasciare che questa verità del dono si rifletta in tutta la mia persona come un raggio di luce in uno specchio.

Da qui scaturisce la famosa preghiera finale di offerta. In essa la libertà come indifferenza, introdotta dal Principio e Fondamento (E.S. 23), si tramuta definitivamente in preferenza: la libertà cioè non sceglie più uno stato di vita o un determinato comportamento come mezzi per servire Dio, piuttosto sceglie Dio stesso in qualsiasi cosa. E ciò avviene in un continuo uscire dall’immagine di sé, ossia nel continuo superamento della tendenza al ripiegamento e all’appropriazione; così l’essere e l’avere passano costantemente l’uno nell’altro, senza rimanere tra loro divisi.

In tali termini, è chiaro che la preghiera d’offerta segna un inizio più che una conclusione: apertura e chiamata a proseguire poi, nella concretezza della quotidianità, questo movimento di uscita da sé che incarna la vera azione di grazie (vale a dire, il rendere la grazia ricevuta).

«Secondo punto. Nel secondo punto osservo come Dio è presente nelle creature (…) e così è presente in me, dandomi l’esistenza, la vita, la sensibilità, l’intelligenza; inoltre fa di me un suo tempio, poiché sono creato a immagine e somiglianza della sua divina Maestà. Quindi rifletto di nuovo su me stesso, come è indicato nel primo punto o in un altro modo che mi sembri migliore» (E.S. 235): la capacità di intendere, di ascoltare e quindi entrare in relazione, introduce al mondo umano. L’uomo, essere parlante, non è solamente una cosa: egli infatti è soggetto di una parola che, passando attraverso le cose, raggiunge l’altro in quanto soggetto (per es. l’innamorato che dona ad una ragazza un mazzo di fiori: nel gesto stesso, senza necessariamente parlare, le comunica “ti amo”). In ciò è a somiglianza ed immagine di Dio e può entrare in dialogo con lui come un amico ad un amico (E.S. 54). Dio non solo ci manda dei doni, ma in essi ci visita ed entra in relazione. Il peccato è la dolorosa perversione di questo rapporto, per cui l’uomo giunge a trasformare in idoli le cose e se stesso come cosa, e di fatto riduce tutto, anche Dio, alla dimensione di oggetto.

Al contrario, l’intendere – nella forma corretta – significa orientare l’intera realtà verso Dio: non soltanto ammettere la sua esistenza, ma pure percepirlo in ogni cosa come persona nell’atto di donarsi.

Se il primo punto ripercorreva la sequenza e i passaggi della storia umana, il secondo concentra la storia stessa nella densità del presente: questo è, in fondo, il tempo reale in cui viviamo, il tempo della Risurrezione già operante e vincente nella morte e nel dolore.

«Nel terzo punto considero come Dio opera ed è attivo per me in tutte le realtà di questo mondo (…). Quindi rifletto su me stesso» (E.S. 236): Dio “fatica ed opera”. I due verbi sottolineano la pena e lo sforzo più che il fatto di produrre un’opera; nella creazione, la visita di Dio è un’attività attuale che in qualche misura può venire accostata alle doglie del parto (cf Gv 16,21 e Rm 8,22), alla nascita di un nuovo mondo (la lista degli elementi citati – il cielo, le piante, i frutti, gli armenti – subito evoca il secondo racconto della creazione di Gen 2). Diversi commentatori inseriscono qui il riferimento al mistero della Passione, che nel Mese di Esercizi viene ripercorsa durante la terza settimana. Certo, nel nostro testo la morte non è direttamente nominata, però capiamo che la nascita e il compimento dell’uomo nuovo avvengono esclusivamente attraverso la risurrezione di Cristo. L’uomo è così invitato a considerare in maniera differente le prove e i dolori della propria vita: non sono solo occasioni nelle quali resistere ed acquistare meriti (secondo una tipica spiritualità); a partire dalla presenza di Dio nella totalità della creazione e anche in ogni aspetto dell’umanità, il lavoro dell’uomo che, in una storia segnata dal peccato, “fatica ed opera” esprime qualcosa della stessa  attività creatrice di Dio.

«Nel quarto punto osservo come tutti i beni e i doni discendono dall’alto (…). Termino riflettendo su me stesso, nel modo indicato. Alla fine farò un colloquio e dirò un Padre nostro» (E.S. 237): il vocabolario passa a designare attitudini e valori morali, esprime cioè l’identità di Dio nel suo nucleo più intimo. Dio non è un elemento, è invece giustizia, bontà, pietà, misericordia.

La progressiva purificazione delle facoltà umane porta ad una nuova percezione ed intelligenza della realtà, andando al di là dello schema della rappresentazione spaziale, secondo il quale una cosa non può essere contemporaneamente interiore ed esteriore ad un’altra. Gli enti si pongono tra di loro in un rapporto di esclusione proprio nella misura in cui hanno qualche cosa di comune. Si tratta di un principio di logica: è impossibile tracciare un cerchio quadrato, perché cerchio e quadrato sono entrambi figure geometriche; invece posso disegnare un cerchio rosso. Tra Dio e la creatura l’alterità è totale e dunque la sua immanenza assoluta è l’altra faccia della sua trascendenza assoluta. Non c’è incompatibilità tra le due.

Questo quarto punto apre così all’universo delle relazioni. Tutto scende dall’alto, ma tutto si trova in basso. Non posso vedere il sole se non nei raggi, eppure il sole non si esaurisce nei raggi. Pertanto l’uomo è invitato a incontrare Dio e pure la trascendenza del dono di Se stesso “in quanto può”, nelle creature. Si apre in tal modo un orizzonte inesauribile: vedo un atto di generosità in una persona, e mi domando come sarà la generosità di Dio; vedo la tenerezza di una mamma, e rimango affascinato dalla tenerezza di Dio; vedo la magnanimità di un gesto e subito penso alla magnanimità di Dio.

Vedo la fedeltà, la bellezza, la giustizia, l’amicizia, l’umiltà nelle relazioni e mi stupisce immaginare come esistono in Dio. Passo dopo passo, Dio si rivela e ci introduce nella sua vita intima.

La conclusione degli Esercizi propone dunque un discorso di teologia spirituale che esce dallo schema classico di un Dio posto “lassù”, al quale ritornare attraverso un movimento di liberazione dall’universo creato che resta “quaggiù”. Alcuni commentatori definiscono perciò quella di Ignazio come una mistica orizzontale5: l’impegno ascetico consiste nella grazia attiva di togliere gli ostacoli che impediscono di cercare e trovare Dio in tutte le cose. Per chi diventa contemplativo, Dio diventa davvero visibile in tutti gli aspetti della sua attività creatrice, sia nel tempo della preghiera che nel servizio del prossimo.

3. Nel contesto del mondo di oggi: alcune (parziali) conclusioni pratiche

Riassumiamo il cammino percorso a proposito del nostro tema.

Nel primo capitolo abbiamo affermato che nella spiritualità ignaziana il sacramento della riconciliazione non costituisce né il punto di partenza né il culmine dell’itinerario dell’uomo con Dio. Lo abbiamo quindi inserito all’interno di un orizzonte più ampio, la vigilanza, a cui sono state dedicate le analisi del capitolo successivo. In esso ci siamo soffermati a lungo nella lettura e nel commento di due testi tratti dal libretto degli Esercizi Spirituali: uno iniziale, la serie dei cosiddetti esami (E.S. 24-44); l’altro invece conclusivo, la contemplazione per giungere ad amare (E.S. 230-237). Come tradurre questi due testi, che si pongono sulla soglia d’ingresso e di uscita tra la vita e il ritiro, nella concretezza delle vicende quotidiane? Come possono effettivamente condurre a cercare e trovare Dio in tutte le cose?

3.1 Una proposta di esame di coscienza

Ci sembra che dalle considerazioni fatte possa derivare una pratica nuova, viva e feconda del vecchio e classico esame di coscienza quotidiano; esso si trasforma allora in una modalità per pregare la vita quotidiana, ossia per diventare contemplativi nell’azione. Nel concreto, è possibile utilizzare la struttura in cinque punti dell’esame generale (E.S. 43), svolgendolo però attraverso la prospettiva dei quattro punti della contemplazione per giungere ad amare (E.S. 234-237). Ecco un esempio, che sviluppa un poco di più lo schema della preghiera di alleanza del P. Gouet6:

1. Rileggo il giorno trascorso, cercando di cogliere le tracce di Dio.

In particolare:

- i doni ricevuti oggi (E.S. 234): nella misura in cui la vita spirituale matura, lo sguardo diventa più acuto e riesce a vedere Dio nella povertà, nelle crisi, nei fallimenti, nella malattia, nella croce. San Francesco chiamava persino la morte “sorella”. Poco a poco aumenta pure l’apprezzamento di tanti doni spirituali: il Signore Gesù stesso, lo Spirito con i suoi doni e frutti, i sacramenti, Maria, la Chiesa, ecc.

- La presenza di Dio stesso (E.S. 235): nella famiglia, nella comunità, nell’amicizia, nella creazione, nel povero, nel mio cuore, nell’Eucaristia, nella preghiera, dove due sono riuniti nel suo nome, ecc.

- Il lavoro e la fatica di Dio per me e con me (E.S. 236): Dio sostiene ogni dettaglio della creazione, è provvidente, ispira, anima, dona amore, amicizia, intelligenza, fa sì che noi stessi collaboriamo con lui.

- La diffusione e la partecipazione delle qualità di Dio, che vengono seminate dovunque (E.S. 237). Come dall’acqua risaliamo alla sorgente e dai raggi al sole, così nell’amicizia, nella paternità/ maternità, nella generosità delle persone possiamo scorgere un riflesso dell’amicizia, della paternità e della generosità di Dio.

2. Chiedo luce a Dio, per entrare nel mio cuore e discernere ciò che lo muove e lo abita.

«Che tutte le mie intenzioni, azioni ed operazioni siano puramente ordinate al servizio e alla lode della sua Divina Maestà», prega Ignazio.

3. Alla luce della grazia di Dio, esamino il mio cuore.

In una duplice direzione:

- ripercorro ciò che oggi ho offerto al Signore, come sono stato presente a lui e lui a me, come ho lavorato e faticato per lui e con lui, come ho trasmesso e diffuso qualche aspetto del suo mistero.

- Valuto quale spirito mi ha mosso durante il giorno, se di figlio o di schiavo. Mozioni che mi hanno spinto, luci, segni di quel che

Dio attende da me…

4. Ringrazio, chiedo perdono.

Nel punto anteriore posso aver sperimentato una grande consolazione, nella consapevolezza dell’unione con Dio e dell’aver compiuto la sua volontà (e allora ringrazierò) e però magari sono emerse pure alcune mancanze, lievi o gravi. Allora chiedo perdono, con un atto chiaro di fiducia nell’amore di Dio (basandomi su Rm 8,35-39: «Niente può separarci dall’amore di Dio in Cristo Gesù»), che chiude il giorno e anche il pericolo di ripiegarsi su se stessi.

5. Domani le cose andranno meglio…

Non perché mi fidi in modo eccessivo delle mie capacità, ma perché in questo giorno è cresciuta un poco la conoscenza di Dio e di me stesso. Sentendo in forma più umile di essere amato, si rafforza la convinzione e la speranza di poter domani essere più unito a lui…

Questo esame di coscienza costituisce una preghiera (e non una semplice o complicata tecnica) per alimentare lo spirito di vigilanza. Normalmente, un accompagnatore spirituale è chiamato a sostenere la persona di fronte a due difficoltà ricorrenti. La prima caratterizza soprattutto i primi passi: è la sensazione di incapacità di interiorità, cioè la fatica a ricordare e penetrare il tempo di una giornata per poi poter operare il discernimento. La seconda invece tocca chi è più avanti nel cammino: non raramente arriva un momento in cui egli ha l’impressione che determinate cadute e fragilità, di cui ha preso consapevolezza, risultino insuperabili e dunque rendano impossibile un ulteriore progresso, una vera apertura e speranza verso il domani.

3.2 E il sacramento della riconciliazione?

Al termine e alla luce di tutto il percorso, riprendiamo la domanda implicita contenuta nel titolo: come articolare il rapporto tra direzione spirituale e sacramento della riconciliazione? È ormai sovrabbondante, negli ultimi decenni, la letteratura che prende in considerazione la crisi del cosiddetto quarto sacramento, tanto che alcuni autori più pessimisti arrivano a prevedere la sua futura scomparsa.

Normalmente due sono le cause che vengono sottolineate – la perdita nella nostra cultura del senso del peccato e la necessità di un rinnovamento nelle forme della celebrazione – e il rimedio proposto spesso si muove nella linea di una maggiore direzione/ accompagnamento spirituale all’interno del sacramento stesso: si auspica che l’antica “monizione” si allarghi in un dialogo che apra ad una crescita nel chiarimento della coscienza e renda la riconciliazione qualcosa di più del semplice confessare i propri peccati.

Senza sminuire il valore di tali analisi e suggerimenti, mi sembra – da quanto abbiamo visto – che la spiritualità ignaziana prenda una strada diversa e complementare: il sacramento della riconciliazione costituisce un passo (estremamente significativo, per l’oggettività che assume nel segno e nella testimonianza del ministro ufficiale della Chiesa) inserito in un più ampio cammino spirituale. Ciò non toglie che rimanga comunque opportuno distinguere formalmente i due momenti, cioè la direzione spirituale e il sacramento della riconciliazione, ed eventualmente pure le persone con cui viverli (cosa che è ovvia nel caso che la direzione spirituale venga offerta da qualcuno che non sia sacerdote); però è importante che tale distinzione non diventi l’occasione di una settorialità nell’apertura della coscienza. Senza dimenticare che tale trasparenza non può in nessun modo essere forzata e, pertanto, che quel che qui affermiamo si basa su una vera alleanza, su una fiducia reciproca mai scontata ed assolutamente necessaria in qualsiasi percorso di accompagnamento spirituale. Non a caso gli Esercizi Spirituali la mettono a premessa dell’intero processo: «Presupposto. Per maggiore aiuto e vantaggio, sia di chi propone sia di chi fa gli esercizi spirituali, è da presupporre che un buon cristiano deve essere propenso a difendere piuttosto che a condannare l’affermazione di un altro. Se non può difenderla, cerchi di chiarire in che senso l’altro la intende; se la intende in modo erroneo, lo corregga benevolmente; se questo non basta, impieghi tutti i mezzi opportuni perché la intenda correttamente, e così possa salvarsi» (E.S. 22).
Note
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1. La memoria

Un discorso su gusto di Dio e discernimento vocazionale non può prescindere dalla questione della memoria, elemento sostanziale di ogni religione e tanto più per la fede cristiana che talmente valorizza la memoria da arrivare al sacramento, all’anamnesis perenne. Dunque uno dei punti essenziali se vogliamo parlare della vocazione, è certamente la memoria.

Per trovare qualche teologo che abbia affrontato seriamente la questione nella Chiesa latina dobbiamo tornare indietro quasi fino a Sant’Agostino. Il vuoto che si è creato ha fatto sì che la nostra teologia sia facilmente scivolata verso l’astrazione perché la memoria è legata alla persona, perciò è concreta. Non avendo sviluppato una vera dimensione della memoria la nostra teologia pian piano è diventata – mi sia permesso dirlo e in estrema sintesi – un’appendice della filosofia, innescando una sorta di pendolo, con conseguenze molto drammatiche per la Chiesa e per il nostro annuncio nel mondo, con un astrattismo idealista che poi ha legato la teologia alle prassi, alle metodologie molto immediate, come la sociologia e poi la psicologia.

In pratica si è progressivamente chiuso tutto il mondo spirituale nel soggetto, nella sua psicologia e all’interno della sua esperienza personale senza una vera considerazione dello Spirito, relegando nell’al di qua anche il lavoro sulla memoria, non giungendo ad una vera e reale apertura, ad una intelligenza del simbolo dove i due mondi sono compenetrati. È l’assenza del mondo dello Spirito a impedire che la memoria sia quel fertile slancio spirituale e religioso che sbocca nell’anamnesis, nella memoria di Dio.

Se non c’è la memoria, la teologia è facilmente lanciata in un mondo astratto e idealista e poi sbanda nella prassi, producendo quel moralismo che non porta alcun frutto perché è totalmente legato solo alla mia capacità di capire cosa devo fare e di realizzarlo. Ma il passaggio dal Verbo alla carne, alla storia, è la sinergia tra lo Spirito Santo e la persona umana e questo passaggio è il contenuto principale della nostra religione, dunque della nostra memoria. La vocazione è la storia di come in me il Verbo prende forma, corpo, carne, e come io divento cristoforme e questo non è possibile senza l’opera dello Spirito Santo.

Dunque è questa la prima questione da ricordare per non parlare idealisticamente. Se non si toccano la pneumatologia e la memoria non credo troppo che possa succedere qualcosa.

2. Il soggetto e la sua redenzione

Ignazio di Loyola appare nel mondo all’esplosione della modernità e, come il suo contemporaneo Lutero, è convinto dell’importanza del soggetto. La conditio sine qua non è la persona, il soggetto come tale, con la sua esperienza diretta, con la sua conoscenza intima (tutte parole che si trovano nell’uno e nell’altro autore). Ma, nonostante si trovino a vivere in un tempo in cui tutta la cultura si comincia ad ubriacare della scoperta del soggetto, entrambi hanno il coraggio di dire apertamente che il soggetto esiste solo in comunione con Dio, non esiste nessun soggetto come tale, senza Dio.

Ignazio dice che l’uomo senza la comunione con Dio è morto, è un’ulcera, una cosa putrefatta. Se scordasse pur per un solo istante la comunione con Dio, dovrebbe bastare anche il solo timore delle pene che lo aspettano per non staccarsi da lui. L’uomo è redento e salvato da Cristo e se scorda questo è morto di nuovo. Per Ignazio, nella prima settimana di esercizi è molto forte questa presa di coscienza di sé, della possibilità di esistere solo in quanto redenti. Lo vediamo quando cerca di immaginare come è l’umanità senza Dio, quando descrive l’inferno, quando fa vedere che se non sei redento non sei nulla. Senza Dio, per Ignazio, non esiste per l’uomo alcuna possibilità di vita, non ci sono mezzi termini. Il cammino che lui traccia nella presa di coscienza di sé come peccatore spinge ipso facto la persona a stringersi e a invocare Dio. Sono due dinamiche inseparabili: non esiste nessuna presa di coscienza di sé che allo stesso tempo non spinga l’uomo ad una gratitudine per la misericordia di Dio e alla meraviglia per essere ancora vivo. Più è forte la presa di coscienza di sé come peccatore, più Ignazio apre le vie allo stupore che spinge l’anima alla gratitudine per la misericordia di Dio, una gratitudine a Dio, agli angeli, ai santi, alla Chiesa e persino alle creature, ai frutti, agli animali, ai pesci, a tutta la terra.

Siamo lontani da ogni moralismo e da ogni psicologismo: a causa del peccato l’uomo dovrebbe morire e infatti, in un certo senso, è morto, ma una partecipazione universale, cioè di tutto l’universo fa sì che lui possa abbandonarsi a quel movimento nobile che è il pentimento e che lo riporta all’abbraccio del Signore misericordioso. Un’esperienza, dunque, da un lato radicalmente personale e dall’altro universale.

Ora questa dinamica della presa di coscienza del peccato, della bontà del Signore che mi salva, della mia adesione a lui, non porta semplicemente ad una razionalizzazione, ad una specie di autoaccettazione della mia storia, di come è andata e di me stesso. Per Ignazio questo confluisce nella riconciliazione sacramentale, che infatti – cosa molto interessante – è di nuovo un’esperienza personale e universale. Nella presa di coscienza di me come peccatore io passo questa dinamica, personale e universale, e la riconciliazione è un sacramento che io vivo totalmente personalmente, però non è una cosa intimista, ma è un evento liturgico e dunque ecclesiale e universale. È su questo evento personale ed ecclesiale che si fonda la mia personale memoria ed è questo che avrà un’importanza decisiva sul mio cammino in futuro. Nella riconciliazione la mia memoria si sprigiona da me come soggetto e diventa una memoria spirituale e liturgica. Così come nella preparazione alla riconciliazione la mia memoria era continuamente stuzzicata, provocata ad aprirsi a tutto l’universo con cui Dio mi sta raggiungendo, così nella riconciliazione la mia memoria definitivamente sfonda il muro della separazione e si compenetra nella memoria di Dio, diventa una memoria liturgica.

Se la nostra memoria non sfonda nell’anamnesi, nella liturgia, nella memoria di Dio, rimane prigioniera di quelle dinamiche che ben conosciamo. O si farà di tutto per dimenticare, per sfuggire ai ricordi, oppure si cadrà nell’altra patologia che è la nostalgia, lo sforzo di far presente ciò che è passato. Entrambe sono malattie e non è da meno la terza variante, una memoria talmente pressante, dolente e sofferente che la persona identifica tutta se stessa in quella memoria e viene da essa bloccata senza riuscire a passare oltre.

Quando invece la memoria umana si apre a quella di Dio – e questo avviene nel sacramento della riconciliazione – si passa dalla memoria all’anamnesis: è Dio che si ricorda e le cose esistono così come le ricorda Dio. Qui subentra il grande capitolo della pneumatologia, dell’opera dello Spirito Santo. Non esiste nessun accesso alla memoria di Dio senza lo Spirito Santo ed è lui che fa entrare nella nostra memoria l’opera della redenzione di Cristo (cf Gv 14,26).

3. Il fondamento della vocazione

La vera memoria di me stesso, la mia vera immagine è soltanto quella che Dio, che Cristo ha di me perché lui mi ha redento, io sono stato creato e redento da lui. Non è un idealismo astratto, ma un evento allo stesso tempo storico e ontologico. Questo avviene nel sacramento del battesimo: lì Cristo ha avuto di me una visione, un’immagine di me redento ed è questa ora la vera base della mia memoria, questo è il mio fondamento, quello che Cristo si ricorda di me. Nella riconciliazione io recupero questa memoria, mi riapproprio di questa visione. La vocazione è questa memoria, questa visione di me stesso come redento, dell’immagine mia che è quella che ha Cristo di me, o meglio, l’immagine di me stesso come parte di Cristo, del suo Corpo. È la verità della mia memoria da redento. La memoria di Cristo non è statica, è dinamica perché agapica e la vocazione è un processo, un movimento che ha le sue origini nell’esperienza della redenzione, dove io conosco Dio come amore perché faccio esperienza della salvezza. Se manca l’esperienza di essere salvati, non ci può essere vocazione.

Per Ignazio non c’è nessun dubbio che questa sia l’esperienza base, fondamentale per qualsiasi cammino futuro ed è una conoscenza esperienziale razionale. San Massimo il Confessore dice che chi non ha esperienza di Dio come amore non conosce Dio, perché l’amore non si conosce astrattamente, teoricamente, questa è la soglia della verifica del cristiano credente o dell’ateo religioso, perché l’amore non si scopre studiando un libro, riflettendo, considerando: l’amore si conosce esperienzialmente, per conoscere l’amore è necessario uno che ti ama.

Se la conoscenza è astratta, tutto diventa un dovere, un compito e i compiti si scordano, tranne se diventano un’abitudine. Ma essere amati per abitudine non è bello. Abbiamo rinchiuso l’amore nel mondo etico o morale, non ontologico. E poi possiamo dire cose molto giuste su Dio, ma, come dice Macario il Grande, chi parla del miele e non l’ha mai mangiato non convince nessuno.

4. Il gusto di Dio

La conoscenza esperienziale razionale autenticamente spirituale è il perdono dei peccati, perché solo Dio perdona il peccato. Questo è il punto di partenza per impostare un serio cammino vocazionale.

Qui nasce quell’esperienza di Dio che lascia un gusto che non dimentichi più e che diventa quel continuo esame di coscienza che è contemplazione di me stesso in Dio e che continuamente nutre la memoria della redenzione e la rende perciò viva, operante e custodita dalla Chiesa. In questa contemplazione della memoria è come se io dovessi cercare un libro che ho perso. In molti mi aiutano a cercarlo e mi chiedono: è questo libro? No. Questo? No. Questo? Sì. Dice Sant’Agostino che posso riconoscere quel libro perché ho fatto segni, ho piegato una pagina, me ne ricordo molto bene. Ecco, te ne ricordi molto bene perché l’hai già visto. E se ho una giusta immagine di me io posso riconoscere molto bene ciò che fa e ciò che non fa parte della mia vita. 

Si dischiude qui una questione della vocazione abbastanza seria. Cioè, se nella redenzione esiste una memoria di Dio di me redento e salvato, quando faccio l’esame di coscienza, quando contemplo la mia storia e la mia vita posso sapere quello che è di Dio e quello che non lo è se ho custodito questa memoria, questo gusto di Dio che ho imparato a conoscere. E Cristo ha questa memoria di me che è custodita nella Chiesa. Non si può accedere alla memoria senza lo Spirito Santo e senza la Chiesa. Allora per Ignazio è così.

Usiamo una citazione da Diadoco di Fotica che su questa linea è ancora più esplicito di Ignazio, che peraltro ha attinto molto da lui. Diadoco dice: «Per senso spirituale (nous) si intende un gusto preciso di ciò che si discerne. Infatti, allo stesso modo in cui, mediante il nostro senso corporeo del gusto, quando godiamo di buona salute, discerniamo senza errore le cose buone dalle cattive e ci indirizziamo verso quelle che ci fanno bene, così anche il nostro spirito, quando comincia a muoversi sanamente in piena libertà da affanni, può sentire abbondantemente la consolazione divina senza mai farsi prendere da quella opposta. Come il corpo, infatti, per gustare le dolcezze della terra possiede l’infallibile esperienza del senso, così anche la mente, quando esulta al di sopra dei consigli della carne, può gustare senza errore la consolazione dello Spirito Santo (“Gustate – dice infatti la Scrittura – e vedete che buono è il Signore”) e conservare intatto, per effetto dell’amore, il ricordo del gusto, per cui distinguiamo con sicurezza ciò che più importa, secondo ciò che dice San Paolo: “È per questo prego: che il vostro amore più e più ancora abbondi in conoscenza e in pienezza di senso, perché possiate distinguere ciò che più importa”» (D. 30).

5. La creatività e la perfezione cristiana

Questo è il fondamento per la spiritualità cristiana sul discernimento, un gusto memorizzato per sempre. Noi non possiamo rischiare di sbagliare il gusto e siccome solo Dio perdona i peccati, il gusto del perdono e della redenzione è appunto “senza errore” e “infallibile”. Perciò, come commenta H. Rahner, si può vivere a Babilonia e a Gerusalemme, città del Signore e città di satana, perché sai che cosa va e che cosa non va, quando tu hai visto bene il tuo ,libro anche tra mille lo ritroverai sempre. Per Ignazio questo è tanto vero che lui conclude la fase purificativa della prima settimana con una meditazione sull’inferno e apre la seconda con la chiamata del re, per far esplicitamente notare che la vocazione è la chiamata dalla morte, la vocazione coincide con la redenzione e più è forte l’esperienza della redenzione più forte è la chiamata, l’offerta di se stesso.

D’ora in poi Ignazio verificherà solo la maturità dell’amore, l’adesione libera. La sua radicalità consisterà nella concretezza integra dell’adesione dell’offerta. Dopodiché si apre la fase della creatività.

Anche qui ci troviamo nella perfetta scia della tradizione che per arrivare alla salvezza ci vuole l’obbedienza, la penitenza e la sottomissione alla legge per giungere al Salvatore. Ma, una volta aderito al suo amore redentore, ci vuole coraggio e libertà per poter creare.

Coraggio e libertà sono due dimensioni dell’amore che per Ignazio porta il nome di umiltà. Chi non è nell’amore o chi non è umile non è coraggioso, è testardo e chi non è umile e nell’amore vuole essere libero, vuole la libertà senza amore o anche l’amore senza libertà. La libertà, come dimostra molto bene nei suoi scritti Berdjaev, è una dimensione costante dell’amore. L’amore esiste solo se è libero e la libertà esiste solo in quanto parte dell’amore, altrimenti è un idolo che uccide le persone.

Oggi è interessante che si vuole essere liberi però non amare, oppure si esige l’amore però non libero, un imperativo categorico. Perché non c’è la creatività, di cui sono capaci quelli che sono coraggiosi e liberi.

In questo cammino della creatività ci saranno tante tentazioni e tante seduzioni. La creatività in senso teologico significa rendere già oggi presente qui la vita che verrà, cioè fare un vero ponte tra eschaton e oggi, tra la storia e l’ottavo giorno. Perciò creatività significa lavorare sulla perfezione. Ma la perfezione per noi cristiani significa giungere a una qualità di vita capace di superare la morte. E questo l’abbiamo trattato proprio come inizio del cammino spirituale perché è ciò che avviene con il battesimo e la riconciliazione.

Se prendiamo un esempio dall’arte, vediamo che nelle più grandi epoche dell’arte cristiana – romanico, gotico, bizantino – le figure non sono belle. L’arte dei cristiani non cerca la perfezione formale. Loro sanno che non esistono le forme perfette, tutto è corruttibile e distruggibile, tutto è destinato alla morte. La perfezione sta nella nostra fragilità insieme all’azione di Dio in noi. L’uomo è perfetto solo in quanto accoglie in se stesso l’azione di Dio: questa è la perfezione.

6. La tentazione della perfezione secondo il mondo

Se invece manca questa fede, torna la tentazione di preferire una perfezione delle forme elaborata dall’uomo stesso. Da questo scaturisce la mentalità che ci si può perfezionare da soli, si può arrivare alla perfezione stabilita da noi, ci si può salvare da soli. Questo comporta un’ulteriore complicazione. Una conoscenza astratta, moralista di Dio non aiuta a chiarire la questione della salvezza dell’uomo contemporaneo e di conseguenza l’uomo considera se stesso esistenzialmente solo come entità psico-somatica. Questo vuol dire che anche i suoi limiti, le sue imperfezioni, i suoi drammi li comprende solo a livello psicosomatico, perciò la salvezza stessa è circoscritta a questi due mondi. E in questi due mondi l’uomo si redime da solo, con diverse tecniche e diverse scienze. Dio può essere visto come un optional. Allora escono le vocazioni pulite, a livello pedagogico e psicologico ordinate, ma quasi senza nessuna conoscenza di Dio e dunque neanche di se stessi. Dio rimane lontano, astratto, per cui io per la mia buona volontà faccio qualcosa, ma certamente non perché sto bruciando del suo amore. Questo modo di procedere è certamente quello che tra altri elementi ha fatto sì che l’Europa si sia spopolata dalla fede cristiana e che la Chiesa venga sempre più intesa come un’organizzazione dedita ai valori socialmente utili, ma non indispensabili, perciò ricambiabili, o alle volte addirittura eliminabili.

Qui c’è il bivio della tentazione nella nostra creatività. Quando i nostri fondatori creavano le opere apostoliche lo facevano nell’ottica della creatività cristiana, nell’ottica della perfezione cristiana. Ma la tentazione di assumere le forme del mondo importate come perfezione è tremenda e la conseguenza tragica che fa bruciare le vocazioni. Una vocazione che sorge sulla scia dell’esperienza della salvezza vuole offrire la propria vita per quella perfezione affinché l’uomo unito a Dio viva in eterno. Quando poi vede che sta spendendo i suoi anni per un’opera che semplicemente insegue una norma del mondo, della società intorno a noi, o che altri riescono perfino a farlo meglio, la vocazione si spegne, si curva su se stessa e le persone divengono impiegati, di scuola, di ospedali, di vari centri. E dove questo si vede di più è la vita comunitaria che è possibile solo da uomini nuovi. Opere buone può capitare che le facciano anche i pagani. La libera comunione con le persone è propria solo della Chiesa, dei battezzati, della vita nuova.

Una conoscenza solo teorica e astratta è molto vulnerabile alla seduzione delle forme perfette elaborate dal mondo, perché il nostro idealismo, il moralismo, i nostri valori sociali, culturali, psicologici ci lasciano prosciugati. Il moralismo ci può far sentire riusciti, grandi, importanti, protagonisti, ma certamente non può riempire il cuore umano del sapore della vita e della felicità. Pian piano si diventa stanchi e le nostre azioni diventano sterili. Non suscitano la vita negli altri. Allora, per sentire un po’ di vibrazioni della vita, si è tentati dalla sensualità e il mondo ha sempre molte offerte cariche di potere, di successo, di realizzarsi per sentirsi qualcuno. E questo è molto attraente per chi è molto asciutto. Per chi da molto tempo non ha mangiato niente, anche una scatoletta di carne è buona, ma se uno ha mangiato una fiorentina almeno una volta nella vita la scatoletta non gliela fa mangiare nessuno! La questione è molto seria. Siamo tremendamente tentati di gareggiare con il mondo, continuamente.

Quando ci siamo resi conto che i nostri ideali non sono più quelli della maggioranza abbiamo cominciato a correre dietro agli altri. E la teologia che una volta era la visione dell’insieme, adesso è diventata teologia di… teologia di… Tutto è frantumato. Ma rincorrendo questi modelli si finisce per crearsi una vocazione con una perfetta immaginazione sensuale di se stessi: chi vuole essere sacerdote, chi vuole sposarsi lo fa con una immaginazione totalmente sensuale, cioè con l’immagine della perfezione mondana: mai ammalato, mai contrastato, mai ripudiato, mai a terra, sempre con successo, applausi, tutto secondo un andamento facile che finisce per rendere la persona asciutta dentro e aggrappata ai moduli di successo, di autorealizzazione, pensati, proposti dalla cultura maggioritaria.

7. Alla fonte della vita

Per essere immuni alle seduzioni dei modelli di perfezione che cercano di essere trapiantati dal mondo nella Chiesa bisogna essere radicati nella fonte della vita e avere un continuo nutrimento, razionale ed esperienziale di Dio come amore che redime e trasfigura.

Questa unione con Dio va vissuta in modo così integrale che i nostri sensi spirituali illuminano, purificano e trasfigurano con il loro sapore e gusto anche i sensi che sono più direttamente aperti ed esposti alla seduzione mondana. Sant’Ignazio nella sua Autobiografia fa vedere con chiarezza come si può evitare la seduzione delle perfezioni mondane e della sensualità, di avere di se stessi sempre un’immaginazione sensuale. Invece, quando il cuore umano assaggia una vera felicità spirituale, un vero sapore di Dio, questo diventa quel criterio forte che mette in ombra tutto il resto, addirittura lo elimina e orienta i nostri sensi verso il cibo che dà la vita, verso il Signore, allontanandoci dal paese della schiavitù e delle false consolazioni.

«Ormai i pensieri di prima stavano scomparendo, grazie ai santi desideri che aveva e che gli furono confermati da una visione in questo modo: Una notte, mentre era ancora sveglio, vide chiaramente un’immagine di Nostra Signora con il santo Bambino Gesù. A tale vista, durata un notevole spazio di tempo, ricevette una consolazione molto intensa e rimase con tale schifo di tutta la sua vita passata, specialmente delle cose carnali, da sembrargli che fossero scomparse dall’anima tutte le immaginazioni che vi teneva prima impresse e vivamente raffigurate. E così, da quel momento fino all’agosto 1553 in cui si scrive questo, non diede mai neppure il più piccolo consenso alle sollecitazioni della carne; e proprio da questo effetto si può giudicare che la cosa veniva da Dio, anche se egli non osava sentenziarlo con tutta certezza e non diceva nulla di più che affermare quanto detto sopra. Però, sia il fratello che tutte le altre persone di casa capirono dal comportamento esterno il cambiamento che si era prodotto nella sua anima interiormente» (A. 10).
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Il tema che mi è stato proposto tocca la dimensione antropologica del processo del discernimento e della formazione. Qualche settimana fa abbiamo chiesto a un gruppo di persone vicine a noi gesuiti di commentare alcuni aspetti della Charitas in Veritatae, l’ultima Enciclica del Papa. Credo che il focus, l’attenzione dell’Enciclica, in cui la tesi fondamentale sembra essere il tema economico,antropologico, biologico, politico… – però questo non basta – vada ricondotto a ciò che la persona è in tutta la sua realtà, e questo è cruciale.

Anche la cultura attuale ci porta verso un approfondimento in cui la visione antropologica è importante.

1. L’uomo mistero

Vorrei introdurmi con la preghiera paolina della Lettera agli Efesini (cf Ef 3,14-19) in cui San Paolo invita a contemplare le dimensioni del mistero di Cristo, ma anche del mistero della persona umana. Paolo chiede al Signore che possiamo aprirci a tutte le dimensioni di questo mistero: l’altezza, la profondità, la larghezza e l’ampiezza.

Non è solo una dimensione da considerare, non è solo l’altezza ad elevarci al divino, non è solo uno scendere nel profondo dei vari inconsci, o rivolgersi alla cultura o alle relazioni sociali, cioè all’ampiezza e alla larghezza che oggi, lo vogliamo o no, ci viene imposta. È l’insieme di tutte queste dimensioni che ci aprono al mistero.

I Sinottici, presentandoci l’invio in missione dei discepoli, sottolineano due aspetti importanti. Gesù, come riferisce Matteo in modo sintetico e chiaro, dice: «E strada facendo, predicate che il regno dei cieli è vicino» (Mt 10,7). Quella che Gesù affida è una missione di trascendenza, di religiosità, di spiritualità. Ma Gesù dice pure: «Guarite gli infermi, risuscitate i morti, sanate i lebbrosi, cacciate i demòni» (Mt 10,8). Quasi a dire che non basta questo annuncio formidabile, meraviglioso… bisogna disporre gli animi, preparare le vite anche con una guarigione. Quindi non è solo un guarire fisicamente, ma è dare l’udito ai sordi, la vista ai ciechi, la parola ai muti, cioè, simbolicamente, permettere alla persona di essere, nella sua realtà antropologica, ciò che è chiamata ad essere.

2. Il mistero minacciato

Ho raccolto una sintesi tratta dal romanzo di Umberto Eco, Baudolino, che, parlando del passato, del Medioevo, indica tre aspetti in cui possiamo dire che questo mistero è minacciato.

La prima grande minaccia è credere che la verità non esiste per se stessa, cioè è soggettiva, esiste solo nella nostra mente, siamo noi ad inventarla. È una grande minaccia alla pienezza antropologica del mistero: «Tu la pensi così, io la penso così: io ti rispetto – se riesco a rispettarti – ma non chiedermi di fare un cammino verso una verità oggettiva». Siamo tutti un po’ rinchiusi in questo soggettivismo.

La seconda minaccia sottolineata nel romanzo è che la politica è fondata sul potere. Non solo il pensiero quindi, ma anche l’azione. Se la politica è fondata sul potere, il potente può usare il potere per fare del bene, ma per conservare il potere deve fare il male. Famosa la frase: «Tu non sei imperatore perché hai le idee giuste, ma le idee sono giuste perché vengono dall’imperatore».

Terza considerazione è che la vita è un gioco di passioni, di amori, di credenze fasulle, di falsificazioni, di inganni; non c’è di meglio che immaginare altri mondi per dimenticare quanto doloroso sia quello in cui viviamo. Ma la fuga non è sempre una soluzione.

Ognuno di noi potrebbe, a tal proposito, fare riferimento alla propria esperienza o ai tanti esempi di persone che abbiamo incontrato.

Ho rilevato questo aspetto tratto dalla letteratura perché mi sembra interessante trovare la corrispondenza tra questa visione letteraria e una riflessione che trova d’accordo da un lato un filosofo, Paul Ricoeur, e dall’altro uno psicologo psicanalista di scuola più recente, Heinz Kohut. Ricoeur, scrivendo un articolo su Kohut, si incontra in un certo senso da filosofo con l’analisi del mondo, anche psicologico, in cui vive oggi la persona.

Egli presenta tre minacce:

- la frammentazione, che corrisponde al conoscere. Il giovane sa molte più cose di quante ne sapevamo noi, ma sono molto spesso dei flash, delle informazioni che non sempre trovano una coerenza. Non c’è un fine e ciò che è minacciato è il senso, il significato. Un ragazzo al secondo anno di Economia, molto intelligente, l’altro giorno si chiedeva: «Perché fare tutto questo, cosa ci serve, dove andiamo?». Ed era una domanda sentita, profonda, un senso di non significato.

- Nell’ambito dell’azione vi è un senso di depressione dovuta a una mancanza, a una minaccia alla fermezza della volontà e quindi di una libertà che possa impegnarsi. Quindi oggi l’impegno è difficile. Molte volte lo sentiamo dire nei confronti del matrimonio, ma anche della vita religiosa, della vita missionaria, del sacerdozio.

- La disarmonia, che dovrebbe invece essere una certa forma di armonia, di consistenza interiore: quali amori ci abitano? E come siamo riusciti a integrarli? Questa è oggi area minacciata. C’è da una parte il grande slancio mistico, dall’altra il tentativo di droga, di sessualità confusa.

3. L’orizzonte della persona mistero

Qual è l’orizzonte antropologico della persona concepita non come un meccanismo, come un insieme di qualche istinto, di qualche pulsione o di qualche capacità, ma – come diceva San Paolo – come mistero?

Sant’Agostino diceva, evocando l’elemento di altezza della persona umana, che Dio sarà sempre al di là («Superior summo meo»): posso alzarmi quanto posso, ma Dio sarà sempre al di là. C’è questa dimensione di trascendenza nella persona umana che costituisce quello che siamo. Ma c’è anche la dimensione della profondità.

Non è solo il Salmo che l’aveva già detto: «Se io scendo nel profondo tu sei già là». Sant’Agostino ripeteva: «Interior intimo meo», che potremmo intendere come: “Io credevo di essermi capito. Ho capito quasi niente, ma lui c’era già, là in fondo”. D’altra parte vi è l’elemento sociale, orizzontale, che oggi ci provoca con molteplicità di interpretazioni, di relazioni che ci arricchiscono, ma ci sfidano anche.

Cosa facciamo di tutto questo materiale che ci viene, che è ampio, che è lungo, che è largo, ma che spesso non riusciamo a mettere in una visione coerente, in un impegno coerente? Caratteristica dell’essere umano è l’inquietudine, l’ansia, l’aspettativa. Sant’Agostino diceva: «Inquietus est cor nostrum» e non troverà riposo se non quando si riposerà in Te. L’uomo è un cuore inquieto.

Vediamo quindi che questa dimensione è da un lato tesa tra due tipi di quiete, di riposo: la felicità, alla fine, il punto d’arrivo, il compimento di tutte le aspettative, e il piacere, quel momento in cui sembra aver raggiunto un equilibrio, una pienezza, un godimento di qualcosa che soddisfa. Ma sappiamo quanto sia passeggero il piacere, quanto svanisca e ci spinga avanti; e quanto la felicità sia inarrivabile in senso pieno quaggiù.

Quindi la situazione antropologica fondamentale è una situazione di inquietudine. Siamo in questa ansia ed è quindi in gran parte una questione affettiva. Tutto il nostro lavoro formativo non vuole ignorare l’elemento del logos, della rivelazione, della verità, delle verità ultime… Ma dobbiamo aprirci e non possiamo ignorare di essere un corpo, un bios.

Diceva Ricoeur che la ricchezza della soggettività umana la possiamo riscoprire attraverso il pathos. Come noi abbiamo organizzato fin da bambini, o dal seno materno, il sentire, che non è fuori di questo quadro aperto alla Verità, al Logos, al trascendente… ma che ha trovato in ciascuno di noi un modo di sentire, o un modo di agire, e anche un modo di giudicare, un modo di vedere?

Era una visione psicologica che riprendeva anche da Freud. Lo stesso Ricoeur diceva che c’è nella psicanalisi tutta una visione che riguarda il significato e c’è tutto un insieme di considerazioni che riguardano le forze che sono operanti in noi. 

Noi possiamo discutere sui significati della vita come farebbe una filosofia un po’ disincarnata, ma vi è anche un discorso su quali sono le forze che agiscono in noi, più o meno oscure. Ed ecco quindi l’area dell’affetto, che è sempre un po’ una sintesi di questi due poli: un polo cognitivo e un polo operativo. Ecco una ricchezza che è facile ridurre, non permettere che si esplichi in tutta la sua portata. In questo quadro potremmo rappresentare la grande sfida formativa.

4. La lotta umana e la lotta religiosa

C’è nella persona umana come un tipo di lotta, un confronto. Abbiamo visto che si parla di ansia, di attesa e quindi anche di lotta. Ma una lotta che è religiosa. Sant’Ignazio negli Esercizi Spirituali dice: «Bisogna lasciare l’esercitante da solo davanti a Dio». Lo scopo è incontrare Dio. L’Antico Testamento diceva: «Non posso vedere Dio e rimanere in vita». Mentre il Nuovo Testamento ricorda: «Non potete seguirmi se non rinunciate a voi stessi, se non morite a voi stessi». Questo non viene molto naturale: è una lotta. 

Di Von Balthasar è un libretto breve, molto interessante, intitolato Il cristiano e l’angoscia, in cui la tesi fondamentale è che l’unica ansia concessa al cristiano è quella di perdere il suo Dio. Dio si era dato a noi nell’ordine della Provvidenza, l’abbiamo perso, si è ridotto nella via pasquale, che ci chiede di morire. L’unico pericolo, l’unico vero danno è perdere Dio. Una visione radicale, vera, ma che ci permettiamo di mettere in questione o per lo meno completare.

Nei miei incontri con i formatori dei seminari del Messico, delle Filippine, della Spagna ho chiesto di fare una lista delle difficoltà che incontrano con i giovani che entrano in seminario. Dalle loro risposte il 95% delle difficoltà fatte emergere sono di ordine umano e psicologico. Ho provato una piccola soddisfazione per il fatto di aver passato una vita interessandomi di questo ambito, ma anche tristezza, perché mi interrogo se è possibile che quasi nessuno sia preso da difficoltà inerenti al progresso religioso, spirituale, a difficoltà con la gerarchia della Chiesa, a difficoltà anche un po’ teologiche… quasi nulla! Le difficoltà riguardano l’identità, l’affettività, la solitudine, l’aggressività, l’autonomia, il senso di vuoto, il rapporto con la famiglia d’origine…

Se il cardinale Von Balthasar fosse qui gli direi: «Le sono grato di ricordarci che fondamentalmente la nostra lotta è con e per Dio. Ma mi permetto di dirle che quando io cammino con qualcuno, le difficoltà, le lotte, le preoccupazioni non sono immediatamente di vedere Dio e di morire per lui. Siamo preoccupati di noi stessi, delle nostre relazioni, di cosa faremo nella vita, di come riusciremo a trovare qualcuno che ci ama…». Quindi esiste una lotta che chiamo psicologica, umana, che in un certo senso si rivolge all’interno dell’io.

Semplificando moltissimo, potremmo dire che la grande sfida educativa sarebbe quella di riuscire a integrare, a far non solo dialogare, ma a far interagire questi due ambiti, a far sì che la lotta umana diventi lotta religiosa e che la lotta religiosa non sia uno schema vuoto, ma sia la benedizione, l’integrazione di questa lotta umana.

Molto spesso una certa direzione spirituale si domanda: qual è la volontà di Dio? C’è Dio e ci sono io: cosa faccio? Cosa vuoi da me? Cosa ti offro? Tutto questo va fatto, ma chi sono io? Chi è questo io che si presenta a Dio? È un io che può prendere in mano tutta la sua persona? 

C’è una frase dell’Antico Testamento molto pregnante che dice: «Io non voglio sacrifici di tori, di agnelli e di colombe. Voglio un cuore contrito». Andiamo a presentarci a Dio nella seconda e nella terza settimana degli esercizi e gli offriamo un toro, un agnello… o gli offriamo veramente noi stessi, quello che siamo, con tutta la nostra vita?

Senza dilungarmi, vorrei raccontare una storia di un giovane, fondamentalmente sano, alla vigilia dell’ordinazione sacerdotale. Sta per fare la scelta, deve dire sì e si innamora di una ragazza, la quale si innamora di lui abbastanza fortemente. Tutto ciò viene portato al livello di una ricerca di direzione spirituale aperta, ragionevolmente onesta, non di fuga. «Come mai? Preghiamo. Cosa succede? Cosa c’è?»… Ma le settimane passano e bisogna decidere.

C’è una grandissima inquietudine. Un’inquietudine che Sant’Ignazio direbbe non essere quella buona, non ha la pace. Brevissima storia di questa persona: figlio di una famiglia agiata, con un padre molto di successo, un grande professionista, che è stato molto esigente con lui, gli ha anche dato una “struttura”, ma non l’ha sostenuto. Quindi rimane da un lato l’ambizione di realizzare qualcosa che valga nella vita, eventualmente in competizione con questo padre, ma anche il dubbio di non riuscire a fare come il padre. Questa è una lotta umana, che si inserisce in un contesto di una vocazione. Senza ridurre tutto a questa lotta, si può capire come, per questo giovane, diventare sacerdote risolva anche un grosso problema: mio padre su questo lo vinco uno a zero e non entro in competizione su un altro livello. È una cosa che vale, a cui io voglio donarmi, ma mi permette anche di risolvere un problema.

C’è quindi un sottofondo che indica la possibilità che questa unificazione di un cuore contrito sia messa in difficoltà da influssi che qui vengono chiamati subconsci, da una difficoltà di vita.

Problema di questa persona è che c’è un grande senso di inadeguatezza sottostante, coperto da una grossa competenza, una capacità, acquisita fin dagli anni della formazione a motivo del padre esigente: «Devi fare così… riesco bene a scuola… faccio bene… ma sarò veramente soddisfatto, apprezzato, riconosciuto, amato?». 

Arriva il volto dolce di questa signorina, che diventa quasi una terapista: «Tu sei l’uomo della mia vita, tu vali». Per la prima volta questa corda suona in un modo piuttosto robusto. Vediamo subito che non ha molto a che fare con un certo tipo di sesso, ma con qualcosa di affettivo molto robusto. In questa situazione si viene a creare una scelta: sacerdozio celibe, nella Chiesa cattolica romana? Oppure famiglia, fanciulla, figli?

Il sacrificio qual è? È sacrificare l’agnello o la colomba, o qualcosa che c’è dentro? Finché la lotta è tra due oggetti di rinuncia, l’inquietudine rimane. Solo quando questo elemento del cuore contrito viene preso in mano e viene eventualmente sacrificato – nel senso di santificato, portato alla luce, offerto, messo in contatto veramente con un valore – ci può essere un passo di libertà, di vero impegno.

C’è una fragilità che è il vero punto dolens per questo giovane: il senso di non valore che lui ha di sé. Tutta la sua personalità è stata costruita sul fatto che deve essere qualcuno, che vale, che può affermarsi.

Se ora viene la fanciulla e gli dice: «Ti voglio bene» non sa ancora come affrontarlo, perché non conosce questa parte di sé.

Questo è l’esempio di una lotta che potrebbe rimanere soltanto una lotta umana, una lotta con degli oggetti da scegliere, con alcune motivazioni più o meno consce, più o meno integrate, ma che di fatto non riescono a porsi come lotta tra me e Dio. Dio mi vuole come questo io con un cuore contrito, nel senso di tutta la mia vita, di quello che io sono. Sant’Ignazio mi direbbe: «Se nel momento della settimana in cui fai le elezioni questi elementi li hai in mano è molto probabile che la tua scelta, verificata nel tempo, sia quella giusta. Se invece fai un salto in avanti o dicendo: “Il Signore mi vuole, vuole da me che io sacrifichi la fanciulla”… Il Signore non vuole che tu sacrifichi la fanciulla, vuole che tu sacrifichi te stesso davanti a una fanciulla, con quello che significa. Non vuole che tu rinunci al sacerdozio, ma vuole che rinunci a te con quella tua componente che potrebbe chiamarti».

5. Chiamati ad accompagnare ad incontrare il personale mistero

Operativamente noi, come formatori, cosa facciamo? Siamo chiamati ad accompagnare questa persona alla ricchezza dello sviluppo, del compimento di quella che è la sua realtà antropologica attraverso l’affrontare quell’inquietudine del suo cuore in modo che possa raggiungere in vari modi, in vari passi, in vari periodi della sua vita la comprensione che l’inquietudine non è solo l’ansia psicologica, al limite patologica, o soltanto umana… ma quelle domande molto reali che porta in sé diventino la pasta, il corpo su cui la domanda, l’inquietudine religiosa, l’inquietudine della lotta in Dio si realizzano. Altrimenti avremo sempre i due compartimenti stagni: «Vado a Messa la domenica per fare la cosa più radicale possibile. Dal lunedì al sabato mi occupo dei miei affari, che non hanno molto a che fare con la Messa della domenica».

In modo molto più sottile e molto più sofisticato, molto meglio costruito, ma l’idea è questa. Come mai, dopo un anno di ordinazione, scoppia la crisi? È possibile che questa costruzione, questo affondare l’io di cuore contrito non sia avvenuto. E quando, nel momento dell’incontro o dell’urto, la realtà esterna, tutta la realtà interiore viene ad essere riscoperta o rimessa in causa. Quindi il disegno antropologico diventa in qualche modo più concreto attraverso l’articolazione di queste due grandi aree della vita: quella specificamente religiosa, che ha a che fare con l’incontro con la lotta con Dio e tutto un insieme di componenti, di lotte, di drammi, di conquiste e di successi, che nel corso della vita hanno dato significato e valore a quello che io sono.

Sant’Ignazio dice: «Sei pronto a mettere in questione tutto questo?». La famosa indifferenza, che è richiesta per mettersi in cammino, non è un non interesse, un negare il problema, ma è una disposizione a mettere sul piatto tutta la realtà. È chiaro che l’individuo può proclamare questa disposizione. Il grosso problema è quando non ci sono la capacità e la possibilità.

Soggettivamente l’individuo pensa: «Io voglio mettermi in questione, io sinceramente cerco». Ma quante altre forze, quanti altri elementi sono all’opera al di sotto e non sono a disposizione?

I Padri della Chiesa l’avevano già detto: questo cammino non si fa da soli. Ci vuole uno che ascolti e che guardi, che veda, che interpreti e aiuti a procedere. Come ci avviciniamo a questa realtà complessa? Posso avvicinarmi con il tentativo di spiegazione: come mai è successa la seconda guerra mondiale? Quali i fatti che l’hanno causata? Potremmo chiederci: come mai questa persona adesso cerca la vocazione?

La vecchia visione psicanalitica tendeva molto, per lo meno in alcuni approcci, a spiegare: «Te lo dico io. Tua mamma non ti ha voluto abbastanza bene e quindi tu cerchi Dio che compensi. Questo spiega il tuo atteggiamento religioso». Io posso arrivare alla comprensione: «Mi dica cosa vuol fare della sua vita?». «Voglio offrirmi tutto per il Signore, voglio chiudermi nella certosa per contemplare in silenzio il Dio dell’eterno». «E lei può stare zitto per cinque minuti?». «No!». Ma c’è questo desiderio soggettivamente espresso di un piano di vita. Se io mi fido, per avvicinarmi alla persona cerco di comprenderlo a partire da quella che è la sua visione di se stesso, soggettiva, potrei anche rimanere deluso dopo un po’. E – dice Ricoeur – quando si tratta del testo della storia umana, della storia personale, di fatto noi facciamo sempre un’interpretazione. C’è un dato e c’è un elemento soggettivo.

Noi dobbiamo vedere come la persona è riuscita a integrare, come di fatto combina queste cose. Devo interpretare, devo vedere quali elementi innati e quali soggetti sono intervenuti lungo la storia della persona.

Ecco il discernimento. Ecco il paziente lavoro di interpretazione, cioè riconoscere come quell’elemento del passato oggi fa di te quello che tu sei e che ti chiede di offrire, davanti a Dio, la colomba e il toro o l’agnello. Chiede di interpretare con quale libertà affettiva lo si compie.

Quindi il nostro compito formativo si inserisce in un processo cognitivo che richiede una disciplina, un’attenzione, una coscienza di ciò che nella vita umana può essere capitato, senza – da un lato – fidarsi a occhi chiusi delle buone intenzioni che la persona presenta. Non che dobbiamo buttar via queste buone intenzioni, ma è importante chiedersi se sono veramente buone le intenzioni o sono segnate, parzialmente inquinate, condizionate, determinate, da altre forze che forse scoppieranno domani, dopodomani, fra dieci anni. Nessuno pretende di avere certezze riguardo alla scelta vocazionale di chi accompagna, ma il tema si pone.

6. Alcune difficoltà

Abbiamo evidenziato che quando il soggetto si presenta davanti a Dio non sempre entra in un facile dialogo con tutto se stesso, perché è presente in lui un passato, c’è una storia personale, ci può essere un influsso inconscio di qualche realtà non totalmente considerata.

Potremmo al limite anche verificare che è presente una patologia. Quante volte mi è capitato di sentire che, quando si presenta un problema, la persona in formazione viene mandata da un esperto. C’è da domandarsi: ma questo basta? E di tutti gli altri problemi che emergono e che forse immediatamente non appaiono cosa ne facciamo? Aspettiamo che scoppino dopo l’ordinazione o la professione religiosa?

Qual è l’entità della difficoltà che potrebbe rendere difficile questa sintesi della lotta umana con la lotta religiosa? Potremmo considerare un’area che più colpisce perché maggiormente evidente, chiamata “terza dimensione”, cioè quella presente in persone decisamente disturbate, che hanno problemi psicologici abbastanza marcati. Dalle statistiche questi raggiungono circa il 21%.Tutte le altre categorie di persone ricadrebbero nella fascia dei cosiddetti normali, quelli cioè che non hanno problemi evidenti, per cui si considera sufficiente far fare un cammino di direzione spirituale, insistendo particolarmente sulla dimensione spirituale.

Però c’è da chiedersi se anche questi giudicati normali (79%) saranno veramente capaci di andare avanti da soli, se si apriranno agli impulsi della Grazia, o se invece procederanno con una libertà condizionata, non conoscendo una parte di se stessi, e quindi si decideranno su una base insufficiente, presentando in avvenire anche problemi più consistenti.

Il punto è soprattutto questo, che di quelli cosiddetti normali un 23% dell’insieme si può ipotizzare che comunque andranno avanti.

Gli date un seminario ben maturo, ben funzionante, un discreto padre spirituale, un rettore in gamba… loro sanno usare anche i mezzi meno adeguati perché c’è una certa maturità. I cinesi dicevano che il saggio impara anche dagli sciocchi e lo sciocco impara dai saggi. C’è però un 56% il quale non viene mandato dallo psicologo perché è abbastanza normale. Questo non significa che tutte le sue tensioni interne abbiano raggiunto quell’insieme di armonia che permette di fare veramente un passo verso una decisione stabile di vita.

Quindi ribadiamo quanto sia importante avere nell’accompagnamento un’attenzione all’area antropologica che non è soltanto uno schema strettamente spirituale, di superarsi per incontrare Dio, ma che tenga presente le lotte interne.

7. Quale tipo di pedagogia?

Da queste considerazioni emergono oggi anche linee pedagogiche differenti. 

Esiste una pedagogia soggettiva che in un certo senso ignora l’ideale, l’oggettivo.

Ricordiamo la minaccia all’antropologia venuta da questa enorme ondata virtuale, da questa frammentazione, dal soggettivismo di cui sentiamo spesso anche il Papa parlare. Questo modello evidenzia che il soggetto crescerà se è capace di esprimere le proprie emozioni. Ne deriva una pedagogia salmica perché nei salmi si esprime ciò che uno sente: l’ira, l’abbandono, il dolore, la fiducia. “Io cresco esprimendo le mie emozioni”.

Vi è anche una pedagogia oggettiva che sottolinea maggiormente il dover essere. In essa si evidenzia in particolare ciò che bisogna fare. Spesso i giovani oggi cercano luoghi in cui avere sicurezze. Spesso si ricercano quei seminari che sembrano in un certo senso delle accademie militari. Da qui emerge una pedagogia sapienziale perché nei libri della Sapienza si ribadisce: «Ascolta figlio i precetti dei padri». Si fa così. Lo hanno detto gli antichi, lo diciamo noi… Non discutiamo tanto: lo fai perché te l’ho detto io. Di fatto molto spesso poi ricadiamo in questo tipo di pedagogia quando giovani in procinto di una scelta di vita esprimono i loro dubbi: «Non so se devo essere ordinato o no, se devo fare i voti, se devo andare avanti…». Spesso la risposta è: «Va’ avanti, stai tranquillo, tu sei bravo». Forse questo può essere vero, ma può anche essere che tra dieci anni diranno: «Ma quando io ero in seminario ho suscitato questi dubbi e il padre spirituale mi ha detto di andare avanti…».

D’altra parte noi vorremmo poterci orientare su una pedagogia parabolica capace di un’ermeneutica della domanda di partenza. Molto spesso la domanda non emerge neppure chiaramente. Per esempio: «Perché cerchi la missione?». Risposta: «Per far del bene». Possiamo domandarci: «Ma è tutto lì o c’è qualche altra cosa?». E in positivo: «Forse tu stai cercando di più». L’ermeneutica della domanda porta a interpretare quello che può esserci veramente nel cuore dell’uomo.

La pedagogia cerca di esaminare, di avere strumenti per leggere e far emergere di più di quanto non emerga a prima vista. Il silenzio, il confronto con alcune realtà anche forti: sei pronto anche a cercare l’umiliazione dell’ultimo posto? Come reagisci in queste cose?

Rispettare profondamente la realtà antropologica del mistero, mettere in dialogo veramente il soggetto con la realtà.

Abbiamo letto nei giorni scorsi nella Liturgia una vignetta di cosa significhi pedagogia parabolica: l’incontro di Pietro e Giovanni con lo storpio alla porta Bella del Tempio. È un clima della risurrezione,  un clima nuovo, in cui si ritorna alla realtà di tutti i giorni. Pietro e Giovanni vanno al Tempio dove c’è questo poveraccio che è storpio fin dalla nascita e che chiede l’elemosina. Cosa vuole? Ha una domanda, una richiesta: soldi, monete. Pietro e Giovanni forse lo hanno già visto altre volte, ma sono andati oltre. Stavolta lo vedono e gli dicono: «Guardaci. Entra in un contatto personale, diretto. Guardaci negli occhi». Poi fanno l’esegesi della domanda: tu vuoi del denaro, la tua domanda è soddisfatta da un po’ d’oro o argento. Ma io questa risposta non te la posso dare, perché non ho denaro, non ho né oro né argento. Ma ti do qualcosa di più: guarda che nella tua domanda forse ci potrebbe essere qualcosa di più. Quale di più? Guarire, camminare e scoprire eventualmente che questa guarigione ti viene data in nome di colui che si chiama Gesù Nazareno.

L’orizzonte cognitivo si allarga da un oggetto materiale a una vita diversa: una professione, un lavoro, una indipendenza, un’autonomia… Da paralizzato che si fa portare passivamente da altri al luogo in cui mendicare, all’autonomia, alla libertà. Adesso sarai libero e autonomo. E ancora, in questo c’è una gioia, c’è un clima di esaltazione. Quest’uomo si mette quasi a danzare e tutti si meravigliano positivamente.

Vi sono quindi tre sfere antropologiche che sono la conoscenza, la libertà che si impegna, l’affettività che viene trasformata da una certa depressione.

Non abbiamo di fronte a noi uno storpio come hanno avuto Pietro e Giovanni. Ma abbiamo qualcuno che in qualche modo ci presenta delle domande che rimandano a qualcosa che non è del tutto funzionante. Non ci presentano qualche volta la domanda tutta intera, o ci presentano una domanda troppo intera che non ha molto a che fare con l’altra, sottostante, più nascosta.

La pedagogia interpretativa non è un’antropologia riduttiva che dice: «Va bene, se proprio sei storpio, vai dal medico». Noi non abbiamo sempre solo il medico, non abbiamo neanche soltanto l’angelo che ci porta a vedere Dio faccia a faccia, ma riconosciamo che c’è un dramma umano che ha dei risvolti, che è necessario siano integrati in modo da potersi mettersi realmente in cammino.
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ASSUNTA CONTI MANZINI, MARINA BERETTI
Riportiamo le risposte date da p. Maurizio Costa, sr. Gabriella Tripani, p. Carlo Chiappini alle domande formulate nei gruppi di studio che, oltre ad integrare alcune questioni rimaste aperte nelle relazioni, fanno emergere l’esigenza comune di impegnarsi nel ministero dell’accompagnamento spirituale-vocazionale dei giovani, con delicatezza e competenza. Le risposte, pur nella loro sinteticità, richiamano ulteriormente la necessità di un cammino di accompagnamento che sappia integrare sapientemente la dimensione spirituale con quella antropologica, affinché possa realizzarsi in ciascuno un autentico discernimento della volontà di Dio.

Quale rapporto o differenza tra accompagnamento spirituale e direzione spirituale? Si possono intendere come sinonimi?

P. Maurizio Costa

Mi verrebbe da rispondere con una domanda: noi come abbiamo inteso questo rapporto nel corso di queste ore? Abbiamo forse utilizzato il termine accompagnamento pensando alla direzione spirituale e viceversa, ciascuno secondo la propria sensibilità. Questo nella prassi è inevitabile. Solo quando ci si mette a riflettere sorge la domanda se i due termini possono considerarsi sinonimi. Prima del Concilio si parlava esclusivamente di direzione spirituale. A partire dagli anni ‘72-’73 si è cominciato ad adottare il termine accompagnamento spirituale.

I motivi sono vari, soprattutto perché si criticava la direzione spirituale che si praticava prima del Concilio che non era certamente liberante. Essa era quasi un mezzo di potere sulle anime. Già San Giovanni della Croce non aveva esitato a dire che tra chi portava le anime all’inferno c’era anche il direttore spirituale. Quindi, anche nel tempo in cui è vissuto San Giovanni della Croce si faceva direzione spirituale in modo autoritativo. Addirittura c’era chi sosteneva il voto di obbedienza anche al proprio padre spirituale.

È stata poi cambiata anche la modalità di fare direzione spirituale e si è passati a parlare di accompagnamento spirituale. Il termine “accompagnamento” è nato in Francia ed è passato poi in Italia. È nato in due contesti: quello della psicologia e quello della pastorale vocazionale, intesa come cammino verso la scelta dello stato di vita.

I Centri vocazionali in Europa hanno avuto grandi meriti per rivalutare la direzione spirituale attraverso questo cambio di terminologia, ma hanno avuto anche dei limiti, perché portavano con sé il retaggio dell’atmosfera psicologica che li ha generati, dando preminenza al quadro psicologico, quasi che la dimensione teologica dovesse entrare nel quadro psicologico e non viceversa. Ci si rifaceva ad una psicologia di stampo rogersiano.

Ci sono aspetti positivi nella psicologia di Rogers, come l’aver aiutato a ricordare che direzione spirituale e accompagnamento sono forme di educazione senza pressioni, di ascolto rispettoso, di accoglienza neutrale, senza le interferenze della guida nella decisione finale. Aspetti che sono fondamentali per impostare bene la direzione spirituale.

Ma, quale psicologia? Quale antropologia?

Dagli anni ‘70 ad oggi, salvo eccezioni, rimane ancora questo impatto, tanto che ancora si parla di direzione spirituale come ad tempus, così come la terapia psicologica è “a tempo”. La direzione spirituale, tuttavia, può durare anche tutta la vita, perché posso essere sempre guidato affinché la mia dipendenza da Dio possa crescere sempre di più.

Si evidenzia così il problema di fondo: la direzione spirituale non è guidare in modo autoritativo, ma volgere verso un fine, aiutando il diretto a volgersi non verso affetti disordinati, ma verso il fine giusto. La direzione spirituale ha una sua attività specifica.

Non è totalmente neutrale e in un certo senso è anche giusto che ci sia una certa dipendenza del diretto rispetto alla guida. Questo però va visto alla luce di una relazione non a due, ma a tre, perché c’è lo Spirito Santo quale protagonista principale dell’incontro spirituale. La vera dipendenza è solo verso Dio, il solo maestro interiore.

La dipendenza dal direttore è come un sacramento della dipendenza verso Dio.

In questo senso vi è tutta la linea del discorso sulla trascendentalizzazione dell’ideale. C’è anche la linea della trascendentalizzazione del rapporto con la guida, che deve essere liberante ed educare alla dipendenza non da sé, ma da Dio. È giusto trovare la sicurezza nella guida, non nella guida in sé, bensì in Dio che opera in lui. Speranza solo in Dio, attraverso la guida. 

Giovanni Paolo II, parlando per 84 volte di direzione spirituale, usa 80 volte il termine direzione spirituale e 4 volte il termine accompagnamento spirituale, intendendo quest’ultimo ad tempus, cioè come direzione in ordine a una scelta di vita. Alcuni dicono che il Magistero usa il termine di accompagnamento per indicare la dimensione più carismatica e il termine direzione spirituale per una dimensione più istituzionale, riservando il termine direzione spirituale unicamente al ministero presbiterale.

Personalmente ritengo che sia l’accompagnamento spirituale sia la direzione spirituale possano essere esercitati da qualsiasi figura ecclesiale, non solo dal presbitero. A mio giudizio non è corretto dire che l’accompagnamento è solo per i laici o le persone non ordinate, mentre la direzione spirituale è del solo ministero ordinato.

Per Sant’Ignazio il “criterio dei criteri” sembra essere il “maggior servizio di Dio e la più grande pace interiore”. Come tenerli realmente insieme in maniera dinamica?

P. Carlo Chiappini

Il “criterio dei criteri” a cui accenna la domanda mi pare vada leggermente corretto. Non è così che Sant’Ignazio lo propone: per lui il “criterio dei criteri” è la maggior gloria di Dio e il servizio delle anime, non la pace interiore. È vero che parlando di pace interiore si fa riferimento al sentire e Sant’Ignazio è molto attento ad esso, però un sentire interiore che non rimanga fine a se stesso.

Nel nostro mondo c’è il rischio di un’attenzione esagerata a quelli che sono i propri stati interiori, esclusivamente rivolta alla ricerca di un benessere, di un’armonia, di un equilibrio interiore. Molti tra quelli che si rivolgono a noi, anche sinceramente, per un accompagnamento o direzione spirituale, portano dentro il desiderio di trovare la pace. Ma questo, secondo Sant’Ignazio, non è il fine, non è il “criterio dei criteri”. Piuttosto il sentire interiore è un mezzo necessario per arrivare a cogliere qual è la forma concreta e precisa nella propria vita di realizzare la volontà di Dio, la sua maggior gloria e il servizio delle anime. Ignazio parla ripetutamente di “sentire la volontà di Dio”, per esempio come una grazia fondamentale che chiede concludendo le sue lettere: «Che Dio ci dia la grazia di sentire la sua volontà e compierla interamente». Prima sentirla, poi compierla; perché l’idea di Ignazio è che ci sia una volontà particolare per ciascuno di noi e il luogo particolare in cui si rivela non può essere che il sentire proprio di ciascuno, dato che questo sentire è la dimensione più individuale. Tutto quello che si pone a livello della conoscenza ha sempre una generalità e perciò è facilmente comunicabile; nella vita quotidiana è più facile scambiarsi conoscenze tra persone, meno scontata è la comunicazione dei sentimenti. A volte, se uno è nella sofferenza, la presenza vicino di chi invece è nella gioia non fa che accentuare il suo disagio.

Nel passato la direzione spirituale rischiava di perdere la ricchezza contenuta nel sentire. Il ruolo del direttore e accompagnatore spirituale deve essere di aiuto, di chiarimento, ma non può sostituire l’unicità del sentire personale. Certo parliamo di un sentire non superficiale, ma spirituale. Ignazio usa i termini di consolazione e desolazione e non è possibile far coincidere qualsiasi immediato star bene o star male con la consolazione e la desolazione. Sarebbe una grossa illusione prendere come criterio della volontà di Dio su di me la prima reazione emotiva che passa.

Le regole di discernimento ci dicono per esempio che si prova un certo gusto pure nel fare il male, altrimenti non lo faremmo! La prima regola del discernimento afferma che, se sono su una strada sbagliata, e se esiste un nemico, questo farà di tutto per convincermi ad avanzare. Per esempio, se dopo essermi a lungo trattenuto, esplodo e grido a chi mi ha fatto arrabbiare tutto quello che penso di lui, può darsi che dopo lo sfogo mi senta quasi in pace. Però è necessario vedere di che pace si tratta, non posso prenderla immediatamente come un segno della volontà di Dio. Mi pare che così si veda anche quale è la relazione tra il sentire, la pace interiore e la volontà di Dio, il maggior servizio di Dio nella mia vita.

Come aiutare a distinguere e a maturare dal senso di colpa al senso del peccato?

P. Maurizio Costa

Innanzitutto credo sia importante non colpevolizzare il senso di colpa. Per fortuna esso esiste, è voluto dal Signore ed è molto educativo. Parliamo di senso di colpa in senso negativo quando esso è sproporzionato, è cioè una reazione emotiva interiore sproporzionata (per difetto o per eccesso) rispetto all’azione commessa.

Ad esempio, se una donna abortisce e non prova alcun senso di colpa, esprime di sé qualcosa che non funziona.

Per fortuna esiste il senso di colpa e l’educazione deve aiutare a farlo percepire quando non c’è.

D’altra parte ci sono situazioni educative che inducono sensi di colpa eccessivi su fatti di poco conto, rispetto a questioni importanti che potrebbero invece essere vissuti come insignificanti. Bisogna educare al senso di colpa retto. Occorre passare poi dal senso di colpa retto al senso del peccato, che nell’ordine della fede non è semplicemente una trasgressione alla legge, bensì la rottura della relazione con Dio. Nasce qui il problema dell’educazione del senso del peccato mortale e veniale, anche dal punto di vista oggettivo, senso oggi purtroppo molto disatteso.

Si tende a prendere il peccato solo dal punto di vista soggettivo, con relative conseguenze negative. Giustamente, quando Sant’Ignazio fu portato in tribunale dall’Inquisizione e gli fu vietato di spiegare la differenza tra peccato veniale e peccato mortale, si difese dicendo che senza questo egli non avrebbe potuto esercitare il suo apostolato di discernimento dello spirito. Aveva perfettamente ragione, perché il discernimento spirituale non è semplicemente una questione soggettiva, bensì di integrazione tra i dati oggettivi della fede, della ragione, e quelli soggettivi, più particolari, interiori, non in senso arbitrario, ma in quanto personali.

Il discernimento personale è un cammino di liberazione verso la verità. È la verità che ci farà liberi.

Per aiutare a passare dal senso di colpa al senso del peccato ritengo importante educare al senso di Dio come persona e al senso della nostra vita spirituale che si gioca in un dialogo interpersonale, nel quale Dio parla per primo e l’uomo risponde. È vivere la propria vita morale come la risposta a Dio che chiama. È rispondere secondo come Dio ha chiamato. Occorre il discernimento per rispondere a come Dio ha chiamato.

Il sacramento della Riconciliazione e l’accompagnamento spirituale devono essere distinti? In che cosa? Quali confini? Come educare i giovani a questa distinzione? La conoscenza del foro interno potrebbe condizionare nell’accompagnamento e nel bloccare l’opera dello Spirito?

P. Carlo Chiappini

L’argomento del foro interno si collega alle domande sulla Confessione e sull’accompagnamento spirituale. Mi pare utile ribadire che, formalmente, sacramento della Riconciliazione e accompagnamento spirituale sono distinti. Ciò risulta evidente quando l’accompagnamento non è proposto da un sacerdote.

La distinzione tra i due permette di valorizzare la grazia del sacramento della Riconciliazione in maniera concreta, senza favorire attese di cambiamento un po’ mitiche o magiche. Nella mia relazione accennavo ad una certa analogia tra l’oggettività propria della Riconciliazione e quella piccola oggettività contenuta nel gesto esteriore che, nella pratica dell’esame particolare, è richiesto ogni volta che si cade. Ovviamente c’è una grandissima differenza tra queste due oggettività, ma entrambe si muovono nella medesima direzione.

Il sacramento della Riconciliazione dunque garantisce un’oggettività, cioè la consapevolezza che il mio cammino personale ha delle rilevanze che non riguardano solo me, ma implicano tutta la Chiesa e la storia della salvezza. Questo è uno specifico di ciò che questo sacramento offre e che poi diventa un punto prezioso per la continuazione del cammino di accompagnamento e di crescita spirituale.

Ci si può chiedere se i giovani debbano essere educati alla distinzione tra il sacramento e l’accompagnamento. Mi pare siano pochi quelli che si pongono simili domande e, tutto sommato, se occorre distinguere è per poi unire. Oggi vengono proposti tanti tipi di lettura della condizione giovanile: si sottolineano la fragilità, la superficialità, l’emozionalità, si parla di società liquida… A me sembra che l’influsso di internet produca tra i giovani un modo di pensare che è sempre più spinto a livello specialistico, ma incapace di una visione d’insieme. E ciò non solo nel campo scientifico, ma pure negli ambiti più personali e umani della vita interiore e della vita spirituale.

Ecco perché dicevo che è importante distinguere per poi unire; perché il vero rischio è la settorialità: la Confessione comprenderebbe un certo ambito, l’accompagnamento spirituale un altro totalmente distinto. Con la conseguenza di una frammentarietà che non rispetta più l’unità dell’io, il cammino reale che sto vivendo.

In questo senso si può dire ancora qualcosa circa la separazione tra foro esterno e foro interno. Questa distinzione è valida e utile lì dove c’è un rapporto con un’autorità costituita, magari all’interno di una vita religiosa, dove l’autorità non è scelta da me. Entro in un certo cammino di consacrazione e mi trovo a confrontarmi con alcune istanze che la Chiesa o la Congregazione mi offrono. Qui capisco che ha un suo senso anche la distinzione tra foro interno e foro esterno, che comunque va valutata caso per caso e non deve mai diventare l’occasione per condurre una doppia vita. Ma, trattando di accompagnamento e discernimento spirituale, tutto questo pare molto lontano. Lì dove la persona decide liberamente di intraprendere un cammino di accompagnamento spirituale non credo si ponga la questione di una separazione tra foro esterno e foro interno.

Senza dimenticare che in ogni modo la conoscenza del foro interno da parte dell’accompagnatore non può mai essere forzata, è il frutto della pazienza con cui si costruisce una relazione di fiducia.

Nel discernimento vocazionale come distinguere la dinamica prettamente psicologica da quella spirituale e come far passare dall’una all’altra perché ci sia reale cammino spirituale? Quale integrazione è necessaria?

Sr. Gabriella Tripani

La domanda esprime da un lato la preoccupazione, che tutti abbiamo, di tenere insieme la dinamica psicologica e spirituale e di non privilegiare troppo un polo rispetto all’altro. Si teme di cadere o in uno spiritualismo eccessivo o in uno psicologismo eccessivo. A me pare che oggi ci sia timore piuttosto verso uno psicologismo eccessivo.

Forse anni fa l’aiuto psicologico era sentito piuttosto nuovo e come una grande necessità, perché era sottovalutato nella formazione rispetto al polo spirituale, ma oggi prevale il timore dell’esagerazione e che tutto sia letto in chiave psicologica. Così, questa domanda forse nasce dal desiderio di trovare una buona sintesi tra i due aspetti.

La domanda per chi è accompagnatore dice anche un desiderio di distinguere, in quanto è necessario scegliere i mezzi idonei per affrontare aspetti particolari del cammino spirituale della persona.

Infatti, se le due dimensioni vanno tenute insieme, sempre, perché la persona è una, tuttavia bisogna intuire e comprendere il tipo di problema, perché ci sono mezzi diversi che aiutano a risolverlo.

Mi riaggancio all’esempio di p. Costa sul senso di colpa e di peccato. Qual è il problema di una donna che abortisce senza aver alcun senso di colpa? Il problema può essere di “ignoranza” nell’area morale, dovuta magari a una cultura che tende a considerare tutto lecito. Oppure può essere un uso massiccio di difese primitive, che rendono la persona apparentemente impermeabile al senso di colpa.

A seconda di una o dell’altra ipotesi, l’aiuto per farle prendere coscienza dell’accaduto sarà diverso.

Un altro esempio, a partire dal cenno, contenuto nella relazione, sull’identificazione proiettiva e il mistero pasquale. La persona umana che cresce, che si sviluppa, che diventa matura, fin dall’inizio incontra il problema dell’integrazione del male. Il bambino piccolo, che ancora non ha una struttura psicologica stabile, non sa tenere insieme aspetti positivi o negativi di sé e neppure riesce ad accettarli nell’altro. Non riesce ad integrare in sé l’essere arrabbiato e insieme l’amare, né l’immagine della mamma buona che dà da mangiare e della mamma che non è disponibile. È estremamente difficile per il bambino integrare aspetti positivi e negativi.

Questo è un cammino che dice molto del mistero della persona umana. La lotta dell’integrazione del limite, della debolezza del negativo in noi e negli altri è sempre presente. In questo senso il mistero della Croce è una risposta.

La scelta dell’Incarnazione e della Croce dice una modalità di Dio di esserci vicini in questo cammino. Il significato della Croce è di integrazione, di assorbimento e trasformazione del male che diventa salvezza, non eliminazione del male o della lotta. Tutto il Vangelo deve essere letto in questa chiave. Gesù non guarisce i malati, ma prende su di sé le infermità. Dice di lasciar crescere la zizzania insieme con l’erba buona. È la possibile lettura del cammino di Dio con noi: un problema di psicologia evolutiva è anche una lotta spirituale che dobbiamo continuamente affrontare.

Come far passare dall’una all’altra area? Una modalità privilegiata è sempre la preghiera, soprattutto con giovani in discernimento vocazionale. La preghiera intesa come luogo in cui tutti i dinamismi vengono messi di fronte a Dio. La Parola di Dio, in questo senso, è ricchissima di spunti che vanno a toccare le dinamiche psicologiche delle persone. Se la Parola viene letta non solo con la testa, ma con il cuore, interpella veramente i movimenti profondi della persona.

Dunque la preghiera e la Parola come luogo di sintesi non astratto per le persone che accompagniamo, dove si ascolta cosa si muove nel cuore come azione delicata dello Spirito.

Come educare la libertà interiore in chi accompagna?

P. Carlo Chiappini

Esistono purificazioni che la vita stessa ci offre, o ci impone, o ci spinge a fare, anche a noi accompagnatori o direttori spirituali. Da un certo punto di vista si tratta di non preoccuparsi troppo, ma di cogliere il modo in cui le vicende, la storia, le relazioni ci invitano a diventare più liberi, a volte attraverso fallimenti, fatiche, la malattia, la fragilità che portiamo, talora una ferita segreta, cambiamenti che stanno avvenendo… Si tratta di rimanere attenti a quel che avviene, a ciò che la vita, con una sua sapienza, ci richiede.

Questo non esclude che ci debba essere pure un certo nostro sforzo nel crescere nella libertà e credo che ciò riguardi soprattutto – attraverso una rilettura ed eventualmente un confronto – la formazione della nostra sensibilità. Non voglio dire che occorra essere freddi o distanti; anzi, se la persona che accompagniamo non entra con noi in una relazione affettiva, tutto è inutile, molte possibilità vengono escluse fin dall’inizio. Però si tratta – e qui è una purificazione continua – di mantenere questa relazione affettiva sempre aperta e di non chiuderla mai nella logica della possessività. Capiamo che questa libertà esige un cammino di purificazione costante, non più, né solo, attraverso quello che la vita ci impone di vivere, ma anche attraverso il nostro impegno. A tal fine, l’accompagnatore spirituale può trovare consigli nelle regole di discernimento più adatte alla seconda settimana. Riguardano, infatti, quelle situazioni in cui c’è da discernere tra un bene reale e un bene apparente e dove il discernimento si fa quindi più sottile ed è anche più facile illudersi, ingannarsi.

Credo che un altro aspetto dell’educazione interiore dell’accompagnatore sia il riuscire a crescere e mantenere una certa libertà rispetto alle immagini che colui che accompagniamo si fa di noi. Queste immagini sono una mediazione inevitabile, intersecano e condizionano lo stile della relazione. Ci facciamo in continuazione delle immagini gli uni degli altri, è importante esserne consapevoli.

Come aiutare i giovani di oggi a riscoprire il senso dell’interiorità che per Ignazio è stato essenziale?

Sr. Gabriella Tripani

Vorrei sottolineare la parola “riscoprire” contenuta in questa domanda. Importante è il nostro atteggiamento iniziale. Non dobbiamo creare cose. I giovani hanno un’interiorità, hanno desideri profondi. C’è qualcosa da liberare in loro più che qualcosa di completamente nuovo da creare o da inventare.

Come farlo? Come Ignazio, che prima della conversione conduceva una vita sufficientemente distratta… come la vita di tanti giovani. Quali sono i due elementi molto esteriori che lo costringono in qualche modo ad entrare nella sua interiorità? Trovarsi a letto convalescente per un certo tempo e non avere altri libri da leggere se non la vita di Cristo e la vita di Santi.

Ignazio, bloccato a letto, è stato costretto a leggere quei due libri. Se non fosse stato costretto a letto, non lo avrebbe fatto. Se avesse avuto altri libri si sarebbe perso completamente in quelle fantasie in cui pure all’inizio si perdeva per metà del tempo. Analogamente, anche per i nostri giovani, il creare la condizione del silenzio, del raccoglimento, non solo in termini di preghiera, ma in termini di cammino di conoscenza di sé: osservarsi, guardarsi... Non costringere, ma offrire realmente la possibilità di farlo. Forse gioca in noi la paura nei loro confronti, come se i giovani fossero così diversi da noi, nella loro umanità, da non capire assolutamente questo linguaggio.

Occorre creare le condizioni perché il giovane possa trovarsi in qualche modo solo con se stesso e solo con Dio. Dobbiamo anche saperci stupire di ciò che nasce da questo incontro con se stessi, avere la disponibilità di avviare un percorso con i giovani con l’apertura ad accogliere anche quello che non ci si aspettava di trovare, disposti ad interrogarsi e a riflettere, senza scoraggiarsi davanti a reazioni di apparente rifiuto delle nostre proposte, ma cercando le risorse positive nascoste.

Oggi sembra esserci una carenza di alfabeto delle emozioni. Quale impostazione di un cammino per un’educazione all’affettività?

Sr. Gabriella Tripani

L’attenzione alle proprie emozioni è parte di un cammino di approfondimento della propria interiorità perché è un linguaggio di ciò che c’è dentro. È vero che oggi sembra un po’ disatteso, se pur in maniera diversa rispetto a qualche tempo fa, quando, parlando delle emozioni, si aveva la preoccupazione di rendere legittime quelle che venivano invece sentite inaccettabili e represse. Questo era molto evidente nella vita consacrata e anche nei giovani impegnati.

Oggi non è che i giovani sentano poco. A volte si ha l’impressione che i giovani sentano troppo, ma sentono in modo confuso.

Qual è allora l’impostazione di un cammino? Iniziare a far prendere coscienza di sentire cosa si sente. Occorre aiutarli a dare dei nomi a quel che sentono e aiutarli ad esprimere in modo più corretto ciò che sentono. Sembra banale, ma per chi non l’ha mai fatto è un percorso impegnativo che a volte sblocca in maniera sorprendente il cammino. Ad esempio, scoprire semplicemente che un certo malessere era tristezza e giungere a riconoscere ciò che dava tristezza può realmente sbloccare il cammino.

È necessario riconoscere che non ogni sentire è subito spirituale, anche se la sensazione è abbastanza uguale. Pensiamo all’ansia. Tutti sappiamo cos’è. Ma l’oggetto può essere molto diverso. Il bambino piccolo sente ansia quando piange perché vuole il latte. È l’ansia di fronte al pericolo di non mangiare, ansia di sopravvivere. Ma anche l’ansia di non sentirsi accolto è la stessa sensazione.

Quando parliamo di ansia spirituale, poi, viviamo in fondo ancora la stessa sensazione. E non è detto che siano stati superati i livelli di ansia più primitivi nel processo dello sviluppo. Occorre accettare, cioè, che il processo di crescita trascina con sé i limiti dei vari stadi di sviluppo.

Imparare a riconoscere l’emozione, cogliendo il pericolo che in quel momento si percepisce, può favorire un vero cammino verso l’interiorità.

Quando un accompagnatore deve lasciare il passo a qualcun altro (esperto, prete) di fronte a situazioni problematiche?

P. Carlo Chiappini

Può accadere che un giovane stia facendo un certo cammino caratterizzato da un accompagnamento spirituale periodico e poi avvenga una novità per cui ritenga di prendere in considerazione un discernimento vocazionale; in questo caso potrebbe avere una certa utilità “lasciare il passo a qualcun altro”.

Però mi sembra che la domanda alluda piuttosto a problematiche di tipo psicologico. L’ambito spirituale e l’ambito psicologico, come è stato evidenziato, non sono due settori tra loro separati, perché la persona umana è unica. Credo che ogni accompagnatore vocazionale oggi sia chiamato e sia in grado di offrire un accompagnamento spirituale che non trascuri alcune piccole competenze ed esperienze nel campo umano e psicologico.

Al di là di questa normalità, se effettivamente si presentasse una situazione differente in cui si avvertisse la necessità di un intervento specialistico a livello psicologico, direi che comunque non si tratta di “lasciare il passo”, come se il percorso psicologico sostituisse quello spirituale. La persona, infatti, continua un suo cammino unitario. Quindi all’accompagnatore è richiesta una certa sapienza nell’aiutare a integrare i due cammini, visto che questi non sono tra  loro alternativi.

Qualche chiarimento sul momento in cui l’accompagnatore non può più far niente e l’accompagnamento si conclude.

Sr. Gabriella Tripani

A volte l’accompagnamento si conclude perché si comprende che la persona non è più disposta a continuarlo. Come concluderlo bene ugualmente?

È importante, in questa conclusione, che l’accompagnatore verifichi il proprio modo di lasciar libera la persona. Può essere che nasca un sentimento di delusione, di aggressività, perché si comprende che la persona non è ancora pronta per concludere il cammino, ma il rispetto della decisione (anche se si sente che non è troppo libera) consente solo di affermare chiaramente la propria convinzione che c’è ancora del lavoro da fare, che si rispetta la scelta a concludere anche se non la si condivide appieno. In qualche modo rimane come un’affermazione che non veicola la rabbia, la delusione, il senso di fallimento. Si può regalare l’invito a continuare a camminare e far percepire comunque l’importanza del cammino fatto; e offrire, nella misura del possibile, una disponibilità ad essere contattati ancora.

Vi è poi la reale preghiera di affidamento di quella persona. L’accompagnatore ha fatto il tratto di cammino che poteva fare, ma non è che adesso Dio lasci da sola quella persona. Occorre trasmettere alla persona la certezza che Dio continua ad accompagnarla e proseguire realmente l’accompagnamento e l’affidamento di quella persona nella preghiera.

Una certa gradualità, quando possibile, e il sincero interesse per il bene della persona aiutano la conclusione.

LINGUAGGI
di Olinto Brugnoli, Giornalista e critico cinematograﬁco, San Bonifacio (VR)
OLINTO BRUGNOLI

[image: image8.png]B WD e

L




Il grande regista portoghese Manoel de Oliveira (classe 1908) continua a realizzare con stupefacente continuità opere che lo hanno reso famoso in tutto il mondo. Questa volta si è cimentato con un testo classico della letteratura francese, il seicentesco La principessa di Clèves, di Madame de La Fayette, conservandone le atmosfere e gli snodi dell’intreccio, ma ambientandolo, con grande libertà, nella Parigi dei nostri giorni. Il film ha ottenuto il Premio della Giuria al Festival di Cannes del 1999.
La vicenda - Mademoiselle de Chartres, una giovane educata all’antica dalla madre, una nobildonna parigina, ha da poco provato una delusione amorosa. Abbandonata da un giovane di cui era innamorata, si è vista costretta a lasciarlo quando egli, ritornato da lei, voleva solo prendersi delle libertà. Ora sta respingendo la corte di un giovane irruento, François de Guise, che invano cerca di far breccia nel suo cuore.

Un giorno, mentre sta scegliendo con la madre una collana in Place Vendôme, viene notata da un rispettabile medico, Monsieur de Clèves, che se ne innamora a prima vista. Per lei non è vero amore; tuttavia accetta di sposarlo per la stima e l’affetto che questi le ispira.

Ma l’incontro con un celebre cantante pop, Pedro Abrunhosa, famoso per le sue avventure galanti, fa divampare nella giovane donna il fuoco della passione. Anche Pedro si innamora di lei e cerca ogni pretesto per incontrarla. Sul letto di morte la madre dell’attuale Madame de Clèves raccomanda alla figlia di non seguire l’esempio di tante altre ragazze che, trovandosi l’amante, infangano il loro buon nome, e di pensare alla propria reputazione. La giovane donna respinge pertanto i tentativi di approccio da parte del cantante, ma sente il bisogno di confidare le proprie pene d’amore ad un’amica suora.

La sua lealtà nei confronti del marito la porta a confidargli il proprio segreto, assicurandogli però la sua fedeltà. Ma l’uomo non può sopportare il dolore di quella rivelazione e dopo qualche tempo si ammala e muore. Ora la donna è libera e potrebbe realizzare il suo sogno d’amore. La stessa amica suora la invita a farlo. Ma il senso del dovere unitamente a un senso di colpa e alla paura di una cocente delusione che potrebbe esserle fatale, la portano a sfuggire ancora alla corte serrata da parte di Pedro. Improvvisamente Madame de Clèves sparisce. Pedro la cerca disperatamente, ma invano.

Un giorno la suora riceve una lettera dall’Africa: l’amica si trova presso una missione di suore che si prodigano a favore di profughi vittime delle guerre e della fame. E Abrunhosa canta la sua disperazione in concerto.

Il racconto è caratterizzato da una struttura lineare ed è contrappuntato da una serie di didascalie che informano lo spettatore circa i principali sviluppi narrativi della vicenda. Si capisce, pertanto, che l’interesse del regista non è rivolto a ciò che accade, quanto piuttosto al modo di reagire e di comportarsi della protagonista (chiaramente Mademoiselle de Chartres, che poi diventerà Madame de Clèves), al suo mondo interiore, nel tentativo di scavare nella profondità della sua anima. Tutta l’opera inoltre rivela una chiara contrapposizione strutturale tra il mondo moderno, concepito dall’Autore in chiave negativa, e quello, per così dire, antico, caratterizzato da valori forti e immutabili.

Fin dall’inizio, infatti, in un colloquio tra Madame de Chartres e la sua migliore amica, si sente parlare di una società che schiaccia e alla quale è necessario opporsi con una grande determinazione e forza di volontà. Naturalmente per far questo è necessario un certo tipo di educazione: «La morale cambia – afferma Madame de Chartres –, cambiano le cose, è vero; ma vi sono dei valori che restano sempre validi, che non cambiano mai. E poi vi sono ancora delle eccezioni, grazie a Dio, dei rari esemplari». La protagonista è appunto uno di questi rari esemplari.

L’educazione forte e rigida fornitale dalla madre viene ulteriormente sottolineata in una sorta di testamento spirituale sul letto di morte. La madre s’è accorta della passione che turba la figlia, la vede sull’orlo di un baratro e, nel timore che cada come tante altre donne, le raccomanda di non infangare la sua reputazione: «Sii forte e coraggiosa; non avere timore di scegliere un percorso troppo drastico e difficile».

Il rigore morale della protagonista è infine rimarcato da un elemento che assume un notevole peso strutturale nel film: si tratta del quadro di quella religiosa che, come viene detto, ha introdotto il Giansenismo a Port Royal. La protagonista guarda quel ritratto e sembra quasi identificarsi con il personaggio rappresentato: non a caso, proprio in questo momento, parla del Calvario che deve salire.

La contrapposizione strutturale di cui s’è parlato viene mirabilmente espressa anche attraverso il contrasto tra due tipi di musica, quella classica, antica, e quella moderna, rock e pop. È significativo che il film inizi con un concerto rock di Pedro Abrunhosa e si concluda con un altro suo concerto. L’ultimo è decisamente diverso dal primo, in quanto il cantante esprime accoratamente la propria disperazione per la perdita dell’amata. Ma tutti e due sono rappresentati con toni scuri e lividi, in un buio quasi tenebroso che ne rivela la negatività e l’ambiguità. Per di più, quasi all’inizio del film, l’Autore accosta per contrasto due sequenze particolarmente significative: un brano musicale di Schubert, suonato al pianoforte da Maria João Pires, una vera pianista portoghese, e un concerto di Pedro, caratterizzato da volgarità e sguaiataggine. Lo stesso Pedro, nonostante il suo comportamento formalmente corretto nei confronti dell’amata, diventa quasi l’emblema di questo mondo moderno che l’Autore dimostra chiaramente di disprezzare e di condannare.

Oltre alla sua musica e alle sue rappresentazioni, a cui le luci artificiali e una massa indistinta di giovani danno una connotazione quasi infernale, è la sua stessa figura ad assumere caratteri obiettivamente malefici: è presente dappertutto, porta sempre un paio di occhiali scuri che impediscono di coglierne lo sguardo, viene descritto come un grande seduttore pieno di amanti. C’è inoltre un piccolo elemento semiologico, ma particolarmente significativo: quando Pedro va a far visita a Madame de Clèves ruba una sua foto incorniciata. In quel momento un’ombra scura avvolge la foto: è, ancora una volta, un segno negativo, un pericolo che sembra entrare nella vita della protagonista per farla soccombere.

Infine, in vari nuclei narrativi vengono rappresentate delle statue. Sono sculture di personaggi antichi, che però sembrano incombere sui personaggi moderni del film, condizionandoli (è significativo che il titolo di un film di Manoel de Oliveira del 1971 sia proprio Passato e presente). E anche questi personaggi antichi sembrano appartenere a due tipologie ben precise: ci sono i personaggi sacri (il gruppo scultoreo al cimitero con accompagnamento di musica classica e le statue del convento che sembrano essere testimoni delle confidenze accorate della protagonista all’amica suora) e quelli profani (probabilmente la statua di Bacco e quella del dio Pan).

Risulta sempre più evidente una concezione dualistica, che pone sotto il segno negativo tutto ciò che appartiene a questo mondo moderno privo di valori e di punti di riferimento e che indica in un rifiuto di questo mondo l’unica via di salvezza (si ricordi il chiaro riferimento al Giansenismo).

Per completare questo quadro negativo resta da rimarcare quanto si sente dire nell’episodio in cui la protagonista con il marito e una coppia di amici commentano le notizie date dalla televisione e alcuni riferimenti espliciti che emergono nella lettera finale: si parla di un mondo in cui l’economia si è sostituita alla politica, del dio denaro nuovo vitello d’oro, delle menzogne e dei conflitti che insanguinano il mondo, dei bambini vittime e futuri carnefici («In dieci anni la guerra ha ucciso più di due milioni di bambini nel mondo e ne ha feriti o mutilati più di sei milioni… e i bambini di oggi saranno i boia di domani»), di un sistema che non offre via d’uscita («Stiamo correndo verso il baratro»).

È in questo contesto negativo che vive la protagonista del film. Come si è detto è una persona rara, una donna educata all’antica e a certi valori immutabili. La sua, come quella di tante altre donne, è una ricerca di amore e di felicità. Ma quale amore è possibile in questo mondo? E quale porta alla felicità? L’Autore sembra prendere in rassegna i vari tipi di amore per poi approdare a quello più impegnativo e radicale.

C’è innanzitutto l’innamoramento, che sembra però eludere continuamente l’aspettativa di felicità. La protagonista viene appunto da una delusione amorosa: si sente dire che un ragazzo l’ha lasciata, provocandole una grande sofferenza. Poi è tornato da lei, ma per avere ciò che la donna non era disposta a concedergli («Egli non mi amava, voleva solo prendersi delle libertà… io ne ho sofferto molto… per me sentiva solo desiderio, non amore»). Anche François de Guise la assilla con le sue profferte amorose, ma la donna non ricambia e per di più la famiglia di lui non è favorevole a tale unione.

C’è poi il matrimonio che dovrebbe rappresentare l’apice dell’amore tra uomo e donna, ma ben presto la donna si accorge che il suo non è vero amore; è piuttosto stima, affetto, ammirazione. Certo il matrimonio le ha dato sicurezza e stabilità affettiva, ma l’amore è un’altra cosa. Anche questo è motivo di sofferenza («Mio marito mi ama… ma l’idea di non ricambiare il suo amore mi tormenta»). E a nulla valgono le parole dell’amica suora che le fa notare che per la Chiesa il matrimonio non è fondato sull’amore ma sul consenso.

C’è poi la passione che esplode (reciprocamente) nell’incontro con Pedro Abrunhosa. Madame de Clèves non tradirebbe mai il marito: ne va della sua lealtà e della sua reputazione («Ma chi ci bada più al giorno d’oggi alla reputazione?»). Ma ciò la fa soffrire, nella consapevolezza che noi «possiamo controllare i nostri sentimenti, ma non possiamo evitarli». Ella è confusa («Non so più ciò che è bene… io non ho mai amato veramente qualcuno») e sconsolata («Mio marito soffre, io soffro, colui che amo soffre: vivo con questi tre dolori chiusi nel cuore»). La suora tuttavia cerca di farle capire qualcosa di molto profondo: «La tua sofferenza nasconde un altro amore ben più grande, l’amore di Colui che è sempre con te, che è sempre con noi». Ma ciò vale per tutti o solo per chi è toccato misteriosamente dalla grazia divina? La protagonista sembra essere di questo secondo avviso («Questo vale per te che sei una religiosa»).

La sofferenza non cessa neppure dopo la morte del marito, quando la strada sembra essere spianata verso il coronamento del sogno d’amore. La suora la invita in tal senso: «È in gioco la tua felicità… perché questi scrupoli?… sei libera ora». Ma per la protagonista non è solo un problema di reputazione o di libertà esteriore: «Già due volte mi sono esposta ed ho perduto; non devo rischiare la terza volta… ho paura, paura di una sofferenza ancora più grande, che può risultare fatale… non potrei resistere a un simile colpo. L’amore è un incantesimo… un incantesimo che si è trasformato in cruda realtà». Ci vorrebbe la vocazione, bisognerebbe prendere il velo, ma la vocazione non viene data a tutti. Ed ecco l’approdo finale. Tutta la struttura del film porta verso quella lettera (che dà il titolo all’opera) e che rivela il punto d’arrivo del lungo travaglio interiore della protagonista, che è giunta a scoprire l’amore oblativo, quello più alto, l’unico che può dare gioia e serenità. La protagonista è rimasta conquistata da quelle suore missionarie che vivono in qualche parte dell’Africa ad assistere quelle povere persone, soprattutto bambini, vittime di guerre fratricide prodotte dalla cecità, dalla cupidigia e dalla follia degli uomini.

Quelle suore, ignorate dal mondo, si donano con tutta l’anima, con tutto il cuore, senza temere le malattie e, malgrado tutto, riescono ancora a sorridere. La protagonista dice di provare un senso di sgomento e di non sapere se riuscirà a farcela: «Devo ammettere che non ho più la forza di sostenere ciò che la coscienza mi impone; ho un solo desiderio: fuggire. Ciò che mi ha trattenuto è l’abnegazione delle suore missionarie che si donano a questa gente, con la stessa forza del primo giorno. E allora mi chiedo: da dove viene questa loro forza?». È chiara l’indicazione tematica: questa è la strada del vero amore, quello che, solo, può dare gioia e serenità. Ma non tutti sono in grado di seguirla. Già in precedenza si era detto che per fare certe cose (prendere il velo) è necessario avere la vocazione (cioè essere toccati dalla Grazia).

Così come non tutti sono in grado di capire certe scelte: è significativo infatti che il film si concluda con il concerto di Pedro Abrunhosa che, accoratamente, canta il proprio amore e il proprio smarrimento di fronte a quella scelta che ai suoi occhi risulta incomprensibile. La splendida immagine che si vede dopo la lettura della lettera, quella delle suore che, in piena notte, al suono della campanella, si recano nella cappella a pregare, acquista un significato emblematico: i loro lumi sono le uniche luci autentiche che, seppur di poco, possono rischiarare il buio della notte, che è il buio di valori in cui è gettato, secondo il regista, questo nostro mondo contemporaneo.

A livello tematico si può rilevare una concezione dualistica, di stampo quasi giansenista (il riferimento alla suora che ha introdotto il Giansenismo a Port Royal è chiaro e rimarcato), sia per la visione negativa del mondo, sia per il riferimento ad una Grazia che cade dall’alto in modo straordinario e imprevedibile. Va però sottolineato il fatto che, secondo il regista, non è il mondo in quanto tale ad essere posto sotto il segno negativo, ma piuttosto questo mondo moderno, che ha smarrito quei valori «che non cambiano mai» e che ha snaturato l’amore, privandolo di quella dimensione oblativa che ne costituisce l’intima essenza.

Dal punto di vista cinematografico si può sottolineare il ritmo lento che caratterizza il film, che in certi momenti rivela un’impostazione di tipo quasi teatrale, anche per la grande importanza che possiedono le parole e i dialoghi. Ma il grande maestro portoghese riesce a sfruttare con estrema efficacia anche gli elementi semiologici tipici del linguaggio cinematografico, come ad esempio la musica e l’illuminazione, e a realizzare un’opera scarna nel linguaggio (in certi momenti sembra di vedere un film di Bresson), ma essenziale nell’espressione. E ricca e profonda nella sua capacità di provocare e di far riflettere.
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Un purpose to achieve: fine ed obiettivi da raggiungere
di Beppe M. Roggia, Docente di Pedagogia presso la Pontiﬁcia Università Salesiana di Roma, Roma.
BEPPE M. ROGGIA
1. Bisogna tornare all’essenziale

La paura non esiste: è il titolo dell’ultimo romanzo di Fabio Salvatore, pubblicato quest’anno da Aliberti Editore e già in ristampa1.

Racconta dell’esperienza del cancro, questo scarafaggio invisibile che si è insinuato nella vita di Andrea più di 10 anni fa e che ha portato il protagonista a cambiare molte cose della sua esistenza: basta con una vita fatta di corazze, di barriere, di involucri protettivi, che mascherano la persona. L’esigenza ormai è quella di tornare a fermarsi all’essenziale. Non ha senso ed è ridicolo guardare alla vita con superiorità, con la sicurezza di sentirsi sufficienti a se stessi; inoltre, non risolve nulla temere la vita e perdersi in questa specie di paura, dimenticandosi di vivere. È proprio questo tornare a concentrarsi sull’essenziale che fa nascere il bisogno di una donazione reciproca con un suo amico colpito dallo stesso male, condividendo la stessa esperienza di sofferenza e di malattia. Alla fine il risultato inaspettato è una vera rinascita della vita, attorno al suo vero fine e scopo ritrovati.

2. Nell’epoca della dispersione, dov’è approdato il fine?

Certo, la nostra epoca è in preda al trauma della dispersione, un vero cancro che sbriciola le vite come un muro cadente. Dispersione all’interno della stessa persona fra tutte le sue componenti corpo, sensibilità, intelligenza, volontà, immagine di sé, livello di coscienza, doti profonde. Davvero senza capo né coda.

Dispersione nei rapporti: tra pluriappartenenze ed amicizie/innamoramenti da stelle filanti, che durano qualche stagione e poi si spengono nel dimenticatoio, per lasciare spazio a nuove esperienze.

Valanghe di messaggi sul telefonino, su Facebook, sulla posta elettronica: le generazioni del digitale, che dovrebbero vivere al massimo il contatto con le persone, si isolano invece sempre più nelle loro stanze bunker, sole, senza capacità di parole, disumanizzate, violente e indifferenti; senza spirito critico, abbindolate di volta in volta dall’opinion-maker di turno. Prevale il mondo virtuale all’interno del villaggio globale: un’unica cultura degli affari delle multinazionali e dei comunicatori pubblicitari. Persone squartate dentro come i personaggi della play-station e dei videogiochi. Una gamma infinita di opportunità da scegliere in un oceano di stimoli e proposte, che ti strattonano da tutte le parti. Persone e società in preda alla dispersione.

Anche nella Chiesa, per rispondere, tra le urgenze, la vastità delle richieste particolari e l’inadeguatezza delle forze, c’è il rischio più che probabile di accrescere la dispersione globale più che fermarla, correggerla e curarne la malattia.

Non sfugge al contagio generale della dispersione neppure la Pastorale Vocazionale. Quanti di voi Direttori del CDV hanno solo questo impegno da portare avanti? Credo nessuno. Non è nemmeno solo questo il problema. Ma quante altre cose vi affastellano la mente e il cuore, per cui non si sa più che cosa fare per prima! Come ci dicevamo già qualche tempo fa: «La scarsità degli “addetti ai lavori” e le urgenze straripanti obbligano ad essere completamente assorbiti dai vari impegni pastorali, non con uno, ma con una serie di ruoli affidati, come se fossero il panino Big-Mac della Mc Donald con il gusto di ben dieci strati. E così, alla fine, non sai più chi sei e cosa fare per primo. In tal modo, oltre la crisi di’identità, sei un candidato abbastanza prossimo al burnout. Dunque, essere Direttore del CDV: ma, chi sei veramente?»2.

Questa è già una buona fonte di dispersione, ma il più viene dal non aver chiara la finalità della Pastorale Vocazionale all’interno della Chiesa, sia universale che particolare, e limitarsi semplicemente all’obiettivo di spremere qualche vocazione in più per far fronte alle necessità impellenti della diocesi e, per questo, riducendosi ad iniziative sporadiche. Anche qui, in troppe situazioni di fatto, una cupa riserva di dispersione, cioè una Pastorale Vocazionale senza capo né coda.

3. Purpose to achieve

Sì, una Pastorale Vocazionale che si rispetti deve avere un purpose to achieve, un fine ben chiaro e degli obiettivi intermedi per raggiungerlo o, almeno, perseguirlo in modo sufficiente. È chiaro, il fine non se lo può dare ognuno semplicemente secondo le sue visuali ed i suoi gusti. Il fine ce l’ha dato la Chiesa, quando ci dice solennemente che la Pastorale Vocazionale nasce dal mistero della Chiesa stessa che è mistero di vocazione, per servire la vocazione di tutti; come mediazione tra Dio che chiama e l’uomo che risponde3. Questo fine solenne ed onnicomprensivo deve però articolarsi bene in tre obiettivi specifici, che vogliamo approfondire e comprendere bene.

3.1 Prendere coscienza della vocazione
Certamente è una delle cose più disattese del mondo. Eppure tutti hanno il diritto e il dovere di prendere coscienza che non sono stati gettati a caso, come se fossero dei birilli, su questo nostro pianeta, ma, dal momento che esistono, hanno scritto dentro di sé un progetto da realizzare con la loro vita. Un progetto ed un disegno più grande della propria persona, perché non è frutto del fai da te, ma è stato pensato e voluto da chi è più grande di tutti: Dio. Un progetto che ti indica anche il posto da occupare nella società e nella Chiesa, un posto che permette di esprimere al massimo le proprie potenzialità nel canale giusto della propria esistenza e diventa, per ciò stesso, una grande responsabilità verso la propria vita prima di tutto e poi verso la vita di tutti gli altri, per lasciare il mondo migliore di come lo si è trovato.

Mi dirai che questa è la cosa più difficile da far capire e da far accettare alla gente della nostra epoca; in particolare ai giovani, che vivono il rifiuto immediato e senza discussione circa la prospettiva di un progetto predefinito sulla loro vita e preferiscono magari banalizzarla e stracciarla nello sballo e nell’inutilità, piuttosto che entrare nella visuale coscientizzata di un piano di Dio sulla loro vita.

Sì, condivido con te che le cose stanno così. E non saranno né queste mie semplici riflessioni, né i tuoi ragionamenti a convincerli. Però, se si trovano circondati dalle vite riuscite o recuperate di noi adulti, proprio nella prospettiva del progetto di Dio, ti assicuro che non faranno fatica a mettersi in discussione e ad entrare nel nostro giro.

3.2 Accompagnare il travaglio della ricerca, scoperta e decisione vocazionale

Se si accetta un piano di Dio sulla propria vita, certamente si è disposti ad incominciare l’avventura della ricerca, della scoperta e della decisione circa la vocazione. Tuttavia non è così semplice come il dirlo con queste poche parole. In realtà si tratta di un processo travagliato, in cui giocano in stretto ingranaggio quattro dinamismi importanti:

- una forte esigenza personale (il bisogno di dare un senso chiaro ed una piena riuscita alla mia esistenza);

- le urgenze del pianeta (la richiesta accorata e traboccante di umanizzare e di promuovere in qualche modo tante situazioni del mondo che interpellano la mia esistenza, perché non la viva esclusivamente per me);

- il timore del futuro (l’inedito della mia vita che mi attira ed insieme mi sconcerta e mi dà ansia, perché senza sicurezze, previsioni certe e garanzie);

- la paura di sbagliare tutto (non sarà tutto un miraggio e un’illusione, frutto della mia fantasia, o di una presunzione allucinata?).

Queste le quattro “ruote dell’orologio della vocazione”, che girano insieme ben sincronizzate e segnano il tempo del travaglio del cercare, dello scoprire e del decidere sul proprio progetto vocazionale.

Tutti, in particolare adolescenti e giovani, vivono questa realtà, anche se sono distratti e storditi dal sistema imbonizzante e presentista della cultura contemporanea. Purtroppo, in tantissimi di loro questo processo a travaglio si risolve in un nulla di fatto, giungendo prima o poi a farsi decidere da altri o da altro, oppure a scegliere di decidere per una vita a scartamento ridotto, molto al di sotto delle proprie possibilità, accontentandosi del ribasso di ciò che è più immediato e costa meno impegno, in base al principio: spendi meno e ti gratifichi di più. Capisci che questo travaglio, in fin dei conti, è una strategia di Dio per condurre a trovare il suo progetto in noi e a deciderci per esso? Purtroppo, invece, si trasforma in un buco nero di energie e di vita sprecata all’insegna di: giovani senza vocazione.

Tutto questo dovrebbe metterci dentro un tormento terribile, se non facciamo qualcosa per annunciare il Vangelo della Vocazione e per accompagnare il travaglio di questo parto vocazionale. Dio ci vuole così bene che non si rassegna a lasciarci come un caso senza senso e senza scopo sul Pianeta e vuole prendersi cura di noi, perché nemmeno una briciola di vita vada perduta; perciò ci fa premura, chiedendoci di accompagnare con grande passione ogni giovane verso l’ora X della sua decisione vocazionale. Come? Semplicemente liberando un po’ la matassa – tanto o poco non importa – della loro esistenza, per raccoglierla nel gomitolo ordinato della loro storia, diventata storia di salvezza nel progetto vocazionale di Dio.

Più praticamente? Accompagnando questo processo attraverso 4 passaggi di presa di coscienza e di decisione:

- vocazione alla vita: ho una sola esistenza che mi è stata donata, che è insieme la mia più grande responsabilità verso me stesso e verso gli altri e l’accetto;
- vocazione a Gesù Cristo: sono stato chiamato col battesimo a consegnare la mia vita a Gesù Cristo, perché ne faccia quello che vuole, dal momento che credo che solo lui è capace a realizzarla in pienezza. Quindi è lui che decide quello che devo fare nella mia esistenza: lo accetto;

- vocazione alla Chiesa: se è Gesù che decide quello che devo fare nella vita, questa cosa passa attraverso un’esistenza tutta impostata sul servizio. Con la Confermazione devo essermi orientato per trovare il mio posto da occupare nella Chiesa, che è una famiglia di vocazioni: lo accetto;

- vocazione a me stesso: tutti i tre passi precedenti si raccolgono in quella modalità unica di vita che è la mia vocazione concreta, la quale è già tutta quanta scritta dentro di me. Basta tirarla fuori con cura e tanta decisione, organizzando le scelte che faccio attorno e in funzione di essa: lo accetto.
A questo punto, ho fatto il più dell’obiettivo che mi ero proposto!

3.3 Animare la promozione e la complementarietà di tutte le vocazioni a servizio del Regno di Dio nella Chiesa

Non voglio dilungarmi su questo, perché te ne ho già parlato precedentemente. Ti invito perciò a rileggere quanto ci dicevamo nelle puntate precedenti. Cf a proposito:

- Si può fare… 3: Chi sono i miei collaboratori, in «Vocazioni» n. 3/2009

- Si può fare… 4: Camminare insieme. Con chi?, in «Vocazioni» n. 4/2009

- Si può fare… 2: Il quadro teorico…delle idee chiare, in «Vocazioni» n. 2/2010

4. Un po’ di verifica…

Ora ti invito a verificare, tra le molte cose che hai pensato di fare e, magari, hai già messo in cantiere per la Pastorale delle Vocazioni nella tua Diocesi, a verificare la presenza e la forza della finalità giusta.

Metti l’albero del purpose della Pastorale Vocazionale nel tuo servizio:
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Ponendo teoricamente la valutazione 100 al tuo impegno per la Pastorale Vocazionale nel tuo modo di pensare e nella tua attività, quale percentuale dedichi ai tre obiettivi?
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Quindi, qual è la percentuale media nel tuo impegno per raggiungere il fine?
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Note

1 F. Salvatore, La paura non esiste, Aliberti, Ariccia 2010.

2 B.M. Roggia, Si può fare… 1: Ma chi sono io?, in «Vocazioni» n. 1/ 2009, p. 84.

3 Ti invito a mentalizzarti bene, confrontando per questo: LG 2; OT 3; Piano pastorale per la Chiesa Italiana/1985, nn. 3-13; Nuove vocazioni per una nuova Europa, nn. 14-19.22.

VETRINA 

a cura di M. Teresa Romanelli - segreteria CNV

M. TERESA ROMANELLI
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G. De virgilio

La fatica di scegliere

Profili biblici per il discernimento vocazionale

Editrice Rogate, Roma 2010

Il libro propone il profilo di alcune figure bibliche, i cui racconti vocazionali mettono in evidenza la resistenza a scegliere, nel più ampio e articolato orizzonte teologico della categoria di appartenenza a Dio e al suo progetto di salvezza. La fatica di scegliere viene rintracciata in cinque personaggi dell’Antico Testamento (Abramo, Mosè, Samuele, Geremia, Giona) e cinque del Nuovo Testamento (Maria di Nazareth, Simon Pietro, i discepoli, Paolo di Tarso), che rappresentano le figure esemplari della dialettica vocazionale. Il volume è diviso in dieci capitoli ed è consigliato a tutti coloro che lavorano nell’ambito della pastorale vocazionale e della formazione.

C. Corbella

Resistere o andarsene? Teologia e psicologia di

fronte alla fedeltà nelle scelte di vita

EDB, Bologna 2009

La fedeltà alle scelte di vita è necessariamente connessa con il crescere e lo svilupparsi dell’identità personale oppure è una forzatura esterna? A questa e ad altre domande l’autrice, nelle pagine di questo libro, tenta di rispondere attraverso le ragioni della teologia con le acquisizioni della psicologia del profondo. Il fenomeno del cambiamento ha assunto negli ultimi decenni caratteristiche tali da non apparire più solo come un processo ordinario dell’esistenza, ma come espressione della vita stessa. Nulla ha lunga vita, tutto rientra nella logica di mercato dell’usa e getta. Anche le scelte di vita (come la consacrazione alla vita consacrata, il sacerdozio, il matrimonio) sono sempre più soggette all’abbandono nelle età più diverse e per le circostanze più varie.


Il sapore della vita

La dimensione corporea dell’esperienza spirituale

Cittadella Editrice, Assisi (PG) 2009

Il testo presenta alcuni segni, caratteristici della vita umana, alla base dell’esperienza religiosa: affetti, relazione, desiderio, narrazione, limite, immaginazione, simbolo. Essi manifestano nel loro insieme la condizione essenzialmente corporea della relazione con Dio, espressa biblicamente dal principio dell’incarnazione. L’esplorazione di questi segni può costituire un fecondo punto di incontro tra conoscenza di sé e conoscenza di Dio. Un cammino certamente non facile, ma avvincente, la cui posta in gioco è la verità di se stessi.

Consolazione 						di Stefano Titta, S.J.





Negli Esercizi Spirituali si parla della consolazione nelle Regole per il discernimento degli Spiriti, perché Sant’Ignazio ritiene che proprio attraverso la dinamica della consolazione parla lo spirito buono, che viene da Dio, mentre nella desolazione è lo spirito cattivo, che viene dal Maligno, a farsi sentire. Obiettivo del discernimento è 1) distinguere la prima dalla seconda e 2) assentire alla consolazione e dissentire dalla desolazione.


In genere, quindi, la consolazione viene dallo spirito buono: di cosa si tratta? In E.S. 316 si legge: «La terza regola, sulla consolazione spirituale. Chiamo consolazione quando nell’anima si produce qualche mozione interiore, con la quale l’anima viene a infiammarsi nell’amore del suo Creatore e Signore e, di conseguenza, quando nessuna cosa creata sulla faccia della terra si può amare in sé, ma solo nel Creatore di tutte. Così pure quando (la persona) versa lacrime che muovono all’amore del suo Signore, ora per il dolore dei suoi peccati, ora della passione di Cristo nostro Signore, ora di altre cose direttamente ordinate al suo servizio e lode. Finalmente, chiamo consolazione ogni aumento di speranza, fede e carità e ogni letizia interna che chiama e attrae alle cose celesti e alla salvezza della propria anima, quietandola e pacificandola nel suo Creatore e Signore». In questo testo Sant’Ignazio mette insieme esperienze anche molto diverse: l’entusiasmo che infiamma il cuore e fa versare addirittura lacrime (di gioia o di pentimento per i proprio peccati!) con la tranquilla e robusta crescita nelle virtù fondamentali del cristiano.


La consolazione è la presenza dello Spirito Santo che viene da chi è solo (cum-solus) e gli dà la forza di andare avanti, di sentire che accanto a lui/lei c’è “un Altro” che dà senso e attiva la propria vita verso un obiettivo bello e grande. In altri termini possiamo dire che la consolazione ha a che fare con la vita, l’apertura al mondo, l’interesse verso gli altri, la dinamicità e la passione per il bene, il desiderio realistico di essere disponibili agli altri.








Desolazione 							      di Stefano Titta, S.J.


Andiamo direttamente a E.S. 317: «La quarta regola, sulla desolazione spirituale. Chiamo desolazione tutto il contrario della terza regola, ad esempio oscurità dell’anima, turbamento in essa, mozione verso le cose basse e terrene, inquietudine da agitazioni e tentazioni diverse, che portano a sfiducia, senza speranza, senza amore, e la persona si trova tutta pigra, tiepida, triste  come separata dal suo Creatore e Signore.


Come infatti la consolazione è contraria alla desolazione, alla stessa maniera i pensieri che sorgono dalla consolazione sono contrari ai pensieri che sorgono dalla desolazione».


Si tratta dell’esatto opposto della consolazione: la desolazione è l’esperienza di essere solo, abbandonato da tutti, soprattutto dal Signore! Anche qui la descrizione che ne dà Sant’Ignazio  molto varia: va dalle tentazioni più “basse e terrene”, alla pigrizia o alla fatica ad affrontar il quotidiano, fino al sentirsi separati da Dio. Nella desolazione tutto diventa difficile e gravoso, anche quello che fino a poco tempo prima era semplice, anzi attraente. Per questo subito dopo egli dirà che nella desolazione non si cambia ciò che si è deciso quando le cose erano semplici e chiare (cf E.S. 318 e 319).


Allora la desolazione viene sempre dal nemico e la consolazione sempre dallo spirito buono? In generale vale questo principio, ma talvolta succede che riceviamo delle consolazioni che sono desolazioni mascherate.


Ad esempio, quando ci infiammiamo per un progetto o per una scelta che ci attrae molto, ma che, anziché impegnarci in una realizzazione paziente e concreta, ci fa sognare e idealizzare quello che non c’è... l’effetto è la rabbia di frustrazione o di sfida che alla fine ci chiude in noi stessi… sembrava consolazione e si è rivelata desolazione! Così come esiste una sana desolazione che viene dalla spirito buono: il rimorso di coscienza che spinge al cambiamento e alla conversione. Questo “sentire” di fatto apre a qualcosa di nuovo… in realtà è una forma, forse dolorosa, ma efficace di consolazione.








Riconciliazione                       di Leonardo D’Ascenzo


La sera di Pasqua, il Signore Gesù si mostrò ai suoi discepoli e disse loro: «Ricevete lo Spirito Santo. A coloro a cui perdonerete i peccati, saranno perdonati; a coloro a cui non perdonerete, non saranno perdonati» (Gv 20,22-23).


Fedele al mandato di Gesù, la Chiesa chiama gli uomini alla conversione dal peccato e, attraverso la celebrazione del sacramento della Riconciliazione, annuncia la vittoria di Cristo sul peccato e “dispensa” l’amore di Dio che riconcilia e ridona vita nuova.


Il Catechismo della Chiesa Cattolica (1423-1424) lo chiama anche sacramento della Conversione (che celebra il cammino di ritorno al Padre); sacramento della Penitenza (che celebra il cammino di conversione, di pentimento e di soddisfazione); sacramento della Confessione (da una parte l’accusa, la confessione dei peccati, dall’altra il riconoscimento e la lode della santità di Dio e della sua misericordia); sacramento del Perdono (Dio accorda al penitente sia il perdono, sia la pace). Nel sacramento della Riconciliazione è presente una profonda logica vocazionale, un appello che:


- ci impegna a rispondere con la conversione;


- ci fa prendere coscienza del nostro essere creature bisognose del Creatore: amore, perdono, rinnovamento di grazia provengono da Dio;


- ci chiama a sperimentare l’essere creature amate, anche quando pecchiamo perché siamo amabili oltre che amati: tutto questo ci motiva e ci fa sentire l’esigenza di rispondere all’abbondanza dell’amore gratuitamente ricevuto con un amore donato.


La vita è dono ricevuto che tende per natura sua a divenire bene donato (NVNE 16b). A questo principio, celebrato nel sacramento della Riconciliazione, non può sfuggire paradossalmente neanche l’esperienza di chiusura egoistica che è il peccato.














