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Cristo aggiunse nuova bellezza alle stesse cose della na+ura
Secorìdo quan+o aFFerma S. Paolo, il Figlio di Dìo è lo splendore della gloría del Pade
e I"immagÍne della sua sostanza (Ebr 1-,3). E dunque da osservare che-Dio con la solaJnqUe da OSSerVOre Crle UIO COn la SOla

do loro Vessere na+urale, comunìcandoimmagin; di suo Figlio guan:lò tulfe le cose, dani
molte grazie e Jonrnaturali, FacendoleinFinite e perFeffe secondo le parole del Genesi
(1 ,3 1 ): Dio guardò tutte le cose che aveva faffo ed erano mol+o buone. Vederle molto
buone equivale a Farle molto buone nel Verbo, suo Figlio. GuarJandole, non soltan+o
comunicò loro l'essere e le grazie, ma con questa ffimagine di suo Fìglio le lasciò
rivestite di bellezza, comunicando loro l'essere sopmnnatumle. Ciò accadde quanJorivestite di bellezza, comunicando loro Vessere sopmnnafumle. (.ìó accadde quando
Egli si fece uomo, innalzondo questo alla bellezza di Dio e per conseguenza in lui tutte
le creature, poiché, íacenclosi ªuomo, si unì con la natura 'Ji +utte quelle. (C 5,zl)

Tenerezza e umiltà Jí Dio

nione ínteriore Dio si comunica all'anima con amore così vero che non viIn questo ui
affeffo di madre che con eguale tenerezzo accarezzi suo Figlio, né amor Jí Fratelloè

e di amico con cui si possano-conFrontare. A tanto giungono la-tenerezza e la sìncerità
dell'amore con il quale l'immenso Padre ricrea e solleva l'anima umile e amante - o
cosa mirabíle e degna di ogni timore e ammirazione! - CIC? sohome'hersi veramente a
lei per elevarla, come se EglÎ 'tosse il servo elei il Signore. ECI è così sollecìto a Favorirla,
come se Egli Fosse lo schiavo ecl ella Dio, +anto proFonJa è I"umiltà e ICI dolcezza di
Dio. (C 27,1)
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+ Il cuore del messaggio sanjuanistico

41 Giovanni de Yepes: l'uomo spirituale è l'uomo a immagine di Dio

* Cristo nella mistica di San Giovanni della C roce

* ta perfezione spirituale secondo Giovanni della Croce

* Perfezione vuol dire unione dell'anima con Dio

* La povertà in San Francesco Ì'ASSiSi e in San Giovanni della Croce

* Giovanni Della Croce e la vita religiosa

+ Dolce e forte il Dio che purifica

l

54
55

d



GLI SCRITTI DI SAN GIOVANNI DF,LLA CROCE *

ll
l

*

Giovanni della Croce non fu uno scrittore di professione: scrisse solo
per necessità di comunicare e per l'impegno di dirigere le persone nella
vita spirituale.

Nacque e visse all'interno di una cornice religioso-culturale caratteriz-
zata da un clima di confusione religiosa.

@ Tale confusione era presente specialmente in alcune zone della Arìda-
lusia, dove compose la maggior parte delle sue opere.

Le motivazioni fondamentali che guidarono la sua penna sono tre:

- comunicazione discreta di speciali esperienze personali (Poesie);
- promozione della vita interiore in anime particolarmente disposte

(Scritti Brevi);
- rtdimensionamento di spiritualità malate o falsate (Salita del Monte,

Carmelo, Notte oscura).

í+

*

A) Traiettoria d'uno scrittore

1. Possiamo giudicare Giovanni solo dalle opere che ci sono rimaste. Il
suo lavoro dí scrittore iniziò ad Avila e raggiunse il culmine a Grarìada:
si aprì nel quinquennio 1572-77 e si chiuse alle soglie della sua morte.

2. Il Santo non seguì una linea programmata né sviluppò un processo
attraverso tappe; ciò che scrisse lo compose secondo circostanze im-
previste e mosso da motivazioni esterne.

3. La progressione redazionale si può unire alla sequenza storica in que-
sto modo:

" Dallªarticolo di PACHO E., Líìs escritos de Juan de la Cmz, pubblicato dalla rivista
"XX Siglos", Madrisd 2 (1991, fasc. 5). pp. 64-79.
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Poesie e Avvisi spirituali di Avila (1571-1 577) :
Repertorio poetico di Toledo (1577-78);
Norme e Direttive spirituali del Calvario e Baeza (1578-80);
Commentari e Trattati dottrinali di Granada (1582-86);

Revisione di poesie e stesura di lettere in Granada e La Perìuela
(Jaén).

4. Gli scritti sanjuarìisti hanno un processo di gestazÌone ríìolto partico-
lare perché il Santo

parte da un'esperienza ineffabìle,
si proietta nel simbolismo poetico,
si diffonde nella spiegazione dottrinale o nella applicazione pedago-
gica (cfr. Salita - Notte - Cantico - Fiamrna).

5. Le poesie - salvo casi eccezionali - sono composizioni nate da un biso-
gno e un'iniziativa personale: per questo gli studiosi harìno mo)to in-
sistito sul fatto che tutte le sue poesie sono originariamente líbere,
pure e spontanee.
S Si ha Îl caso di Fiamma d'amor 'uiva composta per soddtsfaí'e dohììa

Aa'ìa de Perìalosa: sarebbe esistita come poesia, non legata a inter-
pretazioni dottrinali; quindi per ta}e origine sarebbe ese'ntè da ogni
Hrsrs di "rnn'tgmingazinnp=" ? " . "' " ª ? " " =tipo di "contaminazione".
Gli scritti in prosa nacquero tutti su richieste indeclinabìli. La loro
motivazione ultima e definitiva non ebbe nulla a che vederé còn ,raf-
te letteraria. La ragione suprema era aprire strade sicure verso la
sarìtità.

Gli scritti in prosa vennero come "spiegazione" dei versì. La glossa
non doveva occultare il filo conduttore della poesia.

B) Primi saggi di Avila

1. Il Santo dal 1572 al 1577 fu confessore del riìonastero delrIncamàzio-

ne di Avila, dove occupò part?e del suo tempo per scrivere sotto llmpul-
so di quanto maturava nella direzione spirltuale, teneììdosi in comatto
con l'ambiente religioso che lo circondava.

2. Ciò che attualmente si conosce è senza dubbio una parte mlnima di
ciò che scrisse in quegli anni.
Due composizio-ni'poet-iche--dette "minori" hanrìo seria probabflitÀ di
rispondere al coinvolgimento del Sa?nto in espressloni spirituali forti:
'Vivo sin vivir en mí" e "Entré dorìde no supe".
Su richiesta di S. Teresa di Gesù nacquero aa Avila: il giudiziò sullo
"spirito" di una religiosa di Avila (destinato all'Jnquisizione di Vallado-
lid) e il celebre Vejamen del quale, però, si conosce solo la sintesi
scherzosa scritta dalla Sarìta.

C) TeoftBia poetica in Toledo

1. Giovamni nel carcere di Toledo compose una serie di grandi liriche di
impareggiabile altezza: possono dirsi un puro canto dello Spirito.
guelle comlposizioni sono identificate, hanno nomi e titoli precisi.
Nove "Rorrìarìze" sopra la Trinità e l'Jncarnazione e una sul salmo "Su-
per flumina Bibilonis"; il Carìtico "gue bien sé ìgo la .fonte" e "Canciones
espirituales entre el alma ìg el esposo Cristo"; e "Cantico esptrítual".
Le poesie toledane sono tutte d'indole religiosa e per la maggioranza
mistiche.

La struttura letteraria permette di distinguere chiaramente le "Ro-
marìze" dalle "Carìzoni" e dal "Cantico".

p) Al Caji@rio: pedagogia d'un maestro spirituale

:l. Nell'autunno del 1578 Fra Giovarìni si rítrova "en el extremo puerto" di
Arìd«21usia.

Fin dai prizi giorrìi si dedica alla guida spirituale di religiosi e religiose
dí El Calvario, Beas, Baeza e altre località. E subito dal primo momen-
to îe poesie di Toledo si convertono in tracce di insegnamento spiritua-
le e di riferimento costante.

2. Durante le omelie nei conventi di frati e suore, senza rendersene con-

to, Giovanni rievoca la drammatica esperienza del carcere toledaììo,
che diviene simbolo e paradigma del passaggio attraverso la prova del-
l'abbandono e deua persecuzione.
È di questo periodo la celebre poesia Noche oscura, anche se non si
può precisare ulteriormente né la data né il luogo di composizione.

3. Dai chiarimenti orali hanno origine i commenti in prosa scritta che
costituiscono le grandi opere: Cantico - Salita - Notte.

4. Nei primi anni di permanenza in Andalusia le opere poetiche diminui-
sc(ìnó. Fra Giovanrìi preferisce dedicarsi alla cura personale delle arìi-
me. icorre a schemi semplici. Diviene celebre il famoso disegno del
monte della perfezione. In seguito inserirà questo disegno nella Salita.

5. La stessa funzione pedagogica è portata avanti dai numerosi "Dichos
de luz !/ amor".

6. Per risponóere a irìterrogativi e a richieste di programmi di vita spiri-
tuale, scrive"]?íb cautelas espirituales" e "Los avisos a un religioso".

7. Al di fuori delle poesie di Toledo, Giovanni non si dedica allo "scrivere
peÌ scrivere": non è questa la sua vocazione né la sua professione. E in
verità anche quelle poesie non le scrive per amore di letteratura, ma
per un bisogno profondo di físsare l'esperienza spirituale che vive.
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B) Granada: la pienezza

1. I due grandi pezzi poetici - Cantíco e Notte - divengono a Granada pa-
trimonio universale dell'arte e della mistica, grazie alla "spiegazione" in
prosa, scritta nella magnifica città andalusa.

2. Durante la sua permanenza a Baeza, Giovanni ha occasione di allar-
gare l'orizzonte delle sue conoscenze sui movimenti religiosi e di dila-
tare il raggio d'azione pastorale.

3. È il periodo in cui l'Andalusia vive le spinte del contesto "alumbradi-
sta":- Giovanni al momento di riprendere la sua attività di scrittore in
Granada è cosciente di tutto ciò.

4. Come sempre, scrive su richiesta dei suoi discepoli immediati; ma la
sua prospettiva è molto più ampia. Nel suo procedimento è molto sem-
plice: intende solo proporre da un lato una dottrina sostanziosa e sicu-
ra e dall'altro smascherare gli inga?nni di chi inganna gli incauti.

5. Su ìichiesta della "capitana de las priores", M. Arìa de Jesús, si butta a
scrivere il commento completo del Cantico.

6. guesta è la prima grande opera composta da Giovanni, pensata e
scritta per arìime capaci di "entender las verdades divinas", non tarìto
attraverso un discorso speculativo quanto attraverso un'esperienza in-
tima.

7. La redazione del Cantico riesce lenta, considerando il fatto che Gio-
vanni ha già del materiale pronto fin dai giorni di El Calvario.
Le ragioni di tale lentezza sono più o meno queste:

egli riempie le sue giornate con molte altre occupazioni e dedica
poco tempo allo scrivere;
ha iniziato a Baeza la spiegazione della Notte oscura per gli Scalzi e
non può interromperla per tanto tempo;
la decisione di portare a termine il Cantico e le molte occupazioni
hanno una ripercussione negativa nella redazione della Salita.

8. guesta Salita presenta un suo peculiare genere letterario, differente
da tutti gli altri. All'inizio si presenta come un trattato o commentario.
Dal II libro si percepisce l'adesione rigorosa al metodo del trattato si-
stematico. L'interruzione dell'opera si presenta in modo brusco. Tra le
ragioni plausibìlì ne emergono due fondamentali:
a) l'urgenza di riprendere la poesia di base - Notte oscura - per ri-

spondere coerentemente a ciò che ha promesso;
b) il dovere di completare i temi sospesi nella Salita, in cuí Giovarìni

s'è allontanato troppo dall'argomento centrale.

9. La Salita rimarrà incompiuta non perché Giovanni non abbia tempo,
ma perché preferisce impiegarlo nella stesura di altri scritti. Si rende
conto che il miglior modo per mantenere la sua promessa e trasmette-
re la sua dottrina è impegnarsi nel commento diretto alla poesia Notte
oscura.

Ma anche il testo in prosa della Notte oscura si interrompe e cinque
strofe su otto rimangono senza commento.
gui l'interruzione trova la sua spiegazione in ragioni pratiche più
che in considerazioni strutturali.

- A partire dalla :3" strofa si allude direttamente allo stato di unione e
trasformazione che, oltre a costituire una notevole difficoltà di
spiegazione, risulta già presentato largamente nel Cam'íco spiri-
ttìale.

10. La vena poetica di Giovanni s'arresta praticamente a partíre dal
1584. In questo periodo egli scríve una strofa che poi aggiungerà al
Cantico Spirittzale (strofa 11).

Nello stesso periodo compone la poesia Fiamma di amor viì?ìa, for-
mata da quattro strofe dì sei versi ciascuna: sempre per rispondere
a una richiesta di donna Aììa de Pefialosa. Con Fiamma conclude il
ciclo delle grandi opere in Granada. guesto è l'ultimo scritto
sanjuanista, tanto in senso cronologico quanto in senso dottrinale.
Più tardi si dedicherà a revisionare ciò che ha già scritto, in modo
speciale il commento al Cantico.
La sua attività di scrittore si conclude definitivamente con la sua
partenza da Granada.
Solo la corrispondenza epistola?re (conservata in modo ridottissi-
mo: 30 lettere) prolunga l'insegnamento di Giovanni fino alla sua
morte.

(Síntesí di P. Agostîno Cappelletti,
Verona)

Messaggi di S. Giovanni della Croce

IMITÀRE CRISTO

L'anima abbia un costante clesiclerio di ímitare Crisfo in ogni sua azione, conFormandosi
aí suoi esempi, suí quali meJíti per saperli ìmitare e per compor+arsi in ogn í sua azione
come Egli sì' Jiporterebbe. l T S 13,3)
Per riuscire ín questo è necessario che I"anima rínunzi a qualunque piacere sensibíle
che non sia puramente a onore e gloria di Dio e che essa rimanga'vuota di cíò perìo e che essa rimanga vuol

non ebbe e non volle altroamore dí Gesù Cris+o il quale, ín q-uestcì vita,ìesto vita, non ebbe e non VOII;L altro piacere che
Ia quale era per lui cíbo e nutrimento. (1 S 1 3,À)quello di Fare la volontà del Padre,'
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B) Granada: la pienezza
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aí suoi esempi, suí quali meJíti per saperli ìmitare e per compor+arsi in ogn í sua azione
come Egli sì' Jiporterebbe. l T S 13,3)
Per riuscire ín questo è necessario che I"anima rínunzi a qualunque piacere sensibíle
che non sia puramente a onore e gloria di Dio e che essa rimanga'vuota di cíò perìo e che essa rimanga vuol

non ebbe e non volle altroamore dí Gesù Cris+o il quale, ín q-uestcì vita,ìesto vita, non ebbe e non VOII;L altro piacere che
Ia quale era per lui cíbo e nutrimento. (1 S 1 3,À)quello di Fare la volontà del Padre,'
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SINTESI DELLjl DOTTRINA SANJUANISTICA *

Gli aspetti dottrinali dell'opera di San Giovanni della Croce godono di
una certa priorità nelle intenzioni stesse dell'autore. Attraverso un insie-
me organico e strutturato di elementi (mistero ed esperienza, concetto e
linguaggio, poesia e prosa), egli intende offrire una più profonda cono-
scenza di Dio aperto sull'uomo e dell'uomo dotato di una vocazione di-
vina.

La personalità del Santo, straordinariamente ricca e poliedrica (mi-
stico e riformatore, filosofo e teologo, poeta e prosatore, maestro di spirito
e operaio, ecc.l si riflette nei suoi scritti, caratterizzati dalla medesima
complessità e polivalenza, ma anche dalla stessa superiore coerenza e
unità, da lui vissute in misura eccezionale.

'È, però difficile ad uno sguardo superficiale cogliere i nodi centrali che
unificano tale pluralità di elementi, di cui ciascuno ha già per se stesso
un valore specifico e una funzione propria, ma nessuno è autonomo né
marginale. Perciò una sintesi dottrinale che si proponga di mettere in
luce questo nucleo organico e vitale, presente nei diversi livelli (vita ed
esperienza, riflessione e pensiero organizzato, finalità pedagogica e reda-
zione) deve partire dall'analisi degli scritti nel loro insieme per ritrovame
le reciproche connessioni e il sistema di pensiero in essi sotteso, cercan-
do di fissare alcuni temi forti e strettamente collegati della sua dottrina.

pri, costituiscono tuttavia un insieme organico, presupponendosi e com-
pletandosi mutuamente sia per contenuto che per linee di sviluppo. Arti-
colati su tre piani, ossia quello dell'esperienza, dell'elaborazione dottrina-
le e della finalità pedagogica, prolungano quella sintesi personale incar-
nata dall'autore, cui si è accennato. Le sue opere, sebbene redatte in bre-
ve tempo e in modo spesso simultaneo o alternato, rivelarìo sin dall'inizio
un sistema di pensiero già coerente e preciso che, sulla base della vita e
dell'esperienza, si esprime in poesia e in prosa. E l'una e l'altra nori solo si
collegano, ma si rimandano dialetticamente: i testi lirici sono densi di
pensiero dottrinale, mentre la prosa, a sua volta, è spesso riflesso o de-
scrizione diretta di esperienze mistíche non recepite dai versi.

Se fra le quattro grandi opere prevalgono i punti di convergenza,
interdipendenza ed esplicito rimando (identica è infatti la tematica fon-
damentale: Dio e uomo, unione e trasformazione d'amore, contempla-
zione, notte, virtù teologali ...), non mancano però notevoli divergenze di
prospettiva e di stile. Un esempio: il simbolo della notte oscura nella
Salita si lega alla fede purificatrice, nella Notte diviene il cardine per
interpretare le situazioni tipiche di una determinata í"ase del cammino
spirituale; nel Cantico è assunto in chiave di "assenza di amore"; nella
Fiamma, infine, è risultato dell'azione dello Spirito Santo. Se ne può de-
durre che le differenze nell'unità e l'unità nelle diversità di prospettive e di
funzione servono a metterne in risalto la complementarietà e la profonda
armonia.

Occorre poi osservare che ciascuna opera si riferisce più particolar-
mente ad un determinato momento dell'itinerario spirituale, secondo uno
schema che, a grandi linee, può così delinearsi:

Salita: purificazione attiva ed educazione alla vita teologale;

Notte: purificazione passiva mediarìte la contemplazione infusa;
Cantico: lunga e dinamica traiettoría dell'amore mistico;

Fiamma: vertice dell'amore mistico e anticipo di gloria.

I. COORDINAZIONE FRA GLI SCRITTI SANJUANISTI

Una prima realizzazione della capacità sintetica del pensiero di San
Giovanni la troviamo nella stessa disposizione dei suoi scritti. Nati quasi
occasionalmente e ciascuno secondo orientamenti, simboli e schemi pro-

" guesto articolo dipende totalmente dal lungo lavoro di RUIZ F., 8ì+ntesis doctnnaí, in
AA. X7V. Introducción a la lèctura de San Juan de ía Crì?ìz, Junta de Castilla y Leórì, Sala-
manca 1991, pp. 203-280.

Non si può tuttavia parlare di una quadrilogia in senso strettamente
tecnico: Salita e Notte, pur commentando lo stesso testo poetico, differi-
scono per l'esperienza di base, per lo stile letterario e l'elaborazione dottri-
nale; Cantico e Mamma harìno come supporto un proprio poema e so-
prattutto una diversa angolazione. Inoltre tutte le opere sono incompiute,
e non solo redazionalmente. Né è possibile giustapporre semplicemente le
parti correlate o complementari. È evidente che mai San GÌovanni della
Croce ha pensato ad un piano completo di teologia spirituale. Ma è ugual-
mente evidente che tra i suoi scritti esiste una intenzionale e yitale

correlazione che consente di parlare di sistematicità, certo perculiare, ma
densa e ricca di dottrina.
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II. SISTEMA SANJUANISTA

La costruzione dottrinale di San Giovanni presenta tre aspetti salien-
ti: riferimento costarìte ad un'esperienza vissuta, impostazioni e prospet-
tive originali, limiti imposti da esigenze redazionali e pratiche.

Il libero processo di sistemazione intellettuale è frenato non dalla sua
fede cristiana - come alcuni vorrebbero -, ma da due elementi che il Sarìto

intende espressamente rispettare: il supporto ispiratore della poesia e la
esplicita finalità pedagogica.

La sua grande forza sintetizzatrice, già evidente a livello personale e
nella globalità degli scritti, è là in quel delineare un itinerarío spirituale
coerente e progressivo secondo il ritmo di una vita in crescita ben presen-
tata da un pensiero organico. Tanto più che contenuti di esperienza, dot-
trina, linguaggio e modalità di espressione obbediscono, nel loro svilup-
po, ad almeno tre fondamentali coordinate della personalità di Giovarìni,
che è appunto mistico, teologo e mistagogo. E nei suoi scritti si articolano
e si intrecci;cuìo questi tre fattori: si ha l'esperienza teologale e mistica, la
riflessione teologica, la pedagogia o mistagogia. In questo il Sarìto si trova
in una posizione privilegiata: è in grado di padroneggiare tutto il materia-
le per la costruzione di una sintesi viva: possiede un'esperienza diretta,
principi e schemi mentali per organizzarla, mezzi e carisma per comuni-
care. Anzi, la componente mistagogica, come egli stesso più volte confes-
sa, è in proporzione rilevante.

Il dinamismo crescente della vita spirituale come Giovanni lo pro-
spetta, dapprima rispecchia la stessa pedagogia di Dio, che guida la per-
sona umana per fasi normalmente costanti. Vi sono poi in gioco moltepli-
ci elementi, strettamente collegati, cui il Santo dedica speciale attenzio-
ne: comunicazione divina, purificazione e trasformazione dell'uomo,
mezzi speeifici per ciascuna fase, gradi e forme successive di purificazio-
ne e di unione.

Le quattro grandi opere del Santo sono tutte attraversate da una du-
plice corrente vitale: l'amore di Dio, operativo e sempre nuovo - "che non
sta mai ozioso" (F 1,8) - e la risposta ugualmente sollecita e originale del-
l'uomo. E qui la singolarità individuale si inserisce nel dinamismo più
ampio dell'intera storia della salvezza. Per tale motivo nel linguaggio
sarìjuanista ai termini statici si sostituiscono quelli dinamici e le suddivi-
síoní classiche della vita spirituale si arricchiscono di nuove fasi (preisto-
ria e storia della salvezza, notti oscure, amore qualificato e anticipo di
gloria), ma soprattutto si rinnovano vitalmente e metodologicamente per
l'ampiezza di sviluppo particolare della notte.

Giovanni, che pure non è affatto un autore speculativo, ha un suo
sistema che si può chiamare di teologia spirituale o mistica, con principi

e concetti di ordine metafisico, psicologico e teologico, tutti ruotanti su
un preciso asse, che è l'unione d'amore fra Dio e l'anima, cuore del siste-
ma sanjuanista. Tale sistema íncide consapevolmente nelle descrizioni
del processo spirituale contenute nelle diverse opere: lo provano i fre-
quenti rimandi da uno scritto all'altro. In ogni fase egli tiene presente, in
modo esplicito o latente, l'intero processo, come in una visione simulta-
nea. Digressioni o sguardi retrospettivi sono anch'essi índizio di una pro-
fonda mentalità sistematica.

Alla pluralità e ricchezza di prospettive, fa riscontro una varietà di
chiavi di lettura e di interpretazione. E non potrebbe essere altrimenti. In
passato l'interpretazione più diffusa - classica, per così dire - è stata
quella ascetica e teologica. Il Santo è stato poi studiato in una prospettiva
piuttosto metafìsica-esistenziale o filosofico-teologica. Più recentemente è
visto in una visione teologico-esistenziale; ma non marìca chi l'affronta
fenomenologicamente. E dopotutto ogni angolazione può essere ì.ìtile per
approfondirne e arricchirne la conoscenza, purché si evitino forzature o
esclusivismi.

III. UNTONE E VITA TEOLOGALE

guesti termini - unione e vita teologale - risassumono la sostanza
dell'esperienza e riflessione su Dio in Giovanni. L'unione (o unione d'amo-
re) ha un valore primario, ma è nella vita teologale che essa trova il suo
contenuto e sviluppo. Fede, amore e speranza sono l'orizzonte e la so-
stanza dell'unione con Dio, che è la base e il culmine del cammino spiri-
tuale. Le tre virtù teologali sono le forme dinamiche che, abbracciando e
purificando una vasta rete di mediazioni, alimentano tale unione, trasfor-
mando progressívamente la persona umana. Oltre che assumere un
ruolo centrale nell'itinerario verso runione, sono già unione che pian pia-
no si attua verso la pienezza.

Si osservi che Giovanni al termine perfezione, un po' chiuso e
antropocentrico, preferisce quello di unione, che dice riferimento e aper-
tì?ìra all'altro (in questo caso l'Altro è Dio, soggetto e agente principale) e
mette in risalto il carattere di reciprocità personale. L'unione d'amore ac-
quista una grande densità e forza di integrazione: ritonìa il mistero della
Trinità e quello del Verbo "sposato" con la natura umana, che sono la
causa fontale di tutte le forme di unione-comunione. Inoltre unione

d'amore è continuo richíamo al simbolo sponsale con tutte le sfumature
di concretezza e realismo.

L'importanza data da San Giovanni aile virtù teologali è un apporto
originale di grande rilievo, considerati gli orientamenti del suo tempo, in
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cui circa la perfezione spirituale si aveva da una parte l'angolazione pre-valentenìerìte ascetica e dall'altra urì interesse eccessivo per le manifesta-zioni straordinarie del ciclo corne segno di perfezione. Oggi noi possiamoperciò apprezzare meglio la linea teologale sanjuanísta, possederìdo unasin'ìile sensibilità ed esperienza personale e collettiva e anche nuovistrumenti di teología che illumínarìo le vtì-tù teologalí come capacità edimerìsioni globali dell'esistenza cristiana, dove si evideîìzia la priorità di
Dio nel suo rapporto corì l'uoìno.

L'ì?t'í-ìioì'ìe d'amore dunque è l'asse portante del pensiero sanjuanista,le virtù teologali la struttura dinamica fondameì'ìtale. Il Santo parla rara-rrìente di virtù teologali, nel loro insierne: spesso invece cita singolarmen-te ciascuna delle tre. Mai utilizza "teologa.le" per altrì termi?ni, ma oggil'espressione "vita teologale" è particolarrnente significativo per noi nel
mettere in risalto la peeuliarità del pensiero sarìjuanista.

Il contenuto dí qìiesta vita teologale si potrebbe così riassumere:l'uniorie dell'uomo con Dio, in Cristo, si compie ì'ìella fede, speranza ecarità, passarìdo per le medíazioní sía sacramentali, che contemplative ed
esisterìziali, iì'ì un processo dialettico di unione-neg;"ione.

Tutl?o, in questa marcia, è essenziale poíché porta in germe, esplicita-merìte o nìeno, ogni altro elemerìto. Le virtù teologali intervengono con laloro particolare funziorìe per la comunione con Dío. II Dottore mistícoattribuisce loro un ruolo di mediazione, in posizione ovviamente privile-giata. Infatti, passive e attive rìello stesso t.empo, esse realizzano il lorocompito senza forrnare un terzo eìemento o un eorpo estraneo; inveceinfluiscono su tutta una serie di realtà create, che vanne dalle mediaziorìi
sacramentali (Scrittura, Chiesa, Sacramenti) alla contemplaziorìe, dalmondo creato alle situazioni più concrete dell'esistenza individuale o aquelle più generali della storia. (Sebbene la contemplazione serrìbri unamediazione privilegiata, in definitiva dal Santo è intesa essenzialmentesolo come attuazione di fede, ca?rità e sperarìza in grado iíi.tenso e qtìalifi-
cato).

rV. ANTROPOLOG][A SANJUANISTA: METODO E STRUTI'URA

Alla ricerca antropologica di Gio'v-arìni si possono applícare i criteri ernetodi ricordatí per l'iììsíeme della sua dottrina. Ofg,ì in verità, dopo l'im-postazione centrata su parametri teologico-filosofici del passato, si t.erìdea vedere l'indagine del Sarìto secoììdo una proiezione esistenziale ed an-che filosofica, ma svincolata metodologicamerìte da preoccupaziorìi tee-logiche. È ììrì'operazione che ha poì-tato anche risul'tati posÎtivi: però ili'ischio di dimenticare davvero il contenuto teologico, che rímarìe semprel'anima della sua antropologia, è grosso.
Di fatto, più che in astratte impalcature filosofiche, la peculiarità del-la sua antropologia va trovata nell'attenzione rivolta all'uomo integrale,guardato nelle sue relazioni con Dio, con gli uoì'rìirìi, con il mondo, accom-pagnandolo e guidandolo nella sua progressiva realizzazione. Nella suadottrina è molto accentuato il "senso del soggetto"; ciò provoca una coÍstante tensione dialettica tra l'armatura intellettuale, fatta di principi og-gettivi e di logica interna, e l'uomo come soggetto attivo e passivo Ìi undramrrìa personale che deve portarlo all'unione con Dio. Agli occhi di Gio-vanni l'uorno è beì'ì più di una semplice somma di elementi e funzioni.Nato in Crísto da Dio e per Dio, eglì vive, ama, cade e si rialza sempre difronte a Dio. Perciò Giovanni spontaneamente si ispira a modelli biblici,capaci di prestargli easo per caso la ioro voce per esprimere l'essere prolfondo e la vocazione divina dell'uomo.
Il Santo, se utilizza schemi scolastici tradizionali, daí quali prerìdeterrrìíììología e classificazíoní, mantíene però una grarìde libertà e flessíBi-Iità, ricarrendo ad altri sistemi o prescindendo da tuttì, quando gli sem-bra opportu.no. Comunque, eglí possíede una vera e propría arìtropologiasufficienteìnente unitaìia e in alcuni punti notevolmente sviluppat'a, qua-lí ad esempío: íl rapporto uomo-Dío, l'urìítà fra l'essere dinamíco dellapersona e lo sviluppo parallelo e intreeciato dei vari piani (teologale, mo-rale, mistico e psicologico) nel cammino verso l'unione.
L'antropologia di Giovanni suscita oggì particolare interesse tantonelrambito degli studi teologico-filosofici quanto della psicologia e dellesue tecniche. Si deve però riconoscere ehe i lavori condotti sinora in que-sl:o settore non effroììo sufficienti gararìzie né a livello di argomentazionené di conclusiorii.

Giovanni della Croce gììarda e studia l'rìomo come realtà viva e perso-ììale, fatta di gra?rìdezze e di mj?serie, di grandi aspiraziorìi e di profoì'ìdeinquietudini. Arìche quando lo analizza e lo inquadra nei suoi schemifilosofiei e teologici, lascia sempre intuire che lavora su modelli vivi e per-sone concrete. Perciò non ci stupisce che la sua visione sia ricca di con-trasti, per quanto in ultima analisi sempre eminentemente positiva. Eì'ìell'uomo che si compiono le grarìdi opere di Dio: creazione e redenzione,purifica.zione e trasf'ormazione, divinizzazione e glorificazione.

Per conoscere il ì'rìovimento deli'uomo sanjuanista occorre deí'inirecon esattezza la sua origine e la sua meta, seguendolo attraverso le singo-le fasi del suo cammino. Solo allora ci si rende corìto che il dinan'ìismoumano obbedisce ad una molteciplità di forze diverse e contrastaììti, qua-si alimentate da due poli che si respingono e si attraggono. I conflittì "tro-varìo la loro causa prima, ma non unica, nel peccato originale e persona-le. Nonostante ìl peccato, la condizione fìliale e sponsare dell'uomo per-maì'ìe però reale e si fa avvertire con potenti impulsi verso la libertà el'amore. Per soddisfarii, Sarì Giovanni ricorda che l'uomo deve sosteneì-e
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cui circa la perfezione spirituale si aveva da una parte l'angolazione pre-
valentenìerìte ascetica e dall'altra urì interesse eccessivo per le manifesta-
zioni straordinarie del ciclo corne segno di perfezione. Oggi noi possiamo
perciò apprezzare meglio la linea teologale sanjuanísta, possederìdo una
sin'ìile sensibilità ed esperienza personale e collettiva e anche nuovi
strumenti di teología che illumínarìo le vtì-tù teologalí come capacità e
dimerìsioni globali dell'esistenza cristiana, dove si evideîìzia la priorità di
Dio nel suo rapporto corì l'uoìno.

L'ì?t'í-ìioì'ìe d'amore dunque è l'asse portante del pensiero sanjuanista,
le virtù teologali la struttura dinamica fondameì'ìtale. Il Santo parla rara-
rrìente di virtù teologali, nel loro insierne: spesso invece cita singolarmen-
te ciascuna delle tre. Mai utilizza "teologa.le" per altrì termi?ni, ma oggi
l'espressione "vita teologale" è particolarrnente significativo per noi nel
mettere in risalto la peeuliarità del pensiero sarìjuanista.

Il contenuto dí qìiesta vita teologale si potrebbe così riassumere:
l'uniorie dell'uomo con Dio, in Cristo, si compie ì'ìella fede, speranza e
carità, passarìdo per le medíazioní sía sacramentali, che contemplative ed
esisterìziali, iì'ì un processo dialettico di unione-neg;"ione.

Tutl?o, in questa marcia, è essenziale poíché porta in germe, esplicita-
merìte o nìeno, ogni altro elemerìto. Le virtù teologali intervengono con la
loro particolare funziorìe per la comunione con Dío. II Dottore mistíco
attribuisce loro un ruolo di mediazione, in posizione ovviamente privile-
giata. Infatti, passive e attive rìello stesso t.empo, esse realizzano il loro
compito senza forrnare un terzo eìemento o un eorpo estraneo; invece
influiscono su tutta una serie di realtà create, che vanne dalle mediaziorìi
sacramentali (Scrittura, Chiesa, Sacramenti) alla contemplaziorìe, dal
mondo creato alle situazioni più concrete dell'esistenza individuale o a
quelle più generali della storia. (Sebbene la contemplazione serrìbri una
mediazione privilegiata, in definitiva dal Santo è intesa essenzialmente
solo come attuazione di fede, ca?rità e sperarìza in grado iíi.tenso e qtìalifi-
cato).

rV. ANTROPOLOG][A SANJUANISTA: METODO E STRUTI'URA

Alla ricerca antropologica di Gio'v-arìni si possono applícare i criteri e
rnetodi ricordatí per l'iììsíeme della sua dottrina. Ofg,ì in verità, dopo l'im-
postazione centrata su parametri teologico-filosofici del passato, si t.erìde
a vedere l'indagine del Sarìto secoììdo una proiezione esistenziale ed an-
che filosofica, ma svincolata metodologicamerìte da preoccupaziorìi tee-
logiche. È ììrì'operazione che ha poì-tato anche risul'tati posÎtivi: però il
i'ischio di dimenticare davvero il contenuto teologico, che rímarìe sempre
l'anima della sua antropologia, è grosso.

Di fatto, più che in astratte impalcature filosofiche, la peculiarità del-
la sua antropologia va trovata nell'attenzione rivolta all'uomo integrale,
guardato nelle sue relazioni con Dio, con gli uoì'rìirìi, con il mondo, accom-
pagnandolo e guidandolo nella sua progressiva realizzazione. Nella sua
dottrina è molto accentuato il "senso del soggetto"; ciò provoca una coÍ
stante tensione dialettica tra l'armatura intellettuale, fatta di principi og-
gettivi e di logica interna, e l'uomo come soggetto attivo e passivo Ìi un
dramrrìa personale che deve portarlo all'unione con Dio. Agli occhi di Gio-
vanni l'uorno è beì'ì più di una semplice somma di elementi e funzioni.
Nato in Crísto da Dio e per Dio, eglì vive, ama, cade e si rialza sempre di
fronte a Dio. Perciò Giovanni spontaneamente si ispira a modelli biblici,
capaci di prestargli easo per caso la ioro voce per esprimere l'essere prol
fondo e la vocazione divina dell'uomo.

Il Santo, se utilizza schemi scolastici tradizionali, daí quali prerìde
terrrìíììología e classificazíoní, mantíene però una grarìde libertà e flessíBi-
Iità, ricarrendo ad altri sistemi o prescindendo da tuttì, quando gli sem-
bra opportu.no. Comunque, eglí possíede una vera e propría arìtropologia
sufficienteìnente unitaìia e in alcuni punti notevolmente sviluppat'a, qua-
lí ad esempío: íl rapporto uomo-Dío, l'urìítà fra l'essere dinamíco della
persona e lo sviluppo parallelo e intreeciato dei vari piani (teologale, mo-
rale, mistico e psicologico) nel cammino verso l'unione.

L'antropologia di Giovanni suscita oggì particolare interesse tanto
nelrambito degli studi teologico-filosofici quanto della psicologia e delle
sue tecniche. Si deve però riconoscere ehe i lavori condotti sinora in que-
sl:o settore non effroììo sufficienti gararìzie né a livello di argomentazione
né di conclusiorii.

Giovanni della Croce gììarda e studia l'rìomo come realtà viva e perso-
ììale, fatta di gra?rìdezze e di mj?serie, di grandi aspiraziorìi e di profoì'ìde
inquietudini. Arìche quando lo analizza e lo inquadra nei suoi schemi
filosofiei e teologici, lascia sempre intuire che lavora su modelli vivi e per-
sone concrete. Perciò non ci stupisce che la sua visione sia ricca di con-
trasti, per quanto in ultima analisi sempre eminentemente positiva. E
ì'ìell'uomo che si compiono le grarìdi opere di Dio: creazione e redenzione,
purifica.zione e trasf'ormazione, divinizzazione e glorificazione.

Per conoscere il ì'rìovimento deli'uomo sanjuanista occorre deí'inire
con esattezza la sua origine e la sua meta, seguendolo attraverso le singo-
le fasi del suo cammino. Solo allora ci si rende corìto che il dinan'ìismo
umano obbedisce ad una molteciplità di forze diverse e contrastaììti, qua-
si alimentate da due poli che si respingono e si attraggono. I conflittì "tro-
varìo la loro causa prima, ma non unica, nel peccato originale e persona-
le. Nonostante ìl peccato, la condizione fìliale e sponsare dell'uomo per-
maì'ìe però reale e si fa avvertire con potenti impulsi verso la libertà e
l'amore. Per soddisfarii, Sarì Giovanni ricorda che l'uomo deve sosteneì-e
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come una trafilatura graduale: prima uomo sensitivo, poi spirituale, poi
purificato dalla notte, quindi rínnovato e divinizzato. Se il punto di par-
tenza è molto basso (e il Santo lo descrive a tinte forti) il punto d'arrivo è
vertiginosamente alto: l'unione d'amore con la Trinità. "L'aniîna diviene
deiforme e Dio per partecipazione" (C 39,4). Senza perdere la propria inte-
grità sensitivo-spirituale, giunto a questo vertice tutto l'uomo, nelle sue
stesse capacità naturali, partecipa e gode dei doni che Dio gli comunica
(C 40,5)

V. GLI ORIZZONTI DELLA NOTTE OSCURA

Il tema della notte è uno dei più caratteristici dell'intera opera
sarìjuanista . Esso si trova già anticipato in altri autori mistici: ma è a
Giovanni che dobbiamo la conoscenza sperimentale profonda e di questo
straordinario momento della vita mistica. Così come è a lui che dobbiamo

la creazione di un simbolo denso e suggestivo - "la notte oscura" - molto
adattp a coglierne il contenuto teologico e psicologico.

La notte oscura non è solo un elemento essenziale della sintesi

sa?rìjuarìista, ma sintesi per se stessa, tanto è caratterizzaììte ed espressi-
va delle componenti più tipiche della sua dottrina: purifícazione, vita
teologale, trasformazione, comunicazione e comunione con Dio. Inoltre,
questa notte oscura sintetizza a sua volta due linee simboliche conver-
genti: l'oscurità notturrìa con la ricerca ansiosa dell'Amato e l'esperienza
dolorosa soggettiva con l'interpretazione teologica. Per una esatta com-
prensione la "notte" sanjuanista va collocata nel quadro della vita
teologale, di cui per altro rappresenta una fase, anzi una forma peculiare:
il quadro della presenza-assenza di Dio, dell'amore-croce di Cristo, della
tenebra divina-comunicazione teologale.

Teologale al massimo, la notte conserva tutto il suo realismo penoso e
crocifiggente. Ma l'aspetto di rinuncia e di ascesi è subordinato e trasceso
dagli effetti di liberazione e di rinnovamento prodotti.

La natura e la fisionomia più specifica e completa della notte sarìjua-
nista si fa manifesta nella "notte passiva spirituale", dove si ritrovarìo e
incrociano tutte le componenti, che possono così sintetizzarsi:

notte come esperienza di priva?zione, di sofferenza, di disorientamento,
di abbandono;

notte come contenuto contemplativo, os6ia infusione di conoscenza
amorosa, sebbene oscura e segreta, che spinge l'anima ad operare pas-
sivamente: ed è già vita teologale fortemente qualificata e trasformante;
notte come risposta fedele e paziente, libera e generosa;

notte coìne purificazione e liberazione che produce frutti di solide virtù
e soprattutto nuova conoscenza di Dio e nuova consapevolezza di sé.

Il soggetto che vive la notte è l'uomo singolo, nella sua irripetibile
situazione psicologica e storica. Occorre perciò tener conto di tanti
imponderabili fattori che dipendono dal soggetto e soprattutto dal proget-
to divino. San Giovanni non lo ignora certo; per cui, pur fissando dei
punti centrali e delle linee essenziali di sviluppo della notte, ammette nu-
merose e diversissime forme di concretizzazione.

Se il Dottore mistico nelle sue descrizioni ha insistito sull'oscurità

penosa contemplativa è perché tratta del punto dove se ne avvertono più
incisivamente gli elementi tipici della lontananza, dell'abbandono, del-
l'assenza di Dio. Ma sa che qui varìno ugualmente a sfociare le notti pro-
venienti dalla vita attiva, dalla convivenza fraterna ... Lo dimostra la

stessa storia personale di Giovanni e lo conferma la stessa esperienza di
noi oggi che ci riconosciamo nelle sue descrizioni "notturne". Tuttavia si
può parlare di autentica notte oscura (purificatrice e unitiva) solo dove vi
è un atteggiamento teologale di fede, amore e speranza; in caso contrario,
pur con un certo parallelismo di situazioni, non esiste la vera notte
sanjuanista.

VI. COMUNIONE MISTICA

L'unione d'amore o vita teologale in San Giovanni assume una moda-
lità peculiare che chiamiamo mistica, e la diciamo così perché affonda le
radici nel mistero della vita teologale di fede, carità e speranza. 'È,, dun-
que, un'unione mistica cristiaììa: la persona è configurata alla morte e
resurrezione di Cristo, purificata e trasformata da Lui, unita in comunio-
ne interpersonale con Dio-Trinità.

Certo Giovanni mostra contatti con antiche e nuove scuole di pensie-
ro o correnti mistiche; ma egli si mostra personale e origínale nell'impo-
stazione teologale, tanto da modifìcare radicalmente anche gli elementi
ereditati e la visione tradizionale della teologia negativa. Vincolando stret-
tamente l'esperienza mistica alla vita teologale, può utilizzare e trascen-
dere le diverse forme che utilizza. Importantissimo quanto egli nota: la
modalità mistica non si misura dal .quanto uno sperimenta o dalla co-
scienza che se ne fa, bensì dalla realtà dell'intercomunicazione. Ora è Dio
che, in Cristo, si comunica all'uomo nel suo mistero e nei suoi attributi,

provoca?rìdone una risposta attiva.

Da qui si capisce perché Sarì Giovanni attribuisca al termine "con-
templazione" (ch'egli scambia con "unione") un valore preminente, con
un senso tanto ampio da includere un ampio spettro di comunica?zioni e
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notte come risposta fedele e paziente, libera e generosa;

notte coìne purificazione e liberazione che produce frutti di solide virtù
e soprattutto nuova conoscenza di Dio e nuova consapevolezza di sé.

Il soggetto che vive la notte è l'uomo singolo, nella sua irripetibile
situazione psicologica e storica. Occorre perciò tener conto di tanti
imponderabili fattori che dipendono dal soggetto e soprattutto dal proget-
to divino. San Giovanni non lo ignora certo; per cui, pur fissando dei
punti centrali e delle linee essenziali di sviluppo della notte, ammette nu-
merose e diversissime forme di concretizzazione.

Se il Dottore mistico nelle sue descrizioni ha insistito sull'oscurità

penosa contemplativa è perché tratta del punto dove se ne avvertono più
incisivamente gli elementi tipici della lontananza, dell'abbandono, del-
l'assenza di Dio. Ma sa che qui varìno ugualmente a sfociare le notti pro-
venienti dalla vita attiva, dalla convivenza fraterna ... Lo dimostra la

stessa storia personale di Giovanni e lo conferma la stessa esperienza di
noi oggi che ci riconosciamo nelle sue descrizioni "notturne". Tuttavia si
può parlare di autentica notte oscura (purificatrice e unitiva) solo dove vi
è un atteggiamento teologale di fede, amore e speranza; in caso contrario,
pur con un certo parallelismo di situazioni, non esiste la vera notte
sanjuanista.

VI. COMUNIONE MISTICA

L'unione d'amore o vita teologale in San Giovanni assume una moda-
lità peculiare che chiamiamo mistica, e la diciamo così perché affonda le
radici nel mistero della vita teologale di fede, carità e speranza. 'È,, dun-
que, un'unione mistica cristiaììa: la persona è configurata alla morte e
resurrezione di Cristo, purificata e trasformata da Lui, unita in comunio-
ne interpersonale con Dio-Trinità.

Certo Giovanni mostra contatti con antiche e nuove scuole di pensie-
ro o correnti mistiche; ma egli si mostra personale e origínale nell'impo-
stazione teologale, tanto da modifìcare radicalmente anche gli elementi
ereditati e la visione tradizionale della teologia negativa. Vincolando stret-
tamente l'esperienza mistica alla vita teologale, può utilizzare e trascen-
dere le diverse forme che utilizza. Importantissimo quanto egli nota: la
modalità mistica non si misura dal .quanto uno sperimenta o dalla co-
scienza che se ne fa, bensì dalla realtà dell'intercomunicazione. Ora è Dio
che, in Cristo, si comunica all'uomo nel suo mistero e nei suoi attributi,

provoca?rìdone una risposta attiva.

Da qui si capisce perché Sarì Giovanni attribuisca al termine "con-
templazione" (ch'egli scambia con "unione") un valore preminente, con
un senso tanto ampio da includere un ampio spettro di comunica?zioni e
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di esperienze ínteriori. Conteì'rìplazione è essenzialrnente arìnuncio e
amore: infusi da Dio che "si manifesta oscuramente". È risposta nell'uomo
di fede, amore e speranza. È incontro interpersonale: un sentirsi guardati
e un guardare amoroso, al di là di precise immagini o concetti.

Coì'ì questa ìrisione il Dottore mistico prende urìa posizione berì pre-
cisa - radicale e motivata - nei confronti dei fenomeni mistici. I1 suo crite-

rio di interpretazione e discernimento poggia non sull'esame circa l'origi-
ne divina dei fenomeni, ma sulla reaìe inserzione ììella vita teologale. Se
esamina píù particolarmente le cognizioni soprannaturali e le estasi, lo fa
per una esemplificazione paradigmatica: tutto deve cedere il passo alla
fede, quella virtù infusa che è via sicura ed efficace per l'unione con Dio; il
resto va ridimensionato come segno di fragilità naturale davanti all'im-
patto con il divino e non già segno di particolare perfezione spirituale.

Circa la mistica sanjuariista si è parlato di "mistica univeì-sale". La
espressione è però impropria. Si tratta invece di una mistica
inequivocabilmente cristiana, che può sintetizzarsi in precise realtà fon-
daì'nentali: trasforìnazione dell'uomo con partecipazione al mistero
trinitario, amore di conformazione a Cristo.

Invece è legittimo ed anche obbligatorio riconoscere che la mistica
cristiana posteriore gli è debitrice di apporti permanenti e universalmente
riconosciuti. Ad esempio: l'impostazione teologale, le notti, la descrizione
dei gradi di unione, la nuova delineazione dell'itinerario spirituale, ecc.
Come è altrettaììto vero che, partendo da questi valori cristiani vissuti in
tutta la loro pierìezza naturale e soprannaturale, Giovanni si incontra con
le radici della mistica presenti arìche ad altre latitudini spirituali. Per cui
diviene possibile parlare di "mistica cristiana dalle dimensioni univer-
sali".

(Sintesi dí Sr. A.,
Carmelo Tre Madonne, Roma)

IL CUORF, DEL MF,SSAGGIO SANJUANISTICO '

Per capire il messaggio di San Giovanni è necessario conoscere nei
dettagli le sue opere, tenendo presenti soprattutto le sue intenzioni, il
periodo di vita in cui scrive e i destinatari. Supposta questa conoseenza,
qìîi si darìno alcuni punti-chiave della dottrina sanjuanistica.

1. Proposito fondamentale di Giovanni: offrire una dottrina che
insegni allo spirituale a lasciarsi condurre da Dio stesso all'unione
con Lui

guesto è chiaro nel "Prologo" della Saltta: "guindi perché i princi-
pianti e proficienti imparino a lasciarsi condurre da? Dio, quando Egli vor-
rà che vadano avarìti con il suo aiuto, esporrò una dottrina e degli avver-
timenti, affinché sappiano riconoscere l'azione del Signore o almeno la-
sciarsi condurre da Lui" (ivi, par. 4). Il testo castigliano è difficile da ren-
dere per certi passaggi ellittici; ma l'insegnamento è chiaro. Comunque
conviene esplicitare l'implicito e completaî'e qualcosa. L'implicito è la pre-
senza sottintesa dello Spirito Santo: egli è il solo che può indurre lo spiri-
tuale ad abbandonarsi in Dio. Il completamento concerne il termine stes-
so dato al cammino su cui dobbiamo lasciarct condurre da Dio. Giovanni

della Croce sa perfettamente che siamo stati creati per la gloria di Dio e
incoraggia alla perfezione o santità. Ma egli tutto quanto è spirituale lo
sente in termini di unione con Dio. Unione, non fusione, per quanto il
Santo spinga al massimo la sua dottrina sulla trasforrrìazione in Dio per
aìnore. L'uso abbondante del termine unione evidenzia che per lui la 'yita
spirituale porta a un incontro tra due patners: il Creatore e la creatura,
l'Amico con l'amico, il Fratello primogenito e il fratello, lo Sposo e la spo-
sa, il Salvatere e il sahrato ecc.

' Cfr. CONFERF,NCE DES EVEC)UES DE FRANCE, Saint Jean de la Croix, quatre cents
ans après sa mort, in "Documents Episcopat", decembre 1990, III: "Esquisse de la doctrine
spirituelle del Saint Jean de la Croix", pp. 13-18. Il documento è di chiara mana "carmelita-
na".
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2. Il cammino dell'unione: teologale e cristico

Nessuna creatura raggiunge il suo scopo che alla fine d'una serie di
atti proporzionali. Ora l'identità dell'essere umano e quindi della sua per-
fezione è divina e le potenze spirituali dell'uomo, battezzato in Cristo,
sono atte a portarlo all'unione con Dio perché proporzionate a questo sco-
po. Sono le virtù teologali, in cui Dio stesso è il vero e proprio oggetto.
Tomista e agostiniano insieme, San Giovanni parla di tre potenze interiori
naturali, che sono rafforzate e sottomesse rispettivamente dalla fede (in-
telligenza), speranza (memoria) e dalla carità (volontà). Lo Spirito Santo,
secondo Giovanni, si serve delle tre virtù teologali per spogliare quelle tre
potenze naturali d'ogni rapporto solo terreno e peccaminoso con i loro
propri oggetti e per rimodellarle e renderle del tutto ricettive della grazia,
che le mette in relazione con Dio stesso. A prima vista la mistica di Gio-
va?nni sembra concentrarsi tutta su un acuto sentimento che niente di

creato, fosse pure la grazia particolare più elevata, non può metterci mai
in una relazione viva e vera con Dio. Egli solo, svelandosi nella sua vita
trinitaria, offrendosi come unico bene da sperare e come unico Arnore che
chiede amore, può prepararci e renderci degni del dono di se stesso.

Il cammino teologale (cfr. Salita 2, capp. 1-7) è invece ben percorribile
con/in Cristo. Se la via si fa scura ("notte del senso e dello spirito") è
perché a noi peccatori è dato di entrare nella singolare notte di Gesù di
Nazareth, servo fedele senza peccato, finito sulla croce per noi suoi fratel-
li. guesto Cristo, unica Via, unica Parola del Padre, unico "luogo" in cui
Dio ha posto tutta e per sempre la sua sapienza, è l'infinito dono di Dio al
mondo (Salita 2,22). Chiedere ancora qualcos'altro a Dio sarebbe recargli
"una grande offesa" e recarla al Figlio stesso.

Per entrare ulteriormente nel "fitto" (d'una foresta simbolica: cfr.
Cantico B, str. 361 lo spirituale è invitato a comunicare maggiormente
con la Passíone del Signore: infatti in essa conosce tutto lo "spessore della
sofferenza", la sua saggezza, la profondità del mistero già annunciato da
Paolo: la scienza, insomma, della Croce. Per tale scienza nuova l'Arììato
vive nell'amante, rinnovando quella simbiosi che già Paolo apostolo inten-
deva dicendo: "Vivo io, ma non proprio io, bensì vive in me Cristo" (Gal
2,20).

3. Il cammino dell'unione si percorre di notte

Salita e Notte (due opere e due "tesi" sarìjuanistiche molto precise e
legate tra loro) portano a dire che, prima di proclamare "vive in me Cri-
sto", uno deve conoscere la notte, che è croce e morte. L' "attrazione"- ver-
so il Padre celeste domanda un "distacco" da noi stessi. In che cosa? In

quello che il Vangelo di Gtovanni suppone quando afferma che Cristo
SO
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sapeva bene cosa c'è nell'uomo. Arìche S. Giovanni della Croce mostra di
saperlo, a contatto con Cristo. L'uomo deve, prima di tutto, morire come
"animal religiosum" che vuole appropriarsi dei doni di Dio. Deve diventa-
re quello specchio dell'amore di Dio, che il Santo descrive minutamente
perché ognuno di noi lo riprenda e lo riviva in sé: "Il tuo Sposo, stando in
te, ti fa le grazie degne di lui, poiché in quanto onnipotente ti fa del bene e
ti ama con onnipotenza; poiché sapiente, senti che ti benefica e ti ama
coìì sapienza; poiché è buono, senti che ti ama con bontà: poiché sarìto, ti
ama e ti elargisce grazie con santità; poiché giusto, ti ama con giustizia;
poiché misericordioso, pietoso e clemente, tu esperimenti la sua miseri-
cordia, la sua pietà e la sua clemenza; poiché è un essere forte e sublime
e delicato, senti che ti ama con forza, con sublimità e con delicatezza.

Poiché Egli è limpido e puro, capisci che ti ama con limpidezza e con
purità; poiché è vero, senti che ti ama sul serio; poiché è liberale, senti
che ti ama con liberalità e ti benefica senza interesse alcuno, solo per farti
del bene; poiché infine è la virtù della somma umiltà, ti ama con grande
umiltà e con grarìde stima, rendendo te uguale a Lui, e per questa via si
mostra a te con volto ilare e pieno di grazia dicendoti con grande tua
gioia: 'Io sono tuo e per te, ho piacere di essere quale sono per darmi a te
e per essere tuo' ". (FYamma viva B, 3)

Un amore talmente libero e umile non è naturale nella creatura, ma

può entrarvi se essa si lascia lavorare da Dio. Ma deve lasciarsi "distmg-
gere", buttare in una "viva morte di croce" (Salita 2,1l), fino a sentirsi
come rigettare da Dio - il suo Dio! -. Svuotata e liberata così del proprio io
va?rìo, finalmente è immagine degna di Dio e può stare alla sua presenza.
Certo, deve passare attraverso una dura purificazione e una fittissima
"oscurità" prima di uscire verso la hìce della contemplazione.

Il Santo definisce questa contemplazione così: "Non è altro che un
dono comunicato all'anima, dono segreto, pacifico e amoroso, che, se lo si
accoglie, infiamma quest'anima dello spirito d'amore" (Notte, 1,10,6).
Ogni aggettivo è pesato: "segreto" dà l'idea del misterioso-mistico che c'è
nella contemplazione tanto che solo Dio può entrare nel cuore umano;
"pacifico" ricorda il ritrovato dialogo tra l'uomo e Dio; "amoroso" mette in
luce la fonte primaria di questo dono, per cui la contemplazione risulta
una conoscenza amorosa nella quale l'anima gusta, non già in senso
egoistico e banale, le cose di Dio, bensì in modo pienamente conforme a
Colui che le concede tale esperienza.

Contemplazione richiama a questo punto il concetto di piena accet-
tazione e attuazione della volontà di Dio. Il mistico è un uomo immerso

nello sconfinato ocearìo della Trinità. Non pensa né vuole se non come
Dio. É ben diverso dall'uomo schizofrenico (diviso) che spesso incontria-
mo: uomo poco contemplativo e falsamente attivo.
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4. L'unione con Dio

Nel Cantico Sptrttuale e nella F'iamma viva d'amore l'unione e la
contemplazione diventano "matrirrìonio spirituale": espressione poco fa-
miliare oggi nella nostra cultura religiosa. In nove Romarìze Giovanni
ripercorre repopea teologica dell'Ìncarnazione, legata al mistero della Tri-
nità, in cui il Padre si propone di "sposare" il Figlio all'umanità. La pro-
fondità del mistero ("le profonde caverrìe": Cantico B, 37,3) non impauri-
scono ma anzi attirarìo Giovanni, come già San Paoio, e lo spingono a
insistere su questo tema, praticato dai mistici ma poco predicato ai fedeli
comuni, mentre esso costituisce il cuore della vita cìistiarìa.

L'unione con Dio ("matrimonio spirituale" appunto, preceduto da un
"fidanzamento") è garantita dall'opera dello Spirito Santo, "colui che pra-
tica in forma gioiosa e festante le a.rti e i giochi dell'amore" (Fíamma B,
1,8). Cosa stupenda: questo Spirito è donato e compenetra l'anima, che
può poi essa stessa "spirarlo" verso Dio, pa?îtecipando quindi dal di den-
tro al mistero trinitario: difatti l'anima che darà mai a Dio se non Dio

stesso (ivi, 3,79)?

5. La salvezza del mondo

Per Giovanni della Croce il collaborare alla salvezza del mondo - sal-

vezza per cui il Figlio di Dio s'è sposato all'urnanità - è il vertice dei desi-
deri del vero contemplativo.

Infatti egli, unito personalmente a Cristo, fa di tutto perché lo siario
pure tutti gli uomini: non vive perciò preoccupato solo de] proprio bene o
dell'amicizia con un padre spirituale o con un amico. È nella sal.vezza del
mondo, ripeteva il Santo ai suoi confratelli rifacendosi allo Pseudo-
Dionigi, che risplende la gloria di Dio; e più uno è intimo a Dio, più sente
compassione per il suo prossimo e lavora con zelo alla sua salvezza, così
che alla fine si abbia il "coro dei salvati". Giovanni scrive nel Cantico B,

15,26-27: "Come ciascuno ha un modo differente di possedere i doni suoi
(di Dio), così ciascuno canta la sua lode in modo differente dagli altri e
tutti cantano nell'armonia delramore precisamente come in un concerto.
Alla stessa nìaniera l'anima vede che in questa saggezza, donata a tutte le
creature, sia superiori che inferiori, ciascuna di esse, secondo quanto ha
ricevuto da Dio, a modo proprio con la sua voce dà testimonianza a Dio e
gli rende gloria, possedendolo in maniera conforme alla propria capacità.
E così tutte queste voci formarìo una musica armoniosa per cantare la
grandezza, sapienza e scienza mirabile di Dio".

Il vero mistico, che pur si riserva attentamente tempi di solitudine e
di silenzio per educare il suo cuore a essere tutto di Dio, non è dunque un
isolato. Il Cantíco Spirituale di Giovanni vuol essere un'espressione non di
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qualche rara anima privilegiata, che vìve una sua rara esperienza, ma al
contrario di tutta l'uì'nanità chiarnata alla gioia delìa salvezza: percì'ìé tale
salvezza è data in forma non marginaie, ma piena e traboccaîìte, ad ogni
battezzato.

6. 9ualche îilievo suli'attualità di San Giovanni

Sarebbe un errore "attualizzare" il Santo Dottore compiendo sulla
sua dottrina degli adattamenti forzati, aata la differenza culturale tra lui
e noi.

Il cuore del suo messaggio resta sempre valido: porre oggi il polo di
tutta la vita nel rapporto con Dio, sia pregando che compiendo altre atti-
vità. Occorre ritrovare un "gusto spirituale", fondato sulla fede, libero da
deviazioni, per vincere altre seduzioni e altri richiami. Bisogna tornare
liberi così da capire cosa lo Spirito dice alle Chiese.

Nell'imitazione amorosa di Cristo, nel desiderio attivo ed efficace di

îrivere il vangelo e seguire oggi le vie dello Spirito - che non sono le nostre
vie - íi Santo può essere per tutti ì?ìììa quida sicura che aiuta a evitare
contraffazioni e inganni.

guanto alla "notte oscura", descritta in svariate forme dal Dottore
mistico, c'è qualcosa cl'ìe valga anche per noi oggi? T3, una domanda che
certamente non può essere elusa.

Persone singole e comunità o gruppi carismatici oggi ieggono volen-
tieri S. Giovanni. I1 Santo deve seìvire da maestro che richiama e illumi-

na, non da autore che semplicemente conferma le nostre opinioni. Egli
peraltro non ha che un consiglio da dare: vivere di pura fede, senza am-
biguità.

Il Dottore mistico ci pìiò ínsegnare ad accogliere i fratelli con un at-
teggiamento d'ascolto che nasce dall'umiltà e si sviluppa poi in una ca-
pacità di ricordare loro la Parola, di annunciarla e irìsegrìarla. Alla sua
scuola impariamo tutti a stare attenti a Colui che bussa alla nostra porta.

(Síntest di P. Angelo Ragazzi,
Verona)
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Introduzione

Giovanni della Croce parla poco in modo diretto dell'uomo "fatto ad
immagine e somiglianza di Dio"; ma il tema è presente nei suoi scritti
come dottrina fondamentale, senza la quale non si potrebbe comprendere
la sua esperienza mistica.

Alla base sta evidentemente il passo del Geììesi 1,26 che il Santo fa
risuonare continuamente nel suo spirito; diviene per lui l'orientamento
interiore di base nel processo mistico. Purtroppo si mette raramente in
rilievo questo "nutrirsi spirituale" di Giovanni con la Scrittura, mentre è
essenziale per comprendere non solo lui, ma tutta la tradizione mistica,
soprattutto medievale, che influì fortemente su di lui. È bene, quindi,
approfondire come la tradizione biblica e mistica venga dal Santo riletta
alla luce della sua esperienza interiore, arrivando a una vera originalità di
dottrtna.

Il tema dell'uomo immagine di Dio si può sviluppare a tre diversi li-
velli: quello della somiglianza naturale, data all'uomo nella creazione
(presenza essenziale); quello della somiglianza volontaria, cioè della presa
di coscienza e accettazione del dono della grazia (presenza di grazia);
quello della somiglianza perfetta o unione di spirito, cioè della trasfor-
mazione dinamico-progressiva dell'anima nell'amore divino per opera
dello Spirito Santo (presenza affettiva).

Giovanni si sofferma soprattutto su questo terzo livello. E lo fa in
prospettíva cristologica: Cristo, immagine perfetta del Padre per unione
d'amore, raggiunge "per natura" l'opera d'amore che il mistico compie
"per partecipaziorìe".

" Per tutto qua?nto si riporta qui si veda: HEIN BLOMMESTIJN - KEES WAAIÍJ'MAN,
L'homme spirituel a l'image de Dieu selon Jean de {a Croix, in AA. VV., Espíì'tu de Ilama,
Institutum Carmelitarìum, Roma, 1991, pp. 623-655.

l

In tre passi (C B 1l ,3; S II,5,3; F IV, 14) Giovanni parla dell'uomo im-
magine di Dio perché creato da Lui. Ne viene una somiglianza o presenza
di Dio comune a tutti e al di là delle loro azioni. È presenza del Creatore
nella creatura. Ed è il vero punto di partenza del processo spirituale:
perché dal rapporto ereativo nasce un rapporto di confidenza fondamen-
tale. guesta somiglia?nza essenziale, già descritta dai mistici medievali,
corrisponde in tutto alla presa di coscienza della creazione e della bene-
dizione da parte di Dio Creatore, come viene presentata dalla tradizione
biblica, soprattutto nei salmi. Significativo è il salmo 139: la creazione
dell'uomo dal ventre della terra viene a corrispondere al dinamismo mi-
stico del risveglio della coscienza di esistere, di essere un dono prodigioso
di Dio: è "sentire dal di dentro" proprio questo essere immagine di Dio.

Somiglianza progressiva

La grazia della redenzione e la fede fanno progredire l'uomo nella so-
miglianza con Dio: somiglianza che può aumentare, diminuire o essere
perduta (CS B 11,3-4). Ha origine dall'offerta di grazia e insieme dalla libe-
ra risposta dell'uomo (S II, 5,8). Può raggiì?ìngere vari gradi secondo l'amo-
re e la conformità dell'uomo alla volontà benefica dí Dio. Per sé l'uomo è

capace di questo "incontro", ma a condizione che si renda libero dal pro-
prio modo di operare. Se la sua visione è ancora mista a idee preconcette,
gli manca la purezza e la limpidezza per vedere l'Altro. Se il suo sguardo si
volge sulla propria persona, non può ammirare in pienezza l'oggetto della
sua contemplazione. Da qui viene l'urgenza di un processo di trasforma-
zione proí"onda fino alla recettività totale dell'uomo nei confronti di Dio
(F 1,9). L'uomo più si avvicina all'immagine di Dio, più acquista capacità
di vedere pienamerìte la sua immagine (S II 5,11). Ma se ama le creature,
scade al loro livello, mentre se ama Dio può conformarsi all'amore divino.
L'uomo è creato per l'altro: ma spesso lo cerca solo per soddisfare il pro-
prio bisogno. L'amore di Dio invece è libero e creativo. I due tipi di amore
sono incompatibíli: necessariamente ì?ìno va sottomesso alraltro. Solo
l'uomo liberato dall'attaccamento alle creature può unirsi a Dio-Amore e
avere con Dio una somiglia?nza d'amore.

guesto messaggio è tipicamente biblico. Per esempío nei Libri dei Re
il vero sovrano è chi opera per il popolo in nome di Dio: solo se sarà la
limpida immagine di Dio potrà compiere la missione per cui è stato con-
sacrato. Attraverso il re Jahwe deve diventare visibile al popolo, rendersi
presente: quindi il re deve essere come il crtstallo che riceve la luce e la
riflette al megìio; solo così partecipa alla regalità universale di Jahwe. Se
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invece esercita il potere a modo suo, vanifica questa tì-aspa?renza e altera
la vera immagíne dí Dío. guesta trasformazíone ímplíca unà purtficazío-
ne incessante perché l'azione del re diventi sempre più azione di Jahwe.

guesta spiritualità viene aìnpiamente nìeditata e si radica profonda-
mente nell'esperienza interíore di Giovarìni della Croce. Come un re d'I-
sraele, ogni spirituale è chiamato a diventare sempre più conforrne all'im-
magine di Dio, con un processo costante di purificazione e trasformazio-
ne, fìno a farsi strumento perfetto dell'amore divino e a raggiungere una
perfetta unità nel pensiero e nell'azione con quanto c'è in Dio (CA 37,3;
CB 38,4).

Somiglianza di perfezìorìe (CS B 11,3)

A questo livello il mistico prende coscienza di quell'amore diìrino, in
cui è stato trasformato nel livello precedente e cornincia a gioirne (CS B
1l,4). Cresce in lui il desiderio di giungere alla perfezione dell'amore e
vedere Dio nella sua bellezza, il che però avverrà solo con la morte (CB
11,10) ; ma intarìto vive completanìente per l'Amato (CB 11,12).

La trasformazione nell'amore pieno si coì'npie quando il mistico è
trasfigurato nello splendore della gloría dívina partecipando alla vtta dí
Cristo immagine perfetta del Padre. Ma non è un'operazione definitiva
mai: è un movimento in crescendo in cui il mistico si perde sempre più in
Dio (CB 12,1).

A questo punto di unione non c'è altra operazione d'anìore che quella
di Dio e l'uomo non sa più distinguere la volontà di Dio dalla propria
(S II,5,7).

L'unione delle due voloî'ìtà è tale che il mistico si spoglia per Dio di
tutto quello che non è Dío. Non perde però la sua identità personale: egli
non è Dio per essenza, ma per partecipazione. L'immagine di Dio acquista
la perfezione della piena somiglianza (F IV, 16).

Giovarìni della Croce si pone così in linea con la tradizione biblica
della rivelazione di Dio sul monte, nelrintimità dell'Allearìza. Per il codice
Sacerdotale del Pentateuco 1' "alleanza" attraversa tutta la storia del po-
polo, insieme alla "benedizione", come promessa di fecondità. La "gloria"
di Jahwe poi fissa il culto d'Ìsraele e forma la comunità: Mosè entra nella
nube e riceve í piani dí Dio peì- íl popolo. La salita di Mosè verso la cono-
scenza di Dío a faccia a faccia ríflette il dinamismo della somiglianza dí
Dio, come è espressa in Gen. 1,26.28: una somiglianza che è reciproca.

Il cammino verso la contemplazione di Dio fa entrare nella "nube
dell'inconoscenza". "Dio infatti - afferrrìa S. Gregorío Nioseno - si fa incon-
trare solo nelle tenebre delle potenze umane".
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La somiglianza come trasparenza di Dio (F III,78)

La dottrina di Giovanni della Croce sull'immagine di Dio si riassume
nella trasparenza sempre più chiara dell'uonìo con Dio. All'inizio l'uomo è
arìcora pieno di se stesso, incapace dí accoglíere nella sua stessa psícolo-
gia la Sapienza di Dio, lo Spirito Sarìto e il Padre (S I,8,2); alla fine invece,
divenuto spiritìîale e perfetto, è recessività pura di ciò che Dio opera, non
è altro che "ciò che è Dio", secondo l'espressione di Guglielmo de Saint-
Thierry: ha interiorizzato la volontà d'amore di Dio firìo a restare
divinizzato iìì una trasparenza totale.

Dio e ruomo sono divenuti trasparenti l'uno all'altro in un meravi-
glioso scambio d'amore (F III,78): tra di loro esiste una sola operazione
dívína, pur restando due soggetti. Ciò che Dio fa per natura, l'uomo lo fa
per grazia (CA 5,4).

Corìtemplando Cristo, il Figlio di Dio, ruomo scopre il richiamo di
rendersi più conforme all'immagine di Dio, non solo nel ritorrìo alla bel-
lezza originaria, ma nel progressivo identificarsi con la bellezza sopranna-
turale (CA 3,5). guando nella trasformazione mistica diviene capace di
"vedere", è veramente immagine di Dio: non ha più altra vita, né movi-
mento, né essere che qíîelli di Dio (CA 37,4 e 38,3; cfr. Sir. 17,6-10). Dio
dona il suo sguardo al cuore dell'uomo così che questi può vedere oltre la
creazione. E la sua vocazione è realizzata.

(Síntest di Marta Lupì,
Roma)
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La somiglianza come trasparenza di Dio (F III,78)

La dottrina di Giovanni della Croce sull'immagine di Dio si riassume
nella trasparenza sempre più chiara dell'uonìo con Dio. All'inizio l'uomo è
arìcora pieno di se stesso, incapace dí accoglíere nella sua stessa psícolo-
gia la Sapienza di Dio, lo Spirito Sarìto e il Padre (S I,8,2); alla fine invece,
divenuto spiritìîale e perfetto, è recessività pura di ciò che Dio opera, non
è altro che "ciò che è Dio", secondo l'espressione di Guglielmo de Saint-
Thierry: ha interiorizzato la volontà d'amore di Dio firìo a restare
divinizzato iìì una trasparenza totale.

Dio e ruomo sono divenuti trasparenti l'uno all'altro in un meravi-
glioso scambio d'amore (F III,78): tra di loro esiste una sola operazione
dívína, pur restando due soggetti. Ciò che Dio fa per natura, l'uomo lo fa
per grazia (CA 5,4).

Corìtemplando Cristo, il Figlio di Dio, ruomo scopre il richiamo di
rendersi più conforme all'immagine di Dio, non solo nel ritorrìo alla bel-
lezza originaria, ma nel progressivo identificarsi con la bellezza sopranna-
turale (CA 3,5). guando nella trasformazione mistica diviene capace di
"vedere", è veramente immagine di Dio: non ha più altra vita, né movi-
mento, né essere che qíîelli di Dio (CA 37,4 e 38,3; cfr. Sir. 17,6-10). Dio
dona il suo sguardo al cuore dell'uomo così che questi può vedere oltre la
creazione. E la sua vocazione è realizzata.

(Síntest di Marta Lupì,
Roma)
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CRISTO NF,LLA MISTICA DI

SAN GIOVANNI DF,LLA CROCE *

Accorrere a Gesù

Nel Vangelo di Giovanni, "accorrere a Gesù" vuol dire aver rotto con
altri centri (persone o cose) di identificazione, di equìlibrio e di relazione, e
aprirsi a un nuovo rapporto e centro, Gesù, che progressivamente si va
configurando come luogo privilegiato della manífestazione di Dio e come
referente del senso dell'esistenza personale e collettiva (Gv. 1, 12; 2, 1,21 ;
5,24; 14,9). L'incontro e l'esperienza di vita con Lui comporta una totale
diversità a due livelli: acuisce e approfondisce la coscienza umana in un
realismo aperto alla trascendenza; fa vivere l'apertura a Dio non come
limitazione e dipendenza, ma come arricchimento e pienezza personale.

Dall'incontro con Dio l'uomo esce potenziato, non già decurtato. L'in-
contro vissuto in profondità con Cristo è un'esperienza talmente radicale
che tutto il resto díventa relatjvo. Si esperimenta la sua presenza come
qualcosa che cambia e trasforma profondamente, aprendo l'uomo (come
ogni vero discepolo del tempo di Gesù) alla conoscenza di Dio e di se
stesso. Arìche oggi uno può vivere realmente di/con come Cristo: in totale
apertura filiale al Padre, nella carità verso tutti gli uomini, proiettato
verso il vero futuro ma già anche in un concreto presente: il Regno di Dio.

Evidente che in tutto ciò il protagonista è Dio-Cristo, non l'uomo.
L'incontro tra i due comporta uno scambio profondo e un nuovo equili-
brio di consistenze e di relazioni. Dio e l'uomo "convergono". È la vita
mistica, che dovrebbe essere il coronamento normale di un cristianesimo
preso sul serio.

" Sintesi dello studio di GARCIA ?O E., Cì"sto en Lrì mística de San Juan de (a
Cmz, compreso in AA. VV., Espíritu de ?lama, op. cit., pp. 687-704.
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Chi cerca Dio vivendo di idee senza lasciarsi "sedurre", non proverà
mai la risonanza vitale dell'incontro, né accetterà rabbandono e il per-
dersi per identificarsi poi con la volontà di Dio. Invece Giovanni della
Croce sa cogliere e anche trasmettere profondamente tutto ciò (Gal. 2,20;
CB 12,7 e 22,6). Stabilisce decisamente nella sua vita una prospettiva
teologica: origine e centro di tutto è Dio, che si svela compiutamente in
Cristo, "Via" al Padre (S II 7,8). Cristo è la mediazione assoluta: Parola di
Dio in terra (S II 22,9), è la rivelazione totale tanto che non c'è nulla da

aggiungere, ma tutto da apprendere. Compito dell'uomo è ascoltare la
Parola di Dio e in essa t?rovare la risposta certa. guesto non sarà frutto di
logica umana, ma di fede. Solo essa produce una conoscenza esperienzia-
le di Cristo, l'unione con Lui, in una dinamica che comporta difficoltà,
autentiche "notti" (sensitiva e spiritualeì che sfociano però nell'alba della
fede, nell'unione con Dio Uno-Trino.

Giovanni della Croce presenta tutto questo come una relazione
interpersonale tra l'io umano e il Tu divino. Il Tu divino è Cristo, così che
la visione di Dio dell'Arìtico Testamento diventa 1' "essere con Cristo" del

Nuovo Testamento. Abbiamo un Dio davvero con noi, alla cui vita parte-
cipiamo intimamente: è il Figlio di Dio "consustarìziale a noi secondo
l'umanità". guesta è l'esistenza cristiana integrale che Giovanni della
Croce ripropone con uno stile e un'esperienza senza pari, libero da
schematismi, cosciente che Dio è pieno di fantasia attraverso il Figlio in
cui c'è tutta la pienezza umano-divina (CB, Prologo 1-2).

In Cristo, unione dell'uomo con Dio

Giovarìni della Croce non pensa di comporre un trattato classico ma
di fare una ricerca poetica, biblica e anche una sistematizzazione del-
l'esperienza cristiana di alcune anime (tra cui la sua). E una ricerca
"aperta", che non può cioè coprire tutte le possibilità (S Prol. 8,9; S II 6,8;
C Prol. 2,3). È una ricerca "situata", pastorale, in quanto ricorre all'espe-
rienza, alla scienza, al magistero, alla scrittura, insistendo sulla vita con
le sue variazioni e i suoi sviluppi.

"Non basta la scienza per spiegare cosa prova l'anima nella notte
oscura; e non lo può spiegare a parole neppure chi ne ha fatto l'esperien-
za; ma ugualmente le anime hanno bisogno di guide in questo cammino
(S Prol.).

La prospettiva è sempre teologica: Dio è il Signore, l'indiscutibile
protagonista e all'uomo spetta accettare o no di collaborare. Il movimento
è verso la comunione tra Dio e l'uomo, in un cammino graduale arrivare
ad essere Dio per pa?rtecipazione (CB 22,3; 36,5; 39,4.6). Per la sua stessa
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struttura l'uomo è chiamato a quell'unione per partecipazione: "E Dio
stesso infatti che la compie in lei (ranima); Dio la creò a sua immagine e
somiglianza perché giungesse a questa meta" (CS B 39,4). Giovanni della
Croce sa che l'immagine è oscurata e necessita di purificazione fino a
dover morire l'uomo vecchio (FB II,33). Ma sa che la salvezza è un dono
consegnato al mondo in Cristo e che il Padre ha deciso di passare attra-
verso l'uomo. L'uomo vecchio diventa nuovo per la somiglianza con l'im-
magine unica di Dio, Cristo, "che lo lasciò rivestito di bellezza, perché
facendosi uomo portò l'uomo alla bellezza di Dio" (CB 5,4).

L'Ìncarnazione, quindi, è interpretata come apertura al dialogo e
come amore divino comunicato all'uomo nell'incontro con Dio. Giovanni

della Croce parla di tre forme di presenza da incontrare (CB 11,3)

presenza per comunicazione delressere (presenza essenziale);
presenza per comunicazione della grazia (presenza teologale);
presenza per unione trasformante (presenza mistica).

guesta presenza porta con sé la riappacificazione e riunificazione
dell'uomo con se stesso, l'unità tra senso e spirito ed un recuperato rap-
porto rispettoso dell'uomo con il mondo della natura e della storia. In-
somma si ha la sospirata unione, che non è una categoria astratta, ma
storica e vitale: unione di persone viventi, dove Cristo è il mediatore as-
soluto, il punto coagulante in cui si concentra l'opera di Dio (CB 39,5).
Incorporato a Cristo, l'uomo si unisce alla Trinità per partecipazione
(CB 37,6).

In Cristo tutto

Giovanni della Croce è davvero molto originale sul senso di Cristo
nella rtvelazione di Dio, ponendo in movimento tutti i dati più importanti
della storia della salvezza.

Creazione, Incarnazione e misteri del Figlio di Dio fatto uomo non
vengono presentati come avvenimenti paralleli o chiusi, ma tutti ínsieme
come espressione dell'amore del Padre per il Figlio, manifestazione della
sua glorÌa e inserimento dell'uorno nell'unica storia di comunionè che
parte dalla Trinità. Il Dottore mistico illustra l'opera di Dio nella sua linea
discendente e ascendente. Dalralto abbiamo Dio come mistero di vita e

comunione, come Amore Trinitario; dal basso l'ìncarnazione del Figlio, la
sua "kenosis" e insieme la sua manifestazione nella storia degli uomini.
Ecco la visione trinitario-cìtstologica da cui parte Giovanni e a cui si at-
tiene in ogni momento, con grande fedeltà dottrinale.

L'Orazione dell'anima innamorata formula in esclamazione l'intuizio-

ne e l'esperienza religiosa vissuta come relazione interpersonale nella
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fede, sperarìza e amore. L'opzione esistenziale che si fa in Cristo realizza il
progetto ineludibile dell'uomo di cercare se stesso e di trovarsi incontran-
dosi con l'altro e questo è appunto: Gesù Cristo. "guando l'anima si ac-
corge di essere creata solo per Dio e che Dio l'ha redenta, non aspetta un
momento e implora: Dove ti sei nascosto?" (CB 1, 1).

L'Amato che suscita le ansie non è un essere etereo e mitico, ma

incarnato: il Cristo storico ed evangelico, in cui il Padre ci ha parlato e
ha dato "tutto", la cui presenza rimane nella Chiesa e nei suoi ministri
(S II 22,4-7).

Figlio e Parola (S II 6)

Giovanni della Croce usa molti titoli per riferirsi a Gesù; in essi tra-
spare la sua sensibilità teologica e spirituale; nOn vuole dare informazioni
ma suscitare la conoscenza della verità attraverso l'amore e coinvolgere
l'uomo nella risposta di comunione crescente e fiduciosa verso Dio che ci
ha dato il mediatore assoluto e unico. Da qui l'imitazione e la sequela
(S I 13,3.4.6.: S II 7,2.4.8-91 la contemplazione nella fede (S II 2,1) e la
nuova vita come identificazione con Cristo attraverso lo Spirito. Ci sono
due passi nell'opera di Giovanni della Croce che sviluppano la sua
cristologia "con rigore teologico e sapienza biblica": sono i capitoli7 e 22
del II libro della "Salita". Cristo è la Parola unica definitiva, non uno dei

messaggeri della Parola, ma la Parola stessa (S II 22,5), che ci incorpora
per farci condividere ciò che Lui è: "Dio ha detto tutto nel Figlio, non ha
altro da dire perché in Lui abita tutta la pienezza della divinità, e questo
lo sappiamo dallo stesso Crísto" (S II, 22,3.6.7).

Da qui l'insistenza del nostro dottore a conoscere Gesù Cristo, a se-
guirlo, a identificarsi con Lui, vivendo con Lui il mistero pasquale di mor-
te e risurrezione. La CrOCe nOn è SOIO ascesi, ma soprattutto è conseguen-
,za del nostro seguire Cristo. È la decisíone di seguire Cristo, è darsi nel-
l'amore che Egli ci diede per primo, è passare dalruomo vecchio all'uomo
nuovo, dalla morte alla vita, dal morire al vivere in Cristo (FB II, 32-34),
che riempie e soddisfa pienamente la solitudine di predilezione (CB 35).

Esrîcizio di amore tra l'anima e lo Sposo Cristo

Si veda l'inizio del Cantico Spirituale: superata la notte del senso e
dello spirito, la solitudine si riempie della presenza dell'Arnato e la rivela-
zione definitiva che è Cristo implica una ricerca in fede e amore, una co-
noscenza personale delle ímmagini esterne ed interne e un esercizio di
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amore (C B 1,1l). L'ideale è la trasformazioì'ìe e l'unione di amore, comeincontrªo personale: l'Arnato vive nell'amante (CS B 12,7).
Il simbolismo sponsale è la categoria fondamentale dell'esperierìzacristiana di Giovanni della Croce e della sua espressione poetica e siste-

matica. Come principale amante, l'unione d'amore è opera di Cristo, ma;;:enza il-libero concorso dell'uomo e la sua partecipazione attiva. Il
primo sposalizio è avvenuto sulla Croce una volta per tutte, quello pre-'senre awiene a poco a poco secondo il passo dell'anima (CS B 23,6). F,una -co;unione "che raggiungerà la pienezza solo in un passo ulteriore,es;endo -comunione trinitaria. L'assimilazione al Figlio apre la strada alla
comunione col Padre, ci fa figli nel Figlio. E così si compie il ciclo com-
pleto del progetto spirituale di Giovanni della Croce: dal cristocent?rismo
al teocentrismo.

(Sintesi di Marìa Lupí,
Roma)

uessaggi di s. aiovanni della croce

TEMI CON F?DUCIÀ

Non bisogna occupare del tutto le potenze e i sensi nelle cose, ma solo qucinto èÍndÍspensabileJ Íl resto conviene lasciarlo libero per ladio.
ll n0n guardare alle imperFezioni altrui, l'osservare il silenzio e il continuo tratto consono cose che es+irperanno gmncli imperFezioni dall"anima e la renderannoDio,
padrona di grandi virtù.
Non ti rallegrare vanamente, sapendo quan+i pecca+i hai commesso e non sapendoco-me Dio sW disposto verso di te: temi con Fiducia.
Poiché al momento della resa dei con+i ti dovrai pentire di non overe impiegato benequ;sto ;em;o=nel'-serví4io-Jí Dio, perché ora non lo orJini e non lo impieghi come
vorresti civer Fatto in pun+o di mortea

(Punti C/í Amore)
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l

l

l

LA PERFF,ZIONE SPIRITUALF,
SECONDO GIOVANNI DF,LLA CROCF, *

Il lettore delle opere di San Giovanni della Croce è generalrnente tur-
bato da una certa imprecisione del linguaggio relativo ai vari stadi della
vita spirituale ("principianti", "proficienti" e "perfettì"). La difficoltà è
senz'altro dovuta all'essenza stessa della vita mistica, improwisazione
divina sul doppio registro della natura e della grazia (cfr. Salita II, 17,4),
ma diventa pressoché insolubile quando il Santo affronta l'ultima tappa
del cammino, quella del "fidanzarrìento" e del "matrimonio" spirituale: la
perfezione sembra... perfetta, al riparo da ogni tentazione, da ogni trava-
glio, da ogni ritorno sui propri passi; ma un po' più avanti vediamo
riapparire tentazioni, t.imori e rischi proprio nell'intimo di questa perfe-
zione che non appare più tale.

Un'altra difficoltà - connessa alla precedente - riguarda il rapporto
h'a lo stato di perfezione raggiungibile su questa terra e lo stato beatifico
nell'aldilà (cfr. Cantico 1,11,7): la morte fisica del perfetto è implicata o
esigita dalla sua stessa perfezione? Da un lato lo afferma (Fiamma 1,34),
dall'altro sorvola la questione a favore di una perfezione superiore, quella
della semplice conformazione alla volontà di Dio che rende la morte dei
perfetti "qualitativamente" diversa dalla morte di tutti gli altri (Fíamma
1,30). Sono contraddizioni solo apparenti? Riflettono solamente la
mutevolezza del linguaggio di un'opera ancora in fase di elaborazione?
Oppure, ad un certo punto, San Giovanni della Croce ha mutato il suo
concetto di perfezione spirituale? 0, ancora, il paradosso mistico implica
di per sé la sovrapposizione di esperienze all'apparenza contraddittorie?
Ci si limiterà a trattare due punti fondamentali: l) Esistono in Giovanni
della Croce due concezioni differenti di perfezione spirituale? 2) Esistono
in Giovarìni della Croce due concezioni differenti della morte fisica del
mistico?

" Cfr. MAX HOUT DE LONGCHAMP, Autour de la peìjection spirituelle se{on saint Jean
de la Croìx, da AA. VV. Espíritu de ?lama, op. cit., pp. 597-621. Si tenga presente che De
Longchamp conduce la sua ricerca sul Cantico Spiritua{e nella prima stesura (Cantico A).
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1. ESISTONO IN SAN GIOVANNI DELLA CROCE DUE CONCEZIONI

DIFFF,RENTI DI PERFEZTONE SPIRITUALE?

l

1.3 Testi chiari sullo stato di perfezione.

m

t

1.1 Non bisogna fidarsi della terminologia fidanzamento-matri-
monio all'interno dello stato di perfezione.

Apparentemente la terminologia è chiara: "nel fidanzamento si ha
soltanto un sì scambiato e una sola volontà da tutt'e due le parti ... nel
matrimonio invece vi è anche il dono reciproco e l'unione delle persone"
(Fiamma 3,24). Purtroppo questa semplice distinzione nel Cantíco non
funziona più, poiché fidanzamento e matrimonio si scambiano spesso le
loro proprietà. Essa vale solo in Cantico 27,2 - testo controverso, forse
unlnterpolazione successiva (nell'importante versione francese fatta nel
1622 da René Gaultier, che portò in Francia Anna di Gesù, la
destinataria dell'opera sanjuanista, questa parte è decisamente più breve
e semplificata) - e in 22,5 (l'unico passo in cui Gaultier traduce con "fi-
danzamento" il termine spagnolo "desponsorio"; altrove parla soltanto di
"matrimonio spirituale". Confessiamo che Gaultier ci offre una semplifi-
cazione radicale e accattivante di certi problemi d'interpretazione del
Cantico). Visto come stanno le cose, l'oblio della distimione "fidanzamen-

to"/"matrimonio" non può che giovare all'interpretazione dello stato di
perfezione spirituale nel Cantíco.

1.2 Non bisogna fidarsi della terminologia unione-trasforma-
zione all'interno dello stato di perfezione.

Sarebbe ugualmente pericoloso il ritenere che "unione" e "trasforma-
zione" esprimano due stati spirituali differenti, come si suggerisce spesso
a proposito del Cantico B. In Salita e Notte Oscura,"unione" o "unione di-
vina" o "unione totale" designano sempre lo stato di perfezione senz'altra
specificazione; in tale contesto, "trasformazione" è spesso associata a
"unione" come una semplice esplicitazione (Salita II,5,3). Nel Cantico la
distinzione dei due teìmini come di due tappe successive può sembrare
un'utile precisazione (Cantico 27,2), ma è un unícum e contrasta con
Fiamma 3,24 che qualifica la pienezza della perfezione spirituale proprio
mediarìte l' "unione". Dall'insieme delle opere di San Giovanni della Croce
emerge chiaramente che "unione" e "trasformazione" indicano esatta-
mente lo stesso livello spirituale. La parola "trasformazione" non indica
un nuovo stato rispetto all' "unione", bensì ne qualifica il processo
(Cantico 15,4), e se c'è un superamento, esso si dà soltarìto in senso
"qualitativo" (Fiamma, Prologo, 3). Bisogna quindi rassegnarsi a parlare
solo di "stato di perfezione", evitando di entrare in analisi più puntuali ma
non rispettose delle molteplici accezioni dei termini.
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Fíamma 2,24 e Notte II, 24,2 descrivono l'insieme dell'itinerario spi-
rituale come uno stato in cui 'Tanima non soffre più" ... conformemente
al modo dello stato d'innocenza posseduta da Adamo". In questa frase ci
sono due affermazioni limpide e complementari, che trovarìo numerosi
paralleli nel Cantico 13,1; 15,4; 19,9; 27,2; 37,4. Il Cantíco descrive la
perfezione spirituale non come uno stato fisso, bensì come una vittoria
continua dell'anima su ciò che prima l'inquietava, come un'invasione di
amore che ristabilisce tutto l'orgarìismo spirituale nella sua armonia ori-
ginaria (Cantico 37,4). La felicità dell'unione non è confinata nelle regioni
cerebrali, ma è al contempo gioia e godimento che si diramaììo dall'apice
estremo dell'anima sino ai terminali più esteriori della carne, quelli che
Fíamma chiamerà "la tela sensitiva di questa vita" (cfr. Cantico 39,5).

guali sono le prove che l'anima supera vittoriosamente? L'accordo
completo della volontà del perfetto con quella di Dio sopprime il problema
stesso della sofferenza; senz'alcuna ribellione, lo spirituale attinge la vita
alla sorgente che sgorga dalla stessa mano di Dio (Cantico 29,8). Ogni
evento si trasforma in un'oc:asione d'amore, essendo ormai entrati nella

logica della croce (Cantico 28,2-5). Parlaììdo di una felicità senz'affanni,
non ci riferiamo perciò a un'assenza di prove, ma ad una vittoria costante
su di esse: ríma?rìendo quelle di sempre, le cose si sono tramutate in occa-
sione di godimento, non malgrado la croce, ma grazie alla croce e su di
essa, cosicché "... da nessuna cosa ella può essere raggiunta e molestata
poiché, uscita fuori da tutte, è entrata nell'ameno giardino desiderato
dove gode tutta la pace, gusta ogni soavità, prova piacere in ogni diletto,
secondo la possibilità, la natura e lo stato di questa vita" (Cantico 29,8).

Notiamo a questo punto che non c'è prima la perfezione e poi l'unio-
ne, ma che l'unione come tale è principio di trasformazione e di vittoria. Il
motore nascosto del progresso dell'anima è l'unione, da cui nasce una
gioia sempre piÙ recettiva e passiva:

"... cessino le vostre ire,

non mi toccate il muro,

perché la sposa dorrrìa più al sicuro" (Cantico 30),

che il Santo commenta così: "affinché più a suo piacere ella si diletti della
quiete e della soavità di cui gode..." (30, 13). L'unione mistica non è una
ricompensa che mette al riparo dalla comune sorte dei mortali e soprat-
tutto al riparo dalla croce di Cristo; bisogna leggerla alla luce della con-
tinua trasformazione della morte in vita che definisce esattamente l'opera
di Cristo in e per la sua sposa:

"O cauterio soave!

O deliziosa piaga! (...)
Uccidendo tu hai cambiato la morte in vita!" (Fíamma 2).
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L'unione è uno stato dinamico, una vittoria continua dell'amore sulle

prove che non cessano dí presentarsi fin sulla soglia della camera nuzia-
le. guest'affermazione getta una viva luce sul falso problema della
confermazione in grazia: infatti, dire che la perfezione spirituale ricolloca
l'arìima nella situazione d'innocenza di Adamo (Cantico 31,5; cfr. Salita
II,24,4-5) non significa affatto che questo stato sia "per diritto acquisito"
irreversibile e impeccabile; per quanto perfetto, anche Adamo era capace
di commettere il peccato, visto che l'ha fatto! guanto alla domanda se tale
stato possieda "de facto" l'irreversibilità, San Giovanni della Croce è molto
più reticente di santa Teresa o Taulero.
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per il resto perfettamente norrnale; è un equilibrio che rimarìe terrestre ed
è aperto perciò a un superamento nella gloria. Ma ciò non diminuisce
affatto l'armonia di questo stato, che ci è presentato come quello di cui
godeva Adamo ìn paradiso.

D'altra parte si deve rilevare che la progressione delle strofe e del loro
commentario non è lineare, tuttavia c'è una distinzione abbastanza netta

fra la perfezione spirit.uale e le fasi che la precedono. La logica è quella di
un poema, che sappiamo essere stato elaborato a più riprese: ogni
sistematizzazione come quella di un commentario non poteva che entrare
in conflitto con questa logica iniziale.

l 1.4 Testi più ambigui sullo stato di perfezione.
l
i

In Cantico 25-26 la descrizione della soavità, procurata all'anima
dalle "virtù giunte al limite della loro perfezione, in cui ella sta già go-
dendone il diletto, la soavità e la fragranza" (25, 1), sembra turbata dal
"presentarsi alla memoria e alla fantasia di numerose e varie forme di
immagini e nella parte sensitiva di numerosi e vari movimenti e appetiti i
quali con molta sottigliezza e vivacità molestano e inquietano l'anima
nella soavità e quiete interiore di cui gode" (25,2). È dunque necessario
rinunciare alla perfezione assoluta delrunione? Cant'íco 25,7 sembra farci
capire che i paragrafi 25, 1-6 riguardano il tempo precedente l'unione, più
esattamente la vigilia dell'unione, allorché le potenze operanti "a vuoto" si
esasperano, avendo già perduto il loro oggetto mondano, ma non avendo
ancora trovato il loro oggetto divino. guesta parte è dunque da collegare a
Cantico 1-11, passaggio delicato per l'arìima che dà occasione al Santo di
soffenrìarsi in Fíamma 3,26-67 sulla direziorìe spirituale. La strofa 26
pone dei problemi molto simili (26,8). Cantico 31, 1 rileva un'armonia del-
l'unione apparentemente imperfetta, con numerosi impedimenti e distur-
bi da parte sensitiva dell'anima. Ma nella prospettiva ,generale della pre-
ghiera della Sposa, la vittoria è senz'altro assicurata, il che ci perrrìette di
dire arìcora una volta che l'unione non si oppone alle prove che continua-
no a sopravvenire ma non possono intaccare la quiete dell'anima (Cantico
31,6).
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2. ESISTONO IN SAN GIOVANNI DELIÀ CROCE DUE CONCEZIONI

DIFFERENTI DELLA MORTE FISICA DEL MISTICO?

Dobbiamo prolungare la nostra riflessione sui limiti dello stato terre-
stre dei perfetti: la perfezione dell'uomo spirituale è una cosa, le condizio-
ni di possibilità di questa vita perfetta sono un'altra cosa. Vediamo dun-
que che questa perfezione nell'imperfezione genera un'insoddisfazione
nella sazietà: secondo la terminologia di Fíamma dopo aver ricevuto la
pienezza dell' "abito della carità, l'anima vorrebbe ricevere anche quella
dell' "azione e del frutto". La "fuga" nell'aldilà sembrerebbe l'unica possi-
bilità per realizzare il desiderio dell'unione (Cantico 1,1); Cantico l-11
modula questo tema e, in Cantico 12, l'anima crede infine d'essere esau-
dita. Ma ciò non è conforme ai desideri dello Sposo, perché Egli non è
venuto sulla terra affinché la sposa se ne fugga via (Cantico 12,2). La
contemplazione potrà dare alla sposa quel che essa attendeva nell'aldilà,
e il seguito del Cantico non farà che approfondire quest'incontro terrestre
e le perfezioni che gli sono proprie (il Canttco B rende incomprensibile
questa prospettiva rinviarìdo il "matrimonio spirituale" all'aldilà). Il pro-
blenìa del desiderio della morte ritoma in FYamma, nel commentario alla

prima strofa l'anima reclama più volte il termine della víta terrestre pro-
prio nel bel mezzo della perfezione spirituale. Come interpretare questa
domanda di un'anima che non dovrebbe avere più nulla da chiedere.

1.5 Conclusione provvisoria sullo stato di perfezione a partire
dal Cantico. l

m

# Secondo il Cantico A lo stato di perfezione non è un ideale impossibile
'Add'll'lndl'rP rì'ncìdrî'n-ì hp'nc; ìii'ì Ao*rs'ì-r:ì-ìlù r-ìú-ì**ùva4-ì-ì-ì*rs A-s íq-rs-- 9e-'14 -4da raggiungere quaggiù, bensì un dato reale, caratterizzato da una felici-

tà completa e da un'intensità di vita che sorpassa ogni immaginazione.
Più che un punto d'arrivo senza ulteriori progressi, questa perfezione è
un equilíbrio dinamico in cui si integrarìo tutte le circostanze della vita,

2.1 La sposa reclama la morte (Fiamma 1,27-29).

"Finisci di consumare con me il matrimonio spirituale mediarìte la
tua visione beatifica: ecco ciò che l'arìima chiede (...) tuttavia, vivendo

nella speranza, in cui è impossibile non sentire un certo vuoto, essa
emette un gemito (...) proporzionato a quanto le manca per raggiungere il
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l
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possesso perfetto dell'adozione dei figli di Dio dove, consumandosi la sua
gloria, anche l'appetito diverrà quieto" (Fiamma 1,27). I gemiti dell'arìima
non hanno nulla di tragico né implicano un'eventuale imperfezione mora-
le o spirituale: sono quelli di Rom 8,23-26, che soggiace a tutto questo
brano dove si parla della "redenzione dei corpi" (Fíamma 1,28). Ciò che
Dio vuole è che ranima abbarìdoni questa terra "se ciò è conforme alla tua
volontà" (ibid.): il desiderio dell'arìima giunge ad incontrarsi col desiderio
di Dio (notiamo che, stando a questa logica rigorosa, San Giovanni della
Croce avrebbe dovuto morire prima dí dirci qualcosa sull'argomento...).
C'è una specie di trasparenza finale dell'unione, che introduce il tema
della tela infinitamente sottile: "rompi la tela a questo dolce incontro". In
Fiamma 1,29 San Giovanni della Croce spiega che tutto l'itinerario spiri-
tuale consiste nella lacerazione delle prime due "tele" ("quella temporale,
che abbraccia tutte le creature; quella naturale, che comprende le opere e
le inclinazioni puramente naturali"); la terza, quella "sensitiva, cioè
l'unione dell'anima con il corpo", non impedisce l'unione sebbene la fiam-
ma dell'amore non la aggredisca "con la forza con la quale furono investite
le altre, ma con soavità e dolcezza. Per questo l'anima chiama 'dolce' que-
sto incontro, dolce e delizioso tanto più quanto più le pare che sia sul
punto di spezzare la tela della vita".
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la delle altre persone... per malattia o per vecchiaia... ne è però molto
diversa per le cause che la producono e per il modo in cui avviene". Il fatto
essenziale è che, pur in circostanze simili, la causa della morte dei mistici
è diversa da quella degli altri uomini. La logica è quella già rilevata al-
trove: rimanendo quello che sono sempre state, le circostanze della vita
non diventarìo altro che occasione di gioia, non malgrado la croce ma
grazie alla croce e sulla croce. I1 mistico non gode di un'esistenza e di una
morte meno difficili rispetto e quelle altrui, ma sulla croce ne percepisce
la verità profonda, quella dell'ingresso nella vita eterna. Bisogna dunque
affermare entrambi i fattori in gioco: la perfetta normalità delle circostaìì-
ze e il contemporaneo, perfetto carattere soprannaturale della morte del
mistico. Una tale morte è la reintegrazione di tutto l'uomo nell'atto amo-
roso che rha generato e che ora lo fa rinascere corpo e anima alla vita
eterna. Come non evocare qui l'Assunzione della Vergine Maria, entrata
corpo e anima nella pienezza della Redenzione, figura perfetta dell'itine-
rario descritto da San Giovanni della Croce e luce che consente di intrav-

vedere la "redenzione dei corpi" di Rom 8, coronamento dell'esperienza
mistica?

l
CONCLUSIONB

f

m

2.2 Il mistico muore prima degli altri? (Fiamma 1,33-36).

La sorprendente domanda è posta in Fiamma 1,33-36 ("nel termine
'rapire' viene messo in rílievo come l'anima venga strappata alla víta pri-
ma del tempo", 1,34; "spezza la tela delicata della mia vita senza permet-
tere che essa arrivi al momento in cui debba essere troncata dall'età e

dagli anni...", 1,36). Non si potrebbe essere più chia?ri! Bisogna dedurne
che i vecchi sono poco spirituali oppure che il Santo scambia i propri
desideri - scrive circa cinque anni prima della sua morte - con la realtà?
La questione di un'eventuale morte prematura del mistico è comunque
secondaria, perché il principio della trasformazione in e attraverso l'unio-
ne ne viene confermato: questa nuova tappa del progresso spirituale si
svolgerebbe nella radicale passività della morte e in maniera pienamente
conforme alla volontà di Dio (cfr. Fiamma 1,28). Tuttavia l'unione non
esclude una crescita ulteriore, precisamente nel senso di una rottura di
queste condizioni terrestri in vista più di una "nuova dilatazione" che di
una "nuova soddisfazione".

2.3 Il mistico muore come tutti (Fiamma 1,30).

flamma 1,30 offre un criterio estremamente limpido per interpretare
i testi precedenti: "Benché la loro morl?e apparentemente sia simile a quel-
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Al termine di questa breve analisi di alcuni testi sanjuanisti sulla
perfezione spirituale, si rimane stupefatti dalla coerenza, solidità, omoge-
neità dell'insieme dottrinale. I timori iniziali di una certa imprecisione
nella descrizione dello stato di perfezione sono stati fugati: la norma della
maturità spirituale è una felicità senz'alcuna limitazione e persino la
morte diviene dilatazione d'amore e di letizia. La riflessione può essere
particolarmente feconda in due direzioni:

1) La reintegrazione dello stato paradisiaco getta una luce potente sul-
l'ingresso del male nella storia umana, quindi sul peccato originale e
sull'esercizio concreto di una libertà perfetta ììelle condizioni limitate
di quaggiù; essa mostra anche che tutta la sofferenza può essere su-
perata in uno sviluppo della contemplazione, fino alla riconciliazione
finale tra la volontà dell'anima e quella di Dio, che definisce l'unione
mistica. Divenuto sorgente d'amore nel cuore del mondo come Adamo
era stato focolaio di divisione e di peccato, l'uomo restaurato nel-
l'unione può portare la salvezza ai suoi fratelli.

2) La morte d'amore e la trascrizione letteraria che ne fa il Santo, aprono
all'escatologia delle vie inesplorate. Dicendoci quale sarebbe stata la
morte di Adamo e qual è stata la morte del nuovo Adamo e dei suoi
fratelli, San Giovanni della Croce ci fa toccare con mano la risurrezio-
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ne della carne, non come una promessa lontana ed estrinseca alla vita
cristiarìa, ma come l'esperienza più concreta e per così dire la più im-
mediata, degli sponsali tra il Verbo e la nostra carne. Presentandoci la
piena realizzazione della promessa di Cristo: "guando me ne sarò an-
dato, ritornerò e vi prenderò con me perché siate anche voi dove sono
io" la mistica potrebbe dare molte indicazioní per una visione globale
della storia della salvezza. Tutto l'insegnamento di Sarì Giovanni della
Croce converge infatti verso questi incontri nei quali lo Sposo invita la
sposa a consumare un matrimonio spirituale: "Sorgi, affrettati, amica
mia, colomba mia, bella mia e vieni, perché l'inverno è già passato, la
pioggia è cessata e se n'è andata, i fiori sono spuntati nella nostra
terra..." (Fíamma 1,28).

PERFEZIONF, VUOL DIRE

UNIONE DELL'ANIMA CON DIO '

(Síntesí dí P. Angelo Lanfrancht,
Brescia)

Deììtro il magistero sanjuarìista l'unioì"ie delranima (dell'uomo, della
persona umana) con Dio è il nucleo intorno al quale vanno man marìo
coagulandosi altri elementi per formare quel tutto che è il messaggio
sarìjuarìista.

Per questo presentare tale unione con Dio è fondamentale per acce-
dere poi ad altri temi.

1. CAMBIO DI TERMINOLOGIA: IMPORTANTE!
I

!

uessaggi di s. ciovanni della croce

PER PREGÀRE BENE

Devi curare che ICI t.ua coscìenza sia pura e la volontò intera con Dio e ICI mente Fissa
veramenfe in Luí. È necessario che'+u scelga ìl luogo più nascos+o e pìÓ sèlifarÌoveramenîe In LUI. i necessario Crie fU SCel9a Il luogo piú
possibile e che tu converta tutta la gioia della volontò nellnell?nvocare e glorííicare il
Sígnore. (3 S JO,2)

Impari lo spirituale Cl starsene con awertenza amorosa in Dio, riposondo con
:?ntelletto quando non può meditcìre, benché abbia l'mpressione d'i non concluJere

Non c'è nessuna difficoltà per identificare questo n-ucleo più profon-
do, su cui s'impernia ogni cosa e in ordine al quale San Giovanni scrive
proprio tutto quello che scrive. Aspirando a quest'unione, mette in moto
le forze umane e divine, cioè l'azione e il lavoro e le "fatiche" di Dio e la
collaborazione dell'uomo (S 1, 6,4).

A motivo dell'unione con Dio il Santo parla degli elementi positivi che
stanno nell'uomo e che lo spingono a raggiungerla; e per lo stesso motivo
ricorda le molte cose negative che possono separare, allontanare, di-
strarre l'uomo e alienarlo da essa, facendogli sbagliare strada.

È avendo davanti agli occhi l'unione perfetta promessa all'anima che
Giovanni COmp0ne le opere maggiori, dove suppone che tale anima, di cui
vuol raccontare la vicenda spirituale, sia awiata a quella meta o alla cima
del monte, cioè alla perfezione (vedi S, titolo delle strofe; N, aììnotazione,
subito dopo la trascrizione delle strofe; CB 1, 2-5; F, prologo n. 4).

" Questo studio riporta in sintesi le idee esposte da P. José Vicente Rodrîguez in una
conferenza alle monache Scalze di Tre Madonne, Roma.
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persona umana) con Dio è il nucleo intorno al quale vanno man marìo
coagulandosi altri elementi per formare quel tutto che è il messaggio
sarìjuarìista.

Per questo presentare tale unione con Dio è fondamentale per acce-
dere poi ad altri temi.

1. CAMBIO DI TERMINOLOGIA: IMPORTANTE!
I

!

uessaggi di s. ciovanni della croce

PER PREGÀRE BENE

Devi curare che ICI t.ua coscìenza sia pura e la volontò intera con Dio e ICI mente Fissa
veramenfe in Luí. È necessario che'+u scelga ìl luogo più nascos+o e pìÓ sèlifarÌoveramenîe In LUI. i necessario Crie fU SCel9a Il luogo piú
possibile e che tu converta tutta la gioia della volontò nellnell?nvocare e glorííicare il
Sígnore. (3 S JO,2)

Impari lo spirituale Cl starsene con awertenza amorosa in Dio, riposondo con
:?ntelletto quando non può meditcìre, benché abbia l'mpressione d'i non concluJere

Non c'è nessuna difficoltà per identificare questo n-ucleo più profon-
do, su cui s'impernia ogni cosa e in ordine al quale San Giovanni scrive
proprio tutto quello che scrive. Aspirando a quest'unione, mette in moto
le forze umane e divine, cioè l'azione e il lavoro e le "fatiche" di Dio e la
collaborazione dell'uomo (S 1, 6,4).

A motivo dell'unione con Dio il Santo parla degli elementi positivi che
stanno nell'uomo e che lo spingono a raggiungerla; e per lo stesso motivo
ricorda le molte cose negative che possono separare, allontanare, di-
strarre l'uomo e alienarlo da essa, facendogli sbagliare strada.

È avendo davanti agli occhi l'unione perfetta promessa all'anima che
Giovanni COmp0ne le opere maggiori, dove suppone che tale anima, di cui
vuol raccontare la vicenda spirituale, sia awiata a quella meta o alla cima
del monte, cioè alla perfezione (vedi S, titolo delle strofe; N, aììnotazione,
subito dopo la trascrizione delle strofe; CB 1, 2-5; F, prologo n. 4).

" Questo studio riporta in sintesi le idee esposte da P. José Vicente Rodrîguez in una
conferenza alle monache Scalze di Tre Madonne, Roma.
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Appena incomincia a scrivere la Salita fa sapere con urgenza ai suoi
lettori che la cima del monte, che è 'Talto, il più alto stato della perfezio-
ne", verrà chiamata da lui "unione dell'anima con Dio" (Salita, Argo-
mento).

Possiamo star sicuri che il cambio di Giovanni nella terminologia, con
la scelta di unione invece di perfezione, è fatto appositamente e ad occhi
aperti. In questa formulazione egli mette di fronte i protagonisti dell'in-
tera vita spirituale analizzata in tutti i suoi libri: Dio e l'uomo.

Dunque: unione dell'anima con Dio, che potrebbe chiamarsi comu-
nione con Dio. guesto linguaggio è molto più chiaro e più diretto di
quanto possa esserlo il parlare semplicemente di perfezione.

"Perfezione" richiama o presuppone una spiegazione ulteriore o ante-
riore, col rischio altrimenti di lasciare il lettore in una sfera astratta o

teorica; ed è una nozione molto meno personale che l'unione con Dio.

Giovanni si richiama alla realtà dell'unione perfetta dell'anima (del-
l'uomo) con Dio, quando sente il bisogno di rinforzare le proprie idee e di
farle capire al lettore. Per lui questa meta, posta sempre davanti agli oc-
chi e sempre ricordata in modo esplicito o implicito, dà vigore aí suoi
ragionamenti e, cosa molto più importante ancora, spiega il comporta-
mento morale-teologale-spirituale delruomo. Esempi di questa maniera
di esprimersi sono in S 1, 1 1,2-3; S 2, 7,11. Ma l'esempio più chiaro di
questa dialettica è dato dal c. 5º del lib. 2º della Salita (da completare con
S 2, 4,8, dove Giovarìni cerca di giustificare l'interruzione del discorso che
porta ava?rìti e l'inserzione del cap. 5º a quel punto). Il titolo che egli dà al
nuovo capitolo è eloquente: "Si dichiara in che cosa consista l'unione
dell'anima con Dio e si porta un paragone". Poi, non contento di un pa-
ragone, ne mette due, faendo vedere anche così che importa?rìza egli
attribuisce a questa realtà.

Gli uomini geniali e creatM riescono a sintetizzare tutto in poche
parole, in un'espressione in cui essi trovano ogni cosa. San Giovanni
Evangelista trova tutto detto nel suo "Dio è amore" (I GL) 4, 8, 16). Gio-
varìni della Croce è solito proporre detti, awisi, sentenze che in poche
parole daììno spunti abbondanti per la riflessione e meditazione. Nella
necessità di condensare tutto in una frase egli parla di unione dell'anima
con Dio.

2. VARI TIPI DI UNIONE CON DIO

In questa fonrìula scelta - preferita ad altre - ci è permesso di distin-
guere i due estremi che si uniscono ed il loro nesso. Gli estremi sono,
come detto, Dio e l'anima (= uomo).
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Il nesso tra di loro è appunto l'unione soprannaturale che viene a
stabilirsi tra i due protagonisti: unione vicendevole. Per cui si deve dire
che tre realtà - Dio, uomo, unione - ispirano l'insegnamento del Santo e
ne sono allo stesso tempo la sintesi più bella.

Per chiarire le idee intorno a questo nucleo fondamentale il Santo
comincia da un processo negativo o di esclusione. L'unione dell'anima
con Dio non è un'unione panteistica; né un'unione ipostatica (come nel
mistero personale di Cristo l'unione delle due nature nell'unica Persona
del Verbo); né un'unione naturale; né un'unione beatifica.

L,'unione panteistica viene esclusa da Giovanni nel modo più radicale
ed energico ogni volta che ne ha l'occasione. Tra i testi più forti ci sono:
S 2, 5,7: CB 22,5: CA 27,3: CB 31,1: FB 2,34.

L'unione parìteistica sarebbe un attentato non già semplice ma triplo:

a) contro Dio, la cui somma trascendenza e immutabilità verrebbero

negate;
contro l'uomo, che cesserebbe di essere quello che è;
contro la stessa unione, che non può verificarsi quando uno degli
estremi scompare; e questo succederebbe se venisse a darsi tale tipo
d'unione.

b)
c)

Anche runione ipostatica viene esclusa in un modo, per così dire,
comparativo (cfr CB 37,3 CA 36,2 ed anche CB 39,5, CA 38,4). Giovarìni
della Croce resclude con il semplice fatto di comparare tale unione a
quella di Cristo, che s'è unito come figlio di Dio alla natura umana (Incar-
nazione).

Circa l'unione naturale o per immensità, Giovanni la accetta; ma, se
parla dell'unione dell'anima con Dio come dell'obiettivo e della meta di
vita spirituale e come dello stato più alto verso il quale puntano tutti i
suoi insegnamenti, non vuole fermarsi all'unione o alla presenza di Dio
per immensità, che è sempre vera nell'uomo (altrimenti l'uomo "cesse-
rebbe di esistere ritornarìdo al niente"; S 2, 5, 3), ma viene per grazia
aumentata con quest'altra forma.

guanto all'uru:one beatifica o della gloria celeste, Giovanni della Croce
vuole senz'altro porta?re le arìime in paradiso, ma non già in questo mon-
do. Perciò l'unione dell'anima con Dio raggiungibile quaggiù, sempre en-
tro l'ambito della fede, non è la visione beatifica. Ad essa aspira fortemen-
te l'anima perfetta; ma, dato appunto questo arìelito, ella prova di non
possederla ancora. Si vedarìo le ultime 5 strofe nel CB 36-40 e F 1, 1.

Ed ecco allora l'unione per grazia. Escluse tutte le altre forme, è la
sola a rimanere. Giovarìni nel Cantico indica come la vita spirituale del-
l'anima non è altro che la redenzione applicata alle singole persone e
spiega come essa, applicata ai vari soggetti, viene inaugurata o stabilita
per mezzo della grazia del battesimo (CB 23,6; S 2, 5, 5).
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rebbe di esistere ritornarìdo al niente"; S 2, 5, 3), ma viene per grazia
aumentata con quest'altra forma.
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Altrove, alludendo alla vita precedente dell'anima e supponendo che
abbia commesso anche dei peccati mortali, ribadisce la stessa verità: la
vita spiì'ttuale ha la sua origine o rí-origine, il suo primo passo e la ripre-
sa, nella grazia (CB 33,2-3).

guesto per quanto si riferisce alle dichiarazioni più esplicite. Ma
Giovanni rende píù evidente questa dottrina con tutte le descrizioni che
fa della vita spirituale. Dicendo, per esempio, che l'anima è Dio per parte-
cipazione (non per natura), che riceve come doni quei beni che Dio pos-
siede per essenza, così che essa gode di tutto quanto è in Dio, però in
modo parziale, viene a dire e ripetere che si tratta di unione per grazia, per
amore, ecc.

C'è arìcora da aggiungere che l'unione più alta possibile alla quale
Giovanni sprona è un tutt'uno con l'unione iniziale: non esiste cioè diffe-
renza essenziale tra il primo e l'ultimo grado. Perciò chi considera il pieno
sviluppo della grazia capirà le potenzialità che erano nascoste nel primo
germe, come a sua volta chi esamina le virtualità insite nel primo germe,
potrebbe indovinare lo sviluppo futuro possibile.
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E, sempre nella migliore linea biblico-spirituale tradizionale, Giovan-
ni desigrìa lo stato più alto di unione con Dio usarìdo il nome di "matrimo-
nio spirituale" e aggiungendo anche qrìi altre voci (CB 14-15, 30; CB
20,9; CB 22; CB 39,1; CB 40, 5, 7; F B 3,24-25-26).

In conclusione, l'unione dell'anima con Dio, ossia la divina unione

per grazia, è la mèta alla quale sono rivolti tutti gli insegnamenti di Gio-
varìni della Croce (S 2,24, 4; S 2,26, 101 tutti i desideri dell'anima inna-
morata e di Dio stesso (CB 22,6).

E allora: dove parla Giovanni della Croce dell'unione dell'anima con
Dio? La risposta è semplicissima: da?pperttutto. Ma i passi dove più chia-
ramente ne tratta sono quattro: S 1, 11, 2-3; S 2,5; CB 22; F 2,24-25.

Nel primo braîìo insiste più che altro sì?ìll'importanza dell'unione di
volontà; nel secondo sottolinea ancora lo stesso tipo di unione e fa pre-
senti arìche altrí eleìnenti; nel terzo si attarda in una descrizione molto

più dettagliata; e nel quarto mette a fuoco le differenze che passano tra
l'unione più alta (matrimonio spirituale) e lo stato immediatamente pre-
cedente (sposalizio spirituale).

l

3. L'UNIONE PER GRAZIA: UN'ESPERIENZA SUBLIME E TRE-
MENDA

Riflettiamo su tale unione per grazia: per un solo grado di grazia clìe
possiede, l'uomo ha già in se stesso l'unione con Dio, non la più alta, ma
certamente l'unione soprannaturale. Aumenta?rìdo poi i gradi di grazia,
aumenta pure l'unione (F B 1, 13).

Giovanni della Croce parla semplicemente di "unione", di "la" unione
con l'articolo, cioè l'unione per antonomasia.

A questa parola, che rimane sempre fondamentale, ne affíanca qual-
che altra: stato, Dio, anima, amore, Amato, che servono a precisarla mag-
giormente. E poi fa altre combinazioni con tutte queste voci: unione con
Dio, unione di Dio, la divina unione, la divina unione con Dio, unione o
l'unione dell'anima con Dio, unione di amore, l'unione dell'Amato, l'unio-
ne di amore con Dio, l'unione spirituale fra l'anima e Dio, stato, alto stato
di unione, la divina unione dell'arìima con Dio, unione totale o perma-
nente.

La varietà e insistenza del linguaggio fanno vedere con chiarezza il
contenuto. A precisare ulteriormente il pensíero ritornano altre espres-
sioni equivalenti: "la perfezione", "lo stato di perfezione o della perfezione"
"lo stato perfetto di unione per amore".
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Lo stato di unione più alta, ossia il matrimonio spirituale tra l'anima
e il Figlio di Dio suo Sposo, "è una trasformazione totale nell'Amato. In
esso l'una parte si dà all'altra in un possesso totale con una certa consu-
mazione di unione amorosa in cui, per quarìto è possibile in questa vita,
l'arìima viene resa divina e Dio per partecipazione . ..; si opera una unione
delle due nature e una coìnunicazione di quella divina a quella umana
tale che, pur conservando ciascuna il proprio essere, ognuna sembra Dio.
Se in questa vita ciò non può accadere in maniera perfetta, tuttavia acca-
de in un modo che trascende quaíìto si può dire o pensare" (CB 22, 3-5).

Dunque: c'è l'affermazione che l'anima è Dio per partecipazione (S, 2,
5, 7): e non si può dire di più, ma non si deve dire neanche di meno (CB
39, 4-5).

L'elemento tipico che distingue la più alta unione con Dio dai gradi
anteriori e inferiori è la comunicazione o unione della persona di Dio e
dell'arìima (F 3, 24-25). guesto fa.tto implica un possesso dt Dio tutto
singolare: comporta l'esperienza di Dio, o meglio della Santissima Trinità.
Si tratta di una comunicazione di Dio alla quale risponde una esperienza-
percezione spirituale da parte dell'uomo. E un'esperienza altissima, mt-
steriosa ("oscura"), permanente e immediata che tocca la stessa sosta-nza
dell'anima.

Il Sarìto afferma il fatto nel modo più fermo. C'è per esempio il testo
CB 26,1l, che occorre leggere bene anche nelle pagine precedenti per
coglierne il valore; e poi anche F 4, nn. 14-17; CB 22,6.
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Lo stato di unione più alta, ossia il matrimonio spirituale tra l'anima
e il Figlio di Dio suo Sposo, "è una trasformazione totale nell'Amato. In
esso l'una parte si dà all'altra in un possesso totale con una certa consu-
mazione di unione amorosa in cui, per quarìto è possibile in questa vita,
l'arìima viene resa divina e Dio per partecipazione . ..; si opera una unione
delle due nature e una coìnunicazione di quella divina a quella umana
tale che, pur conservando ciascuna il proprio essere, ognuna sembra Dio.
Se in questa vita ciò non può accadere in maniera perfetta, tuttavia acca-
de in un modo che trascende quaíìto si può dire o pensare" (CB 22, 3-5).
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singolare: comporta l'esperienza di Dio, o meglio della Santissima Trinità.
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percezione spirituale da parte dell'uomo. E un'esperienza altissima, mt-
steriosa ("oscura"), permanente e immediata che tocca la stessa sosta-nza
dell'anima.

Il Sarìto afferma il fatto nel modo più fermo. C'è per esempio il testo
CB 26,1l, che occorre leggere bene anche nelle pagine precedenti per
coglierne il valore; e poi anche F 4, nn. 14-17; CB 22,6.
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Ma, oltre all'esperienza misteriosa e permanente che va alla sosta?rìza
dell'anima e non le impedisce di attendere alle cose di questo mondo, lo
stato di unione perfetta porta con sé frequenti unioni attuali transitorie.
Su queste si vedano CB 26; F. 4, nn. 14-17; e si leggano la prima (nn. 1-
17) e l'ultima parte (nn. 68-85) della terza strofa di Fiamma (nel n. 6 si
parla dell'esperienza degli attributi divini).

L'esperienza di Dio sia abituale sia attuale, che a certuni potrebbe
sembrare un'esagerazione (F. Prologo, n. 2; F 1,15), non viene evidente-
mente a cancellare, ma arìzi a perfezionare e ad approfondire i doni e le
disposizioni anteriori, specialmente quell'unione di volontà (F 3, 24-25;
CB 22,5) che cresce sempre più nello stato di matrimonio spirituale, poi-
ché si "qualifica" sempre più l'amore nell'arìima e l'anima nell'amore (F.
Prologo, n. 3).

(Sintesi di P.M.G., Roma)
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LA POVERTÀ IN SAN FRANCESCO D'ASSISI
F, IN SAN GIOVANNI DELî,A CROCE *

Attingendo agli scritti di S. Bonaventura sulla vita di S. Frarìcesco e
alle Opere di S. Giovanni della Croce, si possono vedere i cinque aspetti
seguenti:

1. povertà come contemplazione di Dio;
2. povertà come abbarìdono in Dio delle preoccupazioni;
3. povertà come austerità e nudità;
4. povertà come conformità a Cristo crocifisso;
5. povertà come passaggio trasformante attraverso Cristo "porta".

1. Povertà come contemplazione di Dio

/

l
l

»

uessaggi di s. aiovanni della croce

DIO CI DONA LÀ SUÀ FORZÀ

«E là mi mostrerai

qìxìnto C/O te voleva l'arììm:ì mia».

Dio ol+re CICI insegnare all'anima aJ amare puramente, liberamente e senza ínteresse,
come Egli ci ama, Fa sì che ella ami con la Forza con cui è amata da Lui, confererìdole
quínJí Ía sua stessa íorza perché possa cìmarlo. E come se le ponesse ìn mano lo
strumento e le ìnsegnasse Íl modo' Ji adoperarlo, usaíìdolo insieme con lei, il chestrumento e le ìnsegnasse Íl modo' Ji adoperarlo, usaíìdolo insieme con lei, il che
equivale aJ insegnarle CICI amare e dargliene la capacità. Finché non raggiunge
questa meto,l'onimo non è contento; non lo sorebbe neppure nell'altro vita se ... non
si accorgesse cli amare Dio quanto è amata Ja Lui. (C '38,J)
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Nella Leggenda Maggiore (= LM) S. Francesco è descritto come la per-
fezione nella povertà, non tanto per il suo essersi materialmente spogliato
davanti al vescovo, quarìto piuttosto per l'essersi "avvolto" o "vestito" nella
contemplazione di Dio fino a ricevere le stimmate della croce. 'È, a partire
da qui che si può fare un serio discorso sulla fìgura di Francesco "pove-
ro". Secondo S. Bonaventura, chi va a Dio deve prima di tutto essere co-
sciente della propria nullità: è necessario che viva nel deserto del nulla in
compagnía dí Dío solo. In Frarìcesco la povertéì nel suo aspetto esterìore e
di testimoniarìza non va mai separata dalla sua dimensione contemplati-
va, che invece è spesso dimenticata anche in forza di un deviante roman-
tícísmo che fa dí Fraììcesco un mero amarìte della natura.

" Sirìtesi da: L. M. FOLZON SCHEURING, Poì»ertg in relationship to Francis and John oj
the Cross, in "Laurentianum". 32 (1991), pp. 409-428.
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Per essere innalzato verso Dio, Francesco desidera ardentenìente di
essere distaccato da tutte le creature: "Che io possa morire per amore
dell'amore per Te, che ti sei degnato di morire per amore dell'amore per
me" (Tommaso da Celano, Vita Seconda).

In San Giovanni della Croce si può rintracciare un analogo atteggia-
mento contemplativo nei riguardi della povertà. Per qualche suo studioso
la povertà è la pietra angolare della spiritualità sanjuanista. Nella flam-
ìna Viva 'Tunica cosa necessaria" per la crescita spirituale è la disponi?-
bilità ad essere liberi, trasparenti e poveri in spirito per poter cosî ricevere
le unzioni divine (III,27).

In San Giovanni della Croce questo processo non sopporta deviazioni
o compromessi, perché Dio chiede un'alleanza totale. Nella Salita San
Giovaì'ìni scrive che per raggiungere l'unione con Dio (1º comandamento)
è necessario liberarsi da tutte le preoccupazioni terrestri e dagli impedi-
menti di carattere spirituale per poter così vivere nella nudità e povertà
interiore. È importante che l'arìima - nella sua ascesa spirituale - si
ma?rìtenga in uno stato di contemplativa passività. Solo così Dio si co-
munica: "Come il sole che sorge il mattino percuote la tua casa per eìì-
tra?nri, perché gli apra la finestra, così Dio, . .. entrerà nell'anima vuota e la
riempirà dei suoi beni" (Fíamma Viva, III,46).

I due santi vìvono due aspetti dell'unica povertà al fìne di essere liberi
per la contemplazione.

2. Povertà come abbandono in Dio delle preoccupazioni

Per Francesco la povertà è una virtù che abbraccia tutto. Riporre ogni
preoccupazione in Dio sigììífica rifiutare tutto quello che distoglie dal no-
stro vero stato di pellegrini su questa terra. L'ansia di possedere spinge
verso una falsa sicurezza, inducendo l'uomo a confidare maggiormente
in se stesso che non in Dio. In questa opera di distacco Francesco è un
vero maestro per i suoi frati (cfr. LM, VII, 4-10).

L'esperienza della povertà segna nettamente anche la vita di S. Gio-
varìni della Croce. Una volta succede che i suoi frati tornino quasi a mani
vuote dalla questua. San Giovanni spiega alla comunità che quella pri-
vazione deve servire a far nascere l'amore nei loro cuori: "Fratelli, che
cosa vuol dire essere poveri se non essere nel bisogno? Non abbiamo forse
fatto voto di povertà? Arrìiamolo teneramente".

Contemplando l'amore dì Dìo attraverso l'esernpio di Cristo sulla ter-
ra, Giovanni e Francesco sanno gettare in Dio Padre le loro preoccupazio-
ni, sicuri che Egli li soccorre nella loro nudità e povertà.

l

l

3. Povertà come austerità e nudità

Per raggiungere l'integrità e purez:m interiore Francesco pratica una
mortificazione molto dura e rifiata di soddisfare i bisogni della carne se-
guendo una forte disciplina sui suoi appetiti sensuali (cfr. LM, V). In pie-
no invemo gli viene chiesto perché porti una tonaca leggera. "Se il nostro
cuore bruciasse per il desiderio della patria celeste, rispose Francesco,
facilmente sopporteremmo questo freddo esteriore" (LM, V, 2).

Per San Giovanni si racconta il seguente episodio. Dopo alcuni giorni
di ríìalattia Giovanni chiede al priore il permesso di ì'nangiare qualcosa
prima dell'orario stabilito. Giunto il momento del pranzo per tutta la co-
munità, egli entra in refettorio con le spalle seoperte tenendo nella marìo
la disciplina. Dopo che tutta la comunità ha assistito alla penitenza,
P. Arìtonio, in ììome dell'obbedienza, ordina a Giovanni di ritirarsi a pre-
gare perché Dio perdoni tutta la loro indegnità.

S. Bonaventura descrive la vittoria di Francesco sulle passioni car-
nali in terìnini di nudità. Rinunciando pubblicamente ai possedimenti,
Francesco desiderava conformarsi al nudo Cristo in croce: "Così dunque,
il servitore del Re Altissímc, fu lasciato nudo, perché seguisse il nudo
Signore crocifisso, oggetto del sììo amore" (Lg II,4). Francesco concepiva
la propria chiamata come una crocifissione. Desiderava essere appeso
nudo alla croce per assomigliare sempre più a Crísto. Nella assoluta po-
vertà poteva finalrnente essere rierrìpito dall'amore di Dio: amore che solo
poteva sostenerlo e riempirlo nella sua nullità (LM, XIV, 4).

Secondo J. Mancho Dunque (El simbolo de la noche en San Juan de
la cruz, 1982) la povertà spirituale è una condizione essenziale per per-
mettere all'anima di essere unita a Dio, come s'è già visto per la nudità. In
San Giovanni povertà e nudità sono legate (cfr. Salita, III, 13,3, 1 ; III,40, 1 ;
Notte II,4, l). L'anima deve diventare povera, cioè nuda; spogliata da tutto
ciò che non è Dio per poter divenire simile a Lui. Egli è l'unica cosa es-
senziale. Ogni altra cosa è un di più, come un vestito che si attacca al-
l'arìima e copre la divinità nascosta nel profondo.

È con la notte oscura dell'arìima, desiderosa dell'amore di Dio, che si
attua questa trasformazione spirìtuale.

4. Povertà come conformazione a Cristo

S. Francesco, al cospetto del proprio padre Bernardone e del vescovo,
risulta, secondo S. Bonaventura, come un "intossicato da uno spirito di
fervore". È questo uno stato, sempre secondo Bonaventura (cfr. De tnplicí
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ì?ìia), che può essere sperimentato solo da chi è profondamente innamo-
rato di Dio. Per Francesco conformarsi interiormente a Crìsto significava
identificarsi con il Cristo crocifisso, povero, sofferente e nudo. Per il
Poverello d'ASSi8i la povertà trae le proprie orígini dal místero del Fíglío díDio. È dalla croce che Cristo invita a seguirlo nella nudità del cuore e
confìdando nell'amore di Dio solo. La povertà passa attraverso l'imítazio-
ne della croce, che sull'esempio di Cristo va portata volontariamente. Solo
così si riconosce il vero discepolo di Cristo.

Anche S. Giovanni della Croce parla della necessità di imitare Cristo
per chi cerchi l'unione con Dio. Bisogna conoscere la vita di Cristo per
imitarlo e per nspondere come Lui risponderebbe (Salita, I, 13,3). Affin-
ché questa imitazione porti frutti bisogna rimanere privi di ogni sensibile
soddísfazione che non sía quella che rechi gloria e onore a Dio. San Gio-
varìni formula perciò la sua famosa sentenza: "Non al più facile, ma al più
dífficile; non al più saporoso ma al più insípido: ... non alla ricerca di
qualche cosa, ma ... a desiderare nudità, privazioni e povertà ... per
amore dí Gesù Crísto" (Salita, I, 13,6). Giovanni scríve ancora che cí sono
poche persone che desiderano la nudità e la povertà supreme dove sol-
tanto Dio è cercato: solo chi disprezza se stesso e prende su di sé la croce
può ottenere ciò. (Salita II, 7,3).

La povertà è una realtà che accompagna l'unione con Dio. È solo vi-
vendola che si può imitare Crìsto (Salita, II, 7,8). La strada che conduce a
Cristo e da Cristo ("Io sono la porta") a Dio, ha un solo imperativo: il vero
e ínteriore disprezzo di sé: "Perciò io non riterrei per buono quello spirito
che desiderasse procedere per dolcezze e comodità e rifuggisse dall'imita-
re Crísto".
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era oppresso, Egli compì l'opera più meravigliosa... opera che consistenelraver riconciliato e unito a Dio, per grazia, il genere 'Ùma?rìo" (Salita, II,
7,11).

S. Bonaventura da parte sua descríve la puríficazíone di Francesco ín
termini di conversione a Cìisto crocifisso. Con rincarnazione e in modo
particolare con ?a crocifíssíone, Cristo ha abbracciato la purificante po-vertà della condizione umana. Francesco intende essere conforme a Cri-
sto anche in questo aspetto. Ricordando la sua visione di Cristo in croce,Bonaventura scrive: "Il ricordo della passione di Cristo si impresse (inFrancesco) così vivamente nelle più intime viscere del suo spirito tantoche, da quel momento, quando gli veniva in mente la crocifissione di Cri-
sto, a stento poteva trattenersi, anche esteriormente, dalle lacrime e dai
sospiri" (LM, 1,5).

Come già visto per Giovanni, arìche per Frarìcesco Cristo crocifisso e
quíndi povero è la "preoccupazìone" unica della loro vita.

I due santi, vivendo per intero l'esperienza della povertà, ne eviden-
ziano due dimensioni complementari: più interiore Giovanni, più esterio-re Francesco. Chi desidera seguire Cristo deve viverla come purificazione,
come contemplazione e conformazione a Cristo crocifisso.

(Síntest di P. Aldino Cazzago,
Brescia)

5. Povertà come purificazione per la trasformazione
l

M

Secondo G4ovanní della Croce è nella "notte oscura" che avviene
l'esperienza della purificazione. gui, la più grande sofferenza dell'anima
consiste nell'arìgoscía dí pensare di aver perso Dío e dí essere stata da Lui
abbandonata (Notte, II, 13,5).

In questo stato di povertà, benché le sofferenze non facciano che ri-
chiamare l'esperienza di essere abbandonati da Dio, avviene un processo
di trasformazione. Solo così l'uomo è condotto alla spogliazione di sé, alla
morte e all'amore. Cristo è colui che per primo ha percorso tutto il cam-
mino della "notte oscura" dell'abbandono e della sofferenza (Cfr. Salita, II,
7,9). Giovanni della Croce commenta stupendamente così il grido di Cri-
sto in croce (cfr. Mt 27,46): "guello fu l'abbandono più desolante che
avesse sperìmentato nei sensi durante la sua vita e, proprio mentre ne

l
Messaggi di S. Giovanni della Croce

PUNTI DI AMORE

La perFezione non consìste nelle virtù che I"anima conosce in sè, ma in quelle cheNostro Signore vede in lei. Essa è una leffera sigillata, e così ella non ha Ji che
presumere ma, per quan+o la riguarJa, Ji store col viso in terra.
II monclo intero non è degno Ji un pensiero dell'uomo, poìché esso solo è Jovuto Cl Dio,perciò noi rubiamo Cl DÍo qualsiosi pensìero che nonª sia diretto o Lui.

(Punti di Amore)
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ì?ìia), che può essere sperimentato solo da chi è profondamente innamo-
rato di Dio. Per Francesco conformarsi interiormente a Crìsto significava
identificarsi con il Cristo crocifisso, povero, sofferente e nudo. Per il
Poverello d'ASSi8i la povertà trae le proprie orígini dal místero del Fíglío dí
Dio. È dalla croce che Cristo invita a seguirlo nella nudità del cuore e
confìdando nell'amore di Dio solo. La povertà passa attraverso l'imítazio-
ne della croce, che sull'esempio di Cristo va portata volontariamente. Solo
così si riconosce il vero discepolo di Cristo.

Anche S. Giovanni della Croce parla della necessità di imitare Cristo
per chi cerchi l'unione con Dio. Bisogna conoscere la vita di Cristo per
imitarlo e per nspondere come Lui risponderebbe (Salita, I, 13,3). Affin-
ché questa imitazione porti frutti bisogna rimanere privi di ogni sensibile
soddísfazione che non sía quella che rechi gloria e onore a Dio. San Gio-
varìni formula perciò la sua famosa sentenza: "Non al più facile, ma al più
dífficile; non al più saporoso ma al più insípido: ... non alla ricerca di
qualche cosa, ma ... a desiderare nudità, privazioni e povertà ... per
amore dí Gesù Crísto" (Salita, I, 13,6). Giovanni scríve ancora che cí sono
poche persone che desiderano la nudità e la povertà supreme dove sol-
tanto Dio è cercato: solo chi disprezza se stesso e prende su di sé la croce
può ottenere ciò. (Salita II, 7,3).

La povertà è una realtà che accompagna l'unione con Dio. È solo vi-
vendola che si può imitare Crìsto (Salita, II, 7,8). La strada che conduce a
Cristo e da Cristo ("Io sono la porta") a Dio, ha un solo imperativo: il vero
e ínteriore disprezzo di sé: "Perciò io non riterrei per buono quello spirito
che desiderasse procedere per dolcezze e comodità e rifuggisse dall'imita-
re Crísto".
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GIOVANNI DELLA CROCE F, LA VITA RET,TGTOSA '
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1. VITA RELIGIOSA: OPBRA DI DIO TRA LE PIÙ GRANDI
*

l

i

l

Sarì Giovarìni come vede ia vita religiosa e da dove paì'te per vederla
in quel modo? Parte da Dio e la vede come opera di Dio e insieme opera
dell'anima chiamata da Lui.

l

l

I

San Giovanni della Croce visse la vita religiosa come l'occasione
ottimale per realizzare l'ideale dell'unione con Dio, "il centro più pofondo"
della sua esistenza. Configurarsi a Cristo: era questo il suo proposito ,
"altrimenti questa vita, se non è per imitare Lui, non vale" ("no es buena"),
coìnmentava in una lettera del 6 luglio 1591.

Visse secondo quarìto andava dicendo e scrivendo: e la vita religiosa
si trovò inscritta dentro i temi da lui maggiormente trattati. Magari si
poté dubitare che la sua dottìtna fosse anche per i laici; ma certo fu sem-
pre per i religiosi.

Guardando alla genesi dei suoi libri, si ha una risposta storica. Salita
e Notte nacquero per alcuni Scalzi e alcune Monache Carmelitane che
gliel'avevano chieste; le Cautele furono inizialmente per le Carmelitane
Scalze di Beas de Segura; Avvisi a un religioso si spiegarìo da soli; Detti di
luce a more, per frati e suroe; il Carìtíco spin.tuale fu composto per la Ma-
dre Arìna di Gesù (Lobera) e il suo monastero; rEpistolano ebbe come
destinatari religiosi/e per tre quarti delle 33 letteref Censura e parere fu
preparato per una Canrìelítana Scalza. Di 29 testi che si è certi che egli
compose, ma che sono andati perduti, 22 erano rivolti a ìnembri della
famiglia del Carrnelo.

Se poi si punta sul conterìuto interno, si nota che i contesti, gli esem-
pi e le situazioni analizzate sono propriamente da convento.
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Il Santo parla di opere minori e opere maggiori di Dio (CB 5,3 e 7,2),
secondo che contengono ín sè meno o più grande segno d'amore (CB 7,3).
La creazione è ancora tra le minori; l'ìncarì'ìazione del Verbo e tutto quan-
to ne segue è la maggiore. Nelle prime opere Dio agisce, per così dire, "con
fretta" (CB, 5, verso secondo). Cristo, con tutta la sua sofferenza e solitu-

dine di Croce, "compì la maggiore opera che in tutta la sua vita aveva
operato in mezzo a miracoli e opere sia sulla terra che in cielo: e questa fu
il riconciliare e unire il genere umano a Dio per grazia" (S 2, 7, 1l). L'In-
carnazione è "il più principale di tutti i misteri dí Dio" (CB 23,1): infatti ha
significato un "redimere" che è "sposare", che è "unire", come completa-
mento di una alleanza con l'uomo.

Un passo oltre, ecco la Chiesa come "Sposa" di Cristo e comurìità di
redenzione. E nella Chiesa ecco la vita religiosa quale espressione di que-
ste opere più grandi di Dio.

La vita dei chiamati è quella che "costa" di più a Dio (Cristo) fatiche e
sudoìí, perché si tratta di modellarli, combattendo con la loro malata li-
bertà. È più grande liberare un'arìima dai suoi appetiti disordiì'ìati che
crearla dal nulla (S 1, 6, 4): così dichiara il Santo nell'intera trama delle

sue composizioni in versi o in prosa, dove approfondisce rargomento del-
la vocazione religiosa e altri che ne seguoì'ìo.

2. VOCAZIONE RETJGTOSA

Giovanni presenta (FB 1, 3, 62 e FA 1, 3, 53) la vocazione religiosa
come un 'lavoro di Dio", insensatamente disturbato e distorto dall'uomo

il quale manca di sensibilità per Dío e di luce e discernimento. Il Santo
vuole sottolineare quanta attenzione e cura pone il Signore nello scegliere
uomini-donne per la vita consacrata, spingendoli e animandoli perché
compiano l'opzione per essa.

s
l

l
l

" Da JOSÉ VICENTE RODRÍGUEZ, San Juan de la Cruz pro?feta enrìmorado de Dios ìg
maestro, Instituto de Espíritualidad a distancia (141 Madrid, 198-7, pp. 370-383.

La situazione - dice Giovanni - è questa: "Accadrà che Dio vada un-
gendo alcune anime con unguenti di desideri santi e tentativi di lasciar il
mondo e cambiare la vita e lo stile e di servire Dio disprezzarìdo il secolo:
ed è cosa cui Dio? tiene molto l'esser riuscito ad arrivare con tali anime

fino a questo".
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È descritto qui molto bene lo "sforzo" di Dio per orientare alla vita
religíosa chi Eglí chiama. Ma, guardaì'ìdo íl rovescìo della medaglia, Gio-
vanni continua:

"Essi (i direttori spirituali ciechi) d'altra parte con ragioni umane o
con riflessioni molto contrarie alla dottrina di Cristo e alla sua umiltà e al
disprezzo di tutte le cose, fondandosi sul loro interesse personale o gusto
o temendo dove non c'è da temere, ecco che ora ostacolano questa scelta,
ora la differiscono, ora poi, cosa arìcor peggiore, lavorano per scacciarla
dal cuore".

Così si finisce di vedere che costoro lavorano contro Dio. Giovanni
intanto va a fondo nell'esame dei motivi del loro comportamento:

"Essi, avendo lo spirtto poco devoto, molto rivestito dí n'ìondo e poco
affezionato a Cristo, poiché non entrano loro stessi per la porta stretta
della vita, non lasciano entrare neanche gli altri, e ad essi va la minaccia
del Signore che si trova in Sarì Luca: Guai a voi che avete preso la chíave
della scienza e non entrate voi né lasciate entrare gli altri" (11,52).

Il commento seguente dí Giovanni è tra i più energici di tutta la sua
produzione, taììto nella redazione A che B di Fíamma.

"Essi, in verità, si collocano come sbarra e intoppo alla porta del cie-
lo, non capendo che Dio li pone lì perché spingano a entrare quelli che
Dio chiama, come trovano ordinato da San Luca; ma al contrario essi
stanno spingendoli perché non entrino per la porta stretta che introduce
alla vita" (FA, 3, 53).

Dunque c'erano (allora) e ci sono (oggi, nel mondo nostro) padri spiri-
tuali sbagliati, con idee assai contrarie a quelle di Cristo. Dice un autore:
"Dal punto di vista ecclesiale tipicamente sanjuanista, mancare o gettare
al vento una vocazione religiosa auterfica significa compromettere nella
fioritura i grandi fmtti per la Chiesa".

Per Giovanni vita religiosa è uguale (=) a vita di cielo; strada o porta
stretta = porta del cíelo; casa di Dio = víta religíosa = víta dí cielo; religíosí
= convitati = chiamati = convocati.

C'è poi l'altra equivalenza: certi padri spirituali = sbarra e intoppo
alla porta; sono cíoè uomini-ostacolo, gente che rovina.

3. VITA RETJGîOSA: TERRA PROMESSA (VICISSITUDINI VARIE)

La biblica terra promessa si identifica per Giovanni con l'unione con
Dio. Ed è la terra "naturale" dei chiamati alla vita religiosa.

l

l
l
l

l

ll

l
l

l

l
l

l

l

l

l

l

ll

l

l
ì

î
l

l

l
l

L'opera di Dio a loro favore è, prima che vengano incorporati in que-
sta vita, l'aver ucciso i gigmìti loro avversari (il peccato) e aver spazzato
via i nemici "che sono le occasioni tent.atrici che avevano nel mondo, al
preciso scopo che essi entrassero con più libertà in questa terra promes-
sa che è l'uníone con Dio". Così dice il Santo in S 1, 1l,4-8.

In questo testo Giovanni - a differenza di quarìto diceva in Fiamma B
3,62 contro i padri spirituali (che allora spesso, per la struttura delle case
religiose, erano gli stessi superiori a cui sí faceva il resoconto di coscien-
za) - punta direttamente sui protagonisti che, pur coperti da tanta grazia
di Dio, già diventatj religiosi non sono capaci di rompere "un filo e un
capello" ("un hilo ìg un pelo"). Precisa il Sarìto: "É molto doloroso che Dio
abbia fatto lor spezzare già altre corde più grosse circa affezioni e vanità e
poi essi, non liberandosi da un'infaììtilità che Dio chiede loro di vincere
per amor suo - e che non è niente più che un filo e un capello -, cessarìo di
portarsi verso un così grarìde bene" (S 1, 11,5).

Il grande bene che per un piccolo ostacolo essi non raggiungono è "il
porto della perfezione" (o dell'unione). Avviene che essi vadano "perdendo
quello che in tanto tempo avevano percorso e conquistato con tanta fati-
ca" (ivi).

Il Santo, a questo punto, parla di giusti castighi di Dio per persone
cosî pervertite. E quali castighi? "Nostro Signore, dísgustato dí cíò, li la-
scia che vadarìo cadendo nei loro appetiti di peggio in peggio" (ivi, 7).

In questo ricco e forte testo della Salita il pensiero del Dottore Mistico
è che l'unione con Dio può e deve essere tutt'uno con la vita religiosa,
però a condizione che i chiamati vivano una fedeltà e una perseverarìza
continue. Essi sono chiamati, ínfattí, a sentire che Dio solo conta: "Per
entrare in questa divina unione (terra promessa) nell'anima deve morire
tutto quanto vive, poco o molto, piccolo o grande che sia, e l'anima deve
restare senza brama dí tutto questo e tanto distaccata come se esso non
esistesse per lei né lei per esso" (ivi, 8).

Lo stesso tema è ripreso dal Santo nella Lettera 9 (citata da Giovarìni
Paolo II a Madrid il 2/ 12/ 1982 nel discorso ai religiosi): "Dio vuole che
uno sia religioso in modo che la finisca con tutto e tutto sia fìnito per lui,
perché Eglí stesso vuole essere sua ricchezza, suo conforto, sua gloria e
suo diletto ... Non appartiene a sé ma a Lui".

Appartenere a Dio, quindi "seguire" Cristo e mettersi sulle sue tracce:
così canta Giovanni nella strofa 25 del CB: "Al seguito della tua orma, /
sciamano le giovani sul cammino: / toccate scintillano, / inebriate da
vino rinforzato, / tra effluvi di balsamo divino".

E questo seguire Cristo, commenta il Santo, è percorrere ciascuno,
secondo la propria parte e la propria vocazione, lo stato di vita e le con-
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ora la differiscono, ora poi, cosa arìcor peggiore, lavorano per scacciarla
dal cuore".

Così si finisce di vedere che costoro lavorano contro Dio. Giovanni
intanto va a fondo nell'esame dei motivi del loro comportamento:

"Essi, avendo lo spirtto poco devoto, molto rivestito dí n'ìondo e poco
affezionato a Cristo, poiché non entrano loro stessi per la porta stretta
della vita, non lasciano entrare neanche gli altri, e ad essi va la minaccia
del Signore che si trova in Sarì Luca: Guai a voi che avete preso la chíave
della scienza e non entrate voi né lasciate entrare gli altri" (11,52).

Il commento seguente dí Giovanni è tra i più energici di tutta la sua
produzione, taììto nella redazione A che B di Fíamma.

"Essi, in verità, si collocano come sbarra e intoppo alla porta del cie-
lo, non capendo che Dio li pone lì perché spingano a entrare quelli che
Dio chiama, come trovano ordinato da San Luca; ma al contrario essi
stanno spingendoli perché non entrino per la porta stretta che introduce
alla vita" (FA, 3, 53).

Dunque c'erano (allora) e ci sono (oggi, nel mondo nostro) padri spiri-
tuali sbagliati, con idee assai contrarie a quelle di Cristo. Dice un autore:
"Dal punto di vista ecclesiale tipicamente sanjuanista, mancare o gettare
al vento una vocazione religiosa auterfica significa compromettere nella
fioritura i grandi fmtti per la Chiesa".

Per Giovanni vita religiosa è uguale (=) a vita di cielo; strada o porta
stretta = porta del cíelo; casa di Dio = víta religíosa = víta dí cielo; religíosí
= convitati = chiamati = convocati.

C'è poi l'altra equivalenza: certi padri spirituali = sbarra e intoppo
alla porta; sono cíoè uomini-ostacolo, gente che rovina.

3. VITA RETJGîOSA: TERRA PROMESSA (VICISSITUDINI VARIE)

La biblica terra promessa si identifica per Giovanni con l'unione con
Dio. Ed è la terra "naturale" dei chiamati alla vita religiosa.
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L'opera di Dio a loro favore è, prima che vengano incorporati in que-
sta vita, l'aver ucciso i gigmìti loro avversari (il peccato) e aver spazzato
via i nemici "che sono le occasioni tent.atrici che avevano nel mondo, al
preciso scopo che essi entrassero con più libertà in questa terra promes-
sa che è l'uníone con Dio". Così dice il Santo in S 1, 1l,4-8.

In questo testo Giovanni - a differenza di quarìto diceva in Fiamma B
3,62 contro i padri spirituali (che allora spesso, per la struttura delle case
religiose, erano gli stessi superiori a cui sí faceva il resoconto di coscien-
za) - punta direttamente sui protagonisti che, pur coperti da tanta grazia
di Dio, già diventatj religiosi non sono capaci di rompere "un filo e un
capello" ("un hilo ìg un pelo"). Precisa il Sarìto: "É molto doloroso che Dio
abbia fatto lor spezzare già altre corde più grosse circa affezioni e vanità e
poi essi, non liberandosi da un'infaììtilità che Dio chiede loro di vincere
per amor suo - e che non è niente più che un filo e un capello -, cessarìo di
portarsi verso un così grarìde bene" (S 1, 11,5).

Il grande bene che per un piccolo ostacolo essi non raggiungono è "il
porto della perfezione" (o dell'unione). Avviene che essi vadano "perdendo
quello che in tanto tempo avevano percorso e conquistato con tanta fati-
ca" (ivi).

Il Santo, a questo punto, parla di giusti castighi di Dio per persone
cosî pervertite. E quali castighi? "Nostro Signore, dísgustato dí cíò, li la-
scia che vadarìo cadendo nei loro appetiti di peggio in peggio" (ivi, 7).

In questo ricco e forte testo della Salita il pensiero del Dottore Mistico
è che l'unione con Dio può e deve essere tutt'uno con la vita religiosa,
però a condizione che i chiamati vivano una fedeltà e una perseverarìza
continue. Essi sono chiamati, ínfattí, a sentire che Dio solo conta: "Per
entrare in questa divina unione (terra promessa) nell'anima deve morire
tutto quanto vive, poco o molto, piccolo o grande che sia, e l'anima deve
restare senza brama dí tutto questo e tanto distaccata come se esso non
esistesse per lei né lei per esso" (ivi, 8).

Lo stesso tema è ripreso dal Santo nella Lettera 9 (citata da Giovarìni
Paolo II a Madrid il 2/ 12/ 1982 nel discorso ai religiosi): "Dio vuole che
uno sia religioso in modo che la finisca con tutto e tutto sia fìnito per lui,
perché Eglí stesso vuole essere sua ricchezza, suo conforto, sua gloria e
suo diletto ... Non appartiene a sé ma a Lui".

Appartenere a Dio, quindi "seguire" Cristo e mettersi sulle sue tracce:
così canta Giovanni nella strofa 25 del CB: "Al seguito della tua orma, /
sciamano le giovani sul cammino: / toccate scintillano, / inebriate da
vino rinforzato, / tra effluvi di balsamo divino".

E questo seguire Cristo, commenta il Santo, è percorrere ciascuno,
secondo la propria parte e la propria vocazione, lo stato di vita e le con-
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dizioni di spirito partícolare, il "cammino della vita et.erna, che è la per-
fezione evangelica" (ivi, 4): il che non riguarda solamente i religiosi, ma
certo specialmente essi.

4. ALTRI 8PUNTI

Inquadrata la vita religiosa tra le grandi opere di Dio, è ut.ile riprerìde-
re anche altri spunti del pensiero di Sarì Giovanni su questo tema.

A) Innanzitutto, la vita religiosa come stile di vita del cristianesimo nella
Chiesa, è "uno stato di promessa a Dio" (Avvisi a un religioso, 1). Chi
promette una cosa a Dio è tenuto a dargliela con una generosità che
imiti la generosità del Signore stesso, che promette e poi adempie con
sovrabbondarìza. La spiritualità dell'anima, "promessa" così a Dio, è
quella di chi è derìtro la dimensione nuziale della Chiesa, dove tutto è
donato con radicalità piena: "Lì gli promisi di essere sua sposa" (CB
27,7-8).

B) Redimere è, per Cristo, "sposare", afferma aîovanni; cosî professare
la vita religiosa è dare alla rendenzione una pienezza dentro ìe dimen-
sioni del mistero di Cristo, mistero nuziale. Il sustrato ecclesiale di
questo matrimonio (=alleanza=consacrazione) è messo in rilievo dal
Santo nella lettera alle carmelitane di Beas (18 / 1l / 1586), a cui ricor-
da che "con grarìde facilità possono essere sante e con molto diletto e
sicurezza possono procedere, con gioia dello Sposo Amato". Egli,
Giovanni, desidera visitarle per constatare "le ricchezze aceumulate
nell'amore puro e sui sentieri della vita eterna e sui bei passi che
compiono in Cristo, la cui gioia e corona sono le sue spose". Ma si
veda tutta la lettera, confrontarìdola con CB, 30,7: ne ernergerà la
prospettiva ecclesiale di questo punto del Cantico.

C) Tutta la spiritualità nuziale, con le sue stesse rinunce evangeliche
dovute all' "amor unico", punta a raggiungere una grande intimità
con Cristo. Per entrare maggiormente "nel folto" delle ìneravigliose
opere di Dio, bisogna entrare nella densità, nel "folto" della Croce (CB
36, 10-13). Insomma quaì'ìto più c'è Croce, tanto più c'è gioia e cre-
scita.

Tutte "queste acque di interiori gíoie non nascono sulla terra", rícor-
da Giovanni alle medesime monache di Beas; e intanto le esorta a
seguire Cristo "in tutta pazienza, in tutto silenzio e con ogni desiderio
di patire".

D) Capito Cristo e abbracciata la sua Croce, nasce nell'anima delle per-
sone consacrate lo zelo apostolico. Nei Consigli spintuali di P. Eliseo
dei Martiri traspare chiaro il pensiero del Santo su questo. Le ultime

parole: "Sembrando loro poca cosa l'arìdar da soli in cielo, procurano
con ansie e celestiali slanci affettuosi e con squìsite attenzioni di por-
tare molti coìì sé in cielo: il che nasce dal grande amore che portano
al loro Dio; e questo è un frìíto proprio ed un effetto della perfetta
orazione e contemplazione" sí accordarìo con quanto scrive in CB
29, 1-4, in un contesto eccelsiale con accenti di difesa della viìa con-
templativa, che è più dedita alla conquista dell'amore e quíndi più
attenta aì bene della Chiesa. Basti eitare solo un tratto del testo pole-
mico: "Dunque coloro che sono molto attivi e pensano di abbracciare
il mondo con le loro prediche e le loro opere esteriori ricordìno che
sarebbero di maggior profitto per la Chiesa e molto più accetti a Dio,
senza parlare del buon esempio che darebbero, se sperìdessero alme-
no la metà del tempo nello starsene con Lui in orazione" (ivi, 3). Non
capiscono, infatti, "la vena da cui nasce l'acqua e la radice occulta da
cui si ha ogni frutto" (ivi, 4).

E) A partire da questi impegni (Cielo-Chiesa, oraztone-apostolato) che
sono irìerenti aila vita religiosa, il consacrato è per Giovanni uno che
"corìsidera tutta la sua vita e le sue opere consacrate a Dio" (kìvisi a
un religtoso, 8). Perciò le sue azìonì, a rigore di logica, "non sono sue,
bensì dell'obbedienza; e, se le sottrae ad essa, gli saranno ímputate
come perdute" (Cautele, 11).
Giovanni parla, come si vede, di tutta la vita che risulta interamente
consacrata a Dio. E qui si innestano tutti gli sviluppi ulteriori, spe-
cialmente del Magistero moderno della Chiesa.
A proposito di rendiconto, anche S. Teresa di Gesù ritiene che un(a)
consacrat.o(a) sarà per eseìnpio giudicato(a) sul tempo di preghiera
che non avrà riseravato a Dio: infatti, díce la Santa, "quel tempo non è
che lo ritenga come cosa mia e che pensi che altri me lo possono
richiedere per giustizia quando non lo volessi dare del tutto" (Cam-
mino di perfezione, 23,2-3).

F) I1 religioso, per realizzare e adempiere ciò che deve, non può iri parti-
colare scordare che il superiore occupa il posto di Dio (Cautela 2º,
12). guesto è divent.ato oggi uì'ì concetto discusso e antipatico. Ma, al
di là di tì?ìtto, resta quanto Giovanni pensa: l'obbedienza è da consi-
derarsi come "penitenza della ragione e del giudizio e, perciò, è da-
varìti a Dio urì sacrificio accetto e piacevole più di tutti gli altri" (Notte
oscura 1,6,2).

Certamente è un sacrificio gradito a Dio molto più che la penitenza
corporale che, quarìdo è contro l'obbedienza o al margine di essa,
secondo il capriccio personale, "non è più che penitenza da bestie"
(ivi). Per obbedienza il Dottore Mistico intende l'obbedienza-olocausto
che configura il religioso a Cristo e lo rende partecipe dell'azione
redentrice del figlio di Dio (S 1,13,4). Il religioso obbediente, che si
alimenta nello spirito di questo cibo più di quarìto il suo corpo si
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dizioni di spirito partícolare, il "cammino della vita et.erna, che è la per-
fezione evangelica" (ivi, 4): il che non riguarda solamente i religiosi, ma
certo specialmente essi.

4. ALTRI 8PUNTI

Inquadrata la vita religiosa tra le grandi opere di Dio, è ut.ile riprerìde-
re anche altri spunti del pensiero di Sarì Giovanni su questo tema.

A) Innanzitutto, la vita religiosa come stile di vita del cristianesimo nella
Chiesa, è "uno stato di promessa a Dio" (Avvisi a un religioso, 1). Chi
promette una cosa a Dio è tenuto a dargliela con una generosità che
imiti la generosità del Signore stesso, che promette e poi adempie con
sovrabbondarìza. La spiritualità dell'anima, "promessa" così a Dio, è
quella di chi è derìtro la dimensione nuziale della Chiesa, dove tutto è
donato con radicalità piena: "Lì gli promisi di essere sua sposa" (CB
27,7-8).

B) Redimere è, per Cristo, "sposare", afferma aîovanni; cosî professare
la vita religiosa è dare alla rendenzione una pienezza dentro ìe dimen-
sioni del mistero di Cristo, mistero nuziale. Il sustrato ecclesiale di
questo matrimonio (=alleanza=consacrazione) è messo in rilievo dal
Santo nella lettera alle carmelitane di Beas (18 / 1l / 1586), a cui ricor-
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Giovanni, desidera visitarle per constatare "le ricchezze aceumulate
nell'amore puro e sui sentieri della vita eterna e sui bei passi che
compiono in Cristo, la cui gioia e corona sono le sue spose". Ma si
veda tutta la lettera, confrontarìdola con CB, 30,7: ne ernergerà la
prospettiva ecclesiale di questo punto del Cantico.

C) Tutta la spiritualità nuziale, con le sue stesse rinunce evangeliche
dovute all' "amor unico", punta a raggiungere una grande intimità
con Cristo. Per entrare maggiormente "nel folto" delle ìneravigliose
opere di Dio, bisogna entrare nella densità, nel "folto" della Croce (CB
36, 10-13). Insomma quaì'ìto più c'è Croce, tanto più c'è gioia e cre-
scita.

Tutte "queste acque di interiori gíoie non nascono sulla terra", rícor-
da Giovanni alle medesime monache di Beas; e intanto le esorta a

seguire Cristo "in tutta pazienza, in tutto silenzio e con ogni desiderio
di patire".

D) Capito Cristo e abbracciata la sua Croce, nasce nell'anima delle per-
sone consacrate lo zelo apostolico. Nei Consigli spintuali di P. Eliseo
dei Martiri traspare chiaro il pensiero del Santo su questo. Le ultime

parole: "Sembrando loro poca cosa l'arìdar da soli in cielo, procurano
con ansie e celestiali slanci affettuosi e con squìsite attenzioni di por-
tare molti coìì sé in cielo: il che nasce dal grande amore che portano
al loro Dio; e questo è un frìíto proprio ed un effetto della perfetta
orazione e contemplazione" sí accordarìo con quanto scrive in CB
29, 1-4, in un contesto eccelsiale con accenti di difesa della viìa con-
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il mondo con le loro prediche e le loro opere esteriori ricordìno che
sarebbero di maggior profitto per la Chiesa e molto più accetti a Dio,
senza parlare del buon esempio che darebbero, se sperìdessero alme-
no la metà del tempo nello starsene con Lui in orazione" (ivi, 3). Non
capiscono, infatti, "la vena da cui nasce l'acqua e la radice occulta da
cui si ha ogni frutto" (ivi, 4).

E) A partire da questi impegni (Cielo-Chiesa, oraztone-apostolato) che
sono irìerenti aila vita religiosa, il consacrato è per Giovanni uno che
"corìsidera tutta la sua vita e le sue opere consacrate a Dio" (kìvisi a
un religtoso, 8). Perciò le sue azìonì, a rigore di logica, "non sono sue,
bensì dell'obbedienza; e, se le sottrae ad essa, gli saranno ímputate
come perdute" (Cautele, 11).
Giovanni parla, come si vede, di tutta la vita che risulta interamente
consacrata a Dio. E qui si innestano tutti gli sviluppi ulteriori, spe-
cialmente del Magistero moderno della Chiesa.
A proposito di rendiconto, anche S. Teresa di Gesù ritiene che un(a)
consacrat.o(a) sarà per eseìnpio giudicato(a) sul tempo di preghiera
che non avrà riseravato a Dio: infatti, díce la Santa, "quel tempo non è
che lo ritenga come cosa mia e che pensi che altri me lo possono
richiedere per giustizia quando non lo volessi dare del tutto" (Cam-
mino di perfezione, 23,2-3).

F) I1 religioso, per realizzare e adempiere ciò che deve, non può iri parti-
colare scordare che il superiore occupa il posto di Dio (Cautela 2º,
12). guesto è divent.ato oggi uì'ì concetto discusso e antipatico. Ma, al
di là di tì?ìtto, resta quanto Giovanni pensa: l'obbedienza è da consi-
derarsi come "penitenza della ragione e del giudizio e, perciò, è da-
varìti a Dio urì sacrificio accetto e piacevole più di tutti gli altri" (Notte
oscura 1,6,2).

Certamente è un sacrificio gradito a Dio molto più che la penitenza
corporale che, quarìdo è contro l'obbedienza o al margine di essa,
secondo il capriccio personale, "non è più che penitenza da bestie"
(ivi). Per obbedienza il Dottore Mistico intende l'obbedienza-olocausto

che configura il religioso a Cristo e lo rende partecipe dell'azione
redentrice del figlio di Dio (S 1,13,4). Il religioso obbediente, che si
alimenta nello spirito di questo cibo più di quarìto il suo corpo si
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nutre di pane, riproduce sempre T), iù in sé l'immagine di Cristo e sí
trasfigura ín Luí (cfr CR 11, 12-14). Il tutto non senza una fatica, che
viene non solo dal sottostare al superiore canonico, ma anche a tutti
i confratelli con cui vive e che lo "lavorano" contínuamente, come si
lavora un quadro o si rttocca una statua (cfr Cautele e Aì:ìvLsi ín tutta
la loro ampiezza di messaggio).

G) Meta e ideale d'un consacrato è giungere appunto a diventare imma-
gine perfetta di Cristo, pietra viva dell'edificio che è la Chiesa, facendo
emergere in tutta la loro forza i doni delle tre virtù teologali. Esse
sono direttamente opposte alle forze negative del domonio, del mondo
e della came. E qui, secondo il nostro Santo, si hanno le note relazio-
ni tra virtù, voti e loro opposti: fede-obbedienza-(demonio) ; speranza-
povertà-(mondo); carità-castítà-(carrìe). Si vedarìo: S 2,24,8 e 29,6; N
2,21: CB 3,9 e 16,6 ; Cautele, n. 3.

H) In questo cammino difficile ma liberante del religioso è implicito il
concetto di notte oscura: il chiamato è per vocazione uno che deve
procedere dentro questa notte. La vita religiosa è per natura un opta-
re per Cristo, "porta", ma "porta stretta" ; è scegliere la luce della vita,
non senza però l'ostacolo delle "tenebre", le quali tendono a combat-
tere tale luce e affaticano l'anima consacrata (FB 3,32 e 62; S 1,1l ,7;
N 1,8,4).

I) Tutto questo itinerario (con virtù teologali, voti, rinuncia evangelica,
notte oscura, imitazione di Cristo, servizio alla Chiesa, ecc.) rende il
religioso un innamorato di Cristo ín modo tutto pa?rticolare: c'è una
vocazione precisa a tale amore e non si tratta affatto d'una emozione
momentanea, episodica. E da questo amore sorge in Giovanni un
carìto, che è proprio di chi ha percorso la strada dei consigli evangeli-
ci: "La mia anima s'è ceduta / e tutto il mio tesoro è a suo servizio; /
non guardo più il gregge, / né sento altro compito: / solo l'amare è il
mio impegno" (CB, 28).

L) Più che ogni altro, il religioso sa che "alla sera lo esarnineranno sul-
l'amore" (Dettì: df luce e amore, 64) e che il conto sarà anche píù severo
(Auumí, 8), perché, oltre ai doni comuni della creazione e redenzione,
il Signore glí ha dato il beneficio della vocazione alla vita consacrata
píù intima. Da quí víene il programma che Giovanní stende per una
futura caremelitana: "Le doni Dio, figlia mia, la sua santa grazia sem-
pre, in modo che si applichi tutta in ogni cosa ("toda en todo") nel suo
santo amore e servizio, come è obbligata, dato che solamente per
questo l'ha creata e redenta" (Iàtera 12).
Secondo Giovanni, nelrideale della vita religiosa entra ciò che è co-
mune e ciò che è specifico; e allora si hanno "le dodici stelle per
giungere alla perfezione somma: amore di Dio, amore del prossimo,
obbedienza, castità, povertà, presenza in coro, penitenza, umiltà,
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mortificazione, orazione, silenzio, pace" (Detti di luce e amore, 160). E
in questo piccolo elenco si trova praticamente tutto; ma si possono
citare a complemento i quattro versi del Santo della Somma della
perfezione: "Oblio del creato, / memoria del Creatore; / attenzione
alrínteríore / e starsene ad amare Lui, l'Arììato".
Come vero rinnovatore d'un Ordine (il Carmelo) e, a?rìzi, fondatore di
una nuova storia di consacrati, San Giovanni quindi pone in chiaro i
termíní per una sequela dí Cristo verament.e decisa ed evangelica.
Egli forse non capisce alrinizio di essere stato scelto come "padre
fondatore", ma, secondo la testimonianza d'un suo contemporaneo,
"nostro Signore comunicò a questo padre fra Giovanní della Croce le
primizie dello spirito come a uno che doveva essere padre di numero-
si figli spirituali" (cfr BMC 14, 15).

(Síntesí dí P. A. p., Roma)

Messaggi di S. Giovanni della Croce

A DIO PIACE ...

À Dio piace Ji più un'cìzione, per quanto piccola, Fatto Ji nascosto e senza il Jesiderio
che sia conoscìuta, che mille'altre compÌute con il àesì:Jerìo che siono veàute dagli
uomini. InFcìtti a colui che agisce per Dio con purissímo amore, non solo non ìmporta
di essere vecluto dcìgli uomÌ';i, ma neppure agisce per essere ve:luto CICI Dìo; anzi se
questi non èovesse saperlo, l'onima non cesserebt»e di renàere a Lui gli stessi servizi
c'on la Stessa allegrezza e con IC? stessa purezza di amore. (%r. l ,20)
Appena una persona conosce ciò che le è stato de+to per il suo proFítto, non ha più
bísogno di pronuncíare né Clí ascolfare parole, ma dí agíre dawero con sÍlenzio e con
cura, in umÍltò, carìtà e disprezzo di sé.'.. L'anima che Facilmen+e parla o conversa, sta
poco roccolta in Dio. InFaffi, quando lo è, da una forza interiore è portata a tacere e
a Fuggìre qualsiasi convers:ìzìone, poìché Dío vuoìe cì'ìe ello trovì lo suo gioio pìù nello
store con lui che con ogni altra creatura, per quanto questa le sia nec;ssarÍa. (L 8)
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viene non solo dal sottostare al superiore canonico, ma anche a tutti
i confratelli con cui vive e che lo "lavorano" contínuamente, come si
lavora un quadro o si rttocca una statua (cfr Cautele e Aì:ìvLsi ín tutta
la loro ampiezza di messaggio).

G) Meta e ideale d'un consacrato è giungere appunto a diventare imma-
gine perfetta di Cristo, pietra viva dell'edificio che è la Chiesa, facendo
emergere in tutta la loro forza i doni delle tre virtù teologali. Esse
sono direttamente opposte alle forze negative del domonio, del mondo
e della came. E qui, secondo il nostro Santo, si hanno le note relazio-
ni tra virtù, voti e loro opposti: fede-obbedienza-(demonio) ; speranza-
povertà-(mondo); carità-castítà-(carrìe). Si vedarìo: S 2,24,8 e 29,6; N
2,21: CB 3,9 e 16,6 ; Cautele, n. 3.

H) In questo cammino difficile ma liberante del religioso è implicito il
concetto di notte oscura: il chiamato è per vocazione uno che deve
procedere dentro questa notte. La vita religiosa è per natura un opta-
re per Cristo, "porta", ma "porta stretta" ; è scegliere la luce della vita,
non senza però l'ostacolo delle "tenebre", le quali tendono a combat-
tere tale luce e affaticano l'anima consacrata (FB 3,32 e 62; S 1,1l ,7;
N 1,8,4).

I) Tutto questo itinerario (con virtù teologali, voti, rinuncia evangelica,
notte oscura, imitazione di Cristo, servizio alla Chiesa, ecc.) rende il
religioso un innamorato di Cristo ín modo tutto pa?rticolare: c'è una
vocazione precisa a tale amore e non si tratta affatto d'una emozione
momentanea, episodica. E da questo amore sorge in Giovanni un
carìto, che è proprio di chi ha percorso la strada dei consigli evangeli-
ci: "La mia anima s'è ceduta / e tutto il mio tesoro è a suo servizio; /
non guardo più il gregge, / né sento altro compito: / solo l'amare è il
mio impegno" (CB, 28).

L) Più che ogni altro, il religioso sa che "alla sera lo esarnineranno sul-
l'amore" (Dettì: df luce e amore, 64) e che il conto sarà anche píù severo
(Auumí, 8), perché, oltre ai doni comuni della creazione e redenzione,
il Signore glí ha dato il beneficio della vocazione alla vita consacrata
píù intima. Da quí víene il programma che Giovanní stende per una
futura caremelitana: "Le doni Dio, figlia mia, la sua santa grazia sem-
pre, in modo che si applichi tutta in ogni cosa ("toda en todo") nel suo
santo amore e servizio, come è obbligata, dato che solamente per
questo l'ha creata e redenta" (Iàtera 12).
Secondo Giovanni, nelrideale della vita religiosa entra ciò che è co-
mune e ciò che è specifico; e allora si hanno "le dodici stelle per
giungere alla perfezione somma: amore di Dio, amore del prossimo,
obbedienza, castità, povertà, presenza in coro, penitenza, umiltà,
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mortificazione, orazione, silenzio, pace" (Detti di luce e amore, 160). E
in questo piccolo elenco si trova praticamente tutto; ma si possono
citare a complemento i quattro versi del Santo della Somma della
perfezione: "Oblio del creato, / memoria del Creatore; / attenzione
alrínteríore / e starsene ad amare Lui, l'Arììato".
Come vero rinnovatore d'un Ordine (il Carmelo) e, a?rìzi, fondatore di
una nuova storia di consacrati, San Giovanni quindi pone in chiaro i
termíní per una sequela dí Cristo verament.e decisa ed evangelica.
Egli forse non capisce alrinizio di essere stato scelto come "padre
fondatore", ma, secondo la testimonianza d'un suo contemporaneo,
"nostro Signore comunicò a questo padre fra Giovanní della Croce le
primizie dello spirito come a uno che doveva essere padre di numero-
si figli spirituali" (cfr BMC 14, 15).

(Síntesí dí P. A. p., Roma)

Messaggi di S. Giovanni della Croce

A DIO PIACE ...

À Dio piace Ji più un'cìzione, per quanto piccola, Fatto Ji nascosto e senza il Jesiderio
che sia conoscìuta, che mille'altre compÌute con il àesì:Jerìo che siono veàute dagli
uomini. InFcìtti a colui che agisce per Dio con purissímo amore, non solo non ìmporta
di essere vecluto dcìgli uomÌ';i, ma neppure agisce per essere ve:luto CICI Dìo; anzi se
questi non èovesse saperlo, l'onima non cesserebt»e di renàere a Lui gli stessi servizi
c'on la Stessa allegrezza e con IC? stessa purezza di amore. (%r. l ,20)
Appena una persona conosce ciò che le è stato de+to per il suo proFítto, non ha più
bísogno di pronuncíare né Clí ascolfare parole, ma dí agíre dawero con sÍlenzio e con
cura, in umÍltò, carìtà e disprezzo di sé.'.. L'anima che Facilmen+e parla o conversa, sta
poco roccolta in Dio. InFaffi, quando lo è, da una forza interiore è portata a tacere e
a Fuggìre qualsiasi convers:ìzìone, poìché Dío vuoìe cì'ìe ello trovì lo suo gioio pìù nello
store con lui che con ogni altra creatura, per quanto questa le sia nec;ssarÍa. (L 8)
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DOLCE E FORTF, IL DIO CHE PURIFICA

Parafrasi della "Notte oscura" di S. Giovanni della Croce

Notte oscura! gui non intendiamo quella del pagano che percorre la
ìria larga del peccato, ma quella del credente che ha imboccato la via
stretta-del Cristo. Notte oscura si coniuga con perfezione, che l'anima rag-
giunge per purO dono di Dio. E raggiungendola gode e canta. Esalta la
'felice notte" in cui, lasciarìdo tutto ciò che è umanamente rnescl'ìino, si è
messa a cercare l'amato per goderne l'irìtimità.

LIBRO PRIMO:

NOTTE OSCURA DEL SEN80

"acquietata" è quando ha rag-
giunto la libertà da passioni e af-
fettí (appetiti) non redenti.

(l-2) "In urìa notte oscura, / an-
siosa e d'amor bruciata, / - oh,
sorte beata! / uscii fuori senz'es-
ser notata, / con la mia casa già
tutta acqìiietata".

L'anima, per ì?ìn dono del suo
Sposo, Cristo, s'è potuta liberare -
con una purificazione radicale - di
se stessa e d'ogni cosa. Lo Sposo
ho vinto i tre nemici classici: il
mondo, il demonio e la sensualità
(carne). Ma non senza il caro
prezzo di una contemplazione
oscura o purgativa?, premessa di
una saporosa vita d'amore con
Dio. La "casa" è appunto l'arìinìa e

Capitolo 1: DIO È MADRE; MA NOI
FACCIAMO GLI ETERNI BAMBINI

1. "Notte oscura" è la condizione

propria di chi si decide a rìon re-
stare un principiante e a passare
dal puro medita?re al vero conterrì-
plare. Allora egli è certamente più
provato, ma più íorte, ricevendo
doni più grarìdi.

2. Dio è molto "umano". Finché
noi siamo agli inizi (principia?tìti) e
non prendiamo la "ferma risolu-
zione" (da adulti) di servirlo come
si deve, è come ì-ìna madre amoro-
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sa che ci vezzeggia, ci nutre, ci ve-
ste e riscalda. Però, cresciuti un
poco, non vuole che gli restiamo
sempre in braccio, ma che caìn-
miniamo con le nostre gambe. La
grazia del Signore esige che la? na-
tura umana non si eclissi, ma
anzi si metta in moto, seppur con
fatica. Dio ci vuole persone ma?-
ture.

3. A?rìcora immaturo, il princi-
píante trova grande gusto n.el-
rorazione e nella stessa peniten-
za: notti in preghiera e sacramen-
ti frequenti? non gli costano per
niente. Ma che sa egli della "dura
lotta" per essere secondo Cristo?
Ordinariamente si comporta fiac-
camente circa le virtù da acqui-
stare: non possiede cioè "abitudi-
ni forti" tanto che, a beìì guarda-
re, in lì?ìi si ritrovano netti i segni
dei vizi capitali.

Capitolo 2: SOTTO OPERE BUONE
,'3TAMNO SPESSO TANTI VíZÍ

1. Per sé, ogni cosa santa? aumen-
ta l'umiltà del credente. Spesso
però i principiarìti, nel compiere
gesti santi, crescono in una sì?ì-
perbia occulta. Si sentono soddi-
sfatti di se stesSi e di ciò che fan-
no. Si esibiscono in chiacchiere

da spirituali e s'atteggiano a mae-
stri. Sfoderano giudizi severi, sep-
pur silenziosi, verso chi non se-
gue le loro devozioni. Se poi a vol-
te si sbloccano e parlano, sono
come il fariseo nei riguardi del
pubbicano.

2.-3. Il demonio stesso può accre-
scere il loro fervore epidermico

per indurli a? maggìor orgoglio e
presunzione: cosÌ, opere appa-
rentemente buone alimentano

grossi vizi. Certuni sono gelosi del
bene altrui, perché si penserebbe-
ro non solo i migliori, ma gli unici,
'vedendo sempre i difetti altrui e
mai i propri. Se un ìnaestro o di-
rettore li disapprova, lo scartano e
ne scelgono un altro che s'accordi
con il loro gusto. Presuntuosi,
usano proporre molto e fare poco.
E in pubblico ostentano speciali
devozioni e grazie, col piacere
umano d'essere notati.

4. Tendono a monopolizzare il
loro confessore: da qui "mille invi-
die" e liti. I loro peccati non li con-
fessano con schiettezza, ma li
adornano con giustificazioni tarì-
to da scusarli; oppure li manife-
stano a un altro confessore per
non sfigurare davanti a quello or-
dinario, cui vogliono raccontare
solo il proprto bene, magari esa-
gerarìdolo.

5. guanto alle loro mancanze, o le
considerano poco o se ne rattri-
stano troppo, restando delusi di
sé. E smaniano col Signore stesso
per esserne liberati, ma non a glo-
ria di Lui, ma per sentirsi a posto
(col pericolo, poi, di diventare an-
che più superbi). Parsimoniosi
negli elogi per gli altri, sono avidi
di lodi per se stessi.

6. gueste imperfezioni in alcuni
principianti sono molto accentua-
te, in altri meno; solo in pochi non
si trovano. E questi ultimi sono i
principianti veri che Dio benedice.
Non sono orgogliosamente soddi-
sfatti di sé, ma si radicano nel-
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DOLCE E FORTF, IL DIO CHE PURIFICA

Parafrasi della "Notte oscura" di S. Giovanni della Croce

Notte oscura! gui non intendiamo quella del pagano che percorre la
ìria larga del peccato, ma quella del credente che ha imboccato la via
stretta-del Cristo. Notte oscura si coniuga con perfezione, che l'anima rag-
giunge per purO dono di Dio. E raggiungendola gode e canta. Esalta la
'felice notte" in cui, lasciarìdo tutto ciò che è umanamente rnescl'ìino, si è
messa a cercare l'amato per goderne l'irìtimità.

LIBRO PRIMO:

NOTTE OSCURA DEL SEN80

"acquietata" è quando ha rag-
giunto la libertà da passioni e af-
fettí (appetiti) non redenti.

(l-2) "In urìa notte oscura, / an-
siosa e d'amor bruciata, / - oh,
sorte beata! / uscii fuori senz'es-
ser notata, / con la mia casa già
tutta acqìiietata".

L'anima, per ì?ìn dono del suo
Sposo, Cristo, s'è potuta liberare -
con una purificazione radicale - di
se stessa e d'ogni cosa. Lo Sposo
ho vinto i tre nemici classici: il

mondo, il demonio e la sensualità
(carne). Ma non senza il caro
prezzo di una contemplazione
oscura o purgativa?, premessa di
una saporosa vita d'amore con
Dio. La "casa" è appunto l'arìinìa e

Capitolo 1: DIO È MADRE; MA NOI
FACCIAMO GLI ETERNI BAMBINI

1. "Notte oscura" è la condizione

propria di chi si decide a rìon re-
stare un principiante e a passare
dal puro medita?re al vero conterrì-
plare. Allora egli è certamente più
provato, ma più íorte, ricevendo
doni più grarìdi.

2. Dio è molto "umano". Finché

noi siamo agli inizi (principia?tìti) e
non prendiamo la "ferma risolu-
zione" (da adulti) di servirlo come
si deve, è come ì-ìna madre amoro-
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sa che ci vezzeggia, ci nutre, ci ve-
ste e riscalda. Però, cresciuti un

poco, non vuole che gli restiamo
sempre in braccio, ma che caìn-
miniamo con le nostre gambe. La
grazia del Signore esige che la? na-
tura umana non si eclissi, ma

anzi si metta in moto, seppur con
fatica. Dio ci vuole persone ma?-
ture.

3. A?rìcora immaturo, il princi-
píante trova grande gusto n.el-
rorazione e nella stessa peniten-
za: notti in preghiera e sacramen-
ti frequenti? non gli costano per
niente. Ma che sa egli della "dura
lotta" per essere secondo Cristo?
Ordinariamente si comporta fiac-
camente circa le virtù da acqui-
stare: non possiede cioè "abitudi-
ni forti" tanto che, a beìì guarda-
re, in lì?ìi si ritrovano netti i segni
dei vizi capitali.

Capitolo 2: SOTTO OPERE BUONE
,'3TAMNO SPESSO TANTI VíZÍ

1. Per sé, ogni cosa santa? aumen-
ta l'umiltà del credente. Spesso
però i principiarìti, nel compiere
gesti santi, crescono in una sì?ì-
perbia occulta. Si sentono soddi-
sfatti di se stesSi e di ciò che fan-

no. Si esibiscono in chiacchiere

da spirituali e s'atteggiano a mae-
stri. Sfoderano giudizi severi, sep-
pur silenziosi, verso chi non se-
gue le loro devozioni. Se poi a vol-
te si sbloccano e parlano, sono
come il fariseo nei riguardi del
pubbicano.

2.-3. Il demonio stesso può accre-
scere il loro fervore epidermico

per indurli a? maggìor orgoglio e
presunzione: cosÌ, opere appa-
rentemente buone alimentano

grossi vizi. Certuni sono gelosi del
bene altrui, perché si penserebbe-
ro non solo i migliori, ma gli unici,
'vedendo sempre i difetti altrui e
mai i propri. Se un ìnaestro o di-
rettore li disapprova, lo scartano e
ne scelgono un altro che s'accordi
con il loro gusto. Presuntuosi,
usano proporre molto e fare poco.
E in pubblico ostentano speciali
devozioni e grazie, col piacere
umano d'essere notati.

4. Tendono a monopolizzare il
loro confessore: da qui "mille invi-
die" e liti. I loro peccati non li con-
fessano con schiettezza, ma li

adornano con giustificazioni tarì-
to da scusarli; oppure li manife-
stano a un altro confessore per
non sfigurare davanti a quello or-
dinario, cui vogliono raccontare
solo il proprto bene, magari esa-
gerarìdolo.

5. guanto alle loro mancanze, o le
considerano poco o se ne rattri-
stano troppo, restando delusi di
sé. E smaniano col Signore stesso
per esserne liberati, ma non a glo-
ria di Lui, ma per sentirsi a posto
(col pericolo, poi, di diventare an-
che più superbi). Parsimoniosi
negli elogi per gli altri, sono avidi
di lodi per se stessi.

6. gueste imperfezioni in alcuni
principianti sono molto accentua-
te, in altri meno; solo in pochi non
si trovano. E questi ultimi sono i
principianti veri che Dio benedice.
Non sono orgogliosamente soddi-
sfatti di sé, ma si radicano nel-
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l'umiltà, ammirando con santa
invidia chiunque altro e ritenen-
dolo migliore di se stessi. guarìto
più fanno per Dio solo, tanto
meno si sentono soddisfatti per-
ché provano una tale sollecitudi-
ne d'amore per Dio da essere as-
sorbiti solo da questa e non pen-
sarìo di osservare se gli altri fanno
o no. Per principio stimano il
prossimo sempre migliore di loro.
Non si credono buoni, taììto che si
vergognano se sono lodati.

o

7.-8. Lontarìissimi dal fare i mae-
stri e dall'intervenire per dire la
propria, amano d'essere istruiti
da chiunque loro giovi e sono
pronti a cambiare via se c'è spe-
ranza di maturare. Godono che
uno faccia il bene e venga esalta-
to. Sono sobri e misurati anche
con i confessori circa il bene pro-
prio: arrossiscono e sono reticenti
nel parlarrìe, mentre marìifestano
chiare le proprie marìcanze. Sono
davvero mossi da quella saggezza
divina che rende gli umili dei puri
e retti di cuore e li ricolma di te-
SOri.

guesti principianti - veramente
rari - sono pronti a unirsi ai fedeli
servi di Dio e sanno sopportare se
steSsi nella mansuetudine e nel
giusto timore del Signore, sco-
prendosi fragili. A loro il cielo of-
frirà il difficile dono della "notte
oscura" per farli entrare nel mi-
stero di Dio.

Capitolo 3: NESST?JNO DrVENTA LP
BERO DA SOLO

1.-2. Torniamo ai principianti
poco autentici. Si mostrano spes-
'so scontenti e insoddisfatti, presi
da malsana avidità di ascoltare,
di imparare, di leggere teorie, mai
però -decidendosi a passare alla
pratica. Si adornano di molti og-
getti sacri: quei gingilli e orna-
';enti cui si affezionano in modo
sbagliato, contro cioè la povertà di
spirito che s'accontenta di poche
e-semplici cose e ripone la devo-
zione nel cuore e non già nell'este-
riorità. Le persone sagge e intelli-
'genti si accontentano di croci
umili e insignificanti, non fissarì-
do la devozione in oggetti di gran
fattura o valore e soprattutto non
attaccandoci il cuore. Il desiderio
dei saggi è non di moltiplicare
questi oggetti e di non leggere e
sapere tutto, ma di compiere il be-
neplacido di Dio, di vivere la cari-
tà per Lui e per il prossimo.

3. Nessuno però si libera da solo
dalle imperfezioni sempre in ag-
guato: solo Dio può aiutarlo con
una purificazione attiva e passiva
della notte oscura. L'anima tutta-
via deve fare il possibile per la-
sciarsi purificare e così Dio - solo
lui - le donerà l'unione divina nel-
la perfezione d'amore.

Capttolo 4: BENE O MALE, ANCHE
IL -CORPO È COINVOLTO NELLE
ESPERIENZE SPrR?TUMI

1.-2. Tra i molti difetti dei princi-
piarìti pur autentici c'è quello di
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una certa lussuria spirituale. Non
è propriamente lussuria, ma du-
rante le esperienze spirituali affio-
ra e si accentua una sensibilità

imperfetta che provoca sentimen-
ti e anche effetti impudichi, che
però non costituiscono colpa per-
ché son involontari e inevitabili.

Le cause sono varie. La prima è il
piacere che la natura prova nelle
esperienze spirituali stesse: infat-
ti anche la natura vi partecipa a
modo proprio. Lo spirito, parte
superiore, segue la via giusta di
Dio: la fisicità risente di una ten-
denza sensuale che può marìife-
starsi nell'orazione, anche nel ri-
cevere la Comunione, allorché la
persona è presa da un impeto di
gioia che investe la sua Stessa
parte sensitiva. Data l'unità pro-
fonda della persona, è naturale
che ogni elemento, spirituale o
meno, riceva alla sua maniera
qualche effetto e ne goda. Per cui,
specialmente all'inizio, l'anima
conserva queste scorie, finché
non viene purificata del tutto.
3. La seconda causa è il demonio,
che proprio nell'orazione provoca
movimenti che impressionano
profondamente l'anima, la rendo-
no fiacca nel pregare. Tanto più
che essa crede che tali tentazioni

siano collegate proprio alla pre-
ghiera: invece è il diavolo che fa
coincidere le due opposte espe-
rienze, rinfocolando il più possibi-
le sentimenti assai turpi nel mo-
mento spirituale. L'aninìa ne re-
sta atterrita, specialmente se per
carattere tende ad abbattersi. A
un certo punto si sente soffocare:
crede perfino di essere indemo-

niata. E finché non migliora nel
suo umore psicologico, non supe-
ra l'ostacolo, a meno che il Signo-

l'introduca nella nottere non

oscura.

4.-5. Un'altra causa sta nel timo-
re che l'anima ha di venire assali-
ta da tali brutte sensazioni: e il ti-
more è tanto che poi di fatto ne è
aggredita. E così sensibile che ba-
sta poco per vibrare di sensualità
o d'ira o d'altro. 'È. sufficiente il ri-
cordo di esperienze passate per
spingerla a sensazioni sbagliate.

6.-7. Come pure, con tutta la sua
devozione, mista però a una iper-
sensibilità, è presa da vivacìtà e
gusto di tipo terreno quando trat-
ta con persone o anche solo quarì-
do le ricorda. Si affeziona in modo
sbagliato: così, mentre cresce nel-
l'attaccamento umano, non au-
menta nell'amore a Dio. Poi ovvia-
mente prova rimorsi di coscienza.
Invece se in lei è puramente spi-
rituale, l'affezione promuove in-
sieme tanto l'amore a Dio che al
prossimo: con l'uno cresce anche
l'altro, come è tipico dell'autentico
bene. Succede il contrario, invece,
quando l'affezione è viziata da
sentimento di passione: ciò che
nasce da sensualità porta infatti
ad altra sensualità. Solo entrando
nella notte oscura l'anima riordi-
na i due amori.

Capitolo 5: [JN'lNCgUìEr'L7DÍNE PO-
CO SAGGIA E POCO SANTA

1. I principianti, non ancora pa-
droni delle loro concupiscenze,
quando calano i gusti spirituali,
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l'umiltà, ammirando con santa
invidia chiunque altro e ritenen-
dolo migliore di se stessi. guarìto
più fanno per Dio solo, tanto
meno si sentono soddisfatti per-
ché provano una tale sollecitudi-
ne d'amore per Dio da essere as-
sorbiti solo da questa e non pen-
sarìo di osservare se gli altri fanno
o no. Per principio stimano il
prossimo sempre migliore di loro.
Non si credono buoni, taììto che si

vergognano se sono lodati.

o

7.-8. Lontarìissimi dal fare i mae-
stri e dall'intervenire per dire la
propria, amano d'essere istruiti
da chiunque loro giovi e sono
pronti a cambiare via se c'è spe-
ranza di maturare. Godono che
uno faccia il bene e venga esalta-
to. Sono sobri e misurati anche
con i confessori circa il bene pro-
prio: arrossiscono e sono reticenti
nel parlarrìe, mentre marìifestano
chiare le proprie marìcanze. Sono
davvero mossi da quella saggezza
divina che rende gli umili dei puri
e retti di cuore e li ricolma di te-
SOri.

guesti principianti - veramente
rari - sono pronti a unirsi ai fedeli
servi di Dio e sanno sopportare se
steSsi nella mansuetudine e nel

giusto timore del Signore, sco-
prendosi fragili. A loro il cielo of-
frirà il difficile dono della "notte

oscura" per farli entrare nel mi-
stero di Dio.

Capitolo 3: NESST?JNO DrVENTA LP
BERO DA SOLO

1.-2. Torniamo ai principianti
poco autentici. Si mostrano spes-
'so scontenti e insoddisfatti, presi
da malsana avidità di ascoltare,
di imparare, di leggere teorie, mai
però -decidendosi a passare alla
pratica. Si adornano di molti og-
getti sacri: quei gingilli e orna-
';enti cui si affezionano in modo
sbagliato, contro cioè la povertà di
spirito che s'accontenta di poche
e-semplici cose e ripone la devo-
zione nel cuore e non già nell'este-
riorità. Le persone sagge e intelli-
'genti si accontentano di croci
umili e insignificanti, non fissarì-
do la devozione in oggetti di gran
fattura o valore e soprattutto non
attaccandoci il cuore. Il desiderio
dei saggi è non di moltiplicare
questi oggetti e di non leggere e
sapere tutto, ma di compiere il be-
neplacido di Dio, di vivere la cari-
tà per Lui e per il prossimo.

3. Nessuno però si libera da solo
dalle imperfezioni sempre in ag-
guato: solo Dio può aiutarlo con
una purificazione attiva e passiva
della notte oscura. L'anima tutta-
via deve fare il possibile per la-
sciarsi purificare e così Dio - solo
lui - le donerà l'unione divina nel-
la perfezione d'amore.

Capttolo 4: BENE O MALE, ANCHE
IL -CORPO È COINVOLTO NELLE
ESPERIENZE SPrR?TUMI

1.-2. Tra i molti difetti dei princi-

piarìti pur autentici c'è quello di
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una certa lussuria spirituale. Non
è propriamente lussuria, ma du-
rante le esperienze spirituali affio-
ra e si accentua una sensibilità

imperfetta che provoca sentimen-
ti e anche effetti impudichi, che
però non costituiscono colpa per-
ché son involontari e inevitabili.

Le cause sono varie. La prima è il
piacere che la natura prova nelle
esperienze spirituali stesse: infat-
ti anche la natura vi partecipa a
modo proprio. Lo spirito, parte
superiore, segue la via giusta di
Dio: la fisicità risente di una ten-

denza sensuale che può marìife-
starsi nell'orazione, anche nel ri-
cevere la Comunione, allorché la

persona è presa da un impeto di
gioia che investe la sua Stessa
parte sensitiva. Data l'unità pro-
fonda della persona, è naturale
che ogni elemento, spirituale o
meno, riceva alla sua maniera

qualche effetto e ne goda. Per cui,
specialmente all'inizio, l'anima
conserva queste scorie, finché
non viene purificata del tutto.

3. La seconda causa è il demonio,

che proprio nell'orazione provoca
movimenti che impressionano
profondamente l'anima, la rendo-
no fiacca nel pregare. Tanto più
che essa crede che tali tentazioni

siano collegate proprio alla pre-
ghiera: invece è il diavolo che fa
coincidere le due opposte espe-
rienze, rinfocolando il più possibi-
le sentimenti assai turpi nel mo-
mento spirituale. L'aninìa ne re-
sta atterrita, specialmente se per
carattere tende ad abbattersi. A

un certo punto si sente soffocare:
crede perfino di essere indemo-

niata. E finché non migliora nel
suo umore psicologico, non supe-
ra l'ostacolo, a meno che il Signo-

l'introduca nella nottere non

oscura.

4.-5. Un'altra causa sta nel timo-

re che l'anima ha di venire assali-

ta da tali brutte sensazioni: e il ti-

more è tanto che poi di fatto ne è
aggredita. E così sensibile che ba-
sta poco per vibrare di sensualità
o d'ira o d'altro. 'È. sufficiente il ri-

cordo di esperienze passate per
spingerla a sensazioni sbagliate.

6.-7. Come pure, con tutta la sua
devozione, mista però a una iper-
sensibilità, è presa da vivacìtà e
gusto di tipo terreno quando trat-
ta con persone o anche solo quarì-
do le ricorda. Si affeziona in modo

sbagliato: così, mentre cresce nel-
l'attaccamento umano, non au-
menta nell'amore a Dio. Poi ovvia-

mente prova rimorsi di coscienza.
Invece se in lei è puramente spi-
rituale, l'affezione promuove in-
sieme tanto l'amore a Dio che al

prossimo: con l'uno cresce anche
l'altro, come è tipico dell'autentico
bene. Succede il contrario, invece,
quando l'affezione è viziata da
sentimento di passione: ciò che
nasce da sensualità porta infatti
ad altra sensualità. Solo entrando

nella notte oscura l'anima riordi-

na i due amori.

Capitolo 5: [JN'lNCgUìEr'L7DÍNE PO-
CO SAGGIA E POCO SANTA

1. I principianti, non ancora pa-
droni delle loro concupiscenze,
quando calano i gusti spirituali,
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diventano irascibili, stizzosi, in-
sopportabili per un'inezia. Dopo
magart un'esperienza s:aporosa
nella preghiera, arrivano a questo
come un birnbo cui si tolga il pet-
to dalla madre. È íì'nperfezione
più che colpa. Sono scontenti di
ciò che capita loro.

2.-3. Alcuni se la prendono con i
vizi altrui, usando uno zelo in-
quíeto e avendo l'aria di padroni
delle virtù. Non sono certamente
miti. Né lo sono quelli che si adi-
rano con se stessí, SenZa umiltà,
vedendosi imperfetti. Vorrebbero
diventare santi in un giorno. E
magari stabilíscono grandí propo-
siti, ragolarmente fatti a vuoto: e
più li hanno grandi, più cadono e
poi s'inquietano, non avendo né
pazienza (è Dio che stabilisce i
tempi) né mansuetudíne. Altri, in-
vece, mostrano fin troppa calma
nel crescere in virtù: Dio ne vor-
rebbe meno da loro.

Capitolo 6: DIO DOMANDA UNA
TEMPERANZA SPIRITUALE; L'UO-
MO SCIUPA ANCHE I SACRA-
MENTI

1. guarto vizio: gola spirit.uale.
Molto pochi principianti la evita-
no, portati facilmente, dopo espe-
rtenze (g,ustose, a "passare dal pie-
de alla ma?rìo", cioè a oltrepassare
il giusto mezzo. Non è che cerchi-
no sempre cose allegre, perché al-
cuni si ammazzano di penitenze,
si debilitano con digiuni, sconsi-
deratamente, trascínatí da uno
strano gusto che ci trovano; e non
ascoltarìo né consigli né comandi.

2. Farìno penitenze da bestie, mo-
strandosi non solo ímperfetti ma
senza criterio. Non capiscono che
la penitenza vera è l'obbedienza in
quanto essa è penitenza della ra-
gione e del giudizio, che è il sacri-
ficio veramente accetto a Dio. Ma
essi, sospinti dal demonio, fanno
al rovescio o sempre di più di
quanto è loro comandato: tolgono
e mettono, in materia di peniten-
za, a loro capriccio.
3. Obbediscono solo a sè e, gran-
demente ostinati, premono sui
loro maestri sprirituali per strap-
pare consensi. Se non sono ac-
contentati in ciò che ritengono vo-
lontà di Dio (mentre è solo volontà
loro), si rattristano e infiacchi-
scono.

4.-5. Nella loro golosità spirituale
insistono per ottenere di comuni-
carsi spesso. Seguono in questo le
proprie idee, non badando ai mi-
nistri di Dio (e alla Chiesa docen-
te). Non manifestano il proprio
vero stato spirituale, fanno le
Confessioni come loro piace e
puntano solo a far la Comunione,
piuttosto che a farla santamente,
con le disposizioni dovute. Usano
ín modo temera?rio del Sacramen-
to eucaristico invece di rimettersi
umilmente a chi deve guidarli. E,
una volta comunicatí, píù che ri-
verire e lodare dentro di sé con
umiltà il Sìgnore, ricercarìo senti-
menti e gusti sensíbili, quasí che
Dio fosse comprensibile e accessi-
bile a quel modo. Che fede poco
depurata! Il vero vantaggio nel-
l'Eucarestia (e nelle altre realtà di
devozione) è quello invisibile della
grazia che vi si produce.

6. Anche nell'orazione costoro ge-
neralmente puntano sul gusto e
poi contradditoriamente, pensano
di ottenerlo da sé, "a forza di brac-
cía", cioè affaticarìdo mente e cuo-
re. È logico che, non riuscendo
nell'intento, si abbattano e non
raggíungano la vera devozione,
fondata su pazienza e umiltà.
Così prendono o lasciano tutto
con stíle da bambini. E talí sono,
anche quando divorano libri di
devozione, saltando da un tema
all'altro e cercando il píù gustoso.
Se il Signore li accontentasse, fa-
cendogli trovare il piacere, li con-
dannerebbe a mali senza fine.

7.-8. In verità, essi non amano la
via aspra della croce: e quí sta íl
dífetto più (g,rave. Il Signore, per
guarirli, usa la difficile cura, lenta
e metodíca, delle tentazioní, del-
l'aridità e altro: la cura della notte
oscura. Dio chiede all'anima la
temperanza spirítuale che consí-
ste non nel fare ì'nolte cose, ma
nel rinnegarsi in esse. Poi egli
completerà con la sua mano il
perfezionamento.

Capitolo 7: AE30RRIRE LA CROCE,
ANCHE DEDICANDOSI A PRATI-
CHE SPIRITUALI: ECCO IL MALE

]. I principianti scadenti sono
soggetti anche a invidia e accidia
(pigrizia spírituale). Si rattristano
delle virtù altrui e non godono che
ci sia qualcuno a lodarle. Vorreb-
bero invece essere lodatí loro!
Sono lontani dall'esortazione di
Paolo sulla carità che si rallegra
della bontà (I Cor 13,6) e che, se

si rattrista dí non possedere la
virtù, gode che il fratello ce rab-
bia.

Circa l'accidia, queste ani-
me, puntano tutto sul dilettevole,
quando non lo trovano provano
fastidio per le stesse esperienze
spirituali e, per esempio, fanno
svogliatamente l'orazione o non la
fanno affatto. Preferiscono la pro-
pria volontà all'amore per Dio e
alla rinuncia di sé per Lui. Pren-
dendo se stessi e non già Dio
come misura, harìno ripugnanza
a fare la sua volontà: e questo è
chiaramente un annullare il Van-
gelo (Mt 16,25). Aborriscono la
croce, pur facendo pratiche spiri-
tualí: non accettano la vía stretta
di Cristo (Mt 7,14).

5. Con tutti questi difetti i princi-
pianti devono perciò ricevere da
Dio una scossa per entrare nello
stato dei proficienti attraverso ap-
punto la notte oscura. È il Signore
stesso che toglierà loro ogni im-
perfezìone e "stupidità", che da
soli mai supererebbero.

2.-4.

Capitolo 8: NOTTE PASSrVA DEL
SENSO: DIO TOGLIE IL PIACERE
DI MEDr'l'ARE LE SUE VEFUTÀ

1.-2. "In una rìotte oscura". È not-
te la contemplazione! Essa purií"i-
ca e perciò seìnbra tenebra sia per
la parte sensitiva che spirituale,
elevando la prima, migliorando e
preparaîìdo all'unione divina la
seconda. Ci sono, dunque, come
due notti: quella dei sensi, fre-
quente per i príncípíantí; una del-
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diventano irascibili, stizzosi, in-
sopportabili per un'inezia. Dopo
magart un'esperienza s:aporosa
nella preghiera, arrivano a questo
come un birnbo cui si tolga il pet-
to dalla madre. È íì'nperfezione
più che colpa. Sono scontenti di
ciò che capita loro.

2.-3. Alcuni se la prendono con i
vizi altrui, usando uno zelo in-
quíeto e avendo l'aria di padroni
delle virtù. Non sono certamente
miti. Né lo sono quelli che si adi-
rano con se stessí, SenZa umiltà,
vedendosi imperfetti. Vorrebbero
diventare santi in un giorno. E
magari stabilíscono grandí propo-
siti, ragolarmente fatti a vuoto: e
più li hanno grandi, più cadono e
poi s'inquietano, non avendo né
pazienza (è Dio che stabilisce i
tempi) né mansuetudíne. Altri, in-
vece, mostrano fin troppa calma
nel crescere in virtù: Dio ne vor-
rebbe meno da loro.

Capitolo 6: DIO DOMANDA UNA
TEMPERANZA SPIRITUALE; L'UO-
MO SCIUPA ANCHE I SACRA-
MENTI

1. guarto vizio: gola spirit.uale.
Molto pochi principianti la evita-
no, portati facilmente, dopo espe-
rtenze (g,ustose, a "passare dal pie-
de alla ma?rìo", cioè a oltrepassare
il giusto mezzo. Non è che cerchi-
no sempre cose allegre, perché al-
cuni si ammazzano di penitenze,
si debilitano con digiuni, sconsi-
deratamente, trascínatí da uno
strano gusto che ci trovano; e non
ascoltarìo né consigli né comandi.

2. Farìno penitenze da bestie, mo-
strandosi non solo ímperfetti ma
senza criterio. Non capiscono che
la penitenza vera è l'obbedienza in
quanto essa è penitenza della ra-
gione e del giudizio, che è il sacri-
ficio veramente accetto a Dio. Ma
essi, sospinti dal demonio, fanno
al rovescio o sempre di più di
quanto è loro comandato: tolgono
e mettono, in materia di peniten-
za, a loro capriccio.
3. Obbediscono solo a sè e, gran-
demente ostinati, premono sui
loro maestri sprirituali per strap-
pare consensi. Se non sono ac-
contentati in ciò che ritengono vo-
lontà di Dio (mentre è solo volontà
loro), si rattristano e infiacchi-
scono.

4.-5. Nella loro golosità spirituale
insistono per ottenere di comuni-
carsi spesso. Seguono in questo le
proprie idee, non badando ai mi-
nistri di Dio (e alla Chiesa docen-
te). Non manifestano il proprio
vero stato spirituale, fanno le
Confessioni come loro piace e
puntano solo a far la Comunione,
piuttosto che a farla santamente,
con le disposizioni dovute. Usano
ín modo temera?rio del Sacramen-
to eucaristico invece di rimettersi
umilmente a chi deve guidarli. E,
una volta comunicatí, píù che ri-
verire e lodare dentro di sé con
umiltà il Sìgnore, ricercarìo senti-
menti e gusti sensíbili, quasí che
Dio fosse comprensibile e accessi-
bile a quel modo. Che fede poco
depurata! Il vero vantaggio nel-
l'Eucarestia (e nelle altre realtà di
devozione) è quello invisibile della
grazia che vi si produce.

6. Anche nell'orazione costoro ge-
neralmente puntano sul gusto e
poi contradditoriamente, pensano
di ottenerlo da sé, "a forza di brac-
cía", cioè affaticarìdo mente e cuo-
re. È logico che, non riuscendo
nell'intento, si abbattano e non
raggíungano la vera devozione,
fondata su pazienza e umiltà.
Così prendono o lasciano tutto
con stíle da bambini. E talí sono,
anche quando divorano libri di
devozione, saltando da un tema
all'altro e cercando il píù gustoso.
Se il Signore li accontentasse, fa-
cendogli trovare il piacere, li con-
dannerebbe a mali senza fine.

7.-8. In verità, essi non amano la
via aspra della croce: e quí sta íl
dífetto più (g,rave. Il Signore, per
guarirli, usa la difficile cura, lenta
e metodíca, delle tentazioní, del-
l'aridità e altro: la cura della notte
oscura. Dio chiede all'anima la
temperanza spirítuale che consí-
ste non nel fare ì'nolte cose, ma
nel rinnegarsi in esse. Poi egli
completerà con la sua mano il
perfezionamento.

Capitolo 7: AE30RRIRE LA CROCE,
ANCHE DEDICANDOSI A PRATI-
CHE SPIRITUALI: ECCO IL MALE

]. I principianti scadenti sono
soggetti anche a invidia e accidia
(pigrizia spírituale). Si rattristano
delle virtù altrui e non godono che
ci sia qualcuno a lodarle. Vorreb-
bero invece essere lodatí loro!
Sono lontani dall'esortazione di
Paolo sulla carità che si rallegra
della bontà (I Cor 13,6) e che, se

si rattrista dí non possedere la
virtù, gode che il fratello ce rab-
bia.

Circa l'accidia, queste ani-
me, puntano tutto sul dilettevole,
quando non lo trovano provano
fastidio per le stesse esperienze
spirituali e, per esempio, fanno
svogliatamente l'orazione o non la
fanno affatto. Preferiscono la pro-
pria volontà all'amore per Dio e
alla rinuncia di sé per Lui. Pren-
dendo se stessi e non già Dio
come misura, harìno ripugnanza
a fare la sua volontà: e questo è
chiaramente un annullare il Van-
gelo (Mt 16,25). Aborriscono la
croce, pur facendo pratiche spiri-
tualí: non accettano la vía stretta
di Cristo (Mt 7,14).

5. Con tutti questi difetti i princi-
pianti devono perciò ricevere da
Dio una scossa per entrare nello
stato dei proficienti attraverso ap-
punto la notte oscura. È il Signore
stesso che toglierà loro ogni im-
perfezìone e "stupidità", che da
soli mai supererebbero.

2.-4.

Capitolo 8: NOTTE PASSrVA DEL
SENSO: DIO TOGLIE IL PIACERE
DI MEDr'l'ARE LE SUE VEFUTÀ

1.-2. "In una rìotte oscura". È not-
te la contemplazione! Essa purií"i-
ca e perciò seìnbra tenebra sia per
la parte sensitiva che spirituale,
elevando la prima, migliorando e
preparaîìdo all'unione divina la
seconda. Ci sono, dunque, come
due notti: quella dei sensi, fre-
quente per i príncípíantí; una del-
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lo spirito, di pochissimi. Se la pri-
ma è amara e tremenda per il sen-
so, la seconda è orribile e spaven-
tosa per lo spirito e se ne parla
poco perché se n'ha poca espe-
rienza.

3.-4. Dunque, purificazione del
senso, che è passiva in quanto al-
l'anima tocca "sopportare" delle
sottrazioni di gusto per uscire
dall'amor proprio e dall'attacca-
mento a ciò che è sensibilmente

piacevole. Le persone devote, in-
fatti, si sono già applicate all'ora-
zione e alla meditazione, riuscen-
do a disamorarsi così del mondo e

a rafforzarsi spiritualmente. Per
loro la strada verso Dio s'è fatta

più chiara. Ed ecco che Dio presto
toglie la luce, toglie l'acqua spiri-
tuale, sbarra la porta. Di colpo
nella meditazione si sentono ari-

de: non sanno più come appro-
fondire e ragionare sulle cose san-
te, come usare le loro facoltà inte-
riori. Dio vuole che comincino

presto a camminare con passo
adulto, anche se è una novità che

sconvolge i loro piarìi.

5. È una prova "fortunata" che il
Signore offre per andare verso di
Lui. Le anime devote la avvertono

dall'aridità che comporta. Arìche i
Profeti arìtichi la conobbero.

Capitolo 9: ARIDITÀ PURIFICATRI-
CE: DIO È TUTTO, MA IA STRADA
È BUIA E STRANA

1.-2. guesta aridità non è quella
che viene da peccati, imperfezioni
o tiepidezza. Lo si capisce da vari

indizi. Infatti l'anima qui non si
compensa con cose diverse da
quelle di Dio. Ella pensa spesso a
Dio: ciò che non farebbe se avesse

una fiacchezza colpevole.

3.-5. L'aridità è ben differente da

tale fiacchezza o tiepidezza. L'ari-
dità è purificatrice e comprende
sempre una sollecitudine per la
vita spirituale e una pena di non
servire il Signore. A volte può
c'entrare lo stato di melanconia-

abbattimento, che viene poi dal
carattere, ma che in definitiva
non esclude il desiderio di servire

Dio, tipico dell'aridità purificatri-
ce. Il problema sta nel fatto che
ì?ìna persona seria, gustato il
mondo dello spirito, sente quarìto
è insipido e vuoto quello della car-
ne. Per questo cerca ancora il cibo
noto, che Dio le ha dato in princi-
pio e ora le sottrae; e, con il palato
assuefatto a quello, non si capaci-
ta perché si trovi in questa notte
arida e scura.

È un po' il rimpianto delle cipolle
d'Egitto, legato alla meschinità
del nostro cuore che fa desiderare

- incolpevolmente - la miseria e
provare fastidio dei misteriosi
beni celesti.

6. Però nell'anima veramente

aperta a Dio, pur prtvata del gu-
sto precedente, entrano una forza
e un ardimento particolari: Dio la
nutre d'un cibo nuovo, sebbene
oscuro e secco. Essa ne è incon-

sapevole e non capisce neppure il
valore di un improwiso bisogno di
starsene quieta e sola. Appena lo
comprende, avverte una dolcezza
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nuova. Ma capita raramente, per-
ché è inafferrabile: è come l'aria

che sfugge se la si vuole serrare
nel pugno.

7.-8. È che il cammino è ora di-

verso: Dio prende a operare in
înodo nuovo e l'opera tîmana di-
sturba. É già iniziato lo stato di
conteì'rìplazione in cui è Dio che
agisce nell'anima e lega, per così
dire, le potenze interiori, non fa-
vorendole nella loro capcità natu-
rale. F, il tenìpo in cui è Dio che
parla all'anima e compie in lei
un'opera soave, quieta, segreta e
differente da tutte le esperienze
precedenti. Segno chiaro di tutto
ciò è llncapacità dell'arìima a me-
ditare, cioè a ragionare con la
mente e sfruttare la propria im-
maginazione. Dio le concede un
atto di contemplazione "sernplice"
in cui lo spirito, reso "puro", agi-
sce senza il concatenarsi del ra-

gionamento.

9. E questo è vero dono di Dio e
non fmtto di umore diverso della

persona: per cui, iniziata questa
esperienza, uno si trova sempre
più impossibilitato a usare le po-
tenze umane. Dio a volte concede

pure dei momenti di meditazione
alla vecchia maniera: accetta la

debolezza uma?rìa e non pretende
di "svezzare" uno di colpo. Ci sono
dunque dei tempi di trarìsizione.
Arìzi, spesso Dio prolunga questi
tempi alllnfinito, non concedendo
mai (per ragioni che Egli solo co-
nosce) lo stato di contemplazione,
immergendo invece nella notte
per esercitare l'anima nell'umiltà
e nel distacco.

Capitolo 10: NON AGITARSI, NON
FARE NULLA: STARSENE INUTILI

PER DIO

1. La grande pena degli spirituali
in questa notte non è propria-
mente l'aridità, ma il timore che

Dio li abbia abbandonati, poiché
non trovano aiuto e gusto in nien-
te. Disorientatí, tendono a muo-

versi alla maniera precedente: ma
perdono il loro tempo e soprattut-
to la tranquillità sottile che Dio
infondeva loro. Girano intorno,

senza avanzare e senza approdare
a qualcosa.

2.-4. Occorre loro una guida spi-
rituale che li capisca: altì'tmenti,
con tutta la retta intenzione, af-
faticano la natura, si stancano, si

incolpano. Non sarìrìo che Dio or-
mai li conduce per altra via: quel-
la della contemplazione, che non
prevede né rilí'essione né ragiona-
mento. Debbono fare un atto di

fede nell'amore di Dio, che li con-

duce nella sua "pura luce" attra-
verso una "ocura notte". Devono

lascíare la loro arìima nel riposo e
nella quiete, pur sembrandogli di
non fare niente e di diventare

tiepidi. Non debbono preoccu-
parsi di meditare, ma contentarsi
di avere un'avvertenza amorosa

e tranquilla di Dio e starsene
quiete.

5.-6. Soffriranno per questo, ma
si impongano di starsene ferme:
Dio, pittore divino, chiede che
stiano come in posa e non si di-
menino continuamente. Capiran-
no che sono proprio le loro opere
a danneggiarli. La contemplazio-
ne infusa di Dio li fa ardere e in-
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lo spirito, di pochissimi. Se la pri-
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do a disamorarsi così del mondo e
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fiammarsí d'amore, in una forì'na
misteriosa e oscura. Infatti la

contemplazione è un'infusione se-
greta, pacifica e amorosa di Dio,
secondo quanto dice il verso: "con
ansie, in amori infiammata".

Capitolo 11: UNA SCOPERTA: Cl
Sl"ROVA IN-NAMORATM DI DIO

1. L'anima non capisce all'inizio
q?ìesta "fiamma d'amore": non
l'ha ancora lasciata agire dentro
di sé. Ma, perché è un' "anima di
Dio" comincia già a sentirla, sen-
za capacitarsene bene; e avverte
che è innamorata di Lui e che non

le importa nient'altro. I suoi senti-
menti profondi varìno cambiando:
tutto l'umano non la tocca quasi
più. E davvero innamorata e non
sa come sia accaduto. Cresce la

vita spirituale e ciò che è naturale
le si affloscia: ha sete del Dio vi-

vente e si sente morire. Però non

sempre con la Stessa veemenza e
continuità.

2.-3. Sugli inizi l'anima più che
amore prova aridità e vuoto. Ma
notevole è quel costante pensiero
e quella continua sollecitudine
per Dio, con la spina del timore di
non servirlo: ciò che è un vero sa-

crificio al Signore. Da tale solleci-
tudine verrà, secondo i tempi del-
la Provvidenza, la contempla-
zione, fonte di amore. Intanto per
l'anima ogni cosa è sofferenza:
viene pian piano purificata dagli
appetiti ed è chiamata a esercitar-
si nelle virtù. È davvero una sorte

felice ("oh, felice ventura!") perché
si libera dai ceppi del senso.

4. Esce, va libera ("uscii, né fui
notata", dice il verso): non la im-

pacciano più i sette vizi capitali,
dato che il senso, che príma at-
traeva, ora non l'inganna più,
mentre la porta stretta del Signo-
re le risulta la porta della vita.
S'incammina su un sentiero an-

gusto, oscuro e paì?ìroso senza
confronti, ma scopre pure tesori
senza confronti.

Capitolo 12: IL DONO DEII,'UMIL-
TÀ : L'ANIMA COMINCIA A CAP?FUs
MEGLIO SÉ E DIO

1. In cielo si fa festa quando rani-
ma intraprende una tale strada e
da bambina diventa adulta, ri-

nunciando al petto materno e co-
mínciando a masticare il pane
duro con la crosta, cibo da ro-
busti.

2. Il principale vantaggio di que-
sto nuovo ciclo, di quest'oscura
notte è la conoscenza di sé e delle

proprie miserie. Accanto alla gra-
zia di Dio risalta la meschinità

umana. Essa spesso è camuffata
da abiti ornati: ma Dio strappa
quelle vesti di fìnzione e l'anima si
vede nella sua nuova povertà. Pri-
ma il Signore stesso le prestava le
vesti delle consolazione; ora le im-

pone quelle dell'arídità e della fa-
tica: così si rende davvero conto

che di suo non fa né può fare
niente. E questo onora Dio più
che mai e riesce assai utile all'a-

nima.

3. Con l'amore l'anima prova an-
che un senso di più alto rispetto e
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riverenza per Dio: smette certe
false confidenze e arditezze con il

Signore, come le smise lo stesso
Mosé. Egli prima osava avanzare
verso Jahvé e poi invece non ardi?-
va levare neppure lo sguardo (Es.
3,5-6). Arìche con Giobbe, Jahvé

scese a parlargli a faccia a faccia:
e il poveretto si sentì umiliato e
spregevole. Nella umiliazione più
grande Dio concede all'anima di
conoscere se stessa e insieme di

conoscere Lui: e questa è ììna
grande grazia. Il Signore la istrui-
sce, sempre dentro un'oscurità
tremenda, in un modo luminoso:
le infonde il dono della sua sa-

pienza divina. Si attua quanto
previsto nella Bibbia (dr. Isaia
28,9) e quanto chiesto da S.
Agostino: "Signore, fa' che cono-
sca me e conoscerò anche te". In-

somma, Dio si rivela nell'aridità e

nella durezza del cammino (Sal-
mo 62,3) e non già nelle forrrìe co-
mode e piacevoli. L'aridità e i vuo-
ti spirituali sono la via ordinaria
per conoscere Dio e se Stessi (no-
tando che diversa sarà la cono-

scenza che Dio concederà nell'al-

tra notte: quella dello spirito).

4.-9. Umiltà di spirito, amore del
prossimo e sottomissione obbe-
diente sono le virtù che maggior-
mente crescono in questa notte
oscura. Con tanta aridità e mise-

ria, l'arìima perde il moto istintivo
di sentirsi migliore e di valere più
degli altri. Ama perciò di più il fra-
tello e ormai non sta a giudicarlo,
ma piuttosto impara a tacere. E
impara anche ad ascoltare ciò che
le si insegna e? a fare secondo i
consigli che riceve.

Capitolo 13: UNA FORTEZZA E
UNA PACE IMPENSATE: DIO STA

VINCENDO

1.-3. Lo spirito d'avarizia spiritua-
le, che prima poteva indurre I'aìi-
ma e cercare e accumulare avida-

mente cose pur buorìe, ora non la
frena più: ormai ha raggiunto una
moderazione quasi perfet.ta. Né la
lussuria, né la gola spirituale la
immíseriscono (come si descrive-

va sopra). L'anima è davvero ordi-
nata, riformata e mortificata e le

passioni adescatrici non la ingaì'ì-
nano. Gli appetiti sono vulcani
spenti: ora v'è pace e gioia di Dio,
proprio perché l'anima ha accet-
tato le ansie e sofferenze della

notte oscura.

4.-6. Il ricordo di Dio e una sarìto

timore di perderlo e di tomare in-
dietro E un prezioso frutto di que-
sta purificazione. Contempora-
neamente l'anima vive COII spirito
di pazienza e dj longanimità, nei
riguardi propri e altrui. Infatti è
più viva la carità autentica, che fa
amare Dio per se stesso e non per
i suoi doni. Tutte le virtù teologali
e morali entrano nella sua vita in-

teriore ed esteriore. Onrìai è un'a-

nima con il dono della fortezza.

7.-9. Ora, invídia e accidia cessa-

no e al loro posto si radicano la
mansuetudine (per cui l'anima
non si altera né con se stessa né

con gli altri), una giusta emula-
zione nel bene e uno zelo sarìo.

10. Dio le comunica soavità spiri-
tuale, amore puro e intuizioni-il-
luminazioni molto delicate e utili.

E tutto in maniera ta?rìto misterio-
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fiammarsí d'amore, in una forì'na
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sa che all'inizio l'anima stessa

non se ne accorge. Il vertíce lo
tocca quando, ricevendo in ab-
bondanza i doni dello Spirito Sarì-
to, acquísta la vera ?ibertà dí fron-
te al demonio, al mondo e alla
carne: ed è come invulnerabile e
procede con purezza d'amore.
Uscendo da un'esperienza umi-
liante e purificatrice, avanza forte
e insieme santamente timorosa,
quindi per nulla arrogante e pre-
suntuosa. L'aridítà rha resa so-

bria, senza pretese di gusti, con il
solo desiderio di servire Dio.

11.-15. "Uscii, né fui notata". L'a-
nima riesce a rompere l'accer-
chiamento dei tre nemici dello
spirito (demonio, mondo, carne)
che non possono essere più forti
della grazia della purificazione
che Dio le concede. Le classiche

quattro passioni fondamentali
della natura umana (la carne) -
gioia, dolore, speranza, timore-
restano immobìlizzate. La "casa
della sensualità" viene come ad-
dormentata e il proficiente imboc-
ca la via illuminativa o della

contemplazione ínfusa.

Capitolo 14: ATTENZIONE: DIO
PROVA CONTINUAMENTE PER-
CHÉ L'ANIMA IMPARI BENE

1.-2. Ma si ricordi: le anime cam-
minarìo in un tunnel, in una notte
oscura del senso (nella notte
oscura dello spirito entreranno
poche di loro) che comporta tre-
mende angustie e tentazioni. Sa-
tana sembra farla da padrone e
uno si vede come travolto da una

tempesta impensabile. I peggiori
spíríti o sentimenti (la forni-
cazione con le sue espressioni più
basse, la bestemmia che c'insinua
ovunque nella mente, lo "spíritus
vertiginis" di Isaia, cioè di dubbio
e incertezza con scrupoli e incer-
tezze) si scatenano spesso, spe-
cialmente se Dio prevede di far
provare arìche la notte dello spiri-
to. L'anima infatti va fortemente

esercitata e provata: quindi deve
conoscere la tentazione. "Che

cosa sa chi non è tentato?" (Eccl.
34,9-10). Dio ammaestra con le
sue tipiche prove.

3.-6. guanto dura questo "digiu-
no" o questa "penitenza" del sen-
so? Secondo il bisogno di ciascu-
no e secondo il grado di unione
d'amore a cui Dio vuole elevarlo. I

più capaci di soffrire vengono pro-
vati e purificati con più sbriga-
tívità e impeto; i più fíacchi sono
trattati con condiscendenza, arri-
va?ndo più tardi, anzi alcuni non
arrivando mai poichè non starìno
né dentro né fuori di questa notte
(infatti Dio sa che si perderebbero
di corag(,ìo con tentazioni violen-
te). Il principio comunque è che
chi è chiamato alla esperienza
sublíme dell'uníone divina, anche
se Dio mostra come d'aver fretta,
di solito stmìno a lungo in queste
arídítà e tentazíoní.
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LIBRO SECONDO:

NOTTE OSCURA DELLO
SPIRITO

Capitolo 1 ; UNA TREGUA, CON UN
ALTERNARSI DI LUCE E OSCU-
FUTÀ

1. Sperimentata la notte oscura
del senso, l'anima non sí trova su-
bito di fronte a quella dello spiri-
to. Dí solito corrono moltí anni
durante i quali l'anima ritrova
pace e anche soddisfazione: le rie-
sce facile la contemplazione sere-
na e amorosa. Ma è solo tregua,
non perfezione (la quale arriverà,
anche per la parte del senso, solo
dopo la notte dello spirito). È una
tregua con varie interruzioni in
cui tornano aridità e tenebre, a
volte molto violente, che sono pre-
sagio della fase seguente o per lo
meno completamento della prece-
dente. É un alternarsi di giorno e
notte che Dio permette.

2.-3. L'anima è comunque più se-
rena, gusta maggiormente le cose
spirituali senza attaccarsi a tale
sensazione perché è purificata. Le
esperienze spirituali forti incido-
no di più sul corpo stesso che è
più debole (mal di stomaco,
deperimento, fiacchezza); e il cor-
po debole influenza lo spirito.
Estasi, svenimenti e slogamenti
d'ossa sono tipicí dí questo peno-
do e confermano questa fragilità
della persona. La quale è esposta
ad alcune imperfezioní.

Capitolo 2: I RISCHI DI LíNA "HE-
BETUDO MENTIS" ANCORA PRO-
FONDA

1. Restano imperfezioni abituali,
che sono come ostinate radici sot-
terranee non raggiunte dal diser-
bante-notte oscura; o possono
paragonarsi a macchie ben pene-
trate nel tessuto e che solo una
lisciva forte può togliere. Ora la
notte del senso adatta la carne
allo spirtto, ma non arriva a pulir-
lo perché s'unisca a Dío.

2. I partecipanti conservano una
radicale "hebetudo mentis", una
rozzezza naturale o resistenza alla
grazia per via del peccato. Spiri-
tualmente sono distratti e super-
ficiali. Solo la notte con le sue
prove li chiarisce e fa raccogliere.
Se non progrediscono ulterior-
mente, non potranno conoscere
l'unione.

3. Capitano poi imperfezioni non
di fondo o abituali, ma momenta-
nee solo. Le anime sono esposte a
lasciarsi sempre avvincere e in-
gannare da visioni e conseguenti
piaceri e quindi a non umiliarsi
né a difendersi attentamente con
la fede nuda. Le visioni peraltro
possono essere del tutto false per-
ché suscitate dal demonio, che
cerca di inoculare con esse super-
bia e presunzione. E, dato che
queste persone di per sé sono sul-
la via giusta, rischiano di creder-
ci: dimenticando il santo tímore,
cadono così in eccessiva sicurezza
e in varìagloria. Il loro ritorno al
vero spirito diventa molto dubbío.

4.-5. Ma, anche senza questi
estremi, nessun proficiente per
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sa che all'inizio l'anima stessa
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quanto abbia compiuto progressi
è libero da attaccamenti naturali

e da abitudini poco buone: così
l'amore vero e forte in lui è irrìpos-
sibile. Un'ulteriore purificazione,
quella dello spirito, è perciò ne-
cessaria.

Capitolo 3: SENSO E SPIFUTO
VANNO PURIFICATI INSIEME. MA

A TUTTO SI DECIDE NELLO SPIRI-

TO.

1. L'anima del principiarìte attra-
verso la prima notte armonizza al-
quanto senso e spirito. Congiunti
in qualche modo, essi sono prepa-
rati a soffrire la dura purificazio-
ne che, per sé riservata allo spiri-
to, deve trovare l'appoggio della
paìte sensitiva: ma la purificazio-
ne è veramente valida quarìdo si
passa a quello spirito e poi si
estende alla realtà fisica. In veri-

tà, la notte del senso più che puri-
ficazione è imbrigliamento del-
l'appetito. Dopotutto il vero disor-
dine e la radice delle imperfezioni
è nello spirito, dove si decide il
bene e il male: nello spirito, ossia
nel profondo della persona.

2. Senso e spirito devono essere
elevati e purificati insieme. E la
notte dello spirito farà questo. Il
senso è già stato preparato ad ac-
cogliere le esigenze spirituali. Ora
tutt'e due dovrarìno sostenere in-

sieme una purificazione tanto
aspra che risulterebbe insosteni-
bile per la natura se appunto la
parte sensitiva non fosse stata
prepa?rata.

3. I proficienti di questo stadio
non hanno ancora l'oro dello spi-

rito ben purificato; né si sono del
tutto rivestiti dell'?ìomo nuovo.

Dio per questo li priverà d'ogni
guste perché è la purificazione
uno dei principi e metodi del-
l'unione d'amore. E quindi pì-ove-
ranno ancor píù la "contempla-
zione oscura", che scenderà nella

zona più profonda del loro essere.

Capitolo 4: LA META: LA LIBERA-
ZIONE DA SE STESSI

1. "Notte oscura ... uscii ... casa

addorrnentata". La strofa già nota
va applicata anche per la purifica-
zione dello spirito. È l'anima a
cantare la sua liberazione avve-

nuta nell'aridità più dolorosa,
nella fede più oscura. E uscita
fuori, cioè s'è scossa di dosso il
suo io, il suo fiacco sentimento
d'amore a Dio. Né la sua sensibili-

tà né il demonio l'han potuta fer-
mare.

2. "Felice sorte!" L'intelligenza s'è
come superata: è diventata divi?-
na, avendo assimilata la sapienza
di Dio. La volontà s'è fatta an-

ch'essa divina, poiché non ama
più soltarìto con le sue forze natu-
rali ma con la forza dello Spirito
Sarìto. Perciò nascono opere non
più soltarìto ìîmane. E anche tut-
te le altre facoltà e i sentiìnenti

hanno un'impronta diversa.

Capitolo 5: PER AMORE, DIO SCE-
GLIE MODI FORTI PER PREPARA-

RE AL SUO MISTERO

1.-3. Dio irrompe nello spirito e lo
purifica dalle sue ignoraì'ìze. La

sapienza amorosa di Dio concessa
al proficiente è la medesima luce
che Dio dona agli spiriti beati. Ma
qui in terra diverìta, paradossal-
mente, notte. Come mai? E per-
ché porta pena? Si sa che una
luce quanto più è viva tanto più
accieca chi non vi è preparato;
come una verità tanto più è alta e
più fa penare chi la deve capire.

? Uno, avvolto da questa nuova sa-
pienza-luce, finché non ci sí am-
bienta, trova che è un "raggio di
tenebra", come dice S. Dionigi. La
nostra intelligenza umana è tanto
debole di fronte al mistero di Dio

che il mistero riesce come oscu-

rità.

4.-5. Il fatto è questo: da ì?ina par-
te stanno le infinite qìialità di Dio,
dall'altra le pesanti miserie del-
l'uomo: e nel contrasto l'uomo

non può non soffrirne. Peraltro gli
occhi umani non sono solo limita-

ti, ma malati: per cui la luce facil-
mente li fa soffrire e riesce come

nemica. Fuori metafora, all'anima

Dio sembra dapprima nemíco. Ma
intanto l'anima comprende sem-
pre meglio la sua condizione di
povera, si sente indegna di Dio e
di tutti: e il Signore non smette di
porle tutte le sue magagne sotto
gli occhi.

6.-7. La nuova esperienza aì-riva
con un impeto e peso tremendi.
Dio sceglie di tirare fuori dalla
fiacchezza l'arìíma con modi forti

e questa soffre e agonizza tanto
che pensa che la morte sarebbe
un sollievo, un po' come Giobbe.
Non s'immagina affa.tto d'essere
favorita. La sua debolezza e insie-

me la sua impìarìtà sono tali che,
mentre la maììo ael Sigùore è di
per sé blanda e soave, l'anima la
trova pesante: eppure Dio la sfio-
ra con tocco di misericordia, non

con l'intento di castigarla, ma di
aiutarla e favoîirla.

Capitolo 6: L-A GR?AZIA AGISCE
NEL PROFONDO DELL'ANIMA E

SEMBRA DISTRUGGERIA

1.-3. Un'altra pena viene alì'ani-
ma dall'incontro del divino con

l'umano. Oì-a il divino è tanto

nuovo e diverso che è come ìin

fuoco che investe e consuma una

casa. E difatto l'anima si sente

come struggere e cacciare dentro
le proprie miserie, come in urì se-
polcro di morte, da dove poi risor-
gerà. Si crede riprovata da Dio e
gettata nelle tenebre per sempre.
Sentirsi senza Dio è davvero mor-

te e inferno. Al quale sentimento
si lega quello di essere abbando-
nata dalle creature, specialmente
dagli amici.

4. Di fronte poi alla maestà e
grandezza di Dio le insorge in
cuore un'altra pena: quella di ve-
dersi estrememente povera e mi-
sera, priva d'ogni tipo di bene e
piena solo di imperfezioni. guesta
è un'esperienza tra le più tremen-
de con cui il Signore vuole com-
piere l'opera necessaria di rende-
re spoglio e vuoto iì proficiente per
predisporlo a nuove grarìdezze.

5. L'anima viene a percepire tutto
ciò in ì?ìna contemplazione netta e
forte che porta però sgomenta: è
"oscura". Si vede come sollevata

casa.
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in alto, dove le manca ossigeno
per respirare; sí sente attaccata
dalle fiamme, come il fuoco agisce
con la ruggine. E tutto questo in
unp forma assolutamente che

scava e perfora, perché Dio pene-
tra nell'intimo della persona. É il
momento tipico dell'oro del cro-
giuolo, quando pare che esso ven-
ga distrutto. L'anima è talmente
umiliata e prostrata che morreb-
be in pochi giorni, se Dio non al-
lentasse la prova a intervalli. Ella
fa davvero quaggiù il purgatorio
che dovrebbe fare nell'aldilà: ma

un'ora qui le giova più che molte
ore di là.

una

Capitolo 7: LTN?ZZA E UNO
SGOMENTO TERRIBILI: E NON
VALGONO RAGIONAMENTI PER
CONFORTARE

1.-2. Un'afflizione in più si ha per
l'anima nel ricordo della prosperi-
tà passata, quando Dio le riusciva
così vicino e godibile. Essa prova
tutto quanto si trova scritto in
Giobbe 16,13-17 e anche nelle
Lam 3.1-20 di Geremia: "Mi ha
condotto nelle tenebre e non nella

luce... in luoghi oscuri. Ha scon-
volto i miei sentieri... Mi ha jiem-

pito d'amarezza e abbeverato
d'assenzio".

3. In queste immense pene, sola e
abbandonata l'anima non trova

conforto e sostegno né in dottrine
né in maestri spirituali. guando
qualcuno le fa notare i motivi di
gioia che vi sono in quelle croci,
non vi può credere. I ragionamen-
ti degli altri per lei non valgono
perché - obietta - essi non sanno:

le aggiungono dolore a dolore.
Come un prígioniero legato mani
e piedi in un oscuro sotterraneo, è
senza speranza d'aiuto. Dio la sta
purificando e addolcendo, pur
con una prova così difficile.
4. Si danno momenti di sollievo in

cui al sistema purificativo Dio fa
subentrare quello illuminativo.
Ciò arriva come indizio e pre-
annunzio di tempi di prosperità.
Nella vita spirituale l'anima è in-
dotta a pensare che, provando
sofferenza, non se ne libererà
mai, ma, provando benefici, que-
sti dureranno sempre. E un modo
naturale di giudicare da parte del-
lo spirito non ancora ben purifica-
to. In verità però sono rare le
esperienze soavi così abbondarìti
da nasconderle la radice di impu-
rità che le resta. Píuttosto perce-
pisce dentro di sé una specie di
nemico che, pur calmo e addor-
mentato, può destarsi e compiere
una delle sue bravate. Infatti

spesso, quando si dà per più sicu-
ra, la notte ripiomba e la scon-
volge e la ributta nella convinzio-
ne che non ritroverà i beni d'un

tempo.

7. Succede come per le anime del
Purgatorio che, pur avendo le vir-
tù teologali, non ne ricavano vero
conforto, essendo prese dal soffri-
re e ín più dal non sapere quando
tutto finirà e se saranno mai de-

gne di Dio. gui l'anima s'accorge
di amare Dio, ma non ne ha con-
forto perché si vede così misera
da non poter credere che Dio
l'ami. Infatti in se stessa non tro-

va ragioni per essere amata, ma
piuttosto per essere respinta.
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Capitolo 8: UNA PREGHIERA
NUOVA, DOVE NON È TEMPO Dl
PAFU,ARE MA DI UMILIARSI: E
L'ANIMA DrVENTA PIÙ ACUTA

1. C)uanto alle preghiera, l'anima
ha l'impressione che il Signore le
abbia posto davanti una nube
perché la sua orazione non passi,
secondo le parole di Geremia
(Lam. 3,44). Se ríesce a pregare
qualche volta, lo fa senza forza e
gusto, perché appunto si crede
inascoltata. Ma in verità questo
non è tempo di parlare a Dio, ma
di umiliarsi: che è lo stesso un

pregare. È Dio medesimo che ope-
ra nell'anima. Essa invece è come
svuotata anche nelle attività con-
crete.

2.-4. Non può pensare, né volere,
né applicarsi. È anche nella me-
moria viene purificata: esperi-
menta il "nescivi" del Salmista

(72, 221 perché non ricorda nul-
la, dato che è tutta assorbita da

un raccoglimento interiore, tipico
della contemplazione oscura. La
luce di Dio tanto più ottenebra
l'anima quarìto è più pura e chia-
ra, secondo ciò che è stato già no-
tato. E d'altra parte le realtà so-
prannaturalí sono tanto più oscu-
re al nostro intelletto quanto più
sono evidenti e vere. In questo
contesto, uno è totalmente
frastomato. Anche il raggio della
luce fisica chiede, di per sé, di
non trovare ostacolí per íllumina-
re perfettamente l'oggetto su cui è
diretto; se, invece, trova o pulvi-
scolo o vetro, è trattenuto e perde
forza. Il raggio divino della
contemplazione vuole viaggiare

anch'esso nel buio e intende la-
sciare al buio l'anima, e intarìto
riesce a purificarla e compene-
trarla. Se però incontra imperfe-
zíoni o altro, mette in evídenza
tutto questo. Così che poi si av-
verte più l'imperfezione che la
luce Stessa: ma ín verità è la luce
il vero dono "oscuro".

5. guesta luce spírituale, così
pura e semplice, dona all'anima la
capacità di tutto penetrare e com-
prendere, anche le profondità di
Dio (1 Cor 2, 10). Così l'anima cre-
dente, pur sembrando annichili-
ta, acquista una immensa am-
piezza così da poter abbracciare
tutto: sembra non avere niente e

invece possiede tutto (2 Cor 6, 10).

Capttolo 9: UN DOLOROSO ESO-
DO, IMPOSTO DA UN DIO SEVERO
MA MUNIFICO

1. Si può domaììdare: forse Dio
prova tanto una persona per do-
minarla? No, certo, ma per perdo-
narla. Le vuole infondere luce

(grazia, santítà) in tutte le direzio-
ni e in tutti gli ambiti. L'umilia per
elevarla; l'impoverisce e svuota
per arricchírla e farla capace di
maggiore gioia. Ma perché lo spi-
rito entri in vera comunione con

tutto deve liberarsi dal suo egoi-
smo, come per unire un elemento
fisico con altri, magari con tutti,
deve ben fondersi con essi e non

far prevalere le sue peculiarità,
ma metterle a servizio.

2. Comunque non si può restare
attaccati alle cipolle d'Egitto, col
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con la ruggine. E tutto questo in
unp forma assolutamente che
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giuolo, quando pare che esso ven-
ga distrutto. L'anima è talmente
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be in pochi giorni, se Dio non al-
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fa davvero quaggiù il purgatorio
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re e ín più dal non sapere quando
tutto finirà e se saranno mai de-
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capacità di tutto penetrare e com-
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dente, pur sembrando annichili-
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(grazia, santítà) in tutte le direzio-
ni e in tutti gli ambiti. L'umilia per
elevarla; l'impoverisce e svuota
per arricchírla e farla capace di
maggiore gioia. Ma perché lo spi-
rito entri in vera comunione con

tutto deve liberarsi dal suo egoi-
smo, come per unire un elemento
fisico con altri, magari con tutti,
deve ben fondersi con essi e non
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ma metterle a servizio.
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rischio di non partire mai, quindi
di 11011 diventare liberi e di non
trovare la manrìa. Nei contrari,

ciò che è superiore (la manna, il
soprannaturale) deve far abban-
donare l'inferiore (le cipolle, il na-
turale). La luce della notte oscu-
ra è un'altissima lìice divina che

si distacca del tutto da quella
umana.

3. L'uomo naturale è ben attacca-

to alla sua intelligenza e intende
usarla a modo suo. Dio per que-
sto gliel'accieca con la luce-
tenebra penosissima dal nì-ìovo
lume: la fede. Parallelamente, nel-
l'affetto l'uomo è attaccato alla
sua volontà e alle sue inclin?azio-

ni: quindi ben purificato anche lì.

4.-6. L'anima prima di una glorio-
sa magnificenza dovrà conoscere
la povertà di spirito che permette-
rà poi di vivere la vita nuova. Dato
che poi gusterà cose sublimi, deve
prima affinarsi e rendersi sensi-
bile ad esse, dimenticando quelle
più basse e tanto diverse a cui è
naturalmente richiamata da una

nìemoria ingarìnevole. La notte ha
la funzione di far abbandonare il

modo comune e troppo naturale
di sentire e di introdurne uno

nuovo, divino. L'anima prova la
sensazione di diventare estranea

alla realtà e alla vita ordinaria: ed

è davvero così, perché Dio la col-
loca in una vita più cel?este che
terrena.

7.-9. Ma prima Dio le fa provare le
doglie del parto; e le toglie quella
pace che, basata su imperfezioni
non riconosciute ma vere, non era

pace. Come Davide, l'anima eleva

lamenti laceranti. Ma arìche il Si-

gnore proruppe in forti gemiti e
lacrime al tempo della sua Passío-
ne. È un dolore terribile, prodotto
da una rìotte cììe ancora nascon-

de le speranze della luce del gior-
no. Dio agisce COn energia, volen-
do bella la sua creatura: perché
quanto essa è destinata a posse-
dere beni straordinari, tanto deve

prima provare povertà e distacco.

10.-11. Resta sempre la doman-
da: perché ì?ìna notte che è con-
templazione così soave e dolce (in-
fatti è quella che porterà all'unio-
ne) reca, almeno in principio, ef-
fetti così dolorosi? La ragione di
tanta peîìa è solo la debolezza e
l'imperfezione dell'anima, che, in-
yestita dalla luce divina, deve ne-

cessariamente soffrire per giunge-
re ad adeguarsi ad essa.

Capitolo 1 0: NESSUNO PROVA PIÙ
Dl-DIO, NJ:, CONSOLA MEGLIO Dl
LUI

1 .?-2. Dio È coìne il fuoco, che pri-
ma di bruciare un pezzo di legno
rìe caccia tutta l'umidità e lo

scurisce e aggredisce e contorce:
per poi renderlo simile a sé; e alla
fine esso brucia e illumina. L'ani-

ma, sottoposta all'azione purifica-
trice di Dio, annerisce e sembra

perfino peggiore di prima, almeno
ai propri occhi, dato che non si
conosceva qual era.

3.-5. Ma a ínvestirla è sempre
quella luce e sapienza d'amore di
cui s'è parlato. L'arìima a poco a
poco capisce che le pene vengono
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dall'essere fiacca e imperfetta e le
accetta, pììr di raggiungere il
grande bene che l'attende. Com-
prende che è come in Purgatorio,
da cui uscirà quando tutto sarà
stato purificato.

6.-8. Avviene pian piano il "no-
vum": a marìo a mano che si puri-
fica, l'anima s'accende d'an'ìore ed

entra nella vita divina. Non perce-
pisce sempre quello che le succe-
de, ma in certe pause di oscurità
sì, quando s'accorge del bene che
le viene donato. È come quando
un'opera viene ripulita dalle
scorie o sottratta per ì?ìn poco al
fuoco e allora si vede a che punto
sta. Le pause, però, preludono
sempre a tìna crescita ulteriore di
prova e di purificazione: il fuoco
d'amore torna a ferire, trovando
l'anima più disposta. E non c'è
fuoco più violento di Dio: fuoco
consumatore ("ignis consu-
mens"). Come non c'è alcuno che
consoli più di Lui.

9.-10. L'anima peraltro si va fa-
cendo sempre più cosciente di
quanto le occorra la purificazione.
La parte in lei più predisposta al
Signore si rende condo di quanto
l'altra parte debba passare per il
fuoco anch'essa. E, tra timore e

sgomento, ella attende che si
compia l'opera, sebbene nel mez-
zo della prova si disorienti molto e
creda d'aver perduto tutto. È
un'altalena di brevi gioie e tristis-
sime ambasce che il verso poetico
esprime in sintesi: "con ansie,
d'amori infiammata".

Capitolo 11: L'ANIM?A CHE SI FU-
SERVA SOLO PER DIO DrVENTA

SEMPRE PIÙ CAPACE DI COSE
GRANDI

1. Si ricordi: l'incendio di cui si

parla avviene non per la parte
sensitiva, ma spirituale: perciò è
assai diverso, più grande e più
nobile. L'anima è tutta avvolta dal

fuoco dell'amore di Dio; e se ne

accorge, quaììtunque la sua intel-
ligenza umalla resti "abbagliata".
Irrompe una travolgente passione
d'amore che prelude già all'unio-
ne divina.

2.-4. L'anima però, che non ha
fatto niente, ha da restare passi-
va. Se semplicemente dà il pro-
prio assenso, Dio si unisce a lei
gradualmente. guanto più eSSa =
mortificata e incapace ormai di
gustare sia le cose della terra che
del cielo, tanto più la compenetra
il calore e la forza dell'amore divi-

no. Deve riservarsi solo per Dio,
separata da tutto e intenta com-
pletamente al suo Signore, aman-
dolo con tutte le forze, ripetendo:
"Custodirò le mie forze per te"
(Sal. 58, 10). È l'adempirsi del pri-
mo comandamento: "Arnerai il Si-

gnore Dio tuo con tutto il cuore,
con tutta ranima e tutte le forze"

(Deut. 6,5).

5.-7. Preparata in tutto, ormai, ai-
l'amore, í'erita dall'amore ma non

ancora soddisfatta perché sta nel-
l'oscurità, l'anima dice a Dio la
sua sete di Lui e il suo sentirsi

morire per lui (cf. salmo 62,2).
Aìna e cerca Dio in tutte le manie-

re, non si accontenta di qualche
tentativo (è "con ansie, di amori
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da cui uscirà quando tutto sarà
stato purificato.

6.-8. Avviene pian piano il "no-
vum": a marìo a mano che si puri-
fica, l'anima s'accende d'an'ìore ed

entra nella vita divina. Non perce-
pisce sempre quello che le succe-
de, ma in certe pause di oscurità
sì, quando s'accorge del bene che
le viene donato. È come quando
un'opera viene ripulita dalle
scorie o sottratta per ì?ìn poco al
fuoco e allora si vede a che punto
sta. Le pause, però, preludono
sempre a tìna crescita ulteriore di
prova e di purificazione: il fuoco
d'amore torna a ferire, trovando
l'anima più disposta. E non c'è
fuoco più violento di Dio: fuoco
consumatore ("ignis consu-
mens"). Come non c'è alcuno che
consoli più di Lui.

9.-10. L'anima peraltro si va fa-
cendo sempre più cosciente di
quanto le occorra la purificazione.
La parte in lei più predisposta al
Signore si rende condo di quanto
l'altra parte debba passare per il
fuoco anch'essa. E, tra timore e

sgomento, ella attende che si
compia l'opera, sebbene nel mez-
zo della prova si disorienti molto e
creda d'aver perduto tutto. È
un'altalena di brevi gioie e tristis-
sime ambasce che il verso poetico
esprime in sintesi: "con ansie,
d'amori infiammata".

Capitolo 11: L'ANIM?A CHE SI FU-
SERVA SOLO PER DIO DrVENTA

SEMPRE PIÙ CAPACE DI COSE
GRANDI

1. Si ricordi: l'incendio di cui si

parla avviene non per la parte
sensitiva, ma spirituale: perciò è
assai diverso, più grande e più
nobile. L'anima è tutta avvolta dal

fuoco dell'amore di Dio; e se ne

accorge, quaììtunque la sua intel-
ligenza umalla resti "abbagliata".
Irrompe una travolgente passione
d'amore che prelude già all'unio-
ne divina.

2.-4. L'anima però, che non ha
fatto niente, ha da restare passi-
va. Se semplicemente dà il pro-
prio assenso, Dio si unisce a lei
gradualmente. guanto più eSSa =
mortificata e incapace ormai di
gustare sia le cose della terra che
del cielo, tanto più la compenetra
il calore e la forza dell'amore divi-

no. Deve riservarsi solo per Dio,
separata da tutto e intenta com-
pletamente al suo Signore, aman-
dolo con tutte le forze, ripetendo:
"Custodirò le mie forze per te"
(Sal. 58, 10). È l'adempirsi del pri-
mo comandamento: "Arnerai il Si-

gnore Dio tuo con tutto il cuore,
con tutta ranima e tutte le forze"

(Deut. 6,5).

5.-7. Preparata in tutto, ormai, ai-
l'amore, í'erita dall'amore ma non

ancora soddisfatta perché sta nel-
l'oscurità, l'anima dice a Dio la
sua sete di Lui e il suo sentirsi

morire per lui (cf. salmo 62,2).
Aìna e cerca Dio in tutte le manie-

re, non si accontenta di qualche
tentativo (è "con ansie, di amori
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{molteplici} infiammata"). Essen-
dosi dilatata nella capacità, tutto
le risulta angusto: la sua persona,
il cielo e la terra. È in un'angustia
di tipo un po' nuovo, ora che l'a-
more l'ha pervasa e fatta crescere.
È arìcora nelle tenebre spirituali,
ma l'amore di Dio già la stimola e
sospinge: nel più intimo sente che
una certa compagnia e una forza
segreta l'assiste. Senza quelle te-
nebre si sentirebbe paradossal-
mente vuota e debole: perché
quelle tenebre sono luce, pur ac-
cecarìte, e fuoco che riscalda.

Capttolo 12: UNA SAPIENZA NUO-
VA, UNA CONTEMPLAZIONE A-
MOROSA PUR TRA ANGUSTIE

1. "Crea in me un cuore puro" (Sal
50,12). "Beati i puri di cuore (Mt
5,8). La purezza e la beatitudine
si ottengono solo attraverso l'a-
more (qui in terra, mentre nel-
raldilà si darìno anche per il fuoco
-pena-). La notte oscura è questo
fuoco amoroso che penetra nel
profondo: è terribile e crea, come
noto, quasi un accecamento, ma
infonde nell'anima amore e sa-
pienza. -E la stessa sapienza che
dona agli Angeli la conoscenza
che possono avere e che essi poi
si trasmettono tra loro. Gli Angeli
sono illuminati e purificati da
Dio. Più vicini a Lui, ricevono più
luce dell'uomo e non ne restano
accecati. Dio illumina l'uomo ot-
tenebrandolo e accecarìdolo, per-
ché deve purificarlo. Per cui s'è ri-
petuto che l'anima ottiene la
contemplazione amorosa "con an-
sia" e con arìgustia.

5.-6. L'incendio d'amore divino
con il passa?re del tempo si fa sen-
tire. Accade così che una n'ìistica
e amorosa teologia infiammi non
solo la volontà, che s'infervora,
ma arìche la intelligenza. gueste
due potenze così si influenzano
reciprocamente. Tale incendio ap-
porta grandi ricchezze spirituali.
Èsso è un certo contatto con la
Divinità, cui alcuni per grazia di
Dio giungono a prezzo di lunghi
travagli. A questi beni infusi l'ani-
ma giunge spesso con la volontà,
senza che la sua mente capisca,
come la mente può a volte capirli
senza che la volontà ami. Non è
dissociazione: è situazione di
pura passività, cioè l'arìima non
fa nulla e iì Signore fa tutto, a suo
piacimento.

Capttolo 13: SI PROFIIA UNAU-
DACIA D'AMORE TUTI'A NUOVA

1.-3. Orìnai la notte oscura pro-
duce già alcuni effetti piacevoli,
tra cui quella mistica conoscenza
che si fa soave, anche se rarìima
resta piuttosto arida in una situa-
zione ancora indefinibile. Se però
la luce di Dio irrompe arìche sulla
volontà, l'amore arde in maniera
.tenera e forte. Ma è più frequente
il clima ancora incerto. Sta il fatto
che la volontà e l'intelletto reagi-
scono in modo diverso davanti al
grande dono e il risultato per
l'anima non è uguale. La volontà
non sceglie, ma è travolta dalla
yeemenza dell'amore, al di là
d'ogni suo atto libero. L'intelletto
invece può anche essere toccato
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da questa luce, ma se la volontà
non è ancora purificata, l'anima
non ne gode.

4. Va ricordato che qui si tratta
sempre della notte dello spirito, in
cui, se anche il senso prende par-
te, è assai diversa dalla notte di
quello. gui la sete o privazione di
Dio è molto più tremenda perché
lo spirito è più delicato e soffre as-
sai di più.

5.-6. Tra gli effetti buoni del pro-
cesso purificativo c'è che il Signo-
re dona all'anima, prima ancora
che il fuoco divino la muova ad
operare, un "amore estimativo" di
Lui. Essa sente l'importanza vita-
le di Dio per lei e prova un'attra-
zione veemente. Però Dio ínsieme
la sottopone al "dubbio tormen-
toso" di averlo perduto e d'esserrìe
stata allontanata. Non sa che Dio
ha scelto questa prova per il suo
vantaggio e che la ama: lo sapes-
se, non si angustierebbe e accet-
terebbe ogni prova. Ma intanto
essa cresce nella stima e nell'af-
fetto per Dio tanto che compireb-
be, in un'audace ebbrezza d'amo-
re, anche gesti insoliti pur di in-
contrare Lui, l'Amato. Così fece
M. Maddalena che, presa da una
audace ebbrezza d'amore, affron-
tò i convitati nell'episodio delle la-
crime e del balsamo e ancor più,
quando Gesù fu posto nel sepol-
cro, in cuor suo non si pose nep-
pure il problema delle guardie e
della pietra tombale, desiderando
ungere il crocìfisso con altri pro-
fumi. E, cieca d'amore, scambian-
do Gesù per rortolarìo gli fece do-
marìde assurde.

7.-8. Ma l'amore forte e veemente
ha questo di bello: che tutto gli
sembra facile e crede che tutti si
preoccupino del suo oggetto. È
l'amore della sposa dei Cantici
che cerca il suo Amato per piazze
e strade: amore che Maria Mad-
dalena interpretò molto esat-
tamente. L'anima è molto cre-
sciuta ormai è ben purificata. Fe-
rita da Dio, va in giro con un
amore quasi felino e comunque
impaziente tanto che, se non vie-
ne presto soddisfatta, preferisce
morire.

9.-11. Essa, pur sempre indegna
di Dio, s'è fatta tanto audace da
aspirare all'unione con Lui. È ap-
punto effetto dell'amore imprime-
re uno slancio nuovo e spingere
l'amante a unirsi e farsi simile al-
l'amato. L'arìima ormai è deside-
rosa di tutto, anche se cosciente
d'essere incapace di tutto o quasi.
Vede infatti assai più chiari di un
tempo i propri limiti, perché Dio
la illumina appunto su questi che
sono la più immediata esperienza
e costituiscono la prima fonda-
mentale scoperta, per cui entra
anche in crisi. Ma, purificata al-
quanto, vede anche i beni di Dio,
che diventano sempre più la ra-
gione dei suoi slanci e deside'ri.
Insomma, ripulita e purgata da
Dio con sistemi assai vigorosi,
provata da tenebre e oscurità,
resa padrona, a prezzo di molte ri-
nunce, dei propri gusti e affetti,
essa è ringiovanita, è fatta creatu-
ra nuova. Mente, volontà, memo-
ria: tutte le facoltà sono ormai tali
che ella è celestiale, più divina
che umana. La tempesta è stata
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{molteplici} infiammata"). Essen-
dosi dilatata nella capacità, tutto
le risulta angusto: la sua persona,
il cielo e la terra. È in un'angustia
di tipo un po' nuovo, ora che l'a-
more l'ha pervasa e fatta crescere.
È arìcora nelle tenebre spirituali,
ma l'amore di Dio già la stimola e
sospinge: nel più intimo sente che
una certa compagnia e una forza
segreta l'assiste. Senza quelle te-
nebre si sentirebbe paradossal-
mente vuota e debole: perché
quelle tenebre sono luce, pur ac-
cecarìte, e fuoco che riscalda.

Capttolo 12: UNA SAPIENZA NUO-
VA, UNA CONTEMPLAZIONE A-
MOROSA PUR TRA ANGUSTIE

1. "Crea in me un cuore puro" (Sal
50,12). "Beati i puri di cuore (Mt
5,8). La purezza e la beatitudine
si ottengono solo attraverso l'a-
more (qui in terra, mentre nel-
raldilà si darìno anche per il fuoco
-pena-). La notte oscura è questo
fuoco amoroso che penetra nel
profondo: è terribile e crea, come
noto, quasi un accecamento, ma
infonde nell'anima amore e sa-

pienza. -E la stessa sapienza che
dona agli Angeli la conoscenza
che possono avere e che essi poi
si trasmettono tra loro. Gli Angeli
sono illuminati e purificati da
Dio. Più vicini a Lui, ricevono più
luce dell'uomo e non ne restano

accecati. Dio illumina l'uomo ot-

tenebrandolo e accecarìdolo, per-
ché deve purificarlo. Per cui s'è ri-
petuto che l'anima ottiene la
contemplazione amorosa "con an-
sia" e con arìgustia.

5.-6. L'incendio d'amore divino
con il passa?re del tempo si fa sen-
tire. Accade così che una n'ìistica

e amorosa teologia infiammi non
solo la volontà, che s'infervora,
ma arìche la intelligenza. gueste
due potenze così si influenzano
reciprocamente. Tale incendio ap-
porta grandi ricchezze spirituali.
Èsso è un certo contatto con la
Divinità, cui alcuni per grazia di
Dio giungono a prezzo di lunghi
travagli. A questi beni infusi l'ani-
ma giunge spesso con la volontà,
senza che la sua mente capisca,
come la mente può a volte capirli
senza che la volontà ami. Non è
dissociazione: è situazione di

pura passività, cioè l'arìima non
fa nulla e iì Signore fa tutto, a suo
piacimento.

Capttolo 13: SI PROFIIA UNAU-
DACIA D'AMORE TUTI'A NUOVA

1.-3. Orìnai la notte oscura pro-

duce già alcuni effetti piacevoli,
tra cui quella mistica conoscenza
che si fa soave, anche se rarìima
resta piuttosto arida in una situa-
zione ancora indefinibile. Se però
la luce di Dio irrompe arìche sulla
volontà, l'amore arde in maniera
.tenera e forte. Ma è più frequente
il clima ancora incerto. Sta il fatto
che la volontà e l'intelletto reagi-
scono in modo diverso davanti al

grande dono e il risultato per
l'anima non è uguale. La volontà
non sceglie, ma è travolta dalla
yeemenza dell'amore, al di là

d'ogni suo atto libero. L'intelletto
invece può anche essere toccato
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da questa luce, ma se la volontà
non è ancora purificata, l'anima
non ne gode.

4. Va ricordato che qui si tratta
sempre della notte dello spirito, in
cui, se anche il senso prende par-
te, è assai diversa dalla notte di

quello. gui la sete o privazione di
Dio è molto più tremenda perché
lo spirito è più delicato e soffre as-
sai di più.

5.-6. Tra gli effetti buoni del pro-
cesso purificativo c'è che il Signo-
re dona all'anima, prima ancora
che il fuoco divino la muova ad

operare, un "amore estimativo" di

Lui. Essa sente l'importanza vita-
le di Dio per lei e prova un'attra-
zione veemente. Però Dio ínsieme

la sottopone al "dubbio tormen-
toso" di averlo perduto e d'esserrìe
stata allontanata. Non sa che Dio

ha scelto questa prova per il suo
vantaggio e che la ama: lo sapes-
se, non si angustierebbe e accet-
terebbe ogni prova. Ma intanto
essa cresce nella stima e nell'af-

fetto per Dio tanto che compireb-
be, in un'audace ebbrezza d'amo-

re, anche gesti insoliti pur di in-
contrare Lui, l'Amato. Così fece

M. Maddalena che, presa da una
audace ebbrezza d'amore, affron-
tò i convitati nell'episodio delle la-
crime e del balsamo e ancor più,
quando Gesù fu posto nel sepol-
cro, in cuor suo non si pose nep-
pure il problema delle guardie e
della pietra tombale, desiderando
ungere il crocìfisso con altri pro-
fumi. E, cieca d'amore, scambian-
do Gesù per rortolarìo gli fece do-
marìde assurde.

7.-8. Ma l'amore forte e veemente

ha questo di bello: che tutto gli
sembra facile e crede che tutti si

preoccupino del suo oggetto. È
l'amore della sposa dei Cantici
che cerca il suo Amato per piazze
e strade: amore che Maria Mad-

dalena interpretò molto esat-
tamente. L'anima è molto cre-

sciuta ormai è ben purificata. Fe-
rita da Dio, va in giro con un
amore quasi felino e comunque
impaziente tanto che, se non vie-

ne presto soddisfatta, preferisce
morire.

9.-11. Essa, pur sempre indegna
di Dio, s'è fatta tanto audace da

aspirare all'unione con Lui. È ap-
punto effetto dell'amore imprime-
re uno slancio nuovo e spingere
l'amante a unirsi e farsi simile al-
l'amato. L'arìima ormai è deside-
rosa di tutto, anche se cosciente

d'essere incapace di tutto o quasi.
Vede infatti assai più chiari di un
tempo i propri limiti, perché Dio
la illumina appunto su questi che
sono la più immediata esperienza
e costituiscono la prima fonda-
mentale scoperta, per cui entra
anche in crisi. Ma, purificata al-
quanto, vede anche i beni di Dio,
che diventano sempre più la ra-
gione dei suoi slanci e deside'ri.
Insomma, ripulita e purgata da
Dio con sistemi assai vigorosi,
provata da tenebre e oscurità,
resa padrona, a prezzo di molte ri-
nunce, dei propri gusti e affetti,
essa è ringiovanita, è fatta creatu-
ra nuova. Mente, volontà, memo-
ria: tutte le facoltà sono ormai tali

che ella è celestiale, più divina
che umana. La tempesta è stata
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terribile; ma essa può dire: "Oh,
felice ventura!"

Capitolo 14-15: COMINCIAMDO A
ESSERE LIBERA, L'ANIMA CAPI-
SCE QUANT'ERA SCHIAVA

1. La poesia continua: "Uscii, né
fui notata: /già la mia casa stava
acqì?ìietata". È un partire eroico,
un laììciarsi dietro l'Amato, un ge-
sto radicale che taglia netto con
tutto quanto nell'anima sa di
uìnano, di domestico (soprattutto
i sì?ìoi sentimenti più intimi di po-
vera creatura). Bisogna che ella
sia sottomessa e passiva.

2.-3. E difatti Dio ha operato pra-
ticamerìte tutto. E che grande
grazia per una persona essersi li-
berata dalla "casa" della sua sen-

sualità! Non lo può capire chi non
l'ha provato. Uno non sa mai
quant'è schiavo fino a che non
giunge a quella libertà piena che
la vita dello spirito dona.

1. (Capitolo 15) Usceììdo verso
l'Amato, l'anima non ha corso il
pericolo di perdersi? Al contrario.
S'è líberata da ogní ostacolo verso
il suo bene. S'è servita della "scala

segreta" della fede: tanto segreta
che neppure quelli di casa la co-
noscevano. Cioè: la fede sfugge
alle capacità e anche ai controlli
dell'uomo. È un dono misterioso,
pieno di valori fuori dalla portata
umana.

Capitolo 16: IL RISCHIO DEL NUO-
VO CHE PORTA A DIO

1.-3. C'è gncora un'oscurità che

avvolge l'amante, in cerca dell'A-

mato? Certo. Si può dire che al
buío s'aggíunge una densa nube.
In una notte in cui tutti i "dome-

stici" e faì'niliari, cioè tutti gli ele-
menti propri della natura sono
addormentati, anzi come narco-
tizzati, l'amante procede treme-
bonda ma insieme sicura. Affi-
dandosi a sé, vivrebbe una falsa
sicurezza con í'requenti flessioni e
deviazioni. Libera da se stessa e

da ogni altra cosa (mondo, demo-
nio), sa che alìneno da questa
parte non sarà ingannata. Si stac-
ca dalla saggezza umana e prova
la sa(g,(,ezza succosa e ricca di Dio,
arrivarìdo a capire quanto le era
dannosa l'altra. Adesso le virtù in

lei possono crescere.

4.-6. Difatti crescono le vírtù,
però l'anima s'è vista obbligata a
staccarsi dalle cose non solo na-

turali, ma anche spirituali. Come
mai? Perché essa era talmente

imperfetta che anche le cose buo-
ne le avrebbe accolte e usate ma-

le. Ciò che è troppo umano non
può accogliere il divino. Da qui le
"tenebre" cui il Signore ha sotto-
posto in questa fase l'anima. Non
è teoria questa, ma pratica con-
creta che Dio sceglie per educare i
suoi figlí. II Padre d'ogní lume e
d'ogni bene dona prima questa
grazia, in modo che poi le altre
siano bene sfruttate. L'uomo può
illudersi di sapere come ricevere i
doni: però, come i doni non vanno
dall'uomo a Dio ma da Dio all'uo-

mo, così anche la capacità di
usarli. Molti possiedono una certa
attitudine quasi naturale alle cose
divine. Ma anche per loro occorre
la purificazione, perché sono

l

chiamati a vivere in tutt'altra di-

mensione. gueste anime devote si
convincano che Dío, togliendo lo-
ro di mano beni e doni, va libe-
randole dal loro egoismo e dalla
loro presunzione di camminare da
sole.

8. Un'anima, privata delle sue ca-
pacità e messa su una via oscura,
è naturalmente portata a credersi
impoverita e defraì?îdata e di aver-
ne svantaggio. La via è talmente
nuova che si trova spesso come
un viandarìte incerto che deve in-

formarsi sulla direzione e poi
cammínare verso l'ignoto. É il rt-
schio del nuovo che uno, orienta-
to a mete grandi - Dio! -, deve af-
frontare. Il Signore è sua guida e
non si perderà: Egli è più sicuro
di ogni altro.

9. E il nostro pellegrino che va a
Dio procede franco anche perché
soffre n'ìolto: infattí il cammíno

del patire è il più certo e varìtag-
gioso. Nel patire uno trova nuove
forze spírítuali; ínvece nel godere
va incontro alle proprie debolez-
ze. Il dolore dona saggezza e pru-
denza.

10.-14. L'anima che vive nella

notte dello spiríto è come un ma-
lato molto caro preso in consegna
e custodito con somma attenzione

perché non soffra aria, né luce
forte, né rumori urtanti; e perché
si nutra con i cibi più sostanziosi
che saporítí. Dio è appunto coluí
che prende in consegna così l'ani-
ma. Ed essa, così vicina al suo
Dio, è certo più sicura. Dio le sta
accanto e, data la potenza della
sua luce, la pone come nella ceci-

tà dell'abbaglio. Ciò che in Dio è
luce, dice San Paolo, per l'uomo è
buio assoluto (1 Cor 2, 14). Oh, sî,
la condizione di noi è davvero mi-

sera poíché vivtamo fra tanti peri-
coli e conosciamo la verità con

rnolta fatica, trascinati a seguire
píù cíò che ci darìneggia. E davan-
ti a Dio non possiamo che essere
accecati, per cui c'è chiesto di
procedere a occhi chiusi o, per
usare un'altra immagine biblica,
a entrare nelle acque oscure di
Dio e proteggerci dentro la sua
tenda misteriosa. Ma così, pur nel
buio, l'anima è protetta davvero.
Deve diffidare dell'immediato e

consegnarsi al mistero. Ne guada-
gnerà in forza, fedeltà, capacità di
servizio, sollecitudine. Davvero
cambierà: "sicrìra e ... travestita".

Capitolo 17: SEMPRE PIÙ IN UN
ABISSO DI SAPIENZA MISTERIO-
SA

1. "Scala segreta". Tale è non solo
la fede in generale, ma anche la
contemplazione accecante, che i
teologi chíamano teologia mística
o anche sapienza segreta: infatti è
sconosciuta all'uomo naturale e

viene infusa dallo Spirito Santo.
L'arìima con le sue potenze nulla
fa e comprende; né il demonio
stesso vi riesce, poíché il Maestro
che insegna questa sapienza, Cri-
sto, sta nella profondità ("sostan-
za") dell'anima dove egli solo può
giungere.

3.-5. Segreta per questo, lo è pure
per i suoi effetti inesprimibili, tan-
to che l'anima non può spiegarla e
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terribile; ma essa può dire: "Oh,
felice ventura!"

Capitolo 14-15: COMINCIAMDO A
ESSERE LIBERA, L'ANIMA CAPI-
SCE QUANT'ERA SCHIAVA

1. La poesia continua: "Uscii, né
fui notata: /già la mia casa stava
acqì?ìietata". È un partire eroico,
un laììciarsi dietro l'Amato, un ge-
sto radicale che taglia netto con
tutto quanto nell'anima sa di
uìnano, di domestico (soprattutto
i sì?ìoi sentimenti più intimi di po-
vera creatura). Bisogna che ella
sia sottomessa e passiva.

2.-3. E difatti Dio ha operato pra-
ticamerìte tutto. E che grande
grazia per una persona essersi li-
berata dalla "casa" della sua sen-

sualità! Non lo può capire chi non
l'ha provato. Uno non sa mai
quant'è schiavo fino a che non
giunge a quella libertà piena che
la vita dello spirito dona.

1. (Capitolo 15) Usceììdo verso
l'Amato, l'anima non ha corso il
pericolo di perdersi? Al contrario.
S'è líberata da ogní ostacolo verso
il suo bene. S'è servita della "scala

segreta" della fede: tanto segreta
che neppure quelli di casa la co-
noscevano. Cioè: la fede sfugge
alle capacità e anche ai controlli
dell'uomo. È un dono misterioso,
pieno di valori fuori dalla portata
umana.

Capitolo 16: IL RISCHIO DEL NUO-
VO CHE PORTA A DIO

1.-3. C'è gncora un'oscurità che

avvolge l'amante, in cerca dell'A-

mato? Certo. Si può dire che al
buío s'aggíunge una densa nube.
In una notte in cui tutti i "dome-

stici" e faì'niliari, cioè tutti gli ele-
menti propri della natura sono
addormentati, anzi come narco-
tizzati, l'amante procede treme-
bonda ma insieme sicura. Affi-
dandosi a sé, vivrebbe una falsa
sicurezza con í'requenti flessioni e
deviazioni. Libera da se stessa e

da ogni altra cosa (mondo, demo-
nio), sa che alìneno da questa
parte non sarà ingannata. Si stac-
ca dalla saggezza umana e prova
la sa(g,(,ezza succosa e ricca di Dio,
arrivarìdo a capire quanto le era
dannosa l'altra. Adesso le virtù in

lei possono crescere.

4.-6. Difatti crescono le vírtù,
però l'anima s'è vista obbligata a
staccarsi dalle cose non solo na-

turali, ma anche spirituali. Come
mai? Perché essa era talmente

imperfetta che anche le cose buo-
ne le avrebbe accolte e usate ma-

le. Ciò che è troppo umano non
può accogliere il divino. Da qui le
"tenebre" cui il Signore ha sotto-
posto in questa fase l'anima. Non
è teoria questa, ma pratica con-
creta che Dio sceglie per educare i
suoi figlí. II Padre d'ogní lume e
d'ogni bene dona prima questa
grazia, in modo che poi le altre
siano bene sfruttate. L'uomo può
illudersi di sapere come ricevere i
doni: però, come i doni non vanno
dall'uomo a Dio ma da Dio all'uo-

mo, così anche la capacità di
usarli. Molti possiedono una certa
attitudine quasi naturale alle cose
divine. Ma anche per loro occorre
la purificazione, perché sono

l

chiamati a vivere in tutt'altra di-

mensione. gueste anime devote si
convincano che Dío, togliendo lo-
ro di mano beni e doni, va libe-
randole dal loro egoismo e dalla
loro presunzione di camminare da
sole.

8. Un'anima, privata delle sue ca-
pacità e messa su una via oscura,
è naturalmente portata a credersi
impoverita e defraì?îdata e di aver-
ne svantaggio. La via è talmente
nuova che si trova spesso come
un viandarìte incerto che deve in-

formarsi sulla direzione e poi
cammínare verso l'ignoto. É il rt-
schio del nuovo che uno, orienta-
to a mete grandi - Dio! -, deve af-
frontare. Il Signore è sua guida e
non si perderà: Egli è più sicuro
di ogni altro.

9. E il nostro pellegrino che va a
Dio procede franco anche perché
soffre n'ìolto: infattí il cammíno

del patire è il più certo e varìtag-
gioso. Nel patire uno trova nuove
forze spírítuali; ínvece nel godere
va incontro alle proprie debolez-
ze. Il dolore dona saggezza e pru-
denza.

10.-14. L'anima che vive nella

notte dello spiríto è come un ma-
lato molto caro preso in consegna
e custodito con somma attenzione

perché non soffra aria, né luce
forte, né rumori urtanti; e perché
si nutra con i cibi più sostanziosi
che saporítí. Dio è appunto coluí
che prende in consegna così l'ani-
ma. Ed essa, così vicina al suo
Dio, è certo più sicura. Dio le sta
accanto e, data la potenza della
sua luce, la pone come nella ceci-

tà dell'abbaglio. Ciò che in Dio è
luce, dice San Paolo, per l'uomo è
buio assoluto (1 Cor 2, 14). Oh, sî,
la condizione di noi è davvero mi-

sera poíché vivtamo fra tanti peri-
coli e conosciamo la verità con

rnolta fatica, trascinati a seguire
píù cíò che ci darìneggia. E davan-
ti a Dio non possiamo che essere
accecati, per cui c'è chiesto di
procedere a occhi chiusi o, per
usare un'altra immagine biblica,
a entrare nelle acque oscure di
Dio e proteggerci dentro la sua
tenda misteriosa. Ma così, pur nel
buio, l'anima è protetta davvero.
Deve diffidare dell'immediato e

consegnarsi al mistero. Ne guada-
gnerà in forza, fedeltà, capacità di
servizio, sollecitudine. Davvero
cambierà: "sicrìra e ... travestita".

Capitolo 17: SEMPRE PIÙ IN UN
ABISSO DI SAPIENZA MISTERIO-
SA

1. "Scala segreta". Tale è non solo
la fede in generale, ma anche la
contemplazione accecante, che i
teologi chíamano teologia mística
o anche sapienza segreta: infatti è
sconosciuta all'uomo naturale e

viene infusa dallo Spirito Santo.
L'arìima con le sue potenze nulla
fa e comprende; né il demonio
stesso vi riesce, poíché il Maestro
che insegna questa sapienza, Cri-
sto, sta nella profondità ("sostan-
za") dell'anima dove egli solo può
giungere.

3.-5. Segreta per questo, lo è pure
per i suoi effetti inesprimibili, tan-
to che l'anima non può spiegarla e
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neppure lo desidera, compren-
dendo che è ineffabile. Né l'ín-

telletto né l'immaginazione sanno
come poterla comunicare. È una
realtà misteriosa cui non si sa

dare il nome. L'anima qui resta
ammutolita davanti a un nuovo

linguaggio di Dio: perché questa
contemplazione è davvero un lin-
guaggio di quel Dio che è puro
spirito e sfugge ai nostri sensi.
Per questo ci sono persone, dav-
vero ben awiate su questa strada,
che non sanno rendere conto del-

le loro esperienze ai propri diret-
toìi e provano perfino ripugnanza
a farlo. Sanno solo ripetere che
sono quiete e tutto va bene. Se
però ricevono qualche visione o
simile, possono descriverla un po'
perché in un certo modo vi parte-
cipano i sensÍ.

6.-8. guesta sapienza mistica o
segreta ha la particolarità di na-
scondere in sé l'anima, di collo-
carla molto lontano da tutto il

creato e farla sprofondare ín una
solitudine vasta e inaccessbile, in
un deserto sconfinato, tanto più
piacevole quaììto più amoroso. È
un abisso di sapienza che innalza
ed eleva l'anima e le fa conoscere
l'infinita distanza di ciò che è co-
noscenza e linguaggio umano.

7. guesto è così per sua natura:
infatti per la strada dell'unione
l'uomo deve camminare non sa-
pendo e divinamente ignorarìdo. I
mistici dicono che le gioie di Dio
non si comprendono nel momento
della ricerca o delle loro fruizione,
ma dopo che le si è trovate e go-
dute. guesta via che porta a Dio è

tanto misteriosa per l'anima
quanto lo è quaggíù íl mare ín cuí
non si conoscono né sentieri né

piste. Dio non lascia orme visibili,
comprensíbílí all'uomo.

Capitolo 18: SALIRE VERSO DIO,
SCENDERE NELLA PROPRIA RF,-
ALTÀ: DOLCEZZE E PENE

1.-2. guesto è così per sua natu-
ra: infatti per la strada dell'unio-
ne l'uomo deve camminare non

sapendo e divinamente ignoran-
do. I mistici dicono che le gioie di
Dío non si comprendono nel mo-
mento della ricerca o della loro

fruizione, ma dopo che le si è tro-
vate e godute. guesta via che por-
ta a Dio è tanto misteriosa per l'a-
nima quanto lo è quaggiù il mare
in cui non si conoscono né sen-

tieri né piste. Dio non lascia orme
visibili, comprensibili all'uomo.

1.-2. guesta sapienza segreta si
può chiamare anche "scala". In-
fatti per essa si intraprende una
vera scalata ai tesori della fortez-

divina. Essa prevede che
come su dei gradini - si salga nei
riguardi di Dio e si scenda e ci si
umili nei riguardi della natura.
gui infatti discendere è salire e
salire discendere, secondo i prin-
cipi della Bibbia: "Chi si umilia
sarà innalzato e chi si innalza
sarà umiliato" (Lc 14,1l) e: "Pri-
ma di essere esaltata, l'anima vie-
ne umiliata" (Prov. 18,21).

3.-4. L'anima che sperimenta la
contemplazione oscura vive conti-
nui alti e bassi, con tempeste e
bonacce. Finché non raggiunge lo
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"stato di quiete", conosce tutto un
su e giù. Infatti per amare in
modo perfetto Dio e rinnegare se
stessa deve conoscere Lui e sé: e il

Sígnore a volte propone la dolcez-
za della sua compagnia e altre
volte la amara bassezza della sua
condizíone. Ed eccola ora ínnalza-
ta e ora abbassata. Per natura

l'uomo vorrebbe sempre salire;
ma non capisce che il perdere e
annichilire se stesso è per lui di
maggior profitto. Comunque è so-
lo l'amore (e la contemplazione è
questa scienza d'amore che Dìo
infonde) a far salire di grado in
grado fino a Dio Creatore. Solo l'a-
more a Dio unisce l'arìima a Lui.

Capitolo 19: UNA SANTA IN(;gUIE-
TUDINE: "DITE CHE I-"ìNGLHSCO
D'AMORE".

1. Il primo grado della scala misti-
ca, secondo la tradizione, è quello
che vede l'anima amnìalata d'a-
more. È una infermità che non
porta alla morte, ma alla gloria di
Dio. Frattanto però essa perde
gusto e appetito di tutto, come s'è
ripetuto già ("Dite che languisco
d'amore").

2. Secondo grado: l'anima cerca
incessantemente l'Amato; e per
questo corre di cosa in cosa senza
fermarsi. Nei pensieri, nelle paro-
le, nelle azioni è sempre rivolta al
suo Dio.

3. Terzo grado: l'arìima si lancia a
lavorare per il Signore. Già ramo-
re uînarìo è capace di prornììovere
gesti stupendi; e anche il tímore
positivo ("figlio dell'amore") infon-

de una grarìde brama di opera-
re. gui, l'anima, sospinta dall'a-
more forte per Dio, vuole fare il
più possibile e s'addolora di arri-
vare a poco, sentendosi inutile.
L'amore operoso è molto educa-
tivo per l'arìima in quarìto non la
rende presuntuosa, ma al contra-
rio le chiarísce quanto dovrebbe
fare per Dio e quanto il suo modo
di agire sia indegno dí un Sígnore
così grande.

4. guarto grado: l'anima non fa
che protendersi verso l'Amato e
soffrire per Lui. Le pare di poco
conto quanto fa; e non vuole che
piacere a Dio, trovando che troppi
cercano il proprio interesse anche
neí ríguardi di Luí e pensarìo che
Egli doni poche grazie; mentre il
problema è che essi non usano
per la sua gloria le molte grazie
che ricevono. L'anima devota è già
ad un grado molto alto: segue fe-
delmente Dio con un sarìo spirito
di sofferenza e il Signore le ri-
sponde spesso con la gioia, visi-
tandola con amore soave.

5. guinto grado: così infiammata
d'amore, l'anima acquísta una
fretta, un'impazienza veementi
nella brama di raggiungere 1'Ama-
to. O vedere l'Amato o morire: è

questa l'alternativa imperiosa che
nasce da un amore avido e prepo-
tente.

Capitolo 20: IN UN CRESCENDO
VERTIGINOSO, L'ANIMA DIVENTA
SIMILE A DIO

1. Sesto grado: l'anima ora proce-
de speditamente verso Dio, corre,

a
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neppure lo desidera, compren-
dendo che è ineffabile. Né l'ín-

telletto né l'immaginazione sanno
come poterla comunicare. È una
realtà misteriosa cui non si sa

dare il nome. L'anima qui resta
ammutolita davanti a un nuovo

linguaggio di Dio: perché questa
contemplazione è davvero un lin-
guaggio di quel Dio che è puro
spirito e sfugge ai nostri sensi.
Per questo ci sono persone, dav-
vero ben awiate su questa strada,
che non sanno rendere conto del-

le loro esperienze ai propri diret-
toìi e provano perfino ripugnanza
a farlo. Sanno solo ripetere che
sono quiete e tutto va bene. Se
però ricevono qualche visione o
simile, possono descriverla un po'
perché in un certo modo vi parte-
cipano i sensÍ.

6.-8. guesta sapienza mistica o
segreta ha la particolarità di na-
scondere in sé l'anima, di collo-
carla molto lontano da tutto il

creato e farla sprofondare ín una
solitudine vasta e inaccessbile, in
un deserto sconfinato, tanto più
piacevole quaììto più amoroso. È
un abisso di sapienza che innalza
ed eleva l'anima e le fa conoscere
l'infinita distanza di ciò che è co-
noscenza e linguaggio umano.

7. guesto è così per sua natura:
infatti per la strada dell'unione
l'uomo deve camminare non sa-
pendo e divinamente ignorarìdo. I
mistici dicono che le gioie di Dio
non si comprendono nel momento
della ricerca o delle loro fruizione,
ma dopo che le si è trovate e go-
dute. guesta via che porta a Dio è

tanto misteriosa per l'anima
quanto lo è quaggíù íl mare ín cuí
non si conoscono né sentieri né

piste. Dio non lascia orme visibili,
comprensíbílí all'uomo.

Capitolo 18: SALIRE VERSO DIO,
SCENDERE NELLA PROPRIA RF,-
ALTÀ: DOLCEZZE E PENE

1.-2. guesto è così per sua natu-
ra: infatti per la strada dell'unio-
ne l'uomo deve camminare non

sapendo e divinamente ignoran-
do. I mistici dicono che le gioie di
Dío non si comprendono nel mo-
mento della ricerca o della loro

fruizione, ma dopo che le si è tro-
vate e godute. guesta via che por-
ta a Dio è tanto misteriosa per l'a-
nima quanto lo è quaggiù il mare
in cui non si conoscono né sen-

tieri né piste. Dio non lascia orme
visibili, comprensibili all'uomo.

1.-2. guesta sapienza segreta si
può chiamare anche "scala". In-
fatti per essa si intraprende una
vera scalata ai tesori della fortez-

divina. Essa prevede che
come su dei gradini - si salga nei
riguardi di Dio e si scenda e ci si
umili nei riguardi della natura.
gui infatti discendere è salire e
salire discendere, secondo i prin-
cipi della Bibbia: "Chi si umilia
sarà innalzato e chi si innalza
sarà umiliato" (Lc 14,1l) e: "Pri-
ma di essere esaltata, l'anima vie-
ne umiliata" (Prov. 18,21).

3.-4. L'anima che sperimenta la
contemplazione oscura vive conti-
nui alti e bassi, con tempeste e
bonacce. Finché non raggiunge lo
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"stato di quiete", conosce tutto un
su e giù. Infatti per amare in
modo perfetto Dio e rinnegare se
stessa deve conoscere Lui e sé: e il

Sígnore a volte propone la dolcez-
za della sua compagnia e altre
volte la amara bassezza della sua
condizíone. Ed eccola ora ínnalza-
ta e ora abbassata. Per natura

l'uomo vorrebbe sempre salire;
ma non capisce che il perdere e
annichilire se stesso è per lui di
maggior profitto. Comunque è so-
lo l'amore (e la contemplazione è
questa scienza d'amore che Dìo
infonde) a far salire di grado in
grado fino a Dio Creatore. Solo l'a-
more a Dio unisce l'arìima a Lui.

Capitolo 19: UNA SANTA IN(;gUIE-
TUDINE: "DITE CHE I-"ìNGLHSCO
D'AMORE".

1. Il primo grado della scala misti-
ca, secondo la tradizione, è quello
che vede l'anima amnìalata d'a-
more. È una infermità che non
porta alla morte, ma alla gloria di
Dio. Frattanto però essa perde
gusto e appetito di tutto, come s'è
ripetuto già ("Dite che languisco
d'amore").

2. Secondo grado: l'anima cerca
incessantemente l'Amato; e per
questo corre di cosa in cosa senza
fermarsi. Nei pensieri, nelle paro-
le, nelle azioni è sempre rivolta al
suo Dio.

3. Terzo grado: l'arìima si lancia a
lavorare per il Signore. Già ramo-
re uînarìo è capace di prornììovere
gesti stupendi; e anche il tímore
positivo ("figlio dell'amore") infon-

de una grarìde brama di opera-
re. gui, l'anima, sospinta dall'a-
more forte per Dio, vuole fare il
più possibile e s'addolora di arri-
vare a poco, sentendosi inutile.
L'amore operoso è molto educa-
tivo per l'arìima in quarìto non la
rende presuntuosa, ma al contra-
rio le chiarísce quanto dovrebbe
fare per Dio e quanto il suo modo
di agire sia indegno dí un Sígnore
così grande.

4. guarto grado: l'anima non fa
che protendersi verso l'Amato e
soffrire per Lui. Le pare di poco
conto quanto fa; e non vuole che
piacere a Dio, trovando che troppi
cercano il proprio interesse anche
neí ríguardi di Luí e pensarìo che
Egli doni poche grazie; mentre il
problema è che essi non usano
per la sua gloria le molte grazie
che ricevono. L'anima devota è già
ad un grado molto alto: segue fe-
delmente Dio con un sarìo spirito
di sofferenza e il Signore le ri-
sponde spesso con la gioia, visi-
tandola con amore soave.

5. guinto grado: così infiammata
d'amore, l'anima acquísta una
fretta, un'impazienza veementi
nella brama di raggiungere 1'Ama-
to. O vedere l'Amato o morire: è

questa l'alternativa imperiosa che
nasce da un amore avido e prepo-
tente.

Capitolo 20: IN UN CRESCENDO
VERTIGINOSO, L'ANIMA DIVENTA
SIMILE A DIO

1. Sesto grado: l'anima ora proce-
de speditamente verso Dio, corre,

a
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vola. Questa agilità nell'amore
viene dalla capacità che Dio le ha
donato e da una aumentata lar-

ghezza di cuore.

2. In questo processo ormai acce-
lerato di aìrvicinamento a Dio

l'anima si fa oltremodo ardita,

vincendo la vergogna antica. Tut-
to crede e spera, tutto ama e do-
manda: pretende il "bacio" di Dio,
con un'audacia che Dio stesso le

concede. Ed è il settimo grado.

3. Continuamente, ella si afferra a

Dio, stringendolo a sé, come dice
la sposa dei Cantici (3,4). Ma è
un'esperienza che non può dura-
re a lungo, comportando una glo-
ria celeste, che è insostenibile a

lungo quaggiù. Ed abbiamo così
l'ot.tavo grade.

4. Ormai l'anima ha preso Iette-
ralmente fuoco: arde con soavità

per amore. E i beni spirituali che
raccoglie in questo nono grado
sono del tutto inesprimibili.

5.-6. A questo punto, per la chia-
ra visione che l'anima ha ormai di

Dio, si separa realmente dal corpo
e, senza passare per il Purgatorio,
entra nella vita celeste, dove rea-

lizza quanto detto dall'Ev. Gio-
vanni: "Diventeremo simili a Dio"

(l Gv 3,2): sarà somigliante a Lui
per una certa partecipazione, la
massima possibile a una creatu-
ra. Così ha percorso tutti i dieci
gradini (questo è l'ultimo) della
scala che ormai non è più segreta,
dato che niente è più nascosto al-
l'arìima. Ella non ha neppure più
bisogno di chiedere nulla, perché
tutto le è dato in anticipo.
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Capitolo 21: VESTITA DA/DI DIO,
L'ANIMA CONC)UISTA IL SUO SI-
GNORE E NE É CONgUÍSTATA

1.-3. C'è, nel canto dell'Amata, un

concetto particolare: "Uscii ... tra-
vestita". Di che si tratta? Cì si tra-

veste quaggiù o per apparire ed
emergere e attirare l'attenzione o,
al contrario, per non apparire af-
fatto e sfuggire ai propri emuli.
L'anima, desiderando corìquistare
il cuore di Dio, si veste per piacer-
gli e indossa una livrea con i tre
colori (bianco, verde e rosso), che

sono poi le tre virtù teologali:
fede, speranza, carità.

3.-5. La fede è come una tunica

interna tanto candida da abba-

gliare la mente umana e anche
l'astuta e maligna intelligenza del
demonio. Norì c'è di meglio della
fede per conseguire la grazia del-
l'unione con l'Amato. Senza di

essa non si può piacere a Dio; con
essa si è come sposati a Dio. gue-
sta virtù nella notte oscura non

dava soddisí"azioni sensibili; ma
ora che l'anima ha sostenuto con

perseveranza le prove, per tale
virtù diviene sposa di Dio.

6.-9. Dopo la fede, ecco la veste
della speranza, che dona una tale
vivacità e un tale coraggio nel-
l'aspirare alle cose eterne che il
mondo, secondo grande nemico, è
vinto. L'anima smette completa-
mente le vesti umane. cioè le abi-

tudini terreì'ìe, e cammina tanto

al di sopra del mondo che la
bassezza di questo non la può
toccare. In S. Paolo (riportato dal-
la Regola Carmelitana) la sperarì-
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za è detta elmo di salvezza (1 Tess

5,8) che protegge la testa comple-
tamente, concedendo agli occhi di
guardare dalla parte giusta: in
alto, verso Dio. E Dio è come ferito

da uno sguardo così fiducioso e
píeno d'amore, per cui le concede
davvero tutto.

10.-12. Dopo le due vesti già det-
te, ecco la splendida toga rossa
della carità che rallegra e perfe-
ziona la grazia dell'anima. La cari-
tà non solo difende dal terzo ne-

mico dell'uomo - la carne -, ma

completa il valore e la forza delle
altre virtù. A?lle nuova sapienza
della fede, alla libertà nella spe-
ranza, segue il più teologale dei
doni, la carità appunto, che ap-
porta la sua carica immensa
d'amore nuovo, per cui ogni altro
amore viene tolto o riformato per-
ché si volga a Dio. E così l'unione
è davvero possibile.

Capitolo 22: ORhíAÍ L'ANIMA È
"SOLO" CAPACE DI DÍOî

1. Che "sorte felice", che grazia
immensa quella della libertà di
spirito - che tutti vorrebbero -,
concessa all'arìima che ha affron-

tato la notte oscura e ha vinto de-

monio, mondo e carne!

2. Ormai, introdotta a conversare

con Dio, l'anima è solo capace di
ricevere beni celesti.

Capitolo 23: IL DEMONIO PUÒ A?ìV-
CORA DISTURBARE, MA POCO:
DIO È LA DIFESA SICURA DEL-

L 'ANIMA

1.-3. guest'anima, sebbene al
buio dal punto di vista umano, è
l)6n "(:elata", ossia protetta di
fronte ai suoi nemici. Neppure il
demonio, angelo del male ma in-
telligente, può arrivare a conosce-
re quanto Dio ha compiuto. La
parte sensitiva umarìa non può
neanch'essa recare disturbo né

essere usata dal demonio in modo

negativo.

4.-5. A volte il demonio si accorge
del bene che l'anima gode e, seb-
bene non possa impedirglielo en-
trando in lei, tenta e riesce un

poco a turbare la parte sensitiva,
con dubbi o con timori. Ma, se la

contemplazione investe puramen-
te lo spirito con forza, l'anima è
come richiamata ancor più nella
profondità del suo essere e gode
la pace deliziosa dello Sposo na-
scosto in lei.

6.-10. Dio permette ordinaria-
mente che il demonio veda alcune

grazie concesse all'anima. Per-
ché? Dio ha stabilito (misterol)
che satana tenti ruomo, avendo

però collocato accanto a questo
un angelo custode, che è poi un
mediatore della sua grazia. L'uo-
mo con la grazia è più forte del de-
monio; e, una volta sottoposto a
prove e riuscito vincitore - non
per suo merito, peraltro -, riceve
un premio più grande. Da questa
economia divina viene che anche

l'angelo cattivo può inventare fal-
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vola. Questa agilità nell'amore
viene dalla capacità che Dio le ha
donato e da una aumentata lar-

ghezza di cuore.

2. In questo processo ormai acce-
lerato di aìrvicinamento a Dio

l'anima si fa oltremodo ardita,

vincendo la vergogna antica. Tut-
to crede e spera, tutto ama e do-
manda: pretende il "bacio" di Dio,
con un'audacia che Dio stesso le

concede. Ed è il settimo grado.

3. Continuamente, ella si afferra a

Dio, stringendolo a sé, come dice
la sposa dei Cantici (3,4). Ma è
un'esperienza che non può dura-
re a lungo, comportando una glo-
ria celeste, che è insostenibile a

lungo quaggiù. Ed abbiamo così
l'ot.tavo grade.

4. Ormai l'anima ha preso Iette-
ralmente fuoco: arde con soavità

per amore. E i beni spirituali che
raccoglie in questo nono grado
sono del tutto inesprimibili.

5.-6. A questo punto, per la chia-
ra visione che l'anima ha ormai di

Dio, si separa realmente dal corpo
e, senza passare per il Purgatorio,
entra nella vita celeste, dove rea-

lizza quanto detto dall'Ev. Gio-
vanni: "Diventeremo simili a Dio"

(l Gv 3,2): sarà somigliante a Lui
per una certa partecipazione, la
massima possibile a una creatu-
ra. Così ha percorso tutti i dieci
gradini (questo è l'ultimo) della
scala che ormai non è più segreta,
dato che niente è più nascosto al-
l'arìima. Ella non ha neppure più
bisogno di chiedere nulla, perché
tutto le è dato in anticipo.
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Capitolo 21: VESTITA DA/DI DIO,
L'ANIMA CONC)UISTA IL SUO SI-
GNORE E NE É CONgUÍSTATA

1.-3. C'è, nel canto dell'Amata, un

concetto particolare: "Uscii ... tra-
vestita". Di che si tratta? Cì si tra-

veste quaggiù o per apparire ed
emergere e attirare l'attenzione o,
al contrario, per non apparire af-
fatto e sfuggire ai propri emuli.
L'anima, desiderando corìquistare
il cuore di Dio, si veste per piacer-
gli e indossa una livrea con i tre
colori (bianco, verde e rosso), che

sono poi le tre virtù teologali:
fede, speranza, carità.

3.-5. La fede è come una tunica

interna tanto candida da abba-

gliare la mente umana e anche
l'astuta e maligna intelligenza del
demonio. Norì c'è di meglio della
fede per conseguire la grazia del-
l'unione con l'Amato. Senza di

essa non si può piacere a Dio; con
essa si è come sposati a Dio. gue-
sta virtù nella notte oscura non

dava soddisí"azioni sensibili; ma
ora che l'anima ha sostenuto con

perseveranza le prove, per tale
virtù diviene sposa di Dio.

6.-9. Dopo la fede, ecco la veste
della speranza, che dona una tale
vivacità e un tale coraggio nel-
l'aspirare alle cose eterne che il
mondo, secondo grande nemico, è
vinto. L'anima smette completa-
mente le vesti umane. cioè le abi-

tudini terreì'ìe, e cammina tanto

al di sopra del mondo che la
bassezza di questo non la può
toccare. In S. Paolo (riportato dal-
la Regola Carmelitana) la sperarì-
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bene non possa impedirglielo en-
trando in lei, tenta e riesce un

poco a turbare la parte sensitiva,
con dubbi o con timori. Ma, se la

contemplazione investe puramen-
te lo spirito con forza, l'anima è
come richiamata ancor più nella
profondità del suo essere e gode
la pace deliziosa dello Sposo na-
scosto in lei.

6.-10. Dio permette ordinaria-
mente che il demonio veda alcune

grazie concesse all'anima. Per-
ché? Dio ha stabilito (misterol)
che satana tenti ruomo, avendo

però collocato accanto a questo
un angelo custode, che è poi un
mediatore della sua grazia. L'uo-
mo con la grazia è più forte del de-
monio; e, una volta sottoposto a
prove e riuscito vincitore - non
per suo merito, peraltro -, riceve
un premio più grande. Da questa
economia divina viene che anche

l'angelo cattivo può inventare fal-
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se visioni che all'anima possono
sembrare vere se essa si compor-
ta incautamente. Sono visioni
corporee quelle che il diavolo può
imitare. Egli con comunícazioni
spirituali non riesce altrettanto:
ma pì?ì«5 assalire l'anima con tur-
bamenti molto penosi: l'angelo di
luce la sta educando, ma ella non
sempre riesce a sottra?rsi al diavo-
lo, per cui il suo tormento è gra-
vissimo, avvenendo nella sfera
spirituale. L'angelo di luce lo per-
mette per la legge notissima della
puríficazione, da cui viene poí più
vita e gioia. Infatti per queste vie
di tentazione e disturbo demo-
niaco l'anima si affina ed educa
ulteriormente.

11.-12. guanto detto vale per i
casi in cui l'arìima non è ancora
del tutto protetta dal buio-luce
della fede ed è visitata dall'angelo
buono, ma non da Dio stesso. Se
poi è Dio stesso a farsi presente,
certo il demonio non può distur-
bare. Le comunicazioni dirette di
Dio sono totalmente sovrane: i
suoi tocchi sostarìziali di unione
divina sono quarìto di più sublime
esista nel rapporto con Lui. L'ani-
ma è intima con Dio e libera di
fronte a tutto ciò che non è Dio,
tanto che il demonio non può rag-
giungerla affatto.

13. Però arriva a questo stadio
avanzato solo attraverso la purifi-
cazíone, la nudità e il distacco: il
tutto compreso dall'espressione
"al buio" o "notte oscura". Se inve-
ce non è abbastanza purifícata,
può essere ancora toccata nella
parte sensitiva, ma senza che ciò

abbia a che fare con quella spiri-
tuale: ínfatti la persona è come
spezzata in due, dissociata.

Capitolo 24: FINALMENTE IN
PACE, VERSO L'UNIONE PIENA!

1, Passata la guerra della notte
oscura sia del senso sia dello spi-
rito, l'arìima si trova finalmente in
pace in quanto ormai tutto in lei è
ordinato e sotto controllo e l'unio-
ne dívina con Dio è ben possibile.
Si può parlare di una perfetta
"quiete della casa spirituale", in
cui avverrà íl divino sposalizio fra
l'arìima e Cristo. Come la liturgia,
inspirandosi a Sap 18,14, dice
che l'ìncarnazione del Verbo - cioè
lo sposarsi di Dio con l'umarìità -
è avvenuto in un profondo e quie-
to silenzio, così qui si ha final-
mente la casa dell'anima ben ac-
quietata. La purità dell'anima è
perfetta perché gra?nde è stata la
purificazìone. Ora può davvero
andare incontro allo Sposo.

Capitolo 25: GLI OCCHI FISSI
SOLO NELI,'AMATO (DIO)

1.-2. La notte oscura, dunque, ha
portato e porta i suoi frutti. In
sintesí: innanzítutto nessuna
creatura disturba o distrae píù
l'anima nel cammino dell'unione.

3. Poi, camminando l'anima come
all'oscuro rispetto al mondo e nel-
la luce rispetto a Dio, non fissa gli
occhi che su di Lui solo.

4. Infine Dio stesso, l'Amato, la
sollecita in cuore ad amarlo total-
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mente e a farsi portare fuori, ver-
so la píena unione. Tutto questo è
ben detto nella strofa terza: "Ero
in una gaudiosa notte / e in tal

segreto che non mi si vedeva, / né
ío guardavo nulla, / senz'altra luce
e guida/ che quella che nel cuore
ardeva".

(A cura di M. R. G.)

Messaggi di S. Gioìmnni della Croce

L'ÀNIMÀ S'ÀCCORGE

Allorché l'anima ríFleffe su qanto è obbligalo a Fare, si accorge che IC) vita è 6reve (GioblÀ,5}, íl sen+iero della vífa strefto (Mt 7, 141, ìl giusto Cl stento si S(I?VCI (I Píef À, IBI;conosce che le cose del mondo sono vane eJ ingannevoli, che tu++o Finisce e viene aI+ l ª---""mancare come l'acqua che scorre (2 Sam 14,12')-, ch; Ì'tempoªè'Íncer+o-,;igo'r':so 'ilgiu:lizio, lo peràìh:ì molto Focíle e lo saìvez:m molto àìFlìcoltosa. D"altro parte penssìOl groncle debito di qra+itudine che ha versri r)iú ripr rìvorìrì rve.r,*r, .,l,......y.. --- -=Ol groncle debito di gra+itudine che ha verso Dio, per averla creata solomente,. ,. ..ii iwc ucuiiu ui Hi uiiíuaine cne na verso UIO, per averla creata solomente per sÀ,onde gff Jeve íl servízio Clí tutta ICI ví+a , e per averlo reJenta solo per sé, in For:m Jicui gli Jeve tut+o I"afFetto del cuore; rì'tlette ai mille altri beneFici per cui si senfe obbligatao Dio prima ancora di nascere, mentre gran par+e della sua vi+a è trascorso invano,cosa dì cuì àovrà renàere str4ìssìmo con+o Fíno alPultímo quadmnte (À/It 5,26), nelgiorno in cui il Signore scruterà Gerusalemme con lucerne accese (SoF 1 ,12), perchéè tardì, Forse I"ultima ora del gíorno (Mt 20,6). Per rimecliare o tale male e danno, +antopiù che sente che Dio è mol;o ìmto' e nosco;ìto-perché eN:o sì'è 'volu'to àì"m"entì"c;:e'àºìLui i n mezzo a Ile creatu re . . . con a nsie e gemiti sgorgati clal-cuore'F;rto or:';:; JÍ'amco"re.-o......,.,,......,,--ulglllMMllllulululll()Itìdí Dío, corr'íncia CICI ínvocare I"Àmato clicendo: Dove fí nascondestí / ín gemíffIasciandomi, o DìleHo'F / Come il cervo Fuggisti, / CIOPº avermí íerìto; / ti uscii Jiefrogridan:lo: +í eri involato ...
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corporee quelle che il diavolo può
imitare. Egli con comunícazioni
spirituali non riesce altrettanto:
ma pì?ì«5 assalire l'anima con tur-
bamenti molto penosi: l'angelo di
luce la sta educando, ma ella non
sempre riesce a sottra?rsi al diavo-
lo, per cui il suo tormento è gra-
vissimo, avvenendo nella sfera
spirituale. L'angelo di luce lo per-
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di tentazione e disturbo demo-
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mente la casa dell'anima ben ac-
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purificazìone. Ora può davvero
andare incontro allo Sposo.
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portato e porta i suoi frutti. In
sintesí: innanzítutto nessuna
creatura disturba o distrae píù
l'anima nel cammino dell'unione.
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